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RESUMO

A principal questdo a ser enfrentada nesta pesquisa €: Qual € o sentido e o alcance da assertiva
de Nietzsche segundo a qual “o corpo € uma grande razao”, assim veiculada no discurso Dos
desprezadores do corpo, da Primeira parte de seu Assim falou Zaratustra. Neste contexto, a
principal tese a ser demonstrada é a de que, no contexto da fisiopsicologia nietzscheana, o
corpo € uma grande razdo porque consiste em uma configuracdo de impulsos/forcas/valores
regidos por um impulso soberano e imutdvel do qual emana um imperativo cuja obediéncia
constitui o incessante cumprimento da principal tarefa ética do individuo no sentido de tornar-
se o que se é. Para isso, o texto estrutura-se em torno daquilo que Nietzsche designa por
“fisiopsicologia”, com o intento de identificar, analisar, compreender e explorar o sentido € o
alcance dessas ideias e provocagdes a partir de sua critica aos “desprezadores do corpo” —
tendo em mira, nomeadamente, sua leitura acerca do platonismo de do cristianismo a respeito
da relacdo entre corpo e alma —, percorrendo-se uma linha metodoldgica através da qual
vincula os impulsos a “vontade de poder” e adota “o corpo como fio condutor” para alcancar
a ideia de “razao poética” e, por fim, a concep¢ao de “EGO FATUM “como aquilo que o homem
torna-se cumprimento da incessante tarefa de tornar-se o que € e, desse modo, jubilosa,
fisiolégica e irrestritamente afirmar a vida e a si em sua integralidade.

Palavras-chave: Corpo. Fisiopsicologia. Grande razdo. Ego fatum. Imperativo do impulso.



ABSTRACT

The main question to be faced in this research is: What is the meaning and scope of
Nietzsche's assertion that “the body is a great reason”, thus conveyed in the discourse The
scorners of the body, in the First part of his Thus Spoke Zarathustra. In this context, the main
thesis to be demonstrated is that, in the context of nietzschean physiopsychology, the body is a
great reason because it consists of a configuration of impulses / forces / values governed by a
sovereign and unchanging impulse from which an imperative emanates whose obedience is
the unremitting fulfillment of the individual's chief ethical task in becoming what one is. For
this, the text is structured around what Nietzsche calls “physiopsychology”, with the intention
of identifying, analyzing, understanding and exploring the meaning and scope of these ideas
and provocations from criticism of the “body scorners” — particularly in view of his reading of
the platonism and the christianism of the relationship between body and soul — along a
methodological line by which the impulses are linked to the “will to adopts "the body as a
guiding thread" to achieve the idea of "poetic reason" and, finally, the conception of "EGO
FATUM" as what man becomes fulfilling the incessant task of becoming what it is and thus
joyful, physiological and unrestrainedly affirming life and oneself in its entirety.

Keywords: Body. Physiopsychology. Great reason. Ego fatum. Impuls’Imperative of the
impulse.
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ESCLARECIMENTOS PREVIOS

Adotam-se as seguintes siglas para as obras de Nietzsche (para fins de registro, consta
entre parénteses o titulo original e o ano/periodo de sua elaboragdo e/ou primeira edi¢do):

I. Escritos publicados por Nietzsche

A — Aurora — reflexdoes sobre os preconceitos morais (Morgenrithe. Gedanken iiber die
moralischen Vorurtheile — 1881— com Prélogo acrescentado em 1886)

ABM - Além de bem e mal — preliidio de uma filosofia do porvir (Jenseits von Gut und Bose.
Vorspiel einer Philosophie der Zukunft — 1886)

CI — Crepiisculo dos idolos — ou como filosofar com o martelo (Gotzen-Ddmmerung — oder
Wie man mit dem Hammer philosophirt — 1888)

CW — O caso Wagner — um problema para miisicos (Der Fall Wagner. Ein Musikanten-
Problem — 1888)

DS - David Strauss, o devoto e o escritor — Primeira Consideracdo Extemporanea

(Unzeitgemdsse Betrachtungen. Erstes Stiick: David Strauss: der Bekenner und der
Schriftsteller — 1873)

GC - A gaia ciéncia (Die frohliche Wissenschaft - "la gaya scienza" — 1882 — com Prélogo
acrescentado em 1886)

GM - Para a genealogia da moral — uma polémica (Zur Genealogie der Moral. Eine
Streitschrift — 1887)

HDH I — Humano, demasiado humano — um livro para espiritos livres — Vol. 1 (Menschliches,
Allzumenschliches. Ein Buch fiir freie Geister. Erster Band — 1878 — com Prologo
acrescentado em 1886)

HDH Il - Humano, demasiado humano — um livro para espiritos livres — Vol. 11
(Menschliches, Allzumenschliches. Ein Buch fiir freie Geister. Zweiter Band — 1880 —
com Prologo acrescentado em 1886)

IM — Idilios de Messina (Idyllen aus Messina — 1882)

NT - O nascimento da tragédia — ou helenismo e pessimismo (Die Geburt der Tragodie —
oder Griechenthum und Pessimismus — 1872 — com Prologo (intitulado Tentativa de
autocritica) acrescentado em 1886)

NW — Nietzsche contra Wagner — dossié de um psicologo (Nietzsche contra Wagner.
Aktenstiicke eines Psychologen — 1889)

SE — Schopenhauer como educador — Terceira Consideracdo Extemporanea (Unzeitgemdisse
Betrachtungen. Drittes Stiick: Schopenhauer als Erzieher — 1874)

UDH - Da utilidade e desvantagem da historia para a vida — Segunda Consideragao
Extemporanea (Unzeitgemdisse Betrachtungen. Zweites Stiick: Vom Nutzen und
Nachtheil der Historie fiir das Leben — 1874)

WB — Richard Wagner em Bayreuth — Quarta Considera¢cdo Extemporanea (Unzeitgemdisse
Betrachtungen. Viertes Stiick: Richard Wagner in Bayreuth — 1876)

ZA — Assim falou Zaratustra — um livro para todos e para ninguém (Also sprach Zarathustra.
Ein Buch fiir Alle und Keinen — 1883/1885)
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I1. Escritos preparados por Nietzsche para edi¢ao

AC — O anticristo — maldi¢do contra o cristianismo (Der Antichrist. Fluch auf das
Christenthum — 1888)

DD - Ditirambos de Dionisio (Dionysos-Dithyramben — 1888)
EH — Ecce homo — como tornar-se o que se € (Ecce homo. Wie man wird, was man ist — 1888)

III. Escritos publicados ap6s a morte de Nietzsche
CCF - Como se chega a ser filologo (1870-1871)

DH - A disputa de Homero (quinto dos Cinco prefdcios para cinco livros ndo escritos (Fiinf
Vorreden zu fiinf ungeschriebenen Biichern — 1872)

DM - O drama musical grego (Das griechische Musikdrama — 1870)
DRA - Descrigdo da retorica antiga (Darstellung der antiken Rhetorik — 1872)

EG - O estado grego (terceiro dos Cinco prefdacios para cinco livros ndo escritos (Fiinf
Vorreden zu fiinf ungeschriebenen Biichern — 1872)

FPH — A filosofia de Platdo como principal testemunho sobre o homem Platdo (1871-1876)
FPP — Os filosofos pré-platonicos (Die vorplatonischen Philosophen — 1872)
FH — Fatum e historia (1862)

FT — A filosofia na idade trdgica dos gregos (Die Philosophie im tragischen Zeitalter der
Griechen — 1873)

HFC — Homero e a filologia cldssica (1869)

HLG I e Il — Historia da literatura grega — vols. 1 e I1 (1875/1876)

HLG III — Historia da literatura grega — vol. 111 (1875/1876)

IDP — Introducdo ao estudo dos Didlogos de Platdo (Einleitung in das Studium der
platonischen Dialogue) (1871/1876)

IS — Introdugdo a tragédia de Sofocles (Einleitung in die Tragddie des Sophokles — 1870)

LF — Liberdade de vontade e fatum (1862)

SA — Sobre os estados de dnimo (1864)

ST — Socrates e a tragédia (Socrates und die Tragoedie — 1870)

VD - A visdo dionisiaca do mundo (Die dionysische Weltanschauung — 1870)

VM - Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (Ueber Wahrheit und Liige im
aussermoralischen Sinne — 1873)

Quanto a indicagdo dos escritos de Nietzsche, cumpre esclarecer o seguinte:

1. Utilizaram-se como textos-base os volumes da Sdmtliche Werke: Kritische Studienausgabe
(doravante referida como KSA), edi¢do dos escritos de Nietzsche preparada por Giorgio
Colli e Mazzino Montinari (Berlim; Nova lorque: Walter de Gruyter, 1967-), procedendo-
se, sempre que necessario, a seu cotejo com a Digitale Kritische Gesamtausgabe, edi¢ao
digital das obras de Nietzsche sob a dire¢do-geral de Paolo D'lorio (disponivel no sitio
nietzschesource.org/texts/eKGWB — doravante referida como KSA-e).

2. Para os escritos vertidos para o portugués, utilizaram-se como textos-base as obras que
compdem a Colecdo das obras de Nietzsche (tradugdo e notas de Paulo César de Souza.
Sado Paulo: Companhia das Letras, 1987), valendo assinalar o seguinte:

. As demais obras consultadas sdo indicadas através da aposicdo, entre parénteses, do
respectivo ano de edicdo em seguida a sigla adotada. Assim, p. ex., CW(1989) refere-se a
O caso Wagner na traducao proposta por Anténio M. Magalhdes (Porto: Rés, 1989);

. Para indicar as obras que constam da coletanea Obras incompletas (Col. Os Pensadores),
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com tradu¢cdo de Rubens Rodrigues Torres Filho, a abreviatura do titulo faz-se seguir,
entre parénteses, o ano da edi¢do consultada (1978);

. Quanto a Assim falou Zaratustra, utilizou-se como texto-base a tradug¢do proposta por
Mirio da Silva (Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2005). A traducido proposta por
Paulo César de Souza € indicada por ZA(2011).

3. No caso de Sobre verdade e mentira no sentido extramoral utilizou-se como texto-base a
tradu¢do que consta da referida coletanea Obras incompletas (Col. Os Pensadores),
indicando-se o texto que consta da obra O livro do filosofo por VM(2004).

4. Para os escritos A disputa de Homero (DH), Fatum e historia (FH), Os filosofos pré-
platonicos (FPP), Historia da literatura grega — vols. 1 e Il (HLG I e Il), Historia da
literatura grega — vol. Il (HLG II), Introducdo ao estudo dos Didlogos de Platdo (IDP),
Como se chega a ser filologo (CCF), Descricdo da retorica antiga (DRA), Homero e a
filologia cldssica (HFC), Liberdade de vontade e fatum (LF), Sobre os estados de animo
(SA), O estado grego (EG) e A filosofia de Platdo como principal testemunho sobre o
homem Platdo (FPH) utilizou-se como texto-base a edicao espanhola das Obras Completas
de Nietzsche (4 vols., vérios tradutores, Madri: Tecnos, 2011-), seguindo-se a paginacio
desta coletanea.

5. Para os escritos O drama musical grego (DM), Sécrates e a tragédia (ST) e A visdo
dionisiaca do mundo (VD) utilizou-se como texto-base a tradugdo proposta por Marcos
Sinésio P. Fernandes e Maria Cristina dos Santos de Souza (A visdo dionisiaca do mundo e
outros textos. Sao Paulo: Martins Fontes, 2005), seguindo-se a paginacdo desta coletanea.

6. No caso das obras compostas por aforismos vale assinalar o seguinte:

. Os aforismos sao indicados por seu nimero, aposto a sigla da respectiva obra. Desta
forma, GC, 45 indica o aforismo 45 de A gaia ciéncia;

. Em Assim falou Zaratustra, o algarismo romano indica a parte deste escrito, a que segue
o titulo do discurso e a este, quando for o caso, o ndmero do pardgrafo. Deste modo, Za,
III, Da visdo e do enigma, 1 indica, em Assim falou Zaratustra, o primeiro paragrafo do
discurso assim intitulado que consta da Terceira Parte desta obra;

. Em Humano, demasiado humano — volume II, a primeira parte (Opinides e sentencas
diversas) é indicada por HDH II, OP e a segunda parte (O andarilho e sua sombra) por
HDH II, AS;

. Em Para a genealogia da moral, o algarismo romano indica a dissertagdo e o algarismo
ardbico que lhe segue indica o aforismo. Assim, GM, 1, 3 indica, nesta obra, o terceiro
aforismo da Primeira Dissertagao;

. Em Ecce homo, o algarismo ardbico aposto a cada uma das partes indica o aforismo a que
se faz referéncia. Assim, EH, NT, 2 indica, em Ecce homo, o segundo aforismo do
capitulo intitulado O nascimento da tragédia. As demais secdes, ndo referidas a obras de
Nietzsche, sdo expressamente indicadas (p. ex.: As extempordneas, Por que sou tdo sagaz
etc.);

. A referéncia a aforismos que constam de Prélogos (Pr), Apéndices (Ap) e secdes similares
¢ feita de modo a distingui-los daqueles que possuem idéntica numeracdo no restante da
obra. Assim, HDH I, 8 indica o aforismo 8 do “corpo” de Humano, demasiado humano —
volume [; j4 HDH I, Pr,, 8 sinaliza o aforismo 8 de seu Prélogo.

7. Visando facilitar a localizacdo das transcricdoes que constam de escritos “dissertativos™ (v.
g., A visdo dionisiaca do mundo — VD —, O drama musical grego — DM —, Socrates e a
tragédia — ST —, as Consideracoes extemporaneas — DS, SE, UDH e WB — e Sobre
verdade e mentira no sentido extramoral — VM), sua indicacdo serd feita através dos
nameros dos respectivos topico e pagina.
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Para as cartas escritas por Nietzsche, segue-se, via de regra, as tradugdes que constam da
coletanea Correspondencia — Edicao dirigida por Luis E. de Santiago Guervds (Madri:
Editorial Trotta; Fundacdo Goethe, 2005-2012), adotando-se sua numeragdo através da
sigla BVN (Briefe von Nietzsche), seguida do niimero atribuido pelos editores e antecedida
do nome do destinatério e da data de expedigao.

Por fim, quanto as transcricdes vale assinar o seguinte:

Consideramos inapropriada a denominacdo fragmentos postumos dada a escritos de
Nietzsche publicados apds sua morte, e isso por duas razdes principais. A uma, porque nao
se cuida propriamente de “fragmentos”, quer no sentido literdrio — como ‘“‘partes que
restam de uma obra literdria ou antiga” (Diciondrio Aurélio) —, quer no sentido
caracteristico que este termo alcancou na filosofia mormente a partir dos estudos de H.
Diels e W. Kranz (Der Fragmente der Vorsokratiker), compreendidos como ‘“pequenos
trechos [...], as vezes pedacos de frases, as vezes uma palavra, inseridos em textos escritos
séculos depois, [...] através dos quais alguns, por acaso, salvaram-se” (José¢ Cavalcante de
Souza, Para ler os fragmentos dos pré-socrdticos, p. 1). A duas, porque trata-se de escritos
publicados (e ndo, claro, escritos) apds a morte de Nietzsche, de modo que concordamos
com Paulo César de Souza (Freud, Nietzsche e outros alemdes, p. 95) quando assinala que
a adjetivacdo “pdstumos” consiste em “uma denominacio equivoca, pois nao sio obra de
um defunto autor como o nosso Brds Cubas (o termo alemdo para designd-los, Nachlass,
significa ‘espdlio’)”. Dai porque referimo-nos a tais escritos como Anotacoes (Anot.), cuja
indicagdo todavia segue a sistemdtica adotada na referida KSA, assinalando-se, nessa
ordem, o ano de registro, o nimero do caderno de apontamentos e, por fim, entre colchetes,
o numero da especifica anotagdo — seguido, quando for o caso, do subitem em que esta se
divide. Assim, Anot. 1882, 5[1-181] indica o subitem 181 da Anotagcdo 1 que consta do
Caderno 5 (assim numerado pelos pesquisadores) escrito por Nietzsche no ano de 1882.
Por fim, cabe dizer que, salvo indicagdo em contrério, a tradugdo de tais anotagdes € de
responsabilidade nossa, feita sobretudo a partir da edi¢do espanhola dirigida por Diego
Sénchez Meca (Fragmentos postumos. Varios tradutores. Madri: Tecnos, 2008-).

2. Tendo em mira a especificidade e a relevancia que possuem no pensamento de Nietzsche,

inserimos entre colchetes [ ] diversos termos e expressdes cuja indicagdo segue uma
metodologia que objetiva tdo-somente assinalar os momentos em que ousei traduzir o texto
a partir de um deliberado afastamento a(s) traducao(des) disponivel(eis), e, sobretudo,
evidenciar a diversidade e a fecundidade de sentidos e associagdes que tais termos e
expressOes possuem no contexto de seu pensamento. Nestes casos, € sempre que se
entendeu necessdrio ilustrar com maior clareza o(s) sentido(s) da verve nietzscheana,
procedeu-se ao cotejo entre a tradug@o acolhida e as demais tradugdes consultadas.

3. Na transcricao de alguns textos (nomeadamente no caso de aforismos breves e trechos de

4.

discursos de ZA) afastamo-nos das normas técnicas relativas a recuos e espacamentos, com
o propdsito de tornar ainda mais manifesto o vigor da escrita de Nietzsche, intrinsecamente
vinculada aos lampejos intuitivos e a condensacao caracteristicos de seu estilo poético.
Para evitar repeticdes desnecessdrias, omite-se o nome de Nietzsche nas transcri¢des de
seus escritos.

5. Quanto aos destaques textuais, seguimos as seguintes diretrizes:

a) Foram mantidos os destaques textuais que constam dos escritos originais de Nietzsche,
de acordo com as seguintes orientacoes:
. grafamos em itdlico os termos e expressdes a que em seus manuscritos Nietzsche ap0os
sublinhado simples — que na KSA e na KSA-e sao grafados com caracteres
espacados —;
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. grafamos em VERSALETE — assim como ocorre na KSA e na KSA-e — os termos e
expressdes a que em seus manuscritos Nietzsche apds sublinhado duplo.

b) Para os destaques de nossa autoria usamos o negrito.
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INTRODUCAO

Inabaldvel é minha profundeza: resplandece,
todavia, por enigmas e risos flutuantes.

Nietzsche

Nesta pesquisa, a principal questdo a ser enfrentada é: Qual € o sentido e o alcance da
assertiva de Nietzsche segundo a qual “o corpo é uma grande razdo”'? Neste contexto, a
principal tese a ser demonstrada é a de que, no contexto da fisiopsicologia nietzscheana, o
corpo € uma grande razdo porque consiste em uma configuracdo de impulsos/forgcas/valores
regidos por um impulso soberano e imutdvel do qual emana um imperativo cuja obediéncia
constitui o incessante cumprimento da principal tarefa ética do individuo no sentido de tornar-
se o que se €.

Tais questdo e tese ponteiam todo o pensamento de Nietzsche, como ele préprio

assinala:

Frequentemente questionei-me se até hoje a filosofia, de modo geral, ndo
teria sido apenas uma interpretacdo do corpo e uma md-compreensdo sobre
0 corpo. Por trds dos supremos juizos de valor que até hoje guiaram a
histéria do pensamento escondem-se mas-compreensodes sobre a compleicao
corporal [Missverstindnisse der leiblichen Beschaffenheir).?

Invertendo-se a ordem de sua apresentagdo, sdo duas (e complementares) as
inquietacdes de Nietzsche a este respeito. A primeira delas € que a filosofia tem sido uma ma-
compreensdo sobre o corpo, ou seja, a filosofia tem sido uma méa-compreensdo a respeito do

corpo3 — como diz: “Em todos os tempos preferiu-se crer no corpo como nosso Ser mais

'7A. 1, Dos desprezadores do corpo.

2 GC, Pr, 2 — destacamos. Missverstindnisse der leiblichen Beschaffenheit: “mas-compreensdes sobre a
compleicdo corporal” — Seguimos as sendas apontadas por Pierre Klossowski (in Nietzsche, Le gai savoir.
Préface a la deuxieme édition, 2. Paris: Gallimard, 1982) e por Diego Sdnchez Meca (Nietzsche: la experiencia
dionisiaca del mundo, p. 18) — que aludem a “malentendus en matérie” e “malentrendido a propdsito” — e por
Ferruccio Masini e Mazzino Montinari (in Nietzsche, La gaia scienza, Prefazione alla secconda edizione, 2.
Mildo: Oscar Saggi Mondadori, 1979) — que aludem a “corporea”. As demais tradugdes consultadas trazem
“mds-compreensdes da constituicdo fisica” (e expressdes correlatas). Por fim, utilizamos “complei¢do” para
indicar que trata-se, no ponto, tanto a “constitui¢ao fisica” (a exemplo do que faz Paulo César de Souza, in GC,
Pr, 2) e no sentido de “indole, inclinacdo” (a exemplo do que faz Manuel Barrios e Jaime Aspiunza, in Anot.
1875, 9[1]).

E precisamente o que Pierre Klossowski evidencia ao verter a expressio Missverstindniss des Leibes por
“malentendu a propos du corps”, in Nietzsche, Le gai savoir. Préface a la deuxiéme édition, 2. Paris:
Gallimard, 1982.
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conhecido™ —, inquietacdo que relaciona-se a questdo: O que é o corpo? e que conduz a
tentativa de se conceber o alcance da ideia de corpo como grande razao;

A segunda inquietagdo que a este respeito acomete Nietzsche é que a filosofia é uma
interpretacdo do corpo, ou seja, a filosofia € uma interpretagcdo realizada pelo corpo — como
assinala: “O corpo filosofa™ —, que por sua vez relaciona-se a questiao: O que pode o corpo? e
que, por sua vez, conduz a tentativa de se conceber o sentido dessa ideia.

Contextualizemos a partir de seus escritos: ja em 1865, Nietzsche registra a visdo de
mundo da ortodoxia protestante: “A Terra é um lugar de desterro. O corpo é uma prisao.
Devemos estar cheios de 6dio e asco & vida™, perspectiva retomada em 1870, quando observa
que “[as] imagens através das quais compara-se a existéncia nessa vida a um cércere € 0 corpo
a um sepulcro da alma possuem um sentido [...] profundo™’. Desse ano é o escrito Sdcrates e
a tragédia, em que consta que “o socratismo despreza o impulso [/nstinkt] e, com isso, a
arte”, ideia que serd retomada em O nascimento da tragédia (1872), em que Nietzsche ndo
apenas compreende o apolineo e o dionisiaco como configuracdes de impulsos referidos as
“manifestacdes fisiologicas [...] do sonho e da embriaguez”, mas também que a “verdadeira
monstruosidade per defectum” caracteristica do socratismo € a condenagdo da arte e da ética
vigentes porquanto instancias em que, segundo Sdcrates, age-se ‘’apenas por impulso”’9.

Por esse periodo, na Filosofia na idade trdgica dos gregos (1873) considera que
“Parménides [...] fomentou aquela separacdo completamente errbnea entre ‘espirito’ e ‘corpo’,

5510

que, sobretudo apds Platdao, pesa como uma maldicao sobre a filosofia” ™ e, ainda neste ano,

no escrito Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, o termo ‘“‘extramoral” ja ai

corresponde a “um termo que ja aparece neste momento € que posteriormente ganhard toda

. A 1wl
sua importancia — fisiolégico”" .

Posteriormente, em 1875 anota que “o cristianismo [fundamenta-se] na contraposi¢io

5912

entre corpo e alma”, enquanto “os gregos cultivam o corpo” °, perspectiva o que parece

intensificar . E € precisamente neste ano que observa-se o inicio de uma intensificagdo de suas

* Anot. 1885, 36[36].

> Anot. 1882, 5[32].

® A visdo de mundo da ortodoxia protestante, MPVI, 15, agosto-dezembro de 1865, 35 [1], in Esbogos
autobiogrdficos e apontamentos filosdficos da juventude (1858-1869) — Obras Completas, vol. 1, p. 212.

” Anot. 1870, 7[123].

¥ ST, p. 83. Instinkt: “impulso” — Oportunamente explicitaremos as razdes que adotamos para traduzir termos e
expressdes do quadro do pensamento de Nietzsche.

’NT, 13.

"FT, 10.

' Roberto Machado, Nietzsche e a verdade, p. 39. Neste sentido: “A verdade e a mentira sdo algo fisiol6gico”
(Anot. 1872, 19[102]).

12 Anot. 1875, 5[5] e 1875, 5[59], respectivamente.
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reflexdes em relacdo ao corpo, mormente a partir da leitura da obra O valor da vida: uma
visao filosdfica (1865), de Eugen Diihring, que Nietzsche resume e comenta em uma extensa
anotacdo em que faz constar que “a moral pretende determinar o valor dos diversos tipos de
conduta: para isso, necessita de uma medida. Esta repousa nas determinacdes espontaneas que
a natureza oferece, o fundamento repousa nos impulsos e afetos™"?.

Porém, € com Aurora (1881) que a questdo do corpo assume especial relevo no
pensamento de Nietzsche, quando elenca “métodos para combater a veeméncia de um
impulso”, mas, sobretudo, quando assinala que “nossos juizos e valora¢cdes morais sao apenas
imagens e fantasias acerca de um processo fisioldgico que desconhecemos” e que por isso é
necessario “expor o fendmeno fisiologico que ha por trds da predisposi¢cdo e preconceito
morais”'*.

A partir dai, apés A gaia ciéncia (1882) — a que ja nos referimos — é em Assim falou
Zaratustra (1883) que a questdo do corpo € delineada e, a partir dai, é tematizada em um
verdadeiro cipoal de anotagdes e em todas as obras posteriores: em Além de bem e mal (1886)
(mormente no Capitulo Primeiro — Dos preconceitos dos filosofos), no prefacio que neste ano
escreve para A gaia ciéncia e, no ano seguinte, em Para a genealogia da Moral (1887)
(sobretudo na Terceira Dissertacdo — O que significam ideais ascéticos?). Por fim, nos anos
de 1887 e 1888, a questdo do corpo (relacionada a termos como “fisiologia”, “alma”,
“décadence”, perspectivismo”, ‘“consciéncia’, “darwinismo”, “incorporacdo” e “Selbst”)
consta de todos os grupos de anotacdes coligidas segundo os critérios da KSA'"” e em todas as
obras publicadas ou preparadas para publicagdo: em O anticristo (1888) (ainda que de forma
esporddica, como nos tépicos 21, 30, 51 e 57), em Ecce homo (1888) (sobretudo no topico
Por que sou tdo inteligente), em Creplisculo dos idolos (1888) (vejam-se os topicos O
problema de Socrates, Os quatro grandes erros e Incursoes de um extempordneo e, por fim,
no Caso Wagner (1888) (em que pontualmente faz constar que “a metamorfose geral da arte
»16)

em histrionismo € uma expressao de degenerescéncia fisioldgica

Voltemos, todavia, ao Zaratustra, uma vez que € ai que Nietzsche pontualiza a questao

3 Anot. 1875, 9[1].

14 A, 109, 119 e 542, respectivamente.

'> Alguns dados elementares podem oferecer um panorama “estatistico” da importancia que o tema do corpo
assume neste periodo do pensamento de Nietzsche: afora termos que lhes sdo vinculados (como os ji
assinalados “fisiologia”, “alma”, “décadence”, ”perspectivismo”, “consciéncia”, “darwinismo”, “incorporacio”
e “Selbst”), pelo menos um dos termos Trieb, Leib e Instinkt consta de 13 dos 15 grupos de anotagdes que vao
de 1887, 11 (primeiro grupo entre os anos 1887 e 1888) a 1888, 25 (ultimo grupo geral) — eles ndo constam
apenas dos grupos 1887, 13 e 1888, 20 —, sendo que, apenas neste periodo, entre anotagdes, cartas e obras
publicadas a KSA-e aponta nada menos que 75 ocorréncias para o termo Trieb, 300 ocorréncias para Leib, 337

1()para Instinkt (considerando-se, para todos eles, também termos correlatos).
Ccw, 7.
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do corpo e, dentre seus principais aspectos, indica seu ndcleo, sobretudo no quarto discurso de

sua Primeira parte, precisamente intitulado Dos desprezadores do corpo, em que consta:

O corpo é uma grande razdo

Por tr4s de teus pensamentos e sentimentos, irmdo, hd um poderoso
soberano, um sibio desconhecido — chama-se Selbst. Em teu corpo habita
ele, teu corpo é ele."”

Sao muitas, vé-se, as provocagdes que lampejam a partir dessas assertivas: a partir dai,
as questdes O que ¢ o corpo? e O que pode o corpo? associam-se outras mais, todas
necessdrias a busca pelo alcance e o sentido dessa ideia: Metodologicamente, a que a ideia de
corpo conduz? Por que o corpo € uma grande razao? O que torna o corpo uma grande razao?
Qual € o sentido do corpo como grande razao?

Todas provocacdes que, malgrado as licidas e profundas tentativas empreendidas a
este respeito, a nosso sentir ainda ndo foram suficientemente enfrentadas, e que todavia
consistem em formas de compreender algumas das mais largas e profundas nuances do
pensamento de Nietzsche, uma vez que o corpo consiste em elemento privilegiado de seu
projeto de transinversdo dos valores (Umwerthung aller Werthe), precisamente porque
permite-lhe apontar uma perspectiva de superagdo dos falsos dualismos (nomeadamente entre
corpo e alma, entre consciéncia e impulso e entre razao e impulso) e dos “grandes erros”'® em
que fundamenta-se o idealismo — como preferimos denominar aquilo que Gianni Vattimo

é”19

designa por ‘“moral-metafisica platonico-cristda” ~, valendo registrar, neste ponto, que a

estratégia belicista de Nietzsche consiste no apelo a caricaturizagdo de Platdo (a exemplo de

: 3 . 20 ¢ . ~ . . . . 21
quando considera-o “pseudogrego, antigrego”"" ou “cristdo anteriormente ao cristianismo”")

)
de forma que é bem que se diga que “a iconoclasta critica nietzscheana nido remete a
integridade de nenhuma instdncia exterior a propria critica, a uma justa medida que a possa
confirmar ou infirmar”*.

No que diz respeito a metodologia adotada nesta pesquisa, filiamo-nos a perspectiva

apontada por Patrick Wotling, no sentido de privilegiar o texto de Nietzsche em vez das

"ZA, 1, Dos desprezadores do corpo.

'8 Cfr. CI, Os quatro grandes erros.

1 Gianni Vattimo, Introdugdo a Nietzsche, p. 87. Vale registrar que Nietzsche refere-se a “luta contra Platdo, ou,
para dizé-lo de modo mais simples e para o ‘povo’, a luta contra a pressado cristd-eclesidstica de milénios — pois
cristianismo € platonismo para o ‘povo’” (ABM, Pr.).

20 CI, O problema de Socrates, 2.

2 CI, O que devo aos antigos, 2.

22 Rosana Suarez, Nietzsche comediante: a filosofia na dtica irreverente de Nietzsche, p. T1.
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interpretacOes que suscita, € assim, na evidenciagdo de uma logica que lhe confere coeréncia
sem apelo a sistematicidade, “recusa a ideia de que um comentdrio, qualquer que seja, possa

pretender substituir-se 2 leitura atenta e repetida dos textos””

e que, de certo modo, culmina
com outra precisa observacao de Giorgio Colli: “Nietzsche ndo precisa de intérpretes. De si e
de suas ideias falou o bastante € do modo mais nitido. Deve-se apenas prestar atencdo sem
intermedidrios™**.

Ainda a este respeito, vale assinalar que propomos a denominagdo “transinversio dos
valores” como uma espécie de sintese entre a versao ja usual nas traducdes dos textos de
Nietzsche (“transvaloracao dos valores”) e em algumas de suas proprias expressoes: “inversao
e deslocamento radical dos valores” (ABM, 32), “valoracdo inversa [umgekehrte
Werthschdatzung]” (Anot. 1885, 2[131) e “transinverter, inverter” [umzuwerthen, umzukehren]
(ABM, 203), uma vez que ndo se trata apenas de inverter os valores — assim se permaneceria
no ambito dos dualismo que caracterizam o idealismo —, mas, sim, de negar qualquer oposi¢ao
entre eles — 0 que, ndo obstante, ndo elide que estejam sujeitos a determinada hierarquia.
Assim € que, no contexto de nossa questdo, o projeto nietzscheano de transinversdo dos
valores perfaz-se através de dois movimentos:

a) No primeiro movimento — que pode-se denominar de genealdgico — trata-se de
assinalar o corpo (e ndo o “além”) como instancia de proveniéncia dos valores morais e, a
partir dai, como fio condutor para novas questdes. Aqui, trata-se da inversao da hierarquia (dai
0 termo inversdo) entre corpo e alma, entre consciéncia e impulso e entre razdo e impulso e da
inversdo da hierarquia entre os tipos morais.

b) No segundo movimento — que pode-se denominar contuitivo™ — cuida-se de pensar
para aquém dos falsos dualismos (entre corpo e alma, entre impulso e consciéncia e entre
impulso e razdo) e para além dos quatro grandes erros em que funda-se o idealismo (o erro da
confusdo entre causa e consequéncia, o erro de uma falsa causalidade, o erro das causas
imagindrias e o erro do livre-arbitrio, conforme expostos em Cl, Os quatro grandes erros)
(daf o prefixo frans). Aqui, por sua vez, cuida-se da superagdo (dai o prefixo trans — que é um
movimento que também faz-se para aquém) dos falsos dualismos que o idealismo pretende

ver entre estas instancias.

> Patrick Wotling, Nietzsche e o problema da civilizagéo, p. 23.

** Giorgio Colli, Después de Nietzsche, p. 17.

* Nesta senda, apropriamo-nos da ideia que Nietzsche lanca no seguinte escrito:
Serd que este mundo esta cheio de culpa, de injustica, de contradi¢des e de sofrimento?
Sim, exclama Her4clito, mas apenas para o homem limitado, que vé as coisas separadas umas das outras e
ndo em seu conjunto, ndo para o deus contuitivo [contuitiven Gott]: para este, todos os contrdrios
confluem em uma harmonia, invisivel, € verdade, ao olho humano, mas inteligivel para quem, como
Heraclito, assemelha-se ao deus contemplativo™ (FT, 7).
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Trata-se, em suma, de inverter e conjugar, pois, como Patrick Wotling agudamente
observa, ndo se trata de “uma simples inversdo de relacdo de prioridades instaurada pela

ontologia metafisica: seu experimento de pensamento [Versuch] apresenta-se como uma

regressdo para aquém das determinagdes dualistas do ser’™*°.

Versuch: a palavra veio a calhar, pois é precisamente assim que aqui lidamos com as

99 ¢ 29 <¢ 29 ¢ 29 <

ideias de “corpo”, “alma”, “impulsos”: como “experimentos”, “ensaios”, “tentativas’:

Livre da tirania dos conceitos “eternos”, estou longe, por outro lado, de
precipitar-me por isso no abismo de uma arbitrariedade cética: antes,
convido a considerar os conceitos como experimentos [Versuche], com cujo
apoio determinadas espécies de homens criam a si e a sua moderagdo e

duragio — — -’

Isso porque o préprio Nietzsche considera seu pensamento uma “filosofia

]’728

experimental [Experimental-Philosophie]””", ou seja, “ndo uma filosofia como dogma, senao

~ . s . . ~ 592 . . .
como regulacdes provisorias da investigacdo” ?, oriunda, por isso mesmo, de um “impulso

5530

aos experimentos [7rieb zum Versuchen]”" — que, ademais, impde “fazer da prépria vida um

9931

experimento [Experiment] [...] — isso tornou-se para mim a filosofia” . Noutras contundentes

palavras suas, diretamente relacionadas ao “fio condutor do corpo”:

Quando reflito sobre minha genealogia filoséfica [...], considero que tomar
como ponto de partida o mirar-se a si mesmo no espelho do espirito € estéril
e que sem o fio condutor do corpo nio hé boa investigacdo que valha. Nao
uma filosofia como dogma, sendo como regulacoes provisorias da
investigacio.”’

Dai porque, sem que intente-se ver sistematicidade ou extrair uma doutrina do

. . ~ A 13 1
pensamento de Nietzsche, impde-se compreendé-lo como “um fodo consistente de nexos
necessdrios de pensamento, sem que se leve em conta a sequéncia temporal em que foram

pensados™, ou, como Giorgio Colli assevera, como “uma totalidade pressuposta em que as

*® Patrick Wotling, Nietzsche e o problema da civilizagdo, p. 85 — destacamos. Também assim Diego Sdnchez
Meca (Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 120): “a experiéncia de pensamento que [Nietzsche]
inicia pretende retroceder a situacdo anterior a determinacdo platdnico-dualista do ser”.

" Anot. 1885, 35[36].

2 Anot. 1888, 16[32].

* Anot. 1884, 26[432].

" Anot. 1886, 7[6].

> Anot. 1888, 24[1-2].

32 Anot. 1884, 26 [432] — destacamos.

3 Todas as transcri¢des deste paragrafo provém de Karl Jaspers, Introducdo a filosofia de Friedrich Nietzsche, p.
2 e 14. E conhecido o repidio de Nietzsche em relagdo aos sistemas filoséficos: “Desconfio de todos os
sistematizadores e os evito. A vontade de sistema € uma falta de retiddo. (CI, Mdximas e flechas, 26).
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expressoes circunscritas tém o valor de fragmentos melddicos e harmoénicos de uma musica

34 . . L, . . . .
7%, pois se, como diz o proprio Nietzsche, “o que deve ser oferecido em

9935

desconhecida
fragmentos ndo € necessariamente uma obra fragmentada™”, € possivel e preciso mesmo
conceber que, a despeito — quica por causa — de sua pulverizacdo, suas reflexdes sobre o corpo
orquestram-se na composi¢ao de uma opera omnia — que no entanto e por isSo mesmo impoe
uma profusdo de transcri¢cdes e consequentes notas de rodapé, confessadamente a enfear o
texto e atravancar sua leitura, todavia absolutamente imprescindiveis a costura e ao

acabamento de sua filosofia no sentido de desvendar os enigmas e divertir-se com 0s risos

flutuantes por que resplandece sua profundeza.

A pesquisa articula-se em seis capitulos:

No Capitulo 1, em sua tarefa de filésofo-médico, Nietzsche diagnostica os
desprezadores do corpo, apontados como tipos caracteristicos do idealismo que vislumbra em
Platdo e nos “intérpretes cristdos do corpo”.

No Capitulo 2, enfrenta-se a questdo: O que é o corpo?, para o que, cumprindo uma
exigéncia metodolégica preliminar, a pesquisa dirige-se a caracterizacdo do estatuto dos
impulsos, da fisiologia e do corpo no pensamento de Nietzsche, cuidando inicialmente de
demarcar os sentidos e as opcoes de traducao dos termos Trieb, Impuls, Affekt e Instinkt neste
contexto para, adiante, compreender a ideia de fisiopsicologia como psicologia da profundeza
vinculada ao experimento de pensamento que designa por vontade de poder e sua contribui¢do
para a configuracao do corpo.

O Capitulo 3 versa sobre o ideia de corpo como fio condutor, confrontando-se com a
questdo A que a ideia de corpo conduz?, assinalando-se, a propdsito, que a genealogia
nietzscheana é, toda ela, vinculada a sua fisiopsicologia e que, metodologicamente, conduz
tanto ao “mundo externo” (quando teremos oportunidade de considerar as ideias de “estética
fisiolégica” e de “ética fisioldgica™) quanto ao “mundo interno” (ocasido em que aludiremos
ao “refinamento da hip6tese da alma” para pensar aquém do falso dualismo entre corpo e
alma e as ideias de espirito e de consciéncia).

No Capitulo 4, enfrentamos a questdo: Por que o corpo € uma grande

razdo?,concebendo, na senda de uma expressdo sua, que trata-se de pensar o corpo como

34 Giorgio Colli, Escritos sobre Nietzsche, p. 5.
5 Anot. 1883, 12[1-48].
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“razdo poética”, ou seja, como instancia de proveniéncia dos valores morais, concebendo, a
partir dai, a superacdo do falso dualismo entre razdo e impulso e do “erro das causas
imagindrias”, tendo em mira que os impulsos consistem em valora¢des além de bem e mal, ou
seja, imorais, e, por isso mesmo, causas do que Nietzsche denomina de “autossuperacao da
moral”.

No Capitulo 5, enfrentamos a questdo: O gque torna o corpo uma grande razdo?,
apresentando a ideia de Selbst como o amago da fisiopsicologia de Nietzsche, uma vez que o
proprio filésofo o corresponde ao “corpo criador”, ou seja, ao corpo como grande razdo. Neste
contexto, apresentamos nossa perspectiva sobre alguns experimentos de pensamento
concebidos por Nietzsche que, a nosso sentir, possuem estreita correspondéncia com o Selbst
(o impulso soberano): o Etwas e o Es. Ao ensejo da apropriacdo que este termo sofreu pela
psicandlise de matiz freudiana, analisamos algumas das principais implicacdes entre esta
perspectiva e a fisiopsicologia nietzscheana no sentido ultimo de, compreendendo-os no
sentido que a ideia de Ego possui no pensamento de Nietzsche, verter Selbst por Ego.

Por fim, no Capitulo 6, ao enfrentar a questao: Qual € o sentido do corpo como grande
razao? alcancamos nosso intento maior de enfrentar a questao relativa aquilo que Nietzsche
designa pela expressao “Ego fatum”. Nesta senda, considerando que fatum corresponde a uma
tarefa e que a maior tarefa consiste em tornar-se o que se €, compreendemos por fim que
Nietzsche considera a existéncia de um imperativo do impulso — espécie de mandamento cujo
cumprimento conduz a sacralizagao do Ego-ismo (como denominamos o “egoismo efetivo™) —
, que, imerso no seio do cardter, o Selbst / Ego € imutédvel e, por fim, que Ego fatum é o

proprio além-homem, aquele que torna-se o que é.
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Capitulo 1

Dos desprezadores do corpo

Corpo e alma no idealismo
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Fechamos o corpo

como quem fecha um livro
por ja sabé-lo de cor.
Fechando o corpo

como quem fecha um livro
em lingua desconhecida

e desconhecido o corpo
desconhecemos tudo.

Paulo Leminski

1.1 Corpo e alma na tradicao filoséfica e religiosa: um breve panorama

Quero dizer minha palavra aos desprezadores do corpo.'

E assim que Nietzsche inicia o quarto discurso da Primeira parte de seu Assim falou
Zaratustra, precisamente intitulado Dos desprezadores do corpo®, cuja anélise requer um
breve panorama a respeito das concep¢des de corpo e, a evidéncia, de alma na cultura
ocidental, que tem inicio precisamente com a publicacdo da meritéria (todavia assaz
criticada®) obra Psyché: a ideia de alma e de imortalidade entre os gregos (1894), de Erwin
Rohde — entdo seu colega de docéncia na Universidade de Basileia — e experimentou
significativo avanco sobretudo com a publicacdo de A descoberta do espirito (1946), de
Bruno Snell, que amidde nos acompanhard neste topico.

Embora a ideia de algo “animado” remonte a outros povos e épocas mais longinquas®,

na cultural ocidental sdo nos poemas de Homero (Periodo Homérico da Grécia Antiga — sécs.

XI a VIII a.C.) onde é possivel encontrar as concep¢des mais remotas que sinalizam para

'7A, 1, Dos desprezadores do corpo.

? Esta expressdo consta das seguintes anotacdes preparatérias para ZA: Anot. 1882, 4[243] — “vés sois 0s
desprezadores do corpo” — e Anot. 1882, 4[280] — “os desprezadores do corpo”. Em ZA, aparece também no
segundo tépico do discurso Dos trés males, de sua Segunda Parte e, apés, ndo mais consta de seus escritos.
Vale registrar que o “desprezo” a que Nietzsche aqui se refere ndo corresponde aquilo que designa por “grande
desprezo” (anunciado e ensinado por Zaratustra e a ser realizado pelo além-homem (Ubermensch) como aquilo
que pode-se “experimentar de mais excelso” — ZA, Pr, 3) e que consiste, em suma, na recusa a “toda forma
impessoal [unpersonliche] de vida” (Anot. 1881, 11[11]), ou seja, que ndo leva em consideracio o que se é e
assim abandona-se as vulgares concepg¢des do rebanho — “Por isso — diz Zaratustra — ouvem com desagrado, a
seu respeito, a palavra ‘desprezo’” (ZA, Pr, 5). Cfr. tb. Anot. 1882, 4[208]; 1882, 4[210]; 1882, 5[8]; 1882,
5[9]; 1883, 15[7] e 1883, 16[90].

Segundo John Burnet (Doctrina socrdtica del alma, p. 28), que assinala que Psyché "ndo possui um s6 capitulo
sobre Sécrates" e de acordo com Werner Jaeger (A teologia dos primeiros filésofos gregos, p. 80), para quem
ndo encontra apoio a “teoria animista de Rohde, que concebe a psyché homérica como uma espécie de duplo,
de um segundo eu que dorme no homem enquanto este vive e que abandona seu corpo na morte”.

A exemplo dos hebreus, em cuja cultura biblica “fala-se de neshamah (sopro), de nephesh (respiragdo) e de
ruah (sopro vital)” (Luca Vanzago, Breve historia da alma, p. 17-18), sendo que, segundo este mesmo autor,
nos livros mais recentes do Antigo Testamento estes ultimos termos passam a designar a nocao de “eu”.

3

4
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aquilo que hoje comumente designa-se por corpo — ou seja, o organismo humano — e alma —
ou seja, o “conjunto de todas as funcdes psiquicas”s.

Ora — assinala Snell —, “é evidente que os homens homéricos tinham um corpo [...],
mas nao tinham consciéncia dele ‘como’ corpo, somente como soma de membros [...] O corpo
(soma) € uma interpretacdo ulterior do que originalmente concebia-se como melea ou guya,
como ‘membros’”’: por melea sao designados “os membros enquanto dotados de forga,
devido a musculatura™’; guya, por sua vez, “sdo os membros enquanto dotados de movimento
por meio de articulacdes™. Por fim, soma — que passard a indicar o corpo do homem vivo
apenas a partir do séc. V a.C. — “nunca usa-se em Homero em relacdo ao homem vivo:
significa o caddver™.

Do mesmo modo — continua Snell —, “Homero também ndo tem nenhuma palavra para
designar ‘alma’ ou ‘espirito’ [...] O que interpretamos como alma o homem homérico
interpreta-o como se ai houvesse trés entidades que concebe segundo a analogia dos 6rgdos
corporais [...]: thymés, noos e psyché”lo.

O thymds e o ndos situam-se ambos no peito, mas, embora nao seja possivel fazer uma
distin¢do clara entre estas instancias, pode-se assinalar que, enquanto o thymds € o “6rgao das
emocgdes”, o noos € a “origem dos conceitos” “de modo que ndos refere-se em geral mais ao
intelectual, e thymds mais ao emocional”'".

Por seu turno, “psyché, a palavra que [em Homero significa o alento vital] e no grego

ulterior significa alma, nada tem originariamente a ver com a alma que pensa e sente [...] Com

> Giovanni Casertano, Os pré-socrdticos, p. 176.

Bruno Snell, op. cit., p. 23. Cfr. Homero, lliada, VIII, 43 e XIV, 175 e 187. Ainda segundo Snell, a este respeito
Homero também utiliza os termos cros € demas. Porém, chros “é, na realidade, a pele; sem divida, ndo a pele
em sentido anatdmico, a pele que a alguém pode-se arrancar — esta é a derma —, mas a pele como superficie,
como limite do homem, como substrato da cor etc” — a exemplo de quando a deusa Tétis refere-se ao caddver
de Patroclo, assinalando que “como se encontra ficard seu corpo [chrds]’e, a seguir, nas narinas do jovem
morto, “néctar instila a seguir para os membros [chrds] deixar-lhe incorruptos™ (Iliada, XIX, 32-33 e 40-42;
cfr. tb. Iliada, XXIV, 411). Demas, por sua vez, “significa ‘de estrutura’, ‘de forma’ e estd, portanto, limitado, a
umas quantas expressdes como ser pequeno ou grande, ser semelhante a alguém etc” — qual no trecho em que
alude a Palas Atena como “mui semelhante a Mentor, na figura exterior [demas] (Odisseia, XXIV, 502-503;
cfr. tb. Odisseia, X, 239 e XXIII, 163).

Bruno Snell, op. cit., p. 24. Tal como assinalado em relagdo a fadiga que Ajax experimenta em batalha, quando
“abundante suor escorria-lhe dos membros [melea]” (Iliada, XVI1, 109-111). Cfr. tb. Iliada, X1, 669 e Odisseia,
XVIIIL, 70.

Bruno Snell, op. cit., p. 24. A maneira de como narra-se a morte de Ifinoo por Glauco, quando “dissolveu-se-
lhe a vida dos membros [guya] (Iliada, V11, 13-16). Cfr. tb. lliada, X111, 85 e XXII, 448.

Bruno Snell, op. cit., p. 24. A exemplo de quando Heitor pede a restitui¢do de seu corpo aos troianos: “Restitua
meu corpo [séma], que possam depois os Troianos e as venerandas consortes a pira sagrada entrega-lo” ({liada,
VI, 76-80). Cft. tb. Iliada, XXII, 340-343. Para os trechos da Illiada e da Odisseia, seguem-se, no ponto, as
indicagdes feitas por Giovanni Reale, in Corpo, alma e saiide, p. 30-34.

19 Bruno Snell, op. cit., p. 40.

" Bruno Snell, op. cit., p. 30 e 33.
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, . 12
a palavra psyché Homero pensa, antes de mais, na ‘alma dos mortos’”.

A partir dai, outras concepcdes sobre a psyché foram elaboradas pelos filésofos do
Periodo Arcaico, sobre os quais, em apertada sintese, vale tracar o seguinte panorama:
inicialmente ha que se registrar as ideias dos jonios Anaxagoras de Clezdmenas — que concebe
um espirito (nous) “infinito e autbnomo, que nao se mistura com o que quer que seja [...], € a

mais sutil e mais pura de todas as coisas, € possui um conhecimento total de tudo e o maior

513

poder [...], que dirige tudo o que tem vida” ~ — e dos atomistas Leucipo de Mileto e Demdcrito

de Abdera, que concebem, por um lado, “a alma é algo quente ou uma espécie de fogo [...] e,
por outro lado, que, [dentre os d&tomos], os de forma esférica s@o alma, sobretudo porque tais
fluxos podem tudo permear e, por moverem as coisas restantes, que movem-se também”, e,

ademais, “alma e intelecto sdo o mesmo: algo que estd entre os corpos primordiais e

indivisiveis, podendo mover-se pela pequenez e formato de suas partes” .

Neste contexto, possuem extrema relevincia as concepcdes dos milésios Tales — a

5515

quem atribui-se a concepcao de que “o magneto tem alma porque move o ferro” ~ —, Hipon —

“provavelmente o primeiro filésofo a falar da alma e a tentar dar uma explicagdo de sua

516

origem também em termos linguisticos” > — e Anaximenes, para quem ‘“nossa alma, que € ar,

L, . 17 ~ e . . N
nos mantém unidos e nos governa” ', concep¢do que constitui “a primeira referéncia de

. s . . o z s 1
natureza psicoldgica que subsiste no dominio dos pré-socraticos” 8

E se “da psyché-ar de Anaximenes a psyché como alma consciente seria apenas um

5919

passo muito curto” ~, este passo deu-o Xendfanes de Colofao, que, apesar de ndo falar

especificamente na alma, concebe a ideia de um deus que, “sem esforco, tudo abala com o

"2 Bruno Snell, op. cit., p. 28. e 30..

" DK59B14. Thomas M. Robinson (As origens da alma, p. 55) registra que “a Mente césmica de que
[Anaxdgoras] fala tem muito em comum com o que Platdo, no Timeu e nA Repiiblica, chamara posteriormente
de parte ou aspecto racional da alma”.

14 Aristoteles, De anima, 403b31-404a12 e 405a9-12.

15 Aristételes, op. cit., 405a19. Todavia, nas notas a sua traduc@o para esta obra, Maria Cecilia Reis observa que
“os intérpretes sio uninimes em vincular [esta] tese a uma passagem de Platio (fon, 533d), em que é
mencionada a pedra que Euripides denominou de magnética” (p. 160).

'® Giovanni Casertano, Os pré-socrticos, p. 51. Isto porque, segundo Casertano, “para [Hipon], a alma deriva da
dgua, isto é, do principio frio, e isto provar-se-ia pela etimologia mesma do termo:de fato, a palavra alma
(psyché) deriva do frio (apo tou psychrou)”.

17 Ecio, 1, 3, 4; DK13B2. Salvo expressa indicagdo em contrario, transcrevemos os fragmentos dos filésofos pré-
platdnicos da obra Os filosofos pré-socrdticos, de G. S. Kirk, J. E. Raven e M. Schofield, todavia seguindo a
numeracdo que lhes foi dada por H. Diels e W. Kranz (seguida pela sigla DK), in Die Fragmente der
Vorsokratiker.

'8 Kirk, Raven e Schofield, op. cit., p. 163 e 164. Diégenes de Apolonia também detém-se a analisar a concepgio
de alma, mas, como assinala Giovanni Reale (Corpo, alma e saiide o conceito de homem de Homero a Platdo,
p. 131), suas ideias t€ém um interesse limitado, pois “ndo sdo mais que uma mediag@o de carater sincrético entre
a tese de Anaximenes (o principio é o ar) e a de Anaxdgoras (o nous, ou seja, a Inteligé€ncia governa o
mundo)”. Também Thomas M. Robinson (op. cit., p. 60) registra seu “desapontamento [ao ver] Didgenes [de
Apoldnia] aparentemente voltar a antiga visdo de Anaximenes”.

' Werner Jaeger, La teologia de los primeros filosofos griegos, p. 84.
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s et 5520 . . . ..
pensamento de seu espirito””, assim compreendendo “este supremo principio divino [...]

. ~ 21
como uma alma racional — e ndo como a alma/sopro””".

Todavia, € com Heréaclito de Efeso que advém uma perspectiva sobre a alma

N

absolutamente inovadora ndo apenas em relacdo a concep¢do homérica mas também em

relacdo aos demais filésofos, a ponto de asseverar-se que “Heréclito foi o primeiro a pensar

9922

seriamente, ou mesmo a ter algo a dizer sobre a alma do homem”™” e, como assinala Karl

Reinhardt, que nele é possivel encontrar “pela primeira vez uma psicologia digna desse
nome”>*. E isto sob diversos aspectos: seja porque em seu pensamento a alma coincide com o
2 . 24 . 2 . ~
fogo e, portanto, € concebida como arché™, seja porque a alma é concebida ndo apenas como
S . 105 c o 26 . . ) P
principio racional™ mas também um principio moral”, seja, enfim, porque é Herdclito quem
primeiro refere-se a psyché como a alma do homem.

Assim € que

A nova concepg¢do da alma estd representada pela primeira vez em Her4clito.
Ele chama a alma do homem vivo psyché; o homem consiste, para ele, em
corpo e alma, e a alma possui qualidades [profundidade, participagdo e
autonomia] que em principio distinguem-se fundamentalmente das do corpo
e dos 6rgdos corporais. Mais: estas novas qualidades sdo tdo radicalmente
distintas de tudo o que Homero pode conceber que nele nem sequer
encontram-se os pressupostos linguisticos para poder expressar o que
Homero atribui a alma: tais pressupostos linguisticos foram-se formando no
tempo que medeia entre Homero e Her4clito, a saber, na Lirica.”’

Por seu turno, ao contrario de “todos os pré-socrdticos, [que] concebem ndo sé a

28 . .
77% € no Orfismo de matiz

inseparabilidade, mas também a intima relacdo entre alma e corpo
pitagdrica que percebe-se uma inversdo radical em relacdo ndo apenas a concep¢do homérica

mas também a concepgao filoséfica de psyché, como o assinala E. R. Dodds:

% DK21B26+25 — Na compilagdo de Kirk, Raven e Schofield corresponde ao Fragmento 171.

2! Thomas M. Robinson, op. cit., p. 25.

2 Willamowitz, Der Glaube der Hellenen I (Berlim, 1931, p. 375), apud C. H. Kahn, A arte e o pensamento de
Herdclito, p. 172.

2 Karl Reinhardt, Parmenides und die Geschichte der griechischen Philosophie (Bonn, 1916; reimp. 1959, p.
201), apud C. H. Kahn, op. cit., p. 172 — destacamos.

** Cfr. DK22B31, DK22B36 ¢ DK22B118 e Aristételes, op. cit., 405a25-26.

* Cfr. DK22A36, DK22A117 e DK22A118.

*° Cfr. DK22A85, DK22B45 e K22B115.

" Bruno Snell, op. cit., p. 41. Cfr. tb. DK22B67a, in Giovanni Casertano, Os pré-socrdticos, p. 110. Heréclito
alude as qualidades da alma da seguinte forma: a) profundidade: “Nao é possivel descobrir os limites da alma,
mesmo percorrendo todos os caminhos: tdo profundo € seu logos” (DK22B45 — seguimos, no ponto, a tradugdo
proposta por Snell (op.cit., p. 43); b) participacdo: “Uma segunda qualidade do logos em Heraclito é que ele
[...] penetra tudo, de modo que tudo participa dele” (Snell, op. loc. cit.) e c¢) autonomia: “A alma tem seu
proprio logos, que cresce por si mesmo” (DK22B115 — embora, como anota Alberto Bernabé (Fragmentos
presocrdticos, p. 169, nr 22), alguns estudiosos o atribuam a Sécrates).

2 Giovanni Casertano, Os pré-socrdticos, p. 110.
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Seja ou ndo verdade que, nos ldbios de um ateniense vulgar do século V, a
palavra psyché tinha, ou devia ter, um leve sabor de sobrenatural, o que nao
devia ter era qualquer sabor de puritanismo ou qualquer sugestdao do estddio
metafisico. A “alma” ndo era uma prisioneira relutante do corpo e ai estava
perfeitamente em casa. Foi aqui que o seu novo padrdo religioso [do
Orfismo] deu a contribui¢do decisiva: atribuindo ao homem um eu oculto, de
origem divina, e opondo, assim, a alma e o corpo, introduziu na cultura
europeia uma nova interpretacdo da existéncia humana, a interpretacdo que
chamamos puritana [...] [e que] [Erwin] Rohde [Die Religion der Griechen,
27] chamou de “uma gota de sangue estranho nas veias dos gregos” [...] O
que € certo é que estas crengas promoveram nos seus aderentes um horror
pelo cog)o e uma repulsa pela vida dos sentidos inteiramente novos na
Grécia.

Tal € o fundamento das vdrias concepgdes Orfico-pitagdrica a respeito da alma: da
transmigracdo da alma (metempsicose), de alma saudavel como harmonia de seus elementos
constituintes, de que a alma estd em perpétuo movimento — e, ademais, € a propria causa do
movimento —, de que a alma € imortal e da purificacdo da alma através da contemplacdo da
ordem subjacente ao universo — doutrinas atribuidas a Alcmedo (possivelmente aluno de
Pitdgoras) e que tiveram decisiva influéncia em Platdo™”.

Este € o contexto em que “o novo padrdo religioso deu a contribuicdo decisiva:
atribuindo ao homem um eu oculto, de origem divina, e opondo, assim, a alma e o corpo,
introduziu na cultura europeia uma nova interpretacao da existéncia humana, a interpretacao a
que chamamos puritana’™'.

Por seu turno, no ambito da poética observa-se que, com o declinio da epopeia, na
Lirica Arcaica (final do séc. VII a meados do séc. V a.C.32), “os liricos ja ndo concebiam a

alma segundo a analogia dos 6rgdos corporais, [possuindo] uma concep¢do abstrata do

animico [e], na sensibilidade pessoal dos liricos, descobriu-se a cisao da alma™>. J4 aqui soma

¥ E. R. Dodds, Os gregos e o irracional, p. 154 e 168 — destacamos. Adiante, Dodds (op. cit., p. 165) assinala
que “ndo hd uma base segura para distinguir uma psicologia ‘6rfica’ de uma ‘pitagdrica’, porque também se diz
que os pitagdricos evitavam a carne, praticavam a catarse e encaravam o corpo como uma prisao [...] De fato,
ndo pode haver uma distincdo clara entre o ensino 6rfico, pelo menos de algumas das suas formas, e o
pitagorismo”. Segundo Pierre Grimal (Diciondrio da mitologia grega e romana, p. 341), o orfismo formou-se
em torno do mito de Orfeu: da descida aos Infernos em busca de Euridice, acreditava-se que ele tinha trazido
indicagdes sobre o modo de penetrar no pais dos Bem-Aventurados, evitando os obstidculos e armadilhas que
esperam a alma depois da morte”.

* Sobre a atribuigdo destas ideias a Alcmedo cfr. Thomas M. Robinson, op. cit., p. 48-49.

' E. R. Dodds, op. cit., p. 154.

32 Hermann Frinkel (Poesia y Filosofia de la Grecia Arcaica, p. 137, nr. 4) assinala que, em contraponto a
Poesia Epica (de que sdo representantes Homero e Hesiodo), por Lirica entende-se “poemas e cangdes breves,
de estilo e metro diferente”. Também divide a Lirica Arcaica em Lirica Antiga — com os poetas Arquiloco,
Alcman, Safo e Alceu —, Lirica Nova — com os poetas Ibico, Estesicoro, Anacreonte e Simonides — e Lirica de
Transi¢do — com os poetas Teognis, Pindaro e Baquilides.

33 Bruno Snell, op. cit., p. 103 e 119.
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e psyché sao compreendidos como corpo e alma, e faz-se corresponder a alma ao “Eu”, como

personalidade autdbnoma, de modo que

[Quando] Anacreonte diz de seu amado “Tu és o senhor da minha psyché” e
Simdnides fala em “dar a sua psyché uns bons momentos” [...], aqui a psyché
é o eu vivo e, mais especificamente, o eu apetitivo; tomou as funcdes do
thymds homérico, ndo as do noos. Entre este sentido de psyché e séma
(“corpo”) ndo hd um antagonismo fundamental; psyché € apenas o
correlativo mental de soma. No grego dtico, ambos os termos podem

. .. . 34
significar “vida”.

Embora os poetas da Lirica Arcaica tratem de seus sentimentos pessoais, a perspectiva
de uma acdo pessoal consciente somente ocorrerd no ambito da Tragédia Grega,
compreendida, na “histéria psicolégica do homem ocidental”, como a sinalizacdo de “uma
etapa na formac¢do do homem interior, do homem como sujeito responsavel”, em que, “ao
contrério da epopeia e da poesia lirica — em que ndo desenha-se a categoria da acdo, ja que ai
o homem nunca € encarado como agente —, [na tragédia os individuos sdo postos] na
encruzilhada de uma op¢ao com que estdo integralmente comprometidos”3 ’,

Dai porque Thomas M. Robinson observa que, dois séculos apds os registros dos

poemas de Homero, na Tragédia vislumbra-se

uma sutil mudanga no conceito de alma, que deixa de ser vista como forca
vital e passa a significar simplesmente “vida” [...] E o mais importante:
comecamos a encontrar, entre poetas e dramaturgos, vdrias referéncias a
alma como o que poderiamos chamar de agente psicolégico, que pensa,
planeja e estd sujeito a varios sentimentos de prazer e dor [...] Agora o termo
psyché parece ter adquirido nova vida, como uma espécie de agente racional
e emocional, a0 mesmo tempo em que ainda mantém seu sentido basico de
forca vital ou vivificadora.®

*E. R. Dodds, op. cit., p. 152.

% Jean-Pierre Vernant, Tensées e ambiguidades na Tragédia Grega, p. 7 e 21. Vale registrar que, com apoio em
A. Rivier, Vernant assinala que “a tonica que B. Snell coloca sobre a decisdo do sujeito, com seus correlatos
mais ou menos explicitos de autonomia, de responsabilidade, de liberdade, leva a obscurecer o papel, decisivo
entretanto, das forcas supra-humanas que agem no drama e que lhe ddo sua dimensdo propriamente tragica”
(Esbogos da vontade na Tragédia Grega, p. 27).

%% T homas M. Robinson, op. cit., p. 19-20 — destacamos. Para John Burnet (op. cit., p.41), na tragédia grega “os
sentimentos atribuidos a psyché sdo sempre aqueles que pertencem a esta obscura parte de nosso eu que tem
maior afinidade com a consciéncia dos sonhos. Sdo os estranhos desejos, penas e pressentimento demasiado
grandes para expressé-los por meio de palavras”. Parece ser o que se tem em Ajax, quando Técmessa refere-se
ao herdi eponimo como “triste vitima de um furac@o que lhe escurece a alma!” e Odisseu assevera que jamais
elogiou “as almas inflexiveis” (289-290 e 1838), em Antigona, quando Creonte diz que “ndo é possivel
conhecer perfeitamente um homem e o que vai no fundo de sua alma [...] antes de o vermos no exercicio do
poder” (199-202) e em As troianas, quando Hécuba diz que “tinha a alma cheia de receios” (225). Em Edipo
Rei, o herdi epdnimo assinala que sua alma “encheu-se de temores” (871).
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Ora — diz Snell —,

Sabe-se que Euripides abriu um novo campo nesse sentido. O homem ¢&
agora determinado por suas paixdes, por seu conhecimento e pelo conflito
das forcas animicas — tudo o mais € loucura e aparéncia [...] O conhecimento
humano e o conhecimento de si tornam-se tarefas da reflexdo [...] O
interesse desliza assim imperceptivelmente para o filoséfico; ja ndo falta
muito para que a problemdtica do agir humano, que era a meta da tragédia,
converta-se em uma questdo do conhecimento: Sdcrates insistird em que a
sua solugdo estd no conhecimento do Bem.”’

E, neste contexto filoséfico e poético, € precisamente através de Euripides que entra
em cena a perspectiva platdnica sobre a alma através de uma transformacdo radical
introduzida no significado do termo psyché, que nesta senda “acabou por significar ‘o espirito
que pensa’, isto é, capaz tanto de decisdo moral quanto de conhecimento cientifico, e a sede
da recompensa da responsabilidade moral’™®.

Nas palavras de E. R. Dodds,

O passo crucial reside na identificagdo do eu “oculto” e destacdvel, portador
de sentimento de culpa e potencialmente divino, com a psyché socraitica
racional, cuja virtude € uma espécie de saber [...] No Fédon, transp0s essa
doutrina para termos filos6ficos [...] Mas Platdo foi demasiado penetrante
[...] para se satisfazer durante muito tempo com a teoria do Fédon [e] achou-
se levado a reconhecer um fator irracional na prépria mente e, assim, a
pensar o mal moral em termos de conflito psicolégico (stasis).

J4 assim é na Repiiblica: a mesma passagem de Homero que no Fédon
ilustrou o didlogo da alma com as “paixdes do corpo” torna-se na Repiiblica
um didlogo interno entre duas “partes” da alma [...] A teoria do conflito
interior, vivamente ilustrada na Repiiblica pela lenda de Ledncio, foi
formulada precisamente no Sofista, onde foi definida como um
desajustamento psicoldgico, resultante “de uma espécie de lesdo”, uma
espécie39de doenca da alma [...] Considero-o a contribuicdo pessoal de
Platao.

Ora, se se considera que “Sdécrates constitui o ponto de viragem da reflexao moral dos
tempos arcaicos e cldssicos para a época pos-classica e helenistica™, isso deve-se, em grande
medida, a radical inversdo que promove na concepcdo arcaica de psyché, termo que, com
Platdo, ganha os contornos do que hoje compreende-se como alma, cuja doutrina, a partir “da

aguda ‘disjun¢@o’ dualista do homem como ‘alma’ e ‘corpo’ [...], constitui a pedra miliar da

37 Bruno Snell, op. cit., p. 157-158 — destacamos.

38 Eric Havelock, Prefdcio a Platdo, p. 213-214 — destacamos.
¥E R Dodds, op. cit., p. 226 e 229-230 — destacamos.

0 Bruno Snell. op. cit., p. 238.
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cultura ocidental”™” .

E assim alcangamos aqueles que Nietzsche denuncia como desprezadores do corpo:

Platdo e os intérpretes cristdos do corpo.

1.2 Nietzsche e os desprezadores do corpo: corpo e alma no idealismo

Eis como Nietzsche lanca sua questao a respeito do desprezo ao corpo:

- x : : 42
H4 aberrag@o mais perigosa do que o desprezo ao corpo?

E responde negativamente, langando sua tese:

O supremo desprezo ao corpo nido deixa ver [...] o valor infin<ito> da pessoa
individual como portadora do processo vital e, em consequéncia, de seu
supremo direito ao egoismo.*

Ora, os personagens de tal desprezo devem ser identificados no idealismo, que
designa, ja se disse, a ‘“moral-metafisica platonico-cristd” que, segundo Nietzsche,

caracteriza-se pela ‘“‘ignorancia in physiologicis [em questdes fisiolégicas] — o maldito

93944

‘idealismo’”™", aquilo que, em termos gerais, concebe como religiosidade e “filosofia

dogmatica [dogmatische Philosophie]” para referir-se as construgdes religiosas e filoséficas
com “pretensdes ‘supraterrenas’”’, fundadas em falsos dualismos e nas oposicdes de valores™®,
isto é, “alguma supersti¢do popular de um tempo imemorial (como a supersticao da alma, que,
como a supersticdo do sujeito e do eu, ainda hoje causa danos”, a exemplo da ‘“doutrina
vedanta na Asia e do platonismo na Europa, [cujo] pior, mais persistente e perigoso dos erros
até hoje foi [...] a inveng¢do platdonica do puro espirito € do bem em si” 46 que assim pretendem

: : : 3 : 47, ¢
cindir a realidade “de golpe em um mundo verdadeiro e um mundo ‘aparente’”": “o ‘mundo

verdadeiro’ e o ‘mundo aparente’ — leia-se: 0 mundo forjado e a realidade...”*.

Seja na vertente do platonismo, seja na vertente do cristianismo, o idealismo consiste,

# Giovanni Reale, Corpo, alma e saiide: o conceito de homem de Homero a Platdo, p. 17.

> Anot.1888, 14[37].

* Anot. 1888, 22[22] — destacamos.

* EH, Por que sou tdo sagaz, 2. Neste sentido: “[...] Ah, em muita ignorancia e descaminho converteu-se
nosso corpo!” (ZA, I, Da virtude dadivosa, 2).

# «A crenca fundamental dos metafisicos é a crenca nas oposicdes de valores” (ABM, 2).

4 Afora a transcricdo referida na nota anterior, todas as demais transcricdes deste pardgrafo constam de ABM,
Pr.

“7 Anot. 1888, 14[153].

“EH, Pr., 2.
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segundo Nietzsche, na ‘““desnaturalizacdo da moral’ (a chamada ‘idealizacdo’)” ’ _ se se

queira, uma moral idealista —, ou seja, em “ver na luta entre o bem e o mal a verdadeira roda
motriz da engrenagem das coisas — a transposicdo da moral para o metafisico™’, pois com
isso desloca-se o centro de gravidade da vida, da terra, do corpo para um além (que
ironicamente denomina de “mundo verdadeiro”): “as propensoes inaturais [unnatiirlichen],
todas essas aspiragdes ao Além, ao que € contrdrio aos sentidos, contrdrio aos impulsos
[Instinktwidrigen], a natureza, ao animal, em suma os ideais até entdo vigentes, todos ideais
hostis a vida, difamadores do mundo™'.

E € precisamente neste contexto que Nietzsche identifica os desprezadores do corpo
entre os trasmundanos™® a que refere-se no discurso homénimo — o que fica claro, por
exemplo, quando, ao referir-se a voldpia (considerada um dos trés males pelo idealismo),
assinala que trata-se de ‘“aguilhdo e pelourinho para todos os penitentes desprezadores do

corpo, amaldigoada como ‘mundo’ por todos os trésmundanos™™

—, evidenciando que sua
perspectiva a respeito do corpo tem como pano de fundo sua critica a duplicacdo do real
caracteristica das perspectivas que retiram o centro de gravidade da vida, da terra, do corpo,
para referi-lo a um além, a “subterfigios que conduzem a traismundos e a falsas divindades™,
concebidos como sentido e finalidade da existéncia.

Nessa senda, desprezadores do corpo, trdsmundanos, sdo os religiosos ascéticos, tal

como acentua:

Enfermos e moribundos eram os que desprezaram o corpo e a terra e
. 2 5
inventaram o céu e as gotas de sangue redentoras [...]°

Desprezadores do corpo sdo os metafisicos, tal como os identifica Rubens Rodrigues
Torres, ao assinalar que o discurso Dos ultramundanos “traduz ironicamente [...] o termo, de

origem grega, ‘metafisicos’, guardando ainda a assonancia com Hinterwdilder, habitantes dos

* Anot. 1887, 9[86].
0 EH, Por que sou um destino, 3.
' GM, 11, 24.
>* Hinterweltlern: “trasmundanos” — Seguimos a vereda apontada por Mario da Silva, Paulo César de Souza e
Andrés Sanchez Pascual (“trasmundanos”, todos em ZA) e por Wilson Frezzatti (“trds-mundanos”, in
Consciéncia e inconsciente no discurso “Dos desprezadores do corpo” de Assim falava Zaratustra, p. 63)..
53 ZA, 111, Dos trés males, 2..
> Anot. 1887, 11[99].
33 ZA, 1, Dos trasmundanos. Como registra Guilherme Abath (Nietzsche e a medicina, p. 245):
A palavra ascese, oriunda do grego (askesis) assimilada ao latim como ascesis, significava aplicagdo ao
exercicio fisico, em preparo para as Olimpiadas; passou a significar, por empréstimo, a prética das
virtudes com interesses filoséficos ou religiosos [...] Consiste na moral assentada no desprezo ao corpo e
as sensagdes corporais, € na busca, através do sofrimento fisico, da vitéria do espirito sobre os instintos e
as paixdes, tidos como ligados exclusivamente ao corpo.
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fundos da floresta virgem, selvagens alheios ao mundo” ®. Ademais, é neste sentido que na

mesma sentenca Nietzsche alude a “todos estes trdismundanos e metafisicos [Hinterweltler

1" e que, ja no Prélogo e no discurso Da virtude dadivosa de Assim falou

Zaratustra, identifica tais desprezadores do corpo, usando os termos “vida” e “terra™® para

und Metaphysiker

referir-se ao corpo:

Eu vos rogo, meus irmaos, permaneceis fiéis a terra e nio acrediteis
naqueles que vos falam de esperancas supraterrenas. Sdo envenenadores,
saibam eles ou nao.

Desprezadores da vida sdo eles, moribundos envenenados por seu
proprio veneno [...]

Outrora, a alma olhava o corpo com desprezo: ¢ esse desdém era o que
de mais elevado havia [...]”

Permaneceis fiéis a terra, meus irmaos, com o poder de vossa virtude! [...]

Trazei, como eu, essa virtude desorientada de volta a terra — sim, de volta
ao corpo e a vida [..]%

Cumpre, assim, nomear os desprezadores do corpo.

1.2.1 Platao: a dialética e o desprezo ao corpo

A andlise do pensamento de Platdo sobre o corpo requer o enfrentamento de alguns
tépicos de ordem propedéutica.

Em primeiro plano, cabe atentar para a adverténcia do proprio Nietzsche: “Nunca
ataco pessoas; sirvo-me da pessoa como uma forte lente de aumento com que pode-se tornar

1”61

visivel um estado de miséria geral, porém dissimulado, pouco palpdvel” . Assim, ainda

quando refere-se nomeadamente a Platdo, Nietzsche ndo dirige sua critica a pessoa de Platao,

* 1n ZA(1978), Dos ultramundanos, nr 2. Também assim Paulo César de Souza, para quem “Hinterwelter, no
original; cunhagem de Nietzsche; provdvel tradu¢do do termo ‘metafisicos” (‘que estdo além do mundo
fisico’), de origem grega” (in ZA, HDH II, nf 8).

7 Anot. 1878, 30[124].

%% Atentos as diversas acepcdes que o termo alemdo “Erde” possui na lingua alemd, Paulo César de Souza verte-
o por “Terra” (com inicial maitscula) quando o contexto indica tratar-se do planeta (p. ex., ABM, Pr.; 10, 12,
32, 195, 252, 269 — onde, alids,verte-o por “planeta” — e 274; GM, I, 16 — onde verte-o por “mundo” —; GM,
I, 26; AC, 4, 17, 21;EH, Por que sou tdo sdbio, 5; EH, ZA, 4; EH, CW, 4) e por “terra” (com inicial
mindscula) quando refira-se a “chao” ou “lugar” (p. ex., ZA, I, Pr., 7; ZA, 11, Dos seres sublimes; ZA, 11, Dos
doutos; Cl, Incursées de um extempordneo, 45) ou ao homem, ao corpo (p. ex., ZA, 1, Pr., 3, 4, 5, Dos
trdsmundanos, Dos desprezadores do corpo — nesses tltimos casos, relativos a ZA, assim também procedem
Mdrio da Silva e Andrés Sanchez Pascual)

¥ ZA, Pr, 3 — destacamos. Cfr. tb. Anot. 1882, 5[1-197] e 1882, 5[19].

60 ZA, 1, Da virtude dadivosa, 2. Também assim: “Pecar contra o corpo €, para mim, pecar contra a terra e contra
o sentido da terra” (Anot. 1882, 5[30]). A expressdo “desprezadores da vida” ¢ utilizada por Nietzsche também
na Anot. 1882, 5[19] (preparatdria para este trecho de ZA) e na Anot. 1888, 15[94].

ol EH, Por que sou tdo sdbio, 7. Ainda neste texto Nietzsche exemplifica: “Assim ataquei David Strauss, ou mais
precisamente o sucesso de um livro senil junto a ‘cultura’ alemd [...] Assim ataquei Wagner, ou mais
precisamente a falsidade, a bastardia de instinto de nossa ‘cultura’, que confunde os sofisticados com os ricos,

os tardios com os grandes”.



36

mas as doutrinas albergadas sob o nome de platonismo62, de modo que, seguindo a licao de
Heidegger, “dizemos platonismo e nido Platdo porque ndo pretendemos dar sustentacdo a

concepcdo de conhecimento aqui em questao a partir de uma andlise origindria e minuciosa da

obra de Platdo, mas apenas realcamos de maneira rudimentar um traco determinado por ela”®.

Em segundo plano, considerando que “o manancial de reflexdes que encontramos na

N ~ . ~ . 64
obra platdnica ndo permite esbocar uma concepg¢do unitdria da alma”

5965

, ndo se cuida aqui de

realizar uma andlise minuciosa das “peripécias da alma” na doutrina platonica, sendao de

delinear os contornos de algumas de suas acepg¢des sobre o corpo e a alma com o propdsito de
contextualizar as criticas que Nietzsche lhes desfere.

Em terceiro plano, considerando que “a partir [dos didlogos chamados de socraticos ou
aporéticos] [...] comecga a ser problematico distinguir até que ponto a visdo de alma que

emerge ainda é a de Sdcrates e até que ponto ela estd tornando-se algo que pode ser mais

. oA 66 ~ -
naturalmente descrito como ‘platdnico’””, neste estudo a alusdo a Platdo abarca o

pensamento deste fildsofo e as reflexdes de Sdcrates, tanto como figura histérica quanto
personagem literdario — tendo em mira, ademais, que “os escritos socraticos resultam de um

género literdrio, o sokratikoi logoi [...], que deve ser lido como uma obra literaria e filoséfica

que [...] comporta uma parte irredutivel de ficcao e de criagﬁo”67.

Em quarto e derradeiro plano, cabe dizer que Nietzsche, autodeclarado “individuo de

8

. 6 . . - ~ e
comportamento guerreiro” ", procede a uma caricaturizacdo de Platdo como “cristdo

5969

anteriormente ao cristianismo™ e assim considera que “o ndo-grego nele, o desprezo ao

5570

corpo [...] € um preambulo da Idade Média”'", com a consequéncia de predispo-lo sob a

%2 Nicola Abbagnano (Diciondrio de filosofia, verbete Platonismo, p. 892) alude ao platonismo do Renascimento
e ao neoplatonismo antigo. Giovanni Reale e Dario Antiseri (Historia da filosofia, vol. 1, p. 327 e 338)
referem-se ao medioplatonismo — o renascimento do platonismo em Alexandria na segunda meta de século I
a.C., — e ao neoplatonismo — o renascimento do platonismo, também em Alexandria, entre os séculos II e III
d.C, cuja decadéncia marca também o fim da filosofia paga antiga.

% Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 137.

% José Trindade Santos, Para ler Platdo, p. 25.

% A expressio é de Vicente Marins, in As artes do daimon: & procura de uma poética perdida, p. 45, que assinala
(p. 43):

Platdo trata da questdo da alma em nada menos que dez de seus didlogos, a saber: Gorgias, Apologia de
Socrates, A Reptiblica, Fedro, Fédon, Banquete, Ménon, Timeu, Sofista e Leis. Ao longo dessas obras, e
parcial ou totalmente em torno da mesma temdtica ‘animica’, o fildsofo criou sete ‘mitos’ ou alegorias
para ilustrar suas doutrinacdes. Sdo estes o da Caverna e o de Er (nA Repiiblica), o da Reminiscéncia (no
Ménon), o da Parelha Alada (no Fedro), o da Distribuicdo de Sanc¢des (no Fédon), o da Sentenca Final (no
Gorgias) e o do Demiurgo (no Timeu).

% Thomas M. Robinson, Op. Cit., p. 64.

7 Luis-André Dorion, Compreender Socrates, p. 23. Sobre a expressao sokratikoi logoi, cfr. Aristételes, Poética,
1447b9-13.

o8 EH, Por que sou tdo sdbio, 7.

69 CI, O que devo aos antigos, 2.

70 Anot. 1884, 25[40].
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roupagem de desprezador do corpo, quando ndo apenas este pensador mas a propria cultura
grega “orienta-se tanto para a formacdo do corpo como para a do espirito [...], concep¢do

simbolizada na finalidade da gindstica e da musica, suma e compéndio da cultura grega

antiga"’".

Estabelecidas estas premissas, cabe assinalar que um dos contornos da doutrina

platonica consiste na sobrevaloracdo da alma com o consequente desprezo ao corpo, pois, no

que respeita ao conhecimento, “o platonismo desconfia dos sentidos e os condena™’”.

Como assinala Giovanni Reale,

Platdo permaneceu sempre convencido de que entre corpo e alma subsiste
diferenca ontoldgica radical, de fato insuperavel, a ponto de no Timeu,
malgrado a reavaliacdo do corpo, dizer que a alma torna-se privada de
sentido no momento em que € ligada a ele [...]

Para [Platdo], o corpo € nio s6 e ndo é tanto um ‘instrumento’ a servigo da
alma [...], mas é algo antitético a alma e, sob certos aspectos, um obstdculo
as fungdes que lhes sdo préprias.”

Também assim José Trindade Santos, que nesta senda igualmente aponta o desprezo de

Platdo pelo corpo:

Platdo concentrou-se exclusivamente no dominio da alma cognitiva, com
desprezo pelo corpo e pela sensibilidade [...]

E o papel desempenhado pela alma na busca da realidade (o ser) que a leva a
desprezar o corpo.”

O desprezo platonico ao corpo ocorreu, segundo Nietzsche, devido ao ideal ascético

caracteristico do platonismo: o impulso de moralidade — o “elemento predominante na alma

5975

de Platao”’” — despertada pela dialética socrética, caracteristica, por sua vez, da superfetacao

(Superfotation) do socratismo 16gico’® que “transmite a Platdo o 6dio ao sensivel: liberar-se o

Zo s P . £t 77
maximo possivel dos sentidos converte-se em uma tarefa ética”" .

"'W. Jaeger, Paideia, p. 1002.

> F. M. Cornford, Antes e depois de Scrates, p. 76 — destacamos.

3 Giovanni Reale, Corpo, alma e saiide, p. 16, 17 e 175 — destacamos.

4 José Trindade Santos, Para ler Platdo: alma, cidade, cosmo, p. 32 e 39 — destacamos. Também assim Daniel
Lopes (Comentdrio critico a Repuiblica — Livro X, de Platdo, p. 140), para quem “a visdo pejorativa do corpo é
fundamental para compreendermos a concepcao de alma platonica”.

" FPH, p. 546.

% Superfotation: “superfetagdo”: “coisa que se acrescenta inutilmente a outra; excrescéncia, redundancia”
(Diciondrio Aurélio — século XXI) — Este termo consta de em CI, O problema de Socrates, 4, seguindo-se, no
ponto, a versdo proposta por J. Guinsburg (em NT, 13) e por Renato Zwick, Andrés Sanchez Pascual e Paulo
César de Souza. A expressdo “socratismo 16gico” [logischen Sokratismus] consta de NT, 13.

" FPH, p. 537-539.
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Nietzsche considera que, “despido da asticia plebeia”’, o “divino Platao” foi

“convertido pela arte da seducdo do roturier [plebeu] Sécrates”’®. E assim terminou por

2 &6

considerar a dialética “o dom supremo dos deuses, o verdadeiro fogo de Prometeu”, “a ci€ncia

suprema”, a “cupula das ciéncias [...], o fastigio do saber”, “estudo metddico” que, ao ser

99 ¢

manejado pelo “verdadeiro filésofo” “sem se servir em nada de qualquer dado sensivel, mas

passando das ideias umas as outras, e terminando em ideias”, “prescindindo dos olhos e dos
outros sentidos”, possibilita-lhe “alcancar a esséncia de cada coisa, e nao desiste antes de ter
apreendido s6 pela inteligéncia a esséncia do bem, [e assim] chega aos limites do inteligivel”.

Por fim: “o0 método da dialética € o unico [...] que realmente arrasta aos poucos os olhos da

z 2 2 N 7
alma da espécie de lodo barbaro em que estd atolada e eleva-os as alturas” %,

Neste contexto, Platdo concebe que, dada a sua natureza divina, a alma é a parte

dominadora e o corpo a parte subserviente do homem® - o que, na espirituosa expressdo de F.

81

M. Cornford, denota uma “absoluta autocracia da alma” — e, como Thomas M. Robinson

registra, indica o fio condutor que alinhava todo o seu pensamento:

Esta nocdo aparece ou, pelo menos, estd implicita no Alcibiades I [...], €
Dodds a considera a primeira apari¢cdo clara daquela “antitese platdonica
aguda entre a mente como dominante € o corpo como a parte subjugada do
homem”, que se tornard cada vez mais evidente a partir do Ménon e do
Fédon — e, acrescentamos, alcanga As leis, seu ultimo diz’llogo.82

Todavia, isso ndo € tudo; sequer o mais importante, pois, segundo E. R. Dodds, em
Platdo encontra-se uma expressao ainda mais violenta do puritanismo 6rfico-pitagorico, pois

se, como ja se disse, enquanto nas doutrinas Orfico-pitagéricas “a ‘alma’ ndo era uma

C . . 3
prisioneira relutante do corpo e af estava perfeitamente em casa™®?,

Estas crencgas [6rfico-pitagdricas] foram reinterpretadas num sentido moral
pelas mentes dos gregos; e, quando isso aconteceu, o0 mundo da experiéncia
corporal apareceu inevitavelmente como um lugar de escuriddo e peniténcia,
a carne tornou-se uma “tinica alheia” [...] Nesta forma da doutrina que

78 ABM, 191; ST, p. 84 e Anot.1888, 14[94]. Em ST, p. 86, Nietzsche retoma ironicamente a expressao “divino
Platdo” [gottliche Plato] de Plotino, Enéadas, 111, 5, 1, 6-7 e Tratado sobre a descida da alma nos corpos, 1V,
8,1, 1-11.

™ As transcri¢des que compdem este pardgrafo constam, respectivamente, de Platdo, Filebo 16b, Sofista 253c9-
23, A Repiiblica 534e3-535al, 531¢9, 511cl-2, 537d6-7, 532a7-b2 e 533c11-d2 — em nota a esse dltimo passo,
Maria Helena da Rocha Pereira registra que a expressao “lodo barbaro” “é reminiscente da escatologia popular,
segundo a qual as almas castigadas no além jaziam no Hades atoladas no lodo”.

%0 Cfr. Platdo, Fédon 80al-19.

Sl E M. Cornford, Antes e depois de Socrates, p. 46.

82 Thomas M. Robinson, op. cit., p. 81. A tltima frase € nossa, a cujo respeito remete-se a Platdo, As leis 896c1-
3.

$E R Dodds, op. cit., p. 154.
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Platdo atribui a escola 6rfica, o corpo era pintado como a prisdo da alma, em
que os deuses aguardam-na fechada até se ter purificado da sua culpa.

Na outra forma mencionada por Platdo, o puritanismo encontrou uma
expressao ainda mais violenta: o corpo era concebido como um timulo em
que a psyché permanece morta, esperando a ressurrei¢do para uma vida real,
que € a vida sem o corpo [..] Se a tradi¢do tiver razdo neste ponto, o
puritanismo ndo s6 foi originado na Grécia, mas também foi levado pelo
espirito grego até ao seu extremo limite tedrico.*

Dito isto, cabe assinalar que ja na prelecdo A filosofia de Platdo como principal

~ .. . . 5 . 8 .
testemunho sobre o homem Platdo, que ministrou na Universidade de Basileia 5, Nietzsche

5986

registra a concepg¢do platonica no sentido da “terrivel unido da alma com o corpo™" e anota

ainda, a respeito:

O sujeito cognoscente € aqui uma sustancia imaterial radicalmente distinta
do corpo, chamada alma; o corpo é um obsticulo ao conhecimento [...] Dai
que o processo chegue a cabo da melhor maneira quando a alma separa-se do
corpo. Uma doutrina sumamente carregada de consequéncias!®’.

Algumas destas consequéncias seguramente sdo as ideias de cuidado com a alma —

»88 —, de alma imortal® e de salvagdo

segundo Burnet, o “nicleo do ensinamento de Sdécrates
da alma®, acolhidas pelo neoplatonismo e pelo cristianismo — pois, como assevera Nietzsche,

a ideia de salvacdo da alma constitui precisamente aquilo a que “o cristianismo deve o seu

¥ E. R. Dodds, op. cit., p. 168 ¢ 171 — destacamos. Nesse sentido colhe-se na obra de Platdo: “Porque éramos
puros e ndo tinhamos a marca deste sepulcro que sobre nds agora trazendo chamamos corpo” (Fedro 250c7-9)
e “Uma vez escutei de um sabio que nés, nesse instante, estamos mortos e o corpo € nosso sepulcro” (Gdrgias
493al-3). Vale registrar que, como o assinala Jung (Aion: estudo sobre o simbolismo, p. 283, nr 86 e p. 219, nr
19), na chamada Idade Média, a concepcdo de anima in compedibus ou in cdrcere corporis corresponde a
"alma presa em cadeias ou no circere do corpo, na linguagem dos alquimistas" e oferece o exemplo de Dorn
(Philosophia chemica, in Theatr. chem. (1602, I, p. 497), para quem "Corpus... cuiusque rei carcer est, quo
virtutes animae rerum detinentur, ac impediuntur, quo minus earum spiritus naturales in illam vires et actiones
suas libere possint imprimere" [O corpo... € o carcere de qualquer coisa, e nele as virtualidades da alma das
coisas sdo aprisionadas e de tal modo impedidas de agir, que seus espiritos naturais ndo conseguem imprimir
livremente nele suas virtudes e suas acoes].

% Tratam-se de anotacdes para um curso ministrado por Nietzsche na Universidade de Basileia, e que no vol. II
(Escritos filologicos) da edi¢do espanhola das Obras Completas de Nietzsche consultada, consta como o
Capitulo II da Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo.

% EPH, p. 558.

7 FPH, p. 548-549 — destacamos.

8 John Burnet, Doctrina socrdtica del alma, p. 235. Cfr. Platdo, A Repuiblica, 403d e Defesa de Socrates,
30°10—14, onde consta: “Outra coisa ndo fago sendo andar por ai persuadindo-vos, mogos e velhos, a ndo
cuidar tao aferradamente do corpo e das riquezas, como de melhorar o mais possivel a alma”. Registre-se que,
ao analisar o fragmento DK68B187, J. Patocka (Platone e I’Europa, p. 98, apud G. Reale, Corpo, alma e
satide, p. 132) assinala que a ideia de cuidado com a alma “‘s6 se encontra a partir de Platdo, mas na realidade
jé estd presente em Demdcrito”.

8 Cfr. Platdo, Ménon 81a-c, Fédon 76e, A Repiiblica 621c e Fedro 245¢7 — onde consta: “Toda alma € imortal.
Pois o automotivo ¢ imortal”.

N Cfr. Platdo, Protdgoras 356d-e e Fédon 107c-d — onde consta: “Uma vez evidenciado que a alma é imortal,
ndo existird para ela nenhuma fuga possivel a seus males, nenhuma salvagdo, a ndo ser tornando-se melhor e
mais sdbia”.
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. 1
trlunfo”9 .

No que diz respeito a ideia platonica de cuidado com a alma, Giovanni Reale assinala
que “a inversdo da antiga concep¢do homérica do homem [...] é verdadeiramente radical e

total: 0 homem nao é seu corpo, mas sua alma, e a tarefa suprema que o deve desenvolver,

”’92

para ser verdadeiramente ‘homem’, consiste no ‘cuidado da alma’”"". E é precisamente neste

sentido que o neoplatonico Porfirio concebe a filosofia como “‘salvacdo da alma”, ou seja, um
caminho para sua purificagdo e elevacdo do homem a Deus que ‘“consiste em libertar-se

primeiro do peso do corpo, depois das paixdes da alma e, enfim, em subir até Deus através da

prépria alma™®’.

Por seu turno, no que atine a ideia de salvacdo da alma, antes de tudo é preciso
assinalar que, como diz Jaeger, “antes de ser [do cristianismo], [a ideia de salvac¢do da alma]
era ja um pilar fundamental da ‘filosofia’ e da educacdo socraticas. Sécrates prega e converte.
Vem ‘salvar a vida’™, donde a enfética observacdo de Nietzsche no sentido de que “o

. . . ~ . 5
cristianismo deve seu triunfo a essa lamentavel adulagcdo da vaidade pessoal”9 .

“A cristandade — conclui Thomas M. Robinson — ndo poderia ter dado mais sorte”%,

pois

Foi precisamente o mito platdnico da alma que teve a capacidade de resistir
ao processo de racionalizacdo integral do ser e até de se infiltrar novamente e
dominar progressivamente, a partir do nicleo, o cosmos racionalizado. Foi
aqui que inseriu-se a possibilidade de sua aceitacdo por parte da religido
cristd, que nele encontrou, por assim dizer, a cama feita.”

Adiante, a sobrevaloracdo da alma com o consequente desprezo ao corpo ecoa no

. . . A . P 8
neoplatonismo, em que “o ponto de vista neoplatdnico funde-se com o cristianismo™®® e, por

9599

fim, com o “platonismo paulino, o platonismo agostiniano”™~ que o cristianismo torna-se

“platonismo para o ‘povo”’loo.

IAC, 43.

2 Giovanni Reale, Corpo, alma e saiide: o conceito de homem de Homero a Platdo, p. 151.

% Giovanni Reale, Platdo, p. 151. Esta ideia estd presente na seguinte passagem de Porfirio: “A inteligéncia é
mestra, salvadora, alimento, guardia e guia; ela entende a verdade no siléncio e, descobrindo a lei divina com a
contemplag@o de si mesma, reconhece no seu intimo a lei nela impressa desde a eternidade” (apud Giovanni
Reale, Platdo, p. 151).

*'W. Jaeger, Paideia, p. 531.

» AC, 43.

% T.homas M. Robinson, op. cit., p. 101.

TW.J aeger, Paideia, p. 192.

* Anot. 1880, 4[132].

* Anot. 1887, 11[356].

100 ABM, Pr. Daf porque, ainda segundo F. M. Cornford (Antes e depois de Socrates, p. 58), “Platdo e Aristételes
estdo entre os maiores pais da Igreja cristd. A despeito de certas doutrinas heréticas, eles poderiam ter sido
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Com isto, alcancamos os demais desprezadores do corpo a que Nietzsche refere-se: os

intérpretes cristdos do corpo.

1.2.2 Os intérpretes cristaos do corpo: o 6dio aos sentidos e a beleza

Desprezadores do corpo, diz Nietzsche, sdo também os “intérpretes cristdos do corpo’:

Os intérpretes cristdos do corpo. — O que quer que provenha do estomago,
dos intestinos, da batida do coracdo, dos nervos, da bilis, do s€émen — todas
as indisposi¢des, fraquezas, irritacdes, todos os acasos de uma maquina que
conhecemos tdo pouco! — tudo isso um cristdo como Pascal tem de
considerar um fendmeno moral e religioso, perguntando se ali se acha Deus
ou o Diabo, o bem ou o mal, a salvacio ou a danacdo. Oh, intérprete infeliz!
Como precisa revirar e torturar seu sistema! Como ele prdéprio necessita
revirar-se e torturar-se para ter razao!'!

Ora, além do citado Pascal, Nietzsche também identifica como desprezadores do corpo
o apostolo Paulo e os fil6sofos Agostinho de Hipona e Descartes.
Em relacao a Paulo — o “inventor da cristandade”loz, diz Nietzsche —, Adriano Prosperi

assinala que seus textos

deixaram como heranga ao cristianismo uma oposi¢do radical entre corpo e
alma, que s6 podia se resolver pela dissolucdo do corpo [...] O corpo, no
pensamento do apdstolo, era apenas um obsticulo na relagdo com Deus, um
exilio para a alma ansiosa de unir-se ao Senhor (“Dum summus in corpore
peregrinamur a Domino”, 11 Cor. 5,6). A partir dai, a oposicdo entre vida do
corpo e vida da alma tornou-se o tema fundamental da cultura crista.'”

E neste contexto que Nietzsche concebe a perspectiva do “cristianismo de Paulo™'*

em relacdo ao corpo, considerando que “todas as religides descansam em ultima instincia
sobre certas suposi¢des fisicas, que existem previamente e que logo a religido amolda (p. ex.,
no cristianismo, a contraposico entre corpo e alma)”'®.

Nesta senda — diz Nietzsche —,

canonizados na Idade Média se nao tivessem nascido alguns séculos antes da era crista”.

"T'A, 86.

%2 A, 68.

19 Adriano Prosperi, Dar a alma, p. 262.

' AC, 24. Segundo Charles Andler (Nietzsche: vida e pensamento, vol. I, p. 556 ¢ 558-559), “a primeira
desconfianca em relagdo a Sdo Paulo chegou a Nietzsche por intermédio de [Paul de] Lagarde [...] nenhum
sdbio tinha dado um passo tdo decisivo na histéria das religides do Oriente quanto esse professor de Gottingen,
que usava um pseuddnimo francés [...] Nietzsche conservard presentes no espirito as trés grandes corrupc¢des
que Paulo, segundo Lagarde, introduziu no cristianismo: a exegese farisaica, o sacrificio judeu e a teoria
judaica que vincula a salvagdo a alguns fatos histéricos precisos, nos quais € forgoso crer”.

1% Anot. 1875, 5[5].
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[No cristianismo], o corpo é desprezado [...] Cristdo € o 6dio aos sentidos, as
alegrias dos sentidos, a alegria mesma... [...]

Uma religido que ensina a desprezar o corpo! [...], que se convenceu de que
& possivel levar uma “alma perfeita” em um corpo cadavérico, e para isso
teve necessidade de aprontar um novo conceito de “perfeicdo”, um ente
palido, doentio, idiota-entusiasta chamado “santidade” — santidade, apenas
uma série de sintomas do corpo empobrecido, enervado, incuravelmente
corrompido! [...] A beleza, sobretudo, faz-lhe mal aos olhos e ouvidos.'*

Adiante, tal cristianismo verberou em Agostinho de Hipona, para quem ‘“a alma é um
principio hierdrquico de dominio do corpo e de sua orientacdo em relacdo as paix()es”m, de
forma que “ndo limitou-se a buscar em Platdo a palavra ‘alma’ e seu nexo com a verdade, mas
inscreveu-a em outro registro, o registro da salvacdo, que ampliou a paisagem da alma até os

. . 10
limites em que se anunciavam esperancas ultraterrenas” 8

— e por isso mesmo, considera
Nietzsche, o agostinianismo ndo é sendo “um platonismo plebeizado, € dizer, um modo de
pensar inventado para a suprema aristocracia da alma, arranjado para a natureza de
escravo™'?”.

Desprezador do corpo € também Descartes — cuja “flexivel temeridade [...] deve-se

agradecer a Igreja [Crista]”'""

—, porquanto sua filosofia representa a versdao moderna do
dualismo entre corpo e alma através de suas ideias de res extensa e res cogitans, relacionadas
a outro dualismo: Deus e homem. Em suas proprias palavras: “Esse eu, isto é, a alma, pela
qual sou o que sou, € inteiramente distinta do corpo [...] e ainda que este nada fosse, ela ndo
deixaria de ser tudo o que €”; “Tenho uma ideia clara e distinta de mim mesmo na medida em
que, de um lado, sou apenas uma coisa pensante e inextensa e que, de outro, tenho uma ideia

distinta do corpo, na medida em que € apenas uma coisa extensa € que niao pensa’ e

106 AC, 21, 25 e 51. No mesmo sentido: “O cristianismo, que desprezava o corpo, tem sido até agora a maior
desgraca da humanidade” (CI, Incursdes de um extempordneo, 47); “O corpo € algo malvado, a beleza é uma
diabrura: magro, horrivel, faminto, negro, sujo, assim o corpo deve parecer” (Anot. 1882, 5[30]).

"7 Luca Vanzago, op. cit., p. 59.

1% Umberto Galimberti, Rastros do sagrado, p. 130. Se Agostinho diz, por um lado, que “de maneira nenhuma
se devem desprezar 0s corpos com 0s quais mantivemos muito mais familiaridade e intimidade do que com
qualquer peca de vestudrio que se usa” (A cidade de Deus, Livro 1, Cap. XIII), por outro lado assinala que “‘se
em vOs resta uma centelha de lucidez para dar preferéncia a alma sobre o corpo — escolhei a qual dos dois
deveis prestar culto” (Livro I, Cap. XXXII), que “seu préprio corpo que estd submetido a alma” (Livro II, Cap.
VI) e que “um homem sibio, composto de corpo e alma, s6 se chama sabio devido a alma” (Livro VI, Cap.
V).

199 Carta a Franz Overbeck, de 31 de marco de 1885 — BVN 589.

10 Anot. 1885, 34[92], respectivamente. Ainda segundo Nietzsche, “também Descartes tinha ideia de que em um
modo de pensar fundamentalmente cristdo-moral, que cré em um Deus bom como criador das coisas, somente
a veracidade de Deus garante os juizos de nossos sentidos” (Anot. 1886, 2[93]).
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“Considero que ndo notamos que haja algum sujeito que atue mais imediatamente contra
nossa alma do que o corpo ao qual esta unida™'"".

Assim apontados os desprezadores do corpo, adiante é necessario identificar os
instrumentos que Nietzsche maneja para trazer a lume o contramovimento''> que expressa

pela ideia de corpo como “grande razao”.

1 Descartes, Discurso do método, Quarta Parte, p. 46-477; Meditacdes, Meditacdo Segunda, p. 94 e As paixdes
da alma, Art. 2, p. 215, respectivamente. No entanto, embora reconhecendo que “a ideia de separacio da alma
e do corpo é fundamental na filosofia e na antropologia cartsianas”, com apoio em A. Beckermann (Descartes,
metaphysicher Beweis fiir den Dualismus), Jordino Marques (Descartes e sua concepgdo de homem, p. 85 e
93) sustenta que “Descartes é dualista como Platdo, mas ndo entende a alma como principio da vida
[posicionando-se] contra todo o esquema de influenciou a filosofia e a fisiologia até o século XVI”.

"2 Utilizamos o termo “contramovimento” (Gegenbewegung) em sintonia com a perspectiva de Nietzsche no
sentido de que seu pensamento nio consiste em uma refutacdo a qualquer ideia — “Que tenho a ver com
refutacdes!, mas sim, como convém a um espirito positivo, para substituir o improvavel pelo mais provdvel e,
ocasionalmente, um erro por outro” (GM, Pr., 4) —, mas em um movimento afirmativo que no entanto ou por
isso mesmo pressupde um movimento caracteristico da décadence, a exemplo de quando refere-se a sua
nocdo de vontade de poder:’Com esta férmula consegui expressar um contramovimento no que tange ao
principio e a tarefa: um movimento que futuramente substituird este niilismo perfeito; mas que, logica e
psicologicamente, o pressupde, ja que a final de contas somente pode surgir a respeito dele e a partir dele”
(Anot. 1887, 11[411-4]).



Capitulo 2

O estatuto dos impulsos, da fisiologia e do corpo no pensamento de Nietzsche
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Vivem em nds indmeros;
Se penso ou sinto, ignoro
Quem é que pensa ou sente.
Sou somente o lugar

Onde se sente ou pensa

Os impulsos cruzados
Do que sinto ou nao sinto
Disputam em quem sou.

Fernando Pessoa / Ricardo Reis

2.1 Trieb, Impuls, Affekt e Instinkt: algumas questoes preliminares

Na pesquisa pelo alcance e pelo sentido da assertiva de Nietzsche segundo a qual “O
corpo € uma grande razao”, apds identificar os desprezadores do corpo, neste momento
cumpre perquirir o estatuto que os impulsos, a fisiologia e o corpo possuem em seu
pensamento, com o intento de responder a questao: O gue é o corpo?

Para tanto, € necessario considerar a usanga dos termos Trieb, Impuls, Instinkt e Affekt
em seus escritos, como correlatos a ideia de impulso e com a qual devem ser cotejados com o
proposito de demarcarmos os sentidos que ai possuem e as opgdes de tradugcdo que
utilizaremos.

Um dos termos mais frequentes nos escritos de Nietzsche sobre o corpo é Trieb, que,
acompanhando a imensa maioria das traducdes consultadas, vertemos por “impulso”l, no
sentido de forca de cardter ativo e dinAmico”.

Todavia, uma vez que Nietzsche maneja outros termos correlatos, € preciso analisar as
acepcOes que possuem em seu pensamento e, via de consequéncia, as op¢des de traducao para

a presente pesquisa.

' P ex., Paulo César de Souza (in Cole¢do das obras de Nietzsche), Andrés Sanchez Pascual (in Biblioteca
Nietzsche), Marcos Sinésio P. Fernandes e Maria Cristina Souza (in VD, p. 10), Mério da Silva e Rubens
Rodrigues Torres Filho (in ZA, 1, Da drvore do monte), Pedro Sussekind (in EG, 3, Pr.), Sossio Giametta e
Mazzino Montinari (in HDH 1, 32), Luis Guervés, Manoel Barrios, Jaime Aspiunza, Alejandro Navarro, Kilian
Lavernia, Jose Cuevas, Andrés Rubio, Juan Vermal, Marco Parmeggiani, Diego Meca, Joan Llinares e Jesus
Conill (para a edicdo espanhola consultada de Fragmentos postumos, Correspondencia e Obras completas).
Em sua tradug@o para a obra O mal-estar na cultura, de Sigmund Freud, Renato Zwick resume a questao:

No Brasil, a traducdo do termo Trieb se popularizou entre “instinto” e “pulsdo” [...] [No entanto, entre o
Cila de um termo impreciso (instinct — e, por extensdo, “instinto” — parece-me mais adequado para verter
o alemdo Instinkt) e o Caribdis de um horrissono neologismo [pulsdo], acreditamos que haja uma terceira
possibilidade, que consiste simplesmente em atentar para os sentidos do termo alemdo e buscar seu
equivalente em nosso idioma. Por esta razdo, propomos a tradug@o de Trieb por “impulso”.

2 Cfr. Paulo César de Souza, in ABM, nf 21 — p. 197. Na Anot. 1884, 25[460] encontra-se o inico caso em que
vertemos Trieb por “instinto”.
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2.1.1 Trieb e Impuls

Impuls designa a acdo de impelir, de impulsionar, comumente como reacdo a uma
forca alheia de cardter circunstancial, a exemplo de quando Nietzsche assinala que “o medo
(ou o amor) impulsionam-nos [uns einen Impuls], com que muitissima forca pde-se em
movimento’™.

Desta forma, o sentido de Impuls aproxima-o de Reiz (“estimulo”) e de Drang
(“pressao”), o que fica evidente sobretudo quando Nietzsche utiliza-os em uma mesma frase —
como quando assinala que “toda ndo-espiritualidade, toda vulgaridade baseia-se na
incapacidade de resistir a um estimulo [Reize]; tem-se que reagir, segue-se todo impulso

[Impulse]”4

ou quando refere-se a “constricdo e pressdo [Drang] [...J,uma espécie de

automatismo de todo o sistema muscular sob o impulso [/mpuls] de fortes estimulos [Reize]
. . .55 . . [ .

que atuam a partir do interior’™, e, para respeitar as diferenciacdes que Trieb e Impuls

possuem em seu pensamento, traduziremos este dltimo por “impulsdo”, no sentido de “ato de

impelir; impulsagﬁo”(’.

2.1.2 Trieb e Affekt

Quanto ao termo Affekt, inicialmente € preciso assinalar que Nietzsche associa-o ao
corpo, no sentido de sentimentos transitorios, tal como quando assevera: “Os afetos como
equivalentes a grupos fisiologicos que t€ém uma espécie de unidade do devir, um transcurso
periddico”, quando refere-se a um “estado ou afeto”, a um “mundo de expressao afetiva” ou a
“descarga de afetos” ou quando alude ao “impulso de apego e cuidado com os outros (a
‘afeccdo simpadtica’ [sympathische Affection]”, ou seja, da compaixdo, vista pelos gregos
antigos [...] como um “doentio afeto periédico™’.

Todavia, e mais frequentemente, Nietzsche atribui ao Affekt o cardter de uma ficg¢ao
elaborada pela consciéncia, ou seja, uma “linguagem signica [Zeichensprache] das fungdes do
organico”, “uma constru¢do do intelecto, uma poetizacdo [Erdichtung] de causas que nao

existem™.

? Anot. 1880, 6[254].

* CL, O que falta aos alemaes, 6.

> Anot. 1888, 14[170].

® Diciondrio Aurélio — Século XXI — verbete Impulso, 1.

7 Respectivamente, Anot.1884, 25[185]; ABM, 201; CI, Excursées de um extempordneo, 10; GM, 111, 15; A, 143
e A, 134.

¥ Respectivamente, Anot. 1883, 7[60] e 1883, 24[20]. Zeichensprache: “linguagem signica” — Seguimos a versio
proposta por Diego Sanchez Meca e Jesuis Conill ao traduzir, dentre outras, as Anotacdes 1883, 25[113], 1884,
26[227] e 1885, 1[28] — valendo registrar, no entanto, que no mais das vezes estes tradutores vertem-no por
“linguagem gestual”. Para ABM, 187, as traducdes brasileira, italiana, espanhola e francesa consultadas trazem
“semidtica dos afetos”, “linguaggio mimico delle passioni”, “lenguage mimico de los afectos” e “langage
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Nesse contexto, considera a existéncia de dois grupos de afetos: os “afetos reativos

(Reaktiven Affektel)” (caracteristicos da moral de rebanho) e os “afetos propriamente ativos™,

“afetos tonicos [tonischen Affekten], que elevam a energia do sentimento de vida™'®
(caracteristicos da moral de nobres'') — considerando-se, para tanto, que no pensamento de
Nietzsche as ideias de nobreza e de rebanho referem-se a “um trago tipico do cardter”'? e que,
a partir dai, diferenciam-se dois tipos basicos de moral: uma moral de nobres — caracteristica
daqueles que criam valores e honram quem tem poder sobre si — e uma moral de rebanho —
uma “moral de utilidade”, caracteristica dos ‘““violentados, oprimidos, prisioneiros, sofredores,
inseguros e cansados de si”, que, reativamente as virtudes dos nobres, agem de forma
utilitria, visando tdo-somente sua preservagﬁoB.

Exemplos de afetos reativos sdo os ‘“afetos entranhados que ardem ocultos, 6dio e
vinganca”, os “afetos que produzem bilis ou esquentam o sangue”, o “afeto do medo”, os
“afetos de vinganca, de aversdo, de ressentiment (ressentimento)”, o “afeto do ressentimento”,
“a compaixdo [...], perigoso afeto”, “o 6dio, o despeito, a inveja, a suspeita, o rancor, a

14

vinganca” " — que, portanto, sdo diferentes dos impulsos: “Os impulsos [Triebe] mais vivazes

[do tipo criminoso] logo misturam-se aos afetos [Affekten] deprimentes, a suspeita, ao medo, a
infamia”"”.
Por sua vez, afetos ativos sdo, por exemplo, “a ansia de dominio [Herrschsucht] e a
1 . 17
sede de posse [Habsucht]” 6 semelhantes, portanto, aos impulsos .
Dessa forma, tendo em mira a diferenciacdo que Nietzsche estabelece, optamos por

traduzir Affekt por:

symbolique des passions”.

° Ambas as expressoes constam de GM, 11, 11.

AC, 7.

1 Em, Nietzsche assinala que.

”GM, L, 5.

" Cfr. ABM, 260.

14 AC, 20; CI, Os “melhoradores” da humanidade, 2; AC, 20; EH, Por que sou tdo sdbio, 6; EH, NT, 3 e GM, 1I,
11, respectivamente.

15 CI, Incursées de um extempordneo, 45. Cfr. tb.: “Os animais seguem seus impulsos e afetos” [Trieben und
Affekten] (Anot. 1883, 7[76]). Todavia, pelo menos em uma ocasido Nietzsche usa ambos com o mesmo
significado: “nosso impulso, afeto” [Unsere Triebe Affekte] (Anot. 1880, 11[182]).

' GM, 11, 11.

7 Exemplos de uso intercambidvel dos termos Trieb e Affekt por Nietzsche tem-se quando refere-se ao “mundo
dos afetos [Welt der Affekte] [...] como uma espécie de vida impulsiva [Triebleben]” (ABM, 36) e quando diz
que “nossos impulsos [Triebe] sdo redutiveis a vontade de poder” (Anot. 1885, 40[61]) e refere-se a
“morfologia dos afetos [Affecte]: redu¢do dos mesmos a vontade de poder” (Anot. 1886, 6[26]). \Vale atentar
para o uso do termo Herrschsucht no pensamento de Nietzsche, pois, como assinala Marco Antdnio Casanova
(in Heidegger, Nietzsche, vol. I, p . 6-7, nr 1), “Nietzsche substitui, em muitos aforismos publicados e
fragmentos péstumos, poder (Macht) por dominio ou dominagdo (Herrschaft ou Beherrschung)”, de forma
que, a partir dai e por outras razdes, é possivel conceber que Herrschsucht é outra forma com que designa
vontade de poder.
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a) “Afeto”, quando possua uma acep¢ao no sentido da moral de rebanho;
b) “Impulso”, quando possua uma acepcao que coadune-se com O cardter ativo e
dinamico de Trieb, e, portanto, no sentido da moral de nobres — procedendo-se, todavia,

nestes casos, a expressa indicacdo de que o termo original € Affekz.

2.1.3 Trieb e Instinkt

Por fim, no que diz respeito ao termo Instinkt, observa-se que Nietzsche por vezes
emprega-o de forma intercambidvel com Trieb, a exemplo de quando na conferéncia Homero
e a filologia cldssica refere-se aos “grandes instintos da massa [Masseninstinkte], os impulsos
populares [Vélkertriebe] inconscientes”, quando em O nascimento da tragédia refere-se ao
apolineo e ao dionisiaco (na mesma frase, ademais) como “impulsos artisticos” [Kunsttrieben)
e “instintos artisticos” [kiinstlerischen Instincte] ou quando em Crepiisculo dos idolos
assevera que “vi [nos gregos] seu mais forte instinto [/nstinkt], a vontade de poder, eu os vi
tremendo ante a indomével for¢a deste impulso [Triebs]”"®.

Todavia, na imensa maioria dos casos, Nietzsche diferencia Trieb de Instinkt: enquanto
Trieb designa uma forca de cardter ativo que impulsiona a intensificacdo da vida, Instinkt
designa uma forca de cardter reativo que impulsiona a mera preservacao da existéncia, quer
como caracteristica de uma moral de rebanho — a exemplo de quando refere-se ao “instinto

gregario de obediéncia [Heerden-Instinkt des Gehorsams]” ao “instinto social [sociale

3 3

Instinkt] (o rebanho)”, ao “instinto de rebanho [Heerden-Instinct]”, ao “instinto do medo

[Instinkt der Furcht]”, ao “instinto de ressentimento [Ressentiments-Instinkte]”, ao “instinto
de décadence [Instinkte der décadence ou Décadence-Instinkt]” ou aos “instintos de declive
(do ressentiment [ressentimento], da insatisfacdo, do impulso destrutivo, do anarquismo, do
niilismo), incluindo também os instintos dos escravos, os instintos da covardia, da astiicia e da

5519

canaille” "—, quer como “fator inato do comportamento dos animais [...] que se caracteriza,

18 HFC, p. 226; NT, 19 e CI, O que devo aos antigos, 3, respectivamente. Por seu turno, em algumas ocasides
emprega o termo 7Trieb no sentido biologista de “instinto”, como quando diz que “tudo aquilo que designamos
pelo nome de virtudes socrdticas é animal: uma consequéncia dos impulsos [7riebe] que ensinam a procurar
alimento e escapar aos inimigos” (A, 26).

19 Respectivamente, ABM, 199; Anot. 1888, 14[193]; GC, 50; GC, 355; GM, I, 11; EH, NT, 2 (cfr. tb. Anot.
1888, 14[135]; 1888, 17[4] e AC, 6) e Anot. 1888, 14[182]. Na li¢do de Deleuze (Nietzsche e a filosofia, p. 66,
87 e 90), “apropriar-se, apoderar-se, subjugar, dominar sdo as caracteristicas da forca ativa [...] apropriar-se
quer dizer impor formas, criar formas explorando as circunstancias [...] Uma forca ativa forna-se reativa (...)
quando forgas reativas [...] a separam daquilo que ela pode [...] Quando os fracos triunfam ndo é porque
formam uma forga maior, mas porque separam a forga daquilo que ela pode”.
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em determinadas condi¢Oes, por atividades elementares e automaticas™® — como quando
refere-se ao instinto de conservagao (Erhaltungs-Instinkte)*' de si ou da espécie.

Dessa forma, a semelhanca do que definido quanto ao termo Affekt, optamos por
traduzir o termo Instinkt por:

a) “Instinto”, quando manejado em uma acepg¢do estritamente biologista no sentido de
instinto de conservacao ou no sentido da moral de rebanho;

b) “Impulso”, quando manejado em uma acep¢ao que coadune-se com o cardter ativo e
dinamico de Triebzz, e, portanto, no sentido da moral dos nobres — procedendo-se, todavia,
nestes casos, a expressa indicacdo de que o termo original é Instinkt.

Em resumo: em nossa pesquisa, o termo “impulso” indica que trata-se de uma
traducdo de Trieb, Affekt ou Instinkt (nestes dois ultimos casos, quando manejados em uma
acepcao que coadune-se com o cardter ativo e dinamico de Trieb).

Desta feita, ultrapassadas estas questdes preliminares, adiante € preciso identificar as

acepgoes que o termo “fisiologia” possui no pensamento de Nietzsche.

2.2 As acepcoes da fisiologia no pensamento de Nietzsche

Em termos gerais, fisiologia — “do gr{ego] physio-, de physis ‘natureza’>

— designa
“a ciéncia que estuda as funcdes normais (espontaneas) dos seres orgﬁnicos”24 ou seja, a
“parte da biologia que investiga as funcdes organicas, processos ou atividades vitais, como o
crescimento, a nutri¢do, a respiragao, etc”?,

Em um artigo em que cuida da critica de Nietzsche a Richard Wagner sob a 6tica da
fisiologia, Wolfgang Miiller-Lauter assinala que este termo possui trés acepgdes (que amidde
sobrepdem-se, que denominamos acepcao biologista, acepcao dietética e acepcao

fisiopsicoldgica, cujas caracteristicas cumpre analisar de forma destacada.

2.2.1 A acepcao biologista
A respeito da acepcao biologista da fisiologia no pensamento de Nietzsche, Miiller-

Lauter assevera:

2 Diciondrio Aurélio — Século XXI — verbete Instinto, 1.

2L Cfr. Anot. 1885, 34[142]; 1886, 5[50-10]; 1887, 10[178]; 1887, 11[408]; 1888, 14[102]; 1888, 22[18]; 1888,
24[1]; AC, 5, 7 e 24. Vale registrar, no entanto, que nalgumas raras ocasides Nietzsche refere-se a um impulso
de conservagdo (Erhaltungs-Trieb), como, por exemplo, em GC, 1 e nas Anot. 1884, 26[277] e 1885, 2[63].

*2 Esta é também a solugdo apontada por Paulo César de Souza, in ABM, nf 21 — p. 197.

3 Antonio Geraldo da Cunha, Diciondrio etimoldgico da lingua portuguesa, verbete fisio- (p. 294).

 Gabriela Diaz e Carlos Roberto Douglas, Etimologia grega do vocabuldrio cientifico, verbete Fisiologia (p.
82).

 Diciondrio Aurélio Século XXI — verbete Fisiologia.
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Em primeiro lugar, Nietzsche segue o uso da palavra “fisiologia” feito pelas
ciéncias de sua época. Ele familiarizou-se bastante com a literatura, de
diferentes niveis, a esse respeito. Embora lhe faltassem conhecimentos
especializados das ciéncias da natureza, procurou, com ajuda de sua
consciéncia dos diferentes problemas metodoldgicos, responder de algum
modo questdes bdsicas relevantes do ponto de vista tedrico-cientifico, cuja
importancia até agora ndo se apreciou o bastante.”®

Trata-se, aqui, de uma fisiologia estreitamente vinculada as func¢des organicas —

“Fisiologia: as funcdes orginicas™’

— que compdem a conjuntura do pensamento de
Nietzsche sobre o corpo, pois “ndo se pode mais ignorar as relacdes entre Nietzsche e a
Biologia, a partir das fontes conhecidas e documentadas por suas leituras dos trabalhos de
eminentes bidlogos de sua época, situadas no contexto estratégico de sua critica a filosofia

9928

moderna””” e, portanto, “nada seria mais for¢cado e sobretudo mais indtil [...] do que tentar

ignorar que a terminologia [biologista de Nietzsche] implica um modo de pensar biologista e
que ela ndo é, com isso, nenhuma capa extrinseca”?.

E nesta acep¢io que “corpo” refere-se aquilo que Nietzsche designa por “corpo
aparente [Scheinleib]”, a que diz respeito a “fortificacdo do corpo [Kraftsteigerung des
Leibes]”*°, em que é concebido como indice de vitalidade ou de degeneracio fisica.

Tal € o caso em que Nietzsche maneja a expressdo “boa constitui¢do corporal
[Wohlgerathenheif]™", neologismo que compde a partir de wohl (bem), gerathen
(desenvolver, lograr) e heit (sufixo substantivador) —, termo associado aos nobres, comumente

9932

vertido por “bem logrado”, mas também por “sucesso fisico””", sendo a expressao

*® Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisioldgica: a propdsito da critica tardia de
Friedrich Nietzsche a Richard Wagner, p. 21.

27 Anot. 1888, 13[3]. Cfr. tb.: “Foi Descartes que, com audédcia admirdvel, primeiramente ousou compreender o
animal como méquina: toda a nossa fisiologia empenha-se em demonstrar essa tese” (C, 14).

*® Ernani Chaves, Consideracdes sobre o ator: uma introdugdo ao projeto nietzschiano da fisiologia da arte, p.
54 (este autor faz referéncia a obra de Barbara Stiegler Nietzsche et la critique de la chair: Dyonisus, Ariane, le
Christ).

* Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 404.

** Anot. 1873, 31[4] e EH, A, 2, respectivamente. — a exemplo de quando Nietzsche diz que “foi precisamente
perto [de Zaratustra] que o corpo [Korper] caiu [...] ‘Pela minha honra, amigo’, respondeu Zaratustra [...] ‘Tua
alma estard morta ainda mais depressa que teu corpo [Leib]’” (ZA, 1, Pr., 6).

3! Como j4 nos referimos, seguimos a orientagio de Paulo César de Souza, que verte Wohlgerathenheit por “boa
constitui¢do” quando seu sentido especifico é inequivocamente o de “vitalidade fisiolégica” (v.g., na quarta
ocorréncia deste termo em GM, III, 14). Registre-se que em sua traducio das obras de Nietzsche para o
espanhol André Sdnchez Pascual invariavelmente verte esse termo por “bien constituido”; na edicdo espanhola
das anotagdes de Nietzsche intitulada Fragmentos postumos consta “buena constitucion”, na traducido de
Renato Zwick para AC e CI consta “boa constitui¢do” e na versdo de Ferruccio Masini para ABM tem-se
“meglio riuscito”.

32 Cfr. a versdo de Anténio M. Magalhdes para CW, Epilogo.



51

physiologische Wohlgerathenheit vertida por “boa constitui¢ao fisiolégica”33.

Com efeito, assim € que Nietzsche refere-se aos nobres:

Os juizos de valor cavalheiresco-aristocriticos t€ém como pressuposto uma
constituicdo fisica poderosa [mdchtige Leiblichkeit], uma satude florescente,
rica, até mesmo transbordante, juntamente com aquilo que serve a sua
conservagdo: guerra, aventura,caga,danca, torneios e tudo o que envolve uma
atividade robusta, livre, contente [...]

O tipo bem logrado de homem [wohlgerathenen Typus Mensch] [possui]
saude, boa constituicdo corporal [Wohlgerathenheit], forca, orgulho,
sentimento de forgca [..J"*

Assim vista a acepg¢ao biologista da fisiologia nietzscheana, cumpre passar a andlise

do que denominamos acepg¢ao dietética.

2.2.2 A acepcao dietética

Quanto a acepg¢ao dietética da fisiologia nietzscheana, Miiller-Lauter assinala:

Em segundo lugar, para Nietzsche o fisioldgico é o que determina de modo
somdtico (e por isso fundamental) os homens. Estd na base, em sua
respectiva auto-compreensdo, dos ocultamentos ‘“ideais” taticamente ja
dados. O conceito remete, com freqiiéncia, as fungdes orginicas ou ao
afetivo no sentido do imediato corpéreo. Posso observar apenas que as
proprias experiéncias de Nietzsche relativas ao corpo trazem esta
compreensdo de “fisiologia” e que, levado por elas, tanto acolheu muitos de
seus estudos das ciéncias da natureza quanto elaborou alguns conceitos
filos6ficos fundamentais.™

Trata-se daquilo que Nietzsche denomina de ‘“‘casuistica do Ego-ismo (Casuistik der
Selbstsucht)”36, a andlise da relacdo entre filosofia e saide como indice de vitalidade ou
degeneracdo moral, pois “para um psicélogo, poucas questdes sdo tdo atraentes como a da
relacdo entre filosofia e saide™”’.

Dai porque

E decisivo, para a sina de um povo e da humanidade, que se comece a
cultura no lugar justo [rechten] — ndo na ‘“alma” (essa foi a funesta

33 Cfr. as versdes de Marco Antdnio Casanova, Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares para a Anot. 1888, 14[137].
Alids, daf porque Andrés Sidnchez Pascual, tradutor dos volumes que compdem a Col. Biblioteca Nietzsche,
invariavelmente verte-o por “bien constituido”.

*GM,1,7eGM, 111, 14.

> Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisioldgica, p. 21-22.

% EH, Por que sou tdo sagaz, 10. Klug: “sagaz” — Acolhemos a traducio apresentada por Artur Mordo para sua
versdo de EH Selbstsucht: “Ego-ismo” — oportunamente apresentaremos as razdes para esta nossa opc¢do de
traducdo.

7GC, Pr., 2.
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supersticdo dos sacerdotes e semi-sacerdotes): o lugar justo é o corpo, 0s
gestos, a dieta, a fisiologia, o resto é consequéncia disso... Por isso, os
gregos permanecem o primeiro acontecimento cultural da histéria — eles
sabiam, eles fizeram o que era necessario.”®

Neste contexto, Nietzsche indica a necessidade de indagar-se sobre os efeitos morais
dos alimentos — “Conhece-se os efeitos morais dos alimentos? Existe uma filosofia da
alimentacdo?™ —, porquanto “se alguém pesquisasse, a partir da lingua e da histéria, o
surgimento das perspectivas humanas sobre a alimentacdo e expusesse a génese € 0 transcurso

destes ‘juizos de valor’, ainda ndo teria conhecido nada sobre o VALOR da alimentacdo para o

2940

homem™" e por isso € preciso oferecer uma resposta a questdo que, “para uso imediato,

podemos colocé-la assim: ‘Como vocé deve alimentar-se para alcancar seu maximum de forca,
de virti no estilo da Renascenca, de virtude livre de moralina?”*'. Noutras palavras: como

alcangar o “vigor [Tiichtigkeit] (virtude no sentido do Renascimento, virfii, virtude sem

242 w3

moralina™” caracteristica da uma moral de senhores, dos “poderosos de corpo e alma tal

como Nietzsche concebe a virii renascentista em pelo menos uma ocasiio™*.

Em sentido amplo, tal pesquisa pode ser estendida aos efeitos morais do lugar, do

2945

clima e das distragdes, “todas as coisas que na vida merecem seriedade”™, “pequenas coisas

[...] inconcebivelmente mais importantes do que tudo o que até agora tomou-se como

importante [...], os assuntos fundamentais da vida mesma”46, uma vez que

Em tudo isso — na escolha da alimentacgdo, de lugar e clima, de distragdo —
reina um instinto de autoconservacdo que expressa-se de maneira mais
inequivoca como impulso de autodefesa [Instinkt der Selbstvertheidigung].
Nao ver muitas coisas, ndo ouvi-las, ndo deixar que acerquem-se — primeira
prudéncia, prova de que ndo se é um acaso, mas uma necessidade. A palavra
corrente para esse impulso de autodefesa [Selbstvertheidigungs-Instinkt] é
gosto. Seu imperativo obriga ndo s6 a dizer Ndo onde o Sim seria um “in-
Ego-ismo [Selbstlosigkeit]”, mas também a dizer Ndo o minimo possivel.
Separar-se, afastar-se daquilo que tornaria o Nao sempre necessdrio. O
sensato nisso é que os gastos defensivos, por menores que sejam, tornando-
se hdbitos e regras, levam a um empobrecimento extraordindrio e
completamente supérfluo. Nossos grandes gastos saos os pequenos e muito

38 CI, Incursées de um extempordneo, 47.

*GC, 7.

0 Anot.1884, 27[72].

*'EH, Por que sou tdo sagaz, 1.

* AC, 2. Cfr. tb. 1887, 11[414] e 1888, 15[120]. Tiichtigkeit: vigor — segue-se, no ponto, a traducdo proposta por
Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares, in Nietzsche, Fragmentos postumos, vol. IV, Anot.1888, 15[120] e 24[1].
Paulo César de Souza e Marco Antdnio Casanova comumente vertem-no por “capacidade”.

B GM, 111, 14.

* Cfr. Anot.1887, 9[87].

45 EH, Por que sou um destino, 8.

46 EH, Por que sou tdo sagaz, 10.
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frequentes. O rechagar, o ndo deixar que aproximem-se € um gasto — ndo
haja engano —, uma energia desperdicada para fins negativos.*’

Tal é a acep¢do dietética da fisiologia nietzscheana, o exercicio do cotidiano com

vistas a possibilidade de podermos nos tornar “poetas-criadores de nossas vidas, principiando

2948

pelas coisas minimas e cotidianas™", pois,

Assim como um médico pde seu enfermo em um ambiente inteiramente
alheio, para que seja subtraido a todo o seu “até entdo”, suas preocupagdes,
suas relacdes de amizade, cartas, deveres, tolices e tormentos da memdria, e
aprenda a estender as mdos e os sentidos a uma nova alimentagdo, um novo
sol, um novo futuro, eu também me impus um clima da alma inverso e
inexplorado, ou seja, uma peregrinacdo ao estrangeiro, ao alheio, uma
curiosidade por toda espécie de alheio... Seguiu-se um longo vagar, buscar,
trocar, uma aversao a todo fixar-se, a todo rude afirmar e negar; e igualmente
uma dietética [Didtetik] e disciplina que pretendeu tornar o mais fécil
possivel para o espirito, correr longe, voar alto, sobretudo prosseguir voando
[...] tudo isso resultou, enfim, em um grande fortalecimento espiritual, em
uma crescente alegria e abundancia de satde."

A dietética nietzscheana consiste, portanto, em um experimento de pensamento que,
tal como ressai do grego antigo diaetéticus, designa a um s6 tempo um regime orgdnico —

como, por exemplo, quando Nietzsche refere-se a alimentacdo como a “maior ou menor

. . o < : 35 50
quantidade de sais inorganicos no sangue e no cérebro; em suma, em sua physis” °° — e um

modo de vida — como, por exemplo, quando assinala que “com a alimentacao € possivel dar

forma a alma e transforma-la [...] Para mudar a alma € necessario mudar o corpo”5 L

Neste contexto, como diz Foucault,

A “dieta", o regime, é uma categoria fundamental através da qual é possivel
pensar a conduta humana; ela caracteriza a maneira pela qual conduz-se a
prépria existéncia, e permite fixar um conjunto de regras para a conduta: um
modo de problematizacdo do comportamento que se faz em fungdo de uma
natureza que € preciso preservar € a qual convém conformar-se. O regime é
toda uma arte de viver.”

Objetivamente, quanto a alimentacdo Nietzsche assinala que ha dietas que levam “a

*" EH, Por que sou tdo sagaz, 8 — destacamos. Selbstlosigkeit: “in-Ego-ismo” — oportunamente apresentaremos
nossas razdes para esta op¢do de traducdo.

* GC, 299. Acompanhamos, no ponto, a traducio proposta por Paulo César de Souza.

“HDH I, Pr. 5.

%G, 39.

> Anot.1883, 17[6].

2 Michel Foucault, O uso dos prazeres, p. 91-92.
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maneiras narcéticas de pensar e sentir’””, como 0 vegetarianismo € o cristianismo, em que “‘a

. . . . - L. . 4
dieta é escolhida de modo a favorecer manifestacdes morbidas e superestimular os nervos™*.

Também relata sua prépria experiéncia ao dizer que “até minha maturidade sempre comi mal
— para expressa-lo em termos morais, de modo ‘impessoal’, ‘desinteressado’, ‘altruista’” e

assinala, ainda no mesmo texto, que “deve-se conhecer o tamanho do proprio estdmago” e

. . . iy 55
que evitou comidas pesadas e o dlcool: “dgua basta...” .

“Com a questdo da alimentagao — continua Nietzsche no texto a seguir — relaciona-se

antes de tudo a questao do lugar e do clima”, a respeito de que assevera:

A ninguém é dado viver em qualquer lugar; e quem tem grandes tarefas a
resolver, que desafiam toda a sua forca, tem mesmo op¢do muito limitada. A
influéncia climatica sobre o metabolismo, seu retardamento, sua aceleracao,
¢é tal que um equivoco quanto a lugar e clima pode ndo apenas alhear um
homem de sua tarefa, como inclusive ocultd-la de todo: ele ndo consegue té-
la em vista [...] Pense-se nos lugares em que ha ou houve homens ricos de
espirito, em que engenho, refinamento, malicia sdo parte da felicidade, onde
0 génio quase que necessariamente sentiu-se em casa: todos possuem um ar
magnificamente seco. Paris, a Provenga, Florenca, Jerusalém, Atenas — esses
nomes provam algo: o génio é condicionado pelo ar seco, pelo céu puro —
isto €, por um metabolismo ripido, pela possibilidade de suprir-se sempre
novamente de grandes, tremendas quantidades de energia.’®

No tépico imediatamente a seguir Nietzsche acentua que “o terceiro ponto em que nao
se pode por preco algum cometer erro € na escolha de sua espécie de distracdo”, ou seja,
daquilo “que me desprende de mim mesmo, do que me faz passear por ciéncias e almas

alheias — o que ndo mais levo a sério”, a exemplo da leitura:

A leitura me distrai precisamente de minha seriedade. Em periodos de
profundo trabalho ndo se vé livro algum comigo: eu me preveniria contra
alguém que falasse ou mesmo pensasse em minha presenga. Pois isto seria
ler... [...] E preciso esquivar-se, tanto quanto possivel, ao acaso, ao estimulo
de fora; um como que emparedar-se a si estd entre as sabedorias instintivas
da prenhez espiritual [...] Aos periodos de trabalho e fecundidade sucede o
tempo de distragdo: vinde a mim, livros agraddveis, livros inteligentes e
espirituosos!”’

> GC, 145. Neste mesmo aforismo, Nietzsche cita o exemplo da “dieta em que prevalece enormemente a
batata”. Sobre o vegetarianismo, Nietzsche € enfético: “Eu, adversario por experiéncia do vegetarianismo”
(EH, Por que sou tdo sagaz, 1).

*AC, 21.

33 EH, Por que sou tdao sagaz, 1.

36 EH, Por que sou tdo sagaz, 2.

57 EH, Por que sou tdo sagaz, 3. Dentre suas leituras prediletas, Nietzsche cita o fildsofo Montaigne (que “talvez
tenha algo da petuldncia [...] no espirito, quem sabe também no corpo”), os artistas Moliere, Corneille e
Racine, os psicélogos Paul Bourget, Pierre Loti, Gyp, Meilhac, Anatole France, Jules Lemaitre, Guy de
Maupassant (‘“um auténtico latino ao qual sou especialmente afeicoado’), Stendhal (“um dos mais belos acasos
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A “mobilidade dos pés do espirito” — ou da indispensdvel leveza do corposg: eis,

enfim, a suprema conquista da dietética niestzscheana, que aponta para o “o corpo flexivel,

convincente, o dancarino cuja imagem e quintesséncia é a alma contente de si”>".

Meu alfa e meu 6mega é que tudo o que é pesado torne-se leve; todo corpo,
dancarino; todo espirito, ave.

Neste sentido, vé-se que a dietética nietzscheana € a arte de alimentar-se, morar e

distrair-se para adquirir leveza, pois “’o que é bom € leve; tudo o que é divino move-se com

561

pés delicados’: primeira sentenca de minha estética™  — e, vale recordar, “a estética nao é

sendo uma fisiologia aplicada”®.

Dai porque o personagem par excellence de uma tal dietética é Zaratustra- dangarino —

59603

“Zaratustra ¢ um dancgarino —, simbolo da mobilidade, da agilidade, da elasticidade,

porquanto simboliza os espiritos livres:

Temos outras necessidades, outro crescimento, outra digestdo: precisamos de
mais, também precisamos de menos. Nao existe férmula para o quanto um
espirito necessita para sua nutricdo; mas, se tem o gosto orientado para a
independéncia, para o rdpido ir e vir, para andangas, talvez para aventuras,
de que somente os mais velozes sdo capazes, entdo prefere viver livre e com
pouco alimento, do que preso e empanturrado. Nao € gordura, mas maior
flexibilidade e forca aquilo que um bom dangarino requer da alimentagdo — e
eu ndo saberia o que o espirito de um filésofo mais poderia desejar ser sendo
um bom dancarino.**

Dito isto, passemos a acepcao fisiopsicoldgica da fisiologia nietzscheana.

2.2.3 A acepcao fisiopsicologica

A terceira e ultima acepcdo que o termo fisiologia possui no pensamento de Nietzsche

de minha vida”), os poetas Heinrich Heine e Byron e o escritor Shakespeare / Bacon. Ademais, Nietzsche
assim refere-se a propria filosofia: “A filosofia é uma peronagem que de quando em quando sigo com amor e
com 6dio, as vezes inclusive maldigo-a pelo desgosto e pela raiva. Entdo, necessito de distragdes de outra
espécie” (Carta a Erwin Rohde, de 21 de fevereiro de 1873 — BVN 296).

58 Parodio, no ponto, o titulo do livro de Milan Kundera, A insustentdvel leveza do ser (1984).

5 ZA, 11, Dos trés males, 2.

60 ZA, 111, Os sete selos, 6.

‘ew, 1.

%2 NW, No que faco objecdes. Registre-se que a frase transcrita ndo consta do aforismo 368 de A gaia ciéncia,
que, com modificacdes, Nietzsche reproduz em Nietzsche contra Wagner, compondo o capitulo intitulado No
que fago objecaes.

Z EH, ZA, 6. Cfr. tb. ZA, 11, Das tardntulas; ZA, IV, Do homem superior, 18; Anot.1884, 31[64] e 1884, 33[1].
GC, 381.
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€, como se disse, a acepc¢ao fisiopsicoldgica, a cujo respeito Wolfgang Miiller-Lauter assevera:

Estes dltimos levam a ferceira determinagcdo de “fisiologia” em Nietzsche.
Ele chega a interpretar os processos fisioldgicos como a luta de guanta de
poténcia que “interpretam”. Ao descrever a complexidade de toda
simplicidade, apenas aparente, dos dados tltimos, escapa tanto dos esquemas
de pensamento mecanicistas das discussdes cientificas de sua época quanto
dos teleol6gicos.”

Nas palavras com que Heidegger refere-se ao pensamento de Nietzsche:

A vida vive na medida em que se corporifica. Talvez saibamos muitas coisas
sobre o que denominamos um corpo fisico dotado de corporeidade
[Leibkorper]. Esse saber talvez tenha se tornado mesmo inabarcdvel. No
entanto, ainda ndo meditamos seriamente sobre o que significa a
corporificagdo. Ela é algo mais e algo diverso de um mero “carregar consigo

um corpo por ai”.%

Dai porque, na senda da fisiopsicologia nietzscheana, corpo designa “estados corporais

[leiblichen Zustinde]” e “estados estéticos [dsthetische Zustand]”67 como espécies de
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“estados fisioldgicos [physiologischer Zustinde]””", tal como Heidegger precisamente o

compreende:

Quando diz fisiologia, Nietzsche tem em vista, com efeito, de maneira
acentuada, o estado corporal [Leibzustand]. Todavia, estado corporal ja é
sempre em si ago psiquico; portanto, também coisa da “psicologia”. O
estado corporal de um animal, e mesmo do homem, é algo essencialmente
diverso da constitui¢do de um “corpo fisico”, por exemplo, de uma pedra.
Todo corpo €, também, um corpo fisico, mas nem todo corpo fisico € um
“corpo”. Inversamente, quando Nietzsche diz “psicologia”, sempre tem
concomitantemente em vista o estado corporal (o elemento fisioldgico) [...]

O estado corporal [...] nos alca a0 mesmo tempo para além de nés mesmos
ou deixa o homem preso e embotado em si. Ndo somos inicialmente
“viventes” e temos entdo, além disso, ainda um aparato denominado corpo.

% Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisiolégica, p. 21-22.

% Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 439. Na lingua alema, dois termos designam “corpo”: Korper significa o corpo
anatdmico; Leib significa o corpo vivo e sensorial, como Marco Antonio Casanova esclarece na nota em que
comenta o transcrito trecho da obra de Heidegger:

Heidegger compde aqui um vocdbulo a partir dos dois termos alemdes que sao normalmente traduzidos
indistintamente por corpo: Leibkorper. Leib significa o corpo pensado em sua vitalidade e Korper, o
corpo em seu aspecto meramente fisico. Para marcar a diferenca entre os dois, optamos pela expressdao
“corpo fisico dotado de corporeidade”.

7 Cfr. Anot. 1877, 24[2]. Neste sentido, Nietzsche afirma mesmo que “hd apenas estados corporais: os estados
mentais sao suas consequéncias e signos” (Anot. 1883, 9[41]).

% Anot. 1885, 2[190].; “Designamos por ‘vida’ uma multiplicidade de forcas interligadas mediante um comum
processo de nutri¢cdo” (Anot. 1883, 24[14]); “Vida ndo ¢ adaptacdo de condigdes internas a condi¢des externas,
sendo vontade de poder que, desde o interior, submete e incorpora cada vez mais ‘exterior’” (Anot. 1887, 7[9]).
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L. . . . 6
Ao contrério, vivemos na medida em que conquistamos um corpo [...]*

E tal, a respeito dos estados estéticos, o proprio Nietzsche assevera:

Uma mescla dessas nuangas muito delicadas de sentimentos animais de bem-
estar e de desejos constitui o estado estético [aesthetische Zustand)]. Este
dltimo aparece apenas nas naturezas capazes dessa plenitude generosa e
transbordante do vigor corporal em geral [leiblichen vigor iiberhaupt];
nele encontra-se sempre o primum mobile. O sébrio, o cansado, o exausto, o
seco (por exemplo, um erudito) ndo pode receber absolutamente nada da
arte, pois ndo possui a forca artistica origindria, a coagdo da riqueza: quem
nao pode dar também ndo recebe nada [...]

A arte nos faz lembrar estados de vigor animal; por um lado, é um excesso e
uma difusao de corporeidade florescente [bliihender Leiblichkeit] no
mundo das imagens e dos desejos, uma excitagdo da funcdo animal por
imagens e desejos da vida intensificada; uma elevacdo do sentimento da
vida, um estimulante dela.”

Tal € o ambito da fisiopsicologia nietzscheana:

2.3 Fisiopsicologia: a psicologia da profundeza

As linhas fundamentais da acepcdo fisiopsicologica da fisiologia nietzscheana
encontram-se no Capitulo primeiro de Além de bem e mal, intitulado Dos preconceitos dos
filosofos, onde, nesta sequéncia, critica os filésofos dogmdticos porque ndo atinam para a

circunstancia de que “a maior parte do pensamento consciente deve ser incluida entre as
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atividades impulsivas [Instinkt-Thdtigkeiten], até mesmo o pensamento filoséfico”"’, critica

os fisicos porque ndo suspeitam do”mais funesto atomismo, que o cristianismo ensinou
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melhor e por mais longo tempo, o atomismo da alma”’”, critica os fisi6logos porque

“deveriam refletir antes de estabelecer o impulso de autoconservacdo como o impulso

cardinal de um ser organico™"”.

Por fim, no tdltimo aforismo deste capitulo critica os psicélogos porque “toda a
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psicologia, até o momento, tem estado presa a preconceitos e temores morais” '~ e, a seguir,

expOe seu contramovimento a estas perspectivas: “uma auténtica fisiopsicologia”, cuja

% Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 88 — destacamos.

" Anot. 1887, 9[102] — destacamos. Ainda sobre a embriaguez [Rausch] como elemento privilegiado da
estetética fisioldgica nietzscheana 1€-se: “Para haver arte, para haver alguma atividade e contemplacdo estética,
¢ indispensdvel uma precondicio fisioldgica: a embriaguez [...], sobretudo a embriaguez da excitacao sexual, a
mais antiga e primordial forma de embriaguez” (CI, Incursées de um extempordneo, 8).

"'ABM, 3. Cfr. tb. ABM, 1,2,4a 1l e 16a2l.

> ABM, 12. Cfr. tb. ABM, 22.

7 ABM, 13. Cfr. tb. ABM, 14 e 15.

™ ABM, 23.
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compreensdo requer uma andlise detida desta anotagdo, que assim inicia:

Toda a psicologia, até o momento, tem estado presa a preconceitos e temores
morais: ndo ousou descer a profundeza. Compreendé-la como morfologia e
teoria da evolucdo da vontade de poder, tal como fago — isto é algo que
ninguém tocou sequer em pensamento: na medida em que é permitido ver,
no que foi até agora escrito, um sintoma do que foi até aqui silenciado.”

Em linhas gerais, vontade de poder “é, em todos os seres vivos, a um s6 tempo, seu
impulso de autoafirmacdo e de autossuperacdo™®, ou seja, “a vontade de poder [é um]

processo de intensificagdo do poder que se €. Por isso € que os dois termos extremos da
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perifrase devem ser lidos como um todo”"’, como, alids, Heidegger assinala:

O que significa vontade? O que significa vontade de poder? Essas duas
perguntas sdo, para Nietzsche, apenas uma: pois vontade ndo é outra coisa
sendo vontade de poder, e poder ndo € outra coisa sendo a esséncia da
vontade. Vontade de poder €, entdo, vontade de vontade, ou seja, querer é:
querer a si [...]

Querer ¢ a decisdo do comandar-se que em si mesma jd é uma execucao
desse comando [...]

O querer mesmo € um assenhoramento sobre... que estende-se para além de
si; querer é, em si mesmo, poder. E poder é o querer que € constante em si
[...]

Tomado estritamente no sentido do conceito nietzscheano de vontade, o
poder nunca pode ser pressuposto previamente como meta para a vontade
[...]

Portanto, o termo “poder” nunca visa a um complemento da vontade, mas
significa uma elucidagio da esséncia da propria vontade [...]

Nenhuma caracterizacio da vontade é mais frequente em Nietzsche [...]:
querer é comandar.

Vontade é comando [...], a tonalidade afetiva fundamental do ser-superior e,
em verdade, superior ndo apenas em relacdo a outros, em relacdo aqueles

que obedecem, mas também e sempre antes de tudo, superioridade em

75 ABM, 23 — destacamos.

76 Diego Sanchéz Meca e Jesus Conill, Introducion, in Nietzsche, Fragmentos postumos, Vol. 111, p. 17. Willen
zur Macht: “vontade de poder” — Seguimos, no ponto, a versdo e a justificativa proposta por Marco Antonio
Casanova (in Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 5-6, nr 1):

Em primeiro lugar, o termo utilizado por Nietzsche simplesmente ndo é o termo poténcia. Em alemao, ha
pelo menos duas palavras que podem ser usadas para designar poténcia: Potenz e Leistung. Todavia, a
palavra utilizada por Nietzsche é Macht, que significa literalmente poder [...] Se nos aproximarmos mais
cuidadosamente dos textos de Nietzsche, veremos que o que estd em questdo para ele ndo é nunca uma
estrutura de possibilidade, mas justamente o poder que certas perspectivas exercem sobre outras
perspectivas no interior das configuracdes vitais em geral. E € nesse ponto que encontramos um
derradeiro argumento: Nietzsche substitui, em muitos aforismos publicados e fragmentos péstumos, poder
(Macht) por dominio ou dominagdo (Herrschaft ou Beherrschung), o que significa o seguinte: quem opta
por traduzir Macht por poténcia se vé diante de um problema em meio aquelas passagens que
inequivocamente envolvem dimensdes de dominio, ou seja, se vé forcado a uma incoeréncia com sua
prépria opcdo. Por tudo isso, traduzo aqui contra uma certa corrente Wille zur Macht por “vontade de
poder”.

" Patrick Wotling, Vocabuldrio de Friedrich Nietzsche, p. 46 e 62 — destacamos.
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relacio a si [...] Vontade de poder significa: o apoderamento da
“superelevacio” de si.”®

Em suma e nas palavras do proprio Nietzsche: vontade de poder € a expressdo da

forca: “Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazdo a sua forca — a propria vida € vontade
7 . . ~

de poder” ?. Noutros termos: vontade de poder designa a “inten¢do de um aumento de forca

[Absicht der Mehrung von Macht]”go, ‘“’vontade de poder’, ou seja, um insacidvel afa de

demonstrar poder; ou de empregar, de exercer poder, como impulso criador etc”®', uma vez

que “o querer-chegar-a-ser-mais-forte por parte de todo centro de forca é a inica realidade —

ndo autoconservagdo, sendo apropriacdo, querer-chegar-a-dominar, querer-chegar-a-ser-mais,
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querer-chegar-a-ser-mais-forte””. Dai porque, diz Nietzsche,

Os fisi6logos deveriam refletir antes de estabelecer o impulso a
autoconservacdo como o impulso cardinal de um ser orgdnico. Uma criatura
viva quer antes de tudo dar vazdo a sua forga — a prépria vida é vontade de
poder —: a autoconservacdo € apenas uma das indiretas, mais frequentes
consequéncias disso. — Em suma: nisso, como em tudo, cuidado com os
principios teleolégicos supérfluos! — um dos quais é o impulso a
autoconservacao (nds o devemos a inconsequéncia de Espinosa). Assim pede
o método, que deve ser essencialmente economia de principios.*

Trata-se, ai, de uma invectiva sobretudo as teorias de Charles Darwin e Herbert

Spencer, a partir de que faz-se necessario um breve paréntese para sua devida andlise.

2.3.1 Nietzsche contra o darwinismo

Inicialmente, é preciso dizer que, na senda apontada por Wilson Frezzatti,
“trabalharemos com a imagem de Darwin [e, em nosso caso, também de Spencer| que
[Nietzsche] apresenta em seus escritos”, considerando-se, ainda, que “a palavra ‘darwinismo

assumiu significados diferentes de acordo com a época, o local e quem a utilizava™*.

® Heidegger, Nietzsche, Vol. 1, p . 35, 38-40 e 505 — destacamos. Dai porque a vontade de poder configura-se
tanto nos fortes quanto nos débeis: “Onde vi vida encontrei vontade de poder: e mesmo na vontade do servo
encontrei vontade de poder” (Anot. 1883, 13[10] — cfr. tb. Anot. 1882, 5[1-1] e ZA, 11, Do superar a si mesmo).

” ABM, 13. Cfr. tb. Anot. 1885, 2[63].

% Anot. 1885, 2[88].

81 Anot. 1885, 36[31] — destacamos.

*2 Anot. 1888, 14[81].

5 ABM, 13. Cfr. tb. Anot. 1885, 2[63].

8 Wilson Frezzatti, Nietzsche contra Darwin, p. 20 e 25. Segundo Frezzatti assinala ainda nesta obra (p. 22 —
com base em E. Mayr, One long argument: Charles Darwin and the genesis of modern evolutionary thought), a
teoria de Darwin pode ser definida, em linhas gerais, como “a sele¢cdo natural causada pela luta pela
existéncia”. Ademais, seguindo os passos deste estudioso, quando nos referirmos especificamente a escritos do
proprio Darwin utilizaremos a denominacdo “teoria darwiniana”.
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a) Nietzsche contra Darwin

No aforismo 345 de A gaia ciéncia Nietzsche assinala:

Estes historiadores da moral (sobretudo ingleses) t€ém pouca importancia
para mim: em geral, encontram-se ingenuamente sob as ordens de uma
determinada moral, servindo-lhe, sem o saber, de escudeiros e
acompanhantes; porventura com a supersticdo popular da Europa crista,
ainda candidamente repetida, de que o mais caracteristico da agdo moral € a
abnegacio, a negagio de si, ou a empatia, a compaixao.*

Malgrado ndo o faga expressamente, refere-se, ai, a Charles Darwin®® e a Herbert
Spencer, cuja falta de “espirito histérico” faz com que considerem a moral como um dado e
nao como uma questdo, e assim permanecam no ambito da prépria moral que pretendem
superar, desta forma quicd impelidos por um “secreto, pérfido, vulgar, a si mesmo talvez

inconfesso instinto de apequenamento do homem [...], uma suspicdcia pessimista, a

desconfianca de idealistas desencantados, ensombrecidos, enfim venenosos e enraivecidos™®’.

Dai porque em outra anotacao faz consignar:

Para refletir: Em que medida continua existindo ainda essa funesta crenca
na providéncia divina [...]; em que medida sob as férmulas “natureza”,
“progresso”, “aperfeicoamento”, “darwinismo”, sob a supersticdo de uma
certa correspondéncia entre felicidade e virtude, entre infelicidade e culpa
segue sobrevivendo ainda a pressuposicdo e a interpretacdo cristds. Essa
absurda confianca no curso das coisas, na “vida”, no “instinto de vida”, essa
resignagdo bem-pensante que encontra-se na crenca de que basta que cada
um faca seu dever para que fudo siga bem — todo esse tipo de coisas apenas
tem sentido sob o pressuposto de uma conducdo da vida sub specie boni.**

Acerca de Darwin, de inicio vale assinalar que a selecdo natural nos termos em que

propde consiste resumidamente em que

Ao sobreviver, um organismo pode se reproduzir e transmitir suas
caracteristicas aos descendentes, que, por sua vez, terdo maior probabilidade
de safrem vivos na competicao pela existéncia. Portanto, € nesse sentido que

%> GC, 345.

% Charles Robert Darwin (1809-1882), naturalista e biGlogo britanico, junto a Alfred Wallace concebeu a teoria
segundo a qual todos os seres vivos descendem de um ancestral em comum e os ramos evolutivos sdo
resultados de sele¢do natural.

87 GM, I, 1 e 2. Registre-se que, embora com menos frequéncia e intensidade, Nietzsche refere-se também a
Edward Burnett Tylor (1832-1917), antrop6logo britinico filiado a teoria do evolucionismo social, defende a
existéncia do animismo (crenga na alma individual de todas as coisas e manifestacdes naturais) como base
universal para o desenvolvimento da sociedade e da religido. Cfr. Carta a Paul Rée, de agosto de 1877 — BVN
643; Carta a Malwida von Meysenbug, de 4 de agosto de 1877 — BVN 644 e Carta a Elisabeth Nietzsche, de 7
de agosto de 1877 — BVN 646.

% Anot. 1887, 10[7].
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devemos entender “preservagdo”, “rejeicdo” e caracteristicas “boas, “uteis”,

“mds” ou “nocivas”.*’

Ora, ja nos primeiros registros Nietzsche considera Darwin “apenas um efeito

]”90

posterior [de Lamarck e Hegel]”", em todo caso alguém de ‘“certa estreiteza, secura,

escrupulosa diligéncia [e] profunda mediania™", dirigindo sua critica a) a perspectiva segundo
a qual a luta pela existéncia ocorre em vista da conservagdo da espécie e b) a concepgao de
que a selecdo natural ocorre no sentido de um progresso da espécie humana.

Quando ao primeiro topico, Nietzsche considera que a luta pela existéncia nao ocorre
entre as espécies em vista de sua conservagdo, mas — com influéncia em sua leitura A luta das
partes no organismo (1881), de Wilhelm Roux — entre impulsos e no sentido do dominio de
uns pelos outros’”.

Dai porque Nietzsche pde-se “contra o impulso de conservagdo como impulso radical:

. ~ 2z A 3
antes, o vivente quer descarregar sua forca [...]: a conservacdo € apenas uma consequencza”9

‘ ~ . 4
— “Amo os que ndo desejam conservar-se™ —, e assevera:

Querer preservar a si é expressao de um estado indigente, de uma limitacao
do verdadeiro impulso fundamental da vida [Lebens-Grundtriebes], que
tende a expansdo do poder e, assim querendo, muitas vezes questiona e
sacrifica a autoconservacdo. Veja-se como sintomdtico que alguns filésofos —
por exemplo, Espinosa, que era tuberculoso — consideravam, tinham que
considerar decisivo precisamente o chamado impulso de autoconservacdo
[Selbsterhaltungs-Trieb]: eles eram, precisamente, homens em estado de
indigéncia [...] Na natureza ndo predomina a indigéncia, mas a abundancia, o
desperdicio, chegando mesmo ao absurdo. A luta pela existéncia é apenas
uma exce¢do, uma temporaria restricio da vontade de vida; a luta
grande e pequena gira sempre em torno da preponderancia, de
crescimento e expansao, de poder, conforme a vontade de poder, que é
precisamente vontade de vida.”

De qualquer forma — continua Nietzsche —,

Supondo-se, contudo, que essa luta exista — e, de fato, ela ocorre —,
infelizmente ela acaba de maneira inversa aquela desejada pela escola de
Darwin, de maneira inversa aquela que talvez pudéssemos desejar

% Wilson Frezzatti, Nietzsche contra Darwin, p. 99.

% Anot. 1885, 34[73]. “Sem Hegel ndo haveria Darwin. Hé algo de alemdo nessa novidade hegeliana, que
introduziu na ciéncia o decisivo conceito de ‘desenvolvimento’? — Sim, sem divida [...]” (GC, 357).

' ABM, 253.

%2 Vale registrar que nesta obra Roux usa como epigrafe a frase de Heraclito Pélemos pater panton (“O conflito é
o0 pai das coisas”).

%> Anot. 1884, 26[277].

% ZA, 111, Das velhas e novas tdbuas, 6.

93 GC, 349 — destacamos.
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juntamente com essa escola: ou seja, em detrimento dos fortes, dos
afortunados, das felizes excegdes. As espécies ndo crescem na perfei¢io: os
fracos sempre voltam a dominar os fortes — pois sdo o grande nimero, e
também o0s mais astutos... [...]96

Com isso ingressamos no ambito do segundo tépico da critica que Nietzsche dirige a
Darwin, para quem a selecdo natural ocorre no sentido de um progresso da espécie humana.

Inicialmente, vale assinalar que, em A descendéncia do homem e selecdo em relacdo
ao sexo (1871), ao referir-se aquilo que compreende como a primeira fase do
desenvolvimento da moral, Darwin sustenta que “a moralidade humana explica-se pela lei da
selecao natural””’, de modo que ndo apenas ‘“as faculdades mentais, incluindo a moral
desenvolveram-se da mesma maneira que a estrutura corporal”, mas também que “quanto

mais desenvolvida a moral — mormente o instinto de sympathy [compaixado] — e as faculdades

intelectuais, maior probabilidade de sucesso tem um grupo”gg.

Ora — assinala Nietzsche —, nessa tentativa de deduzir historicamente o sentimento de

moralidade hd uma dupla falsificagdo: em primeiro lugar, “a humanidade ndo representa um

desenvolvimento para melhor ou mais forte ou mais elevado™’; em segundo lugar, a

compaixdo ‘“conserva o que estd maduro para o desaparecimento, [é] um multiplicador da

L 4o c 155100
miséria e conservador de tudo o que € miseravel” .

Dai porque langa seu Anti-Darwin:

Anti-Darwin
O que mais me surpreende ao vislumbrar o grande destino do homem ¢é ter
sempre diante dos olhos o oposto do que hoje Darwin e toda a sua escola
querem ver: a selecdo em proveito dos mais fortes, dos mais afortunados, o
progresso da espécie. O que € palpavel € precisamente o oposto: a supressao
dos acasos felizes, a inutilidade dos tipos que galgaram a superioridade, a
inevitdvel supremacia dos tipos mediocres, inclusive daqueles que sdo
inferiores aos medianos. Enquanto nio nos seja indicada a razdo porque o
homem € a excecdo entre as criaturas, me inclinarei a prejulgar que a escola
de Darwin equivocou-se em todas as questdes [...] A selecio nao ocorre em
proveito das excecoes e dos acasos felizes: os mais fortes e afortunados sdo

% CI, Excursées de um extempordneo, 14. Thomas R.] Malthus (1766-1844), economista britanico que em seus
Ensaios sobre o principio da populagdo — permeados de conceitos cristdos como o mal, a salvagdo e a
condenacdo — defende a ideia de que as populacdes humanas crescem em progressdo geométrica enquanto os
meios de subsisténcia crescem em progressao aritmética, de modo que o crescimento populacional € (e deve
ser) limitado por guerras, doengas, vicios, continéncia sexual voluntaria e fome.

7 Charles Andler, Nietzsche: vida e pensamento, vol. 1, p. 534.

% Wilson Antonio Frezzatti Janior, Nietzsche contra Darwin, p. 112 e 114. Sympathy: “compaixdo” — Seguimos
a versdo proposta por Wilson Frezzatti, ante as razdes que expde no referido texto, a p. 113, nr 28. O texto
entre travessdes ndo consta do original.

* AC, 4.

%" AC, 7. De se registrar que, conforme Nietzsche explicita\ neste tpico, a critica 2 compaixdo dirige-se
também a Schopenhauer e ao cristianismo.
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fracos quando tém contra si os instintos de rebanho organizados, a
pusilanimidade dos fracos, a superioridade numérica. Minha visdo global do
mundo dos valores demonstra que, nos valores supremos que hoje estdo
dispostos acima da humanidade, ndo predominam os acasos afortunados,
os tipos selecionados, mas, ao contrario, os tipos de décadence — talvez
ndo haja nada mais interessante no mundo do que este espeticulo
indesejado..."”"

No mesmo sentido:

[Segundo o darwinismo], a luta pela existéncia resulta na morte dos débeis e
a sobrevivéncia dos mais fortes e melhor dotados; consequentemente,
imagina-se um constante crescimento da perfeicdo para os seres. Temos
assegurado, pelo contrério, que na luta pela vida o acaso serve ao débeis na
mesma medida que aos fortes, que frequentemente a astiicia supera a forga
com vantagem, que a fecundidade das espécies acha-se em uma
surpreendente relacdo com as possibilidades de destruigdo... [...]

Minha visdo de conjunto. — Primeiro principio: o homem como espécie ndo
esta em evolucdo. Certamente alcangam-se tipos superiores, mas nao se
mantém. O nivel da espécie ndo se eleva.

Segundo principio: 0 homem como espécie nio representa qualquer
evolucdo em comparacio com outro animal. O mundo inteiro dos animais
e dos vegetais desenvolve-se a partir do mais baixo no sentido do mais
elevado... Sendo todos simultaneamente, tanto uns dominando outros, como
uns confundidos com outros, como uns enfrentando outros.'”?

b) Nietzsche contra Spencer

Inicialmente, cabe dizer que,

Elaborada no marco de uma perspectiva mais filoséfica que a de Darwin, a
compreensdo que Spencer oferece a respeito da moral inclui uma metafisica
evolucionista de fundo, na qual a vida ndo € sendo uma das manifestacdes da
evolucdo global [...] Por isso, “boa” serd a conduta mais evoluida, ou seja,
aquela na qual melhor adaptam-se as agdes a seus fins com vistas a
sobrevivéncia e ao bem-estar da espécie. Disto segue que o aperfeicoamento
da consciéncia moral ndo seria, portanto, sendo o resultado do progresso da
adaptacdo das acdes a seus fins; ou, dito de outro modo, ndo seria sendo o
fruto de experiéncias de utilidade acumuladas [...] Em resumo, Spencer
concebe o desenvolvimento moral da humanidade como um progresso
automadtico e necessario no sentido do que chama de moral absoluta, pensada
como garantia de que se alcancara uma situacio de felicidade para todos.'”

101 Anot. 1888, 14[123] — destacamos. Cfr. tb. Anot. 1875, 12[22]; 1887, 7[25]; 1888, 14[137] e 1888, 15[120].
192 Anot. 1888, 14[133] — destacamos. Também assim: “Que haja uma evolucdo de toda a humanidade é um

103

absurdo; sequer € desejavel. Extrair multiplas formas do homem, certa espécie de pluralidade, desmembra-lo
[ihn zu zerbrechen] quando determinado tipo alcangar seu dpice — portanto, ser criador e destruidor — parece-
me 0 maximo gozo que se pode alcangar” (Anot. 1885, 34[179]).

Diego Sanchez Meca, Introduccion, in Nietzsche, Obras completas, vol. 111, p. 40-41.
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.. . . 104 . ..
No darwinismo que identifica em Herbert Spencer O, Nietzsche inicialmente o

55105

considera um dos “grandes ingleses” ', “famosissimo na Inglaterra, América, Franca e Itdlia,

altamente instrutivo para nds, pois maneja grande quantidade de material inglés”'*®, de quem

107

inclusive solicita o envio um exemplar de seu Data of ethics (1879) " e considera, alids, que

Bem mais razodvel [que a teoria histérica de que a origem do juizo de valor
“bom” é que sua causa foi esquecida] é a teoria oposta (nem por isso mais
verdadeira —), defendida por Herbert Spencer, por exemplo: que estabelece o
conceito “bom” como essencialmente igual a “Util”, “conveniente”, de modo
que nos conceitos “bom” e “ruim” a humanidade teria sumariado e
sancionado precisamente suas experiéncias inesquecidas € inesqueciveis
acerca do util-conveniente e do nocivo-inconveniente. Bom é, segundo essa
teoria, o que desde sempre demonstrou ser ttil: assim pode requerer validade
como ‘“valioso no mais alto grau”, “valioso em si”. Também essa via de
explicacdo € errada, como disse, mas ao menos a explicacio mesma ¢é
razodvel e psicologicamente sustentgvel.'”

Nao demora, no entanto, para que considere sua obra uma “unido de bétise [loucura] e

59110 55111

109 que faz “filosofia de merceeiro” e

darwinismo e agora Spencer um ““inglés pedante

que, ao lado de Darwin e de Stuart Mill, sdo agora ‘“ingleses respeitdveis, porém

mediocres”!!?

, porquanto, em sua tentativa de reconstituir a génese da moral, Spencer
concebe-a a partir sobretudo na utilidade que determinados atos possuiam quanto aqueles aos
quais fez-se o “bem”, quando na verdade, “foram os ‘bons’ mesmos, isto é, os nobres, que

sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou seja, de primeira ordem, em

1% Herbert Spencer (1820-1903), filésofo e antropélogo inglés, cuja obra caracteriza-se como uma espécie de
evolucionismo darwiniano aplicado & sociologia e a psicologia, em um sistema que tornou-se conhecido
como “positivismo evolucionista” ou “darwinismo social”. E o autor da expressdo "sobrevivéncia do mais
apto".

19 Carta a Paul Reé, de inicio de agosto de 1877 — BVN 642.

106 Carta a Ernst Schmeitzner, de 22 de novembro de 1879 — BVN 907.

107 “podes-me facilitar a traducdo de Data of ethics de Spencer?” (Carta a Ernst Schmeitzner, de 28 de dezembro
de 1879 — BVN 921). Em nota a esta carta, Andrés Rubio (in Correspondencia, vol. 111, nf 1015) noticia, em
relacdo a obra de Spencer Data of ethics, que “A traducdo alema desta obra — Die Tatsachen der Ethik —, a
cargo de B. Vetter, foi publicada neste mesmo ano (1879) na Schweitzerbart’sche Verlagsbuchhandlung de
Stuttgart. O volume foi adquirido por Nietzsche pouco depois (em 23 de janeiro de 1880) e conserva-se na
Bliblioteca] N[ietzsche], 565 com numerosos sinais de leitura”. Com efeito, logo apds Nietzsche solicita a
sua mie e a sua irmd que enviem esta obra (juntamente com outras) a seu endereco em Veneza (Carta a
Franciska e a Elisabeth Nietzsche, de 27 de mar¢o de 1880 — BVN 18). Por fim, segundo Joan B. Llinares (in
CI, Excursoes de um extempordneo, 38, na edi¢ao espanhola das Obras completas, vol. IV, nr 227), a obra de
Spencer Introdugdo ao estudo da sociologia (Einleitung in das Studium der Sociologie, na edi¢cdo alema)
também consta da biblioteca de Nietzsche.

'®GM, 1, 3.

"% Anot. 1885, 35[34].

%Ge, 373.

"1 Anot. 1887, 10[118]. Dai porque quicd seja a Spencer que Nietzsche/Zaratustra refira-se quando diz que
“Vede como esses povos fazem, agora, 0 mesmo que 0s merceeiros: catam a menor vantagem para si até em
toda a varredura!” (ZA, 111, Das velhas e novas tdbuas, 21).

"2 ABM, 253.



65

_— . . 113
oposi¢do a tudo que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu” .

Assim € que o darwinismo de matiz spenceriano € concebido como uma das “terriveis

55114

consequéncias do darwinismo” ", espécie de biologismo utilitarista sintoma de uma “moral

utilitaria” [Niitzlichkeits-Moral]” tipica da moral de escravos' . Por isso, Nietzsche arremete

contra Spencer:

QUESTAO FUNDAMENTAL: como fez-se, e foi-se transformando, a tdbua de
valores dos bens? Para que certa propriedade resulte mais desejavel que
outra?

O que era ficil de obter (o alimento, p. ex.) foi relativamente
menosvalorado. A tdbua de valores ndo concorda EM ABSOLUTO com o grau
de utilidade (contra Spencer)116

E, a partir da concep¢dao de utilidade, as ideias de conservacdo e de adaptacdo

contraponta a ideia de fortalecimento:

“Util”, no sentido da biologia darwinista, designa aquilo que mostra-se
vantajoso na luta contra outros. Mas a mim me parece que o aumento de
sentimento, o sentimento de fornar-se mais forte, é a auténtica evolugdo,
com absoluta prescindéncia da utilidade na luta: apenas desse sentimento
surge a vontade de luta, — 17

Isso porque trata-se de expansao das forcas impulsivas:

Sob a influéncia [da idiossincrasia democrdtica contra tudo o que domina e
quer dominar] pds-se em primeiro plano a ‘“‘adaptacdo”, ou seja, uma
atividade de segunda ordem, uma reatividade; chegou-se mesmo a definir a
vida como uma adaptacdo interna, cada vez mais apropriada, a
circunstancias externas (Herbert Spencer). Mas com isso desconhece-se a
esséncia da vida, sua vontade de poder; com isto ndo percebe-se a primazia
fundamental das forcas espontineas, agressivas, expansivas, criadoras de
novas formas, interpretacdes e dire¢des, forcas cuja acdo necessariamente
precede a “adaptag@o”; com isto nega-se, no préprio organismo, o papel
dominante dos mais altos funciondrios, aqueles nos quais a vontade de vida

oM, I 2.

"4 Anot. 1872, 19[132].

'3 Cfr. ABM, 260. No mesmo sentido: “A utilidade que vigora nos juizos de valor morais [é] apenas a utilidade
do rebanho” (ABM, 201).

16 Anot. 1881, 11[20].

"7 Anot. 1886, 7[44]. Também assim: “Util, nocivo — ndo hd “em-si” [...] “Estados transitérios permeados por
miséria implicam ndo-adaptacdo”: disse Spencer — e, sem embargo, talvez essa desgraca seja o mais
proveitoso!” (Anot. 1881, 11[37].); “— o que é, afinal, “Gtil”? H4 que se perguntar: util em relacdo a qué? P.
ex., o que € util & duragdo do individuo poderia ser desfavordvel ao seu fortalecimento e esplendor; o que o
conserva poderia, a0 mesmo tempo, paralisd-lo e deté-lo em seu desenvolvimento. Por outro lado, uma
caréncia e uma degeneracdo podem ser de suma utilidade, na medida em que atuam como estimulantes a
outros 6rgdos. Do mesmo modo, uma calamidade pode ser condi¢do de existéncia ao reduzir o individuo a
medida na qual ele contém-se e ndo se desperdiga” (Anot. 1886, 7[25]).
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: 118
aparece ativa e conformadora.

Assim vistas as criticas que Nietzsche dirige as ideias evolucionistas de Darwin e
Spencer, cumpre prosseguir, como se disse, no sentido de sua perspectiva de ‘“‘estados
corporais”.

Dito isto, voltemos a fisiopsicologia de Nietzsche, vinculada, como se disse, ao

experimento de pensamento que designa por vontade de poder.

2.3.2 Impulsos: quanta de forca redutiveis a vontade de poder — uma metafora politica

No pensamento de Nietzsche a expressao “vontade de poder” consta ja de textos de
1876 e de 1880, mas somente € tematizada a partir de 1882'" ¢, acentuadamente, a partir de
1883, quando, docente da Universidade da Basileia, firmou didlogo com o neolamarckista
Karl Ludwig Riitimeyer (de quem I, dentre outros, o escrito Sobre a natureza do progresso
em criaturas orgdnicas, de 1876) e, em meio as calorosas discussdes travadas em torno da
publicacdo de A origem das espécies (1859) e de A descendéncia do homem e selecdo em
relacdo ao sexo (1871), do naturalista inglés Charles Darwin, dedica-se a leitura de obras
como Historia do materialismo e critica de sua importancia presente (1865), de Friedrich
Albert Lange, Teoria mecanofisiologica da evolucdo (1884), de Karl Wilhelm von Nigeli, A
luta das partes no organismo: uma contribuicdo a complementacdo da teoria da utilidade
mecdnica (1881), de Wilhelm Roux, e de Problemas biologicos, ao mesmo tempo como um
ensaio de desenvolvimento de uma ética racional (1882), de Wilhelm H. Rolph.

E neste contexto que concebe “a vontade de poder nas funcdes do organico”'?’, de
modo que, “antes de tudo, para Nietzsche a vontade de poder é uma Lebens-Wille, vontade

99121

vivente” ~', razdo pela qual, como conclui Diego Sanchez Meca, “Nietzsche constréi sua

" GMm, 11, 12.

"% Cfr. Anot. 1876, 23[63]; 1880, 4[239]; 1880, 7[206]; 1880, 9[14]; 1882, 5[1-1].

120° Anot. 1884, 26[273]. Charles Andler, op. cit., vol. I, p. 525. Dentre as muitas obras que constituiam a
biblioteca pessoal de Nietzsche, Charles Andler e Curt Paul Janz (Friedrich Nietzsche: uma biografia — vol.
I, p. 440) citam ainda Sobre a natureza dos cometas (1871), de Johann Karl Friedrich Zoellner;
Contribuigdes para a historia da quimica (1869), de Hermann Franz Moritz Kopp; Palestras sobre a historia
do desenvolvimento da quimica nos iltimos cem anos (1869), de Albert Ladenburg; Histdria da astrologia do
mais antigo ao mais novo tempo (1873), de Johann Heinrich von Maedler; Pensamento e realidade (1873),
de African Spir; Elementos de fisica experimental e meteorologia (1827), de Claude Pouillet, e Teoria geral
do movimento e da forca (1869), de Karl Friedrich Mohr. Sobre as influéncias destes e de outros biologistas
(como Karl Ernst von Baer (1792-1876), autor de Sobre a historia do desenvolvimento dos animais) no
pensamento de Nietzsche cfr. Claire Richter, Nietzsche et les théories biologiques contemporaines e Barbara
Stiegler, Nietzsche et la biologie.

121 Diego Sanchez Meca e Jesus Conill, in Fragmentos postumos, vol. 111, nota (nr 2) a Anot. 1882, 5[1-1]. Neste
contexto, como o faz Luis E. de Santiago Guervés (Arte y poder: aproximacion a la estética de Nietzsche, p.
487-488), € preciso considerar, porém, que,

A recepcao dada por Nietzsche aos resultados das investigagdes cientificas em ci€ncias naturais
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hipdtese da vontade de poder a partir do corpo como forma ou traducido da vida a que o

59122

individuo tem ou pode ter certo tipo de experiéncia direta” “~, identificando a vontade de

poder aos impulsos ao referir-se a “vontade de poder (para adotar a expressao do mais forte de

todos os impulsos que até entdo tem dirigido todo o desenvolvimento orginico)”'* e ao

asseverar que ‘“ndo podemos descer ou subir a nenhuma outra ‘realidade’ que ndo seja a

. . 124
realidade de nossos impulsos”

9125

e que “a vontade de poder € o factum mais recuado a que
descemos

Ainda nas palavras de Nietzsche:

— Supondo, finalmente, que fosse possivel explicar toda a nossa vida
impulsiva como a elaboracdo e ramificacio de uma forma basica da
vontade — a vontade de poder, como é minha tese —; supondo que fosse
possivel reconduzir todas as funcdes organicas a essa vontade de poder [...],
entdo se obteria o direito de definir foda forca atuante, inequivocamente,
como vontade de poder. O mundo visto de dentro, o mundo definido e
designado conforme seu “cariter inteligivel” — seria precisamente
“vyontade de poder”, e nada além. —'*°

Alids, tal € a intrinseca relagdo entre a vontade de poder e os impulsos que nela
encontra-se o fundamento mesmo da génese, da mudanca e da morte dos 6rgdos, posto que
“na formagdo de um O6rgdo trata-se de uma interpretacdo: a vontade de poder delimita,
determina graus, diferencas de poder”'?’. Nietzsche detalha essas ideias no tépico 12 da

Segunda Dissertacdo de Para a genealogia da moral, primeiro em relacdo a génese dos

Orgaos:

Mesmo havendo-se compreendido bem a utilidade de um 6rgao fisiolégico
[...], nada compreendeu-se acerca de sua génese [...] Todos os fins, todas as
utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de poder assenhorou-se
de algo menos poderosos e imprimiu-lhe o sentido de uma fungao [...] Logo,

¢, certamente, muito intensa, mas também seletiva e parcial [...] Neste sentido, pode-se falar
inclusive de uma “func¢do literdria” da fisiologia, ou de uma funcao filoséfico-ilustrada como
diagnose de uma época; isto €, o uso literdrio da terminologia fisioldgica posta a servico de uma
estratégia filosdfica de escritura.

'22 Diego Sanchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 121 — destacamos. Também assim
Patrick Wotling (Nietzsche e o problema da civilizagdo, p. 100), que assinala que “é, pois, a partir da
representacdo da vida fornecida por uma reflexdo sobre a forma devida da qual o homem tem experiéncia, a
saber, o corpo, que Nietzsche constréi sua hipétese da vontade de poténcia”.

¥ Anot. 1886, 1[30].

">* ABM, 36.

125 Anot. 1885, 40[61]. Neste sentido: “Onde vi vida encontrei vontade de poder: e mesmo na vontade do servo
encontrei vontade de poder” (Anot. 1883, 13[10]). Cfr. tb. Anot. 1882, 5[1-1] e ZA, I, Do superar a si
mesmo.

126 ABM, 36 — destacamos.

"7 Anot. 1885, 2[148].
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o “desenvolvimento” de uma coisa, de um uso, de um 6rgdo, é tudo menos
seu progressus em direcdo a uma meta, menos ainda um progressus 1logico e
rdpido, obtido com um dispéndio minimo de for¢as — mas sim a sucessdo de
processos de subjugamento que nela ocorrem, mais ou menos profundos,
mais ou menos interdependentes, juntamente com as resisténcias que a cada
vez encontram,as metamorfoses experimentadas com o fim de defesa e
reacdo, e também os resultados de agdes contrarias bem-sucedidas [...]'**

Imediatamente a seguir, anota a respeito da modificacdo dos 6rgaos:

Se a forma [de um 6rgdo] € fluida, o “sentido” € menos ainda... Mesmo no
interior de cada organismo nao € diferente: a cada crescimento essencial do
todo muda também o “sentido” dos O6rgdos individuais — em certas
circunstancias, sua ruina parcial, sua diminuicao em niimero (pela destruicao
dos componentes intermedidrios, por exemplo) pode ser um signo de
crescente forca e perfeigdo.'”

Por fim, também a inutilizacdo de um 6rgdo decorre de circunstiancias em que atua a

vontade de poder:

Quero dizer que também a inutilizacdo parcial, a atrofia e degeneracdo, a
perda de sentido e propdsito, a morte, em suma, estd entre as condicdes para
o verdadeiro progressus; o qual sempre aparece em forma de vontade e via
de maior poder, e é sempre imposto 2 custa de intimeros poderes menores."*’

Ademais, a arte médico-filosofica que cuida deste “mundo de dentro” consiste na
fisiopsicologia concebida como psicologia da profundeza, pois se, por um lado, de acordo

com o aforismo 1 de Além de bem e mal, “toda a psicologia, até o momento, tem estado presa

59131

a preconceitos e temores morais: nao ousou descer a profundeza” ”', por outro lado, segundo

o aforismo 23 deste escrito, somente langando-se a “tdo profundo mundo de conhecimento”

. e - . . . 132 . < . . , e .
em que consiste a “vida impulsiva [Triebleben]” 2 ¢ que a psicologia serd dado reivindicar

seja novamente reconhecida rainha das ciéncias, ou seja, como uma psicologia nobre.

Neste ponto, € preciso salientar que Nietzsche maneja termos em um sentido vulgar

59133

quando pretende denunciar — geralmente “de maneira irOnica e depreciativa — o sentido

' GM, 11, 12. Zur Genealogie der Moral: “Para a genealogia da moral” — Seguimos, no ponto, a versio proposta
por Rubens Rodrigues Torres Filho para sua tradu¢do desta obra para a Col. Os Pensadores, considerando que
a preposicdo alema zur possui af o sentido de “contribui¢do a”.

" GM, 11, 12.

YOGM, I 12.

! Vale observar que neste aforismo Nietzsche usa o substantivo Tiefe, ou seja, no singular, o que é corretamente
observado pelas edicdes espanhola e italiana consultadas de ABM.

2  ABM, 36.

133 Michel Foucault, Nietzsche, a genealogia e a histéria, p. 16. Registre-se que o “sentido vulgar” a que nos
referimos corresponde ao “sentido marcado” a que referem-se Foucault e Eric Blondel (As aspas de
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que possuem no discurso da moral vulgar, vincada ndo apenas pela disjuncdo mas pela
oposicdo de valores, quando entdo frequentemente pde-nos entre aspas, sublinha-os ou

antecede-os do adjetivo “pequeno” (kleine), como “uma indicacdo de que se tem em vista aqui

59134

algo tradicional e genericamente conhecido” ", pois “a linguagem moral forja palavras (ou

conceitos) ndo somente nao-isomorfas [...] ao texto da realidade, mas semanticamente vazias,
sem nenhuma referéncia ao real, sem referido”!®.

E maneja-os em um sentido nobre para assinalar o sentido que possuem no discurso da
moral nobre, ou seja, como concepgdes que situam-se para aquém dos falsos dualismos (e, a
fortiori, para além das falsas oposicdes de valores), quando entdo comumente grafa-os
desprovidos de qualquer adereco grafico ou antecede-os do adjetivo “grande” (grosse)'°.

No caso do termo “psicologia”, Nietzsche maneja-o, por um lado, como “psicologia
vulgar” [Vulgdr-Psychologie] — também “psicologia do ‘evangelho” ou “psicologia
imagindria” — quando refere-se a “psicologia de impedimento, uma espécie de
emparedamento pelo temor” porquanto “ainda acredita nas oposi¢cdes morais de valores” e
encontra-se “presa a preconceitos e temores morais: ndo ousou descer as profundezas™’’ —
utilizando suas proprias qualificagdes poderiamos dizer uma “pequena psicologia”.

Por outro lado, maneja-o em um sentido nobre — se se queira, uma ‘“‘grande
psicologia”, quando concebe-a como “disciplina fundamental que € a teoria dos impulsos e
dos afetos [...] que, assim reconfigurada, tem por objeto o estudo das formas e manifestacdes

55138

diferenciadas da vontade de poder” ”°, como quando finaliza o aludido aforismo 23 de Além

de bem e mal:

Por outro lado, se seu navio foi desviado até estes confins, muito bem:
adiante! cerre os dentes! abra os olhos! mao firme no leme! — Navegamos
diretamente sobre a moral e além dela, com isso sufocamos, esmagamos
talvez nosso préprio residuo de moralidade, ao ousar fazer nossa viagem até
14 — mas que importa nds! Jamais um tdo profundo mundo de conhecimento
abriu-se para audazes navegantes e aventureiros: e o psiclogo, que desse

Nietzsche: filologia e genealogia, p. 125).

"3 Heidegger, Nietzsche, vol. I, p. 419. Também vale registrar que os termos e expressdes que Nietzsche
assinalou em seus manuscritos com sublinhado simples e com sublinhado duplo sdo aqui respectivamente
grafados em itdlico e em VERSALETE.

'3 Eric Blondel, As aspas de Nietzsche, p. 120, 121e 125.

1% Vale dizer que Nietzsche ndo maneja os termos kleine (pequeno) e grosse (grande) como termos contrapostos,
sendo dispostos em hierarquia, ou seja, em diferenciagdes de valor. Kleine assinala o uso de um termo ou
expressdo no sentido de uma concepgdo tacanha, “humana, demasiado humana”, que Nietzsche patenteia
através do uso de aspas ou de sublinhados; grosse, por sua vez, indica uma concep¢do propriamente
nietzscheana, para além das falsas oposicdes de valores.

7 Anot. 1888, 15[14]; AC, 33; AC, 15; Anot. 1887, 9[156]; ABM, 47 e ABM, 23, respectivamente.

138 patrick Wotling, La pensée du sous-sol: statut et structure de la psychologie dans la philosophie de Nietzsche,
p. 65.
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modo “realiza sacrificios” — ndo o sacrifizio dell’intellecto, pelo contrario! —,
lhe serd licito ao menos reivindicar que a psicologia seja novamente
reconhecida rainha das ciéncias, para cujo servico e preparacgdo existem as
demais ciéncias. Pois agora a psicologia é novamente o caminho para os
problemas fundamentais.'”

Ora, neste ponto, € preciso retornar ao aforismo inicial do primeiro capitulo de Além
de bem e mal para encontrar alguns dos problemas fundamentais a que Nietzsche refere-se:
. ~ ~ . . s 140
‘Quem, realmente, pde-nos questdes? O gue, em nds, aspira realmente “a verdade”? ™. Com

efeito,

Podemos ver todas as ousadas insdnias da metafisica, em particular suas
respostas a questdo do valor da existéncia, antes de tudo como sintomas de
determinados corpos, e se, tomadas cientificamente, tais afirmagdes ou
negacdes do mundo em peso ndo tém o menor grdo de importancia,
fornecem indicagdes tanto mais preciosas para o historiador e psicélogo,
enquanto sintomas do corpo, como afirmei, de seu éxito ou fracasso, de
sua plenitude, poténcia, soberania na histéria, ou entdo de suas inibicoes,
fadigas, pobrezas, de seu pressentimento do fim, sua vontade de fim [...]
Em todo o filosofar, até agora, a questdo ndo foi absolutamente a “verdade”,
mas algo diferente, como sadde, futuro, poder, crescimento, vida...'"*!

Por fim, € precisamente por isso que Nietzsche declara:

Ninguém ainda sentiu a moral cristd como abaixo de si: isso requeria uma
altura, uma longevidéncia, uma até entdo inaudita profundidade ou
“abissalidade” psicoldgica [...] Quem, antes de mim, adentrou as cavernas
[Hohlen] de onde sobe o venenoso bafejo desta espécie de ideal — a
difamacdo do mundo? Quem ousou sequer suspeitar que sdo cavernas?
Quem, entre os filésofos, foi antes de mim psicélogo, € ndo o oposto,
“superior embusteiro”, “idealista”? Antes de mim niao havia
absolutamente psicologia.'*

Ou seja: ninguém antes sentiu que a moral, a consciéncia, a razao, a filosofia mesmo

provém ‘“de baixo de si”, ou seja, dos impulsos, “monstros do mundo desconhecido”

59143

[Ungeheure von unbekannter Welt """, pois

Um eremita [...] duvidard que um filésofo possa ter opinides “verdadeiras e

% ABM, 23 — destacamos. Sacrifizio dell’intellecto — Andrés Sanchez Pascual (in ABM, nf 30) informa que “a
expressado italiana citada por Nietzsche usava-se de modo corrente em toda a Europa, apds a defini¢do da
infalibilidade pontificia pelo Concilio Vaticano Primeiro (1870), para significar a submissdo do
conhecimento cientifico ao dogma eclesidstico”.

“YABM, 1.

141 GC, Pr, 2 — destacamos.

142 EH, Por que sou um destino, 6 — destacamos.
G, 374.
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dltimas”, e que nele ndo haja, ndo tenha que haver, uma caverna ainda mais
profunda por trds de cada caverna — um mundo mais amplo, mais rico, mais

estranho além da superficie, um abismo atrds de cada chdo, de cada razao,

por baixo de toda “fundamentagdo”.'**

Neste contexto, compreender a fisiopsicologia como psicologia da profundeza
sinaliza, em primeiro plano, para o caminho da compreensao dos impulsos € do corpo como
configuragdes que referem-se a vontade de poder e, em segundo plano, para o caminho para a
profundeza, pois “segue crescendo, na profundeza, a ‘ideia’ organizadora, a ideia vocacionada

. 145
a dominar”

, 0 que, em todo caso, conduz a anélise da ideia de impulso em seu pensamento.

Em uma obra em que analisa a conjuncdo entre a psicologia nietzscheana e a
psicandlise freudiana, Paul-Laurent Assoun traca um breve histérico da ideia de impulso,
assinalando que, em meio a problematizacdo da ideia de alma dos animais inaugurada com
Aristoteles e enfrentada por Tomds de Aquino e René Descartes, o termo imp0s-se na primeira
metade do século XVIII através da obra do Conde de Buffon, que, em termos gerais,
considera o impulso a expressdo da teleologia imanente do comportamento animal'“.

No entanto, é no periodo que medeia do final do século XVIII a meados do século
XIX que a ideia de impulso ganha forca através do movimento pré-romantico alemdo —
denominado Sturm und Drang (Tempestade e impeto) —, quando entdo assume uma conotagao
estética ao designar “o motor que age na realidade humana e exige ser vertido em discurso

55147

poético” ', mas, sobretudo, através do darwinismo, a partir do qual “o impulso aparece como

atividade que modifica-se sob a influéncia das variagdes determinadas pela sele¢do natural
[...] e alcanca a categoria de aptiddo, conectada a dindmica da evolugﬁo””g.

E neste contexto que a ideia de impulso alcanca Nietzsche sob uma acepcio
naturalista que Richard Wagner empresta-lhe a partir de suas leituras de Feuerbach e
Schopenhauer, concebendo o “impulso vital” (Lebenstrieb) como “poder criador auténtico da

natureza [...], o impulso fundamental [em que] a Natur expressa-se como poder [...], a forca

144 ABM, 289. Também assim: “Todo ermitdo tem sua caverna, precisamente dentro de si, e as vezes atrds desta
caverna hi outra e logo outra mais — quero dizer que € dificil conhecer um ermitdo” (Carta a Resa von
Schirnhofer, de 31 de mar¢o de 1884 — BVN 500).

S EH, Por que sou tdo sagaz, 9 — destacamos.

14 Cfr. Paul-Laurent Assoun, Freud e Nietzsche: semelhangas e dessemelhangas, p. 119 e ss., nr 48.

47 Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 109. Sturm und Drang — Nas palavras de Otto Maria Carpeaux (A histéria
concisa da literatura alemd, p. 48), “como todo pré-romantismo europeu, o dos alemdes também é uma
revolta do sentimento contra a razdo e do sentimentalismo contra o racionalismo”.

148 Paul-Laurent Assoun, op. cit., nf 48 — p. 120 e 122. Georges-Louis Leclerc, Conde de Buffon (1707-1788),
naturalista e matematico francés cujas teorias influenciaram Lamarck e Darwin. Registre-se que, coerentes
com nossa opg¢do de traducdo, nas transcricdes da obra de Paul-Laurent Assoun vertemos Trieb por
“impulso”, ainda quando a traducio brasileira opte por “instinto”.
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irresistivel que reunce as COIldeOCS nas quais surgiram OS S€res, animais € inanimados” 9.

Todavia, Nietzsche logo ultrapassa esta concepg¢do e, ja no inicio e até o final de seus
escritos, a ideia de impulso passa a possuir um carater ético-estético, como torna-se evidente
ja no primeiro texto em que faz uso expressivo do termo, intitulado Sobre os estados de animo
(1864), em que questiona: “O que determina, em ultima instincia, a vontade? Oh, quado
frequentemente dorme a vontade e em vigilia permanecem apenas os impulsos e
inclinacdes!”'™’, e quando refere-se aos “impulsos literdrios”, ao “impulso a aperfeicoar-se na
arte [da equitacdo]”, a “um impulso criativo”, ao "[impulso do] humor excitado e extatico do
Carnaval", ao "[dnico impulso a partir do qual teria crescido] a maravilhosa satide da arte
poética grega (e a musica)", ao "puro simbolismo dos impulsos [que é a musica]", ao
“impulso profundamente helénico, a disputa”, e ao “impulso, criador e artista”"".

Também assim quando refere-se ao “impulso pela verdade”, ao “impulso cego e
descontrolado por conhecer”, ao “impulso sincero e puro pela verdade”, ao “impulso e a forca
de ser justo”, ao “impulso analitico”, ao “impulso a verdade”, ao “impulso obscuro”, ao
“impulso a justica”, ao “conhecimento puro e sem consequéncias e, portanto, desimpulsivo
[trieblosen]”, a “multiplicidade de pequenos impulsos € mini-impulsos muito humanos”, a
“impulsos [que] aspiram a desmedida”, ao “insacidvel impulso a comunica¢do”, ao “impulso
protetor e quase maternal [que] conduz de volta a atmosfera de eruditos e homens cultos dos
quais despedira-se enquanto criador”'*2.

Adiante, é também neste sentido que, no texto A disputa de Homero — o quinto dos
Cinco prefdcios para cinco livros ndo escritos, que tencionava publicar entre 1870 e 1872 —,

Nietzsche assinala a existéncia de um impulso fundamental donde derivara a préatica politica

do entdo jovem politico ateniense Temistocles, em quem “desencadeou-se seu impulso [...],

149 Richard Wagner, A obra de arte do futuro (in Gesammelte Schriften und Dichtungen, 111, 68), apud Paul-
Laurent Assoun, op. cit., p. 113.

30 SA, p. 218. Das traducdes das obras de Nietzsche consultadas, também traduzem Trieb por “impulso” Jacé
Guinsburg (cfr. NT, nf 16), Renato Zwick (para todas as ocorréncias em CI(2011) e AC, 17), Pierre
Klossowski (p. ex., GC, 1), Juan Luis Vermal (p. ex., GC, para a edi¢cdo espanhola das Obras completas) e
Paulo César de Souza (cfr. ABM, nf 21) e Ferruccio Masini e Mazzino Montinari (p. ex., GC, 1 —
“impulsion” — embora aquele verta Trieb por “istinti” em ABM, 6 e GM, 1, 13), Por seu turno, Mério da Silva
verte-o por “impulso” (ZA, I, Da drvore no monte e ZA, 11, Do superar a si mesmo), mas também por
“pendor” (ZA, I, Das tarantulas) e por “instinto” (p. ex., ZA, 1, Da virtude dadivosa, 2); Andrés Sénchez
Pascual verte-o por “impulso” (p. ex., em todas as ocorréncias em EH), por “instinto” (p. ex., ABM, 6; AC,
17 e CI, O problema de Socrates, 8) e por “pulsion” (p. ex., para todas as ocorréncias em GM) e Cornélius
Heim, Isabelle Hildenbrand e Jean Gratien traduzem-no por “instinct” em sua traducio para ABM e GM.

151 Respectivamente: Carta a Erwin Rohde, de 3 de fevereiro de 1868 — BVN 559; Carta a Carl von Gersdorff, de
16 de fevereiro de 1868 - BVN 562; Carta a Paul Deussen, de 2 de junho de 1868 - BVN 573; Anot. 1869,
1[2]; Anot. 1869, 1[9]; Anot. 1869, 1[49]; ST, p. 87 e DS, 2 —p. 17.

"2ET, 1e2-p22e31; VM, 1 —p. 610; UDH, 6 — p. 151 ¢ 161; SE, 3 e 6 — p. 765, 782 ¢ 789 (as trés ltimas
transcricdes constam desta pagina); WB, 3 e 10 —p. 49, 126 e 132.



73

R .. L. . . .o L. 1
levando-o a genialidade Unica, notdvel e puramente instintiva de sua pratica” 3,

Nesta época, outras apari¢des expressivas do termo impulso ocorrem em anotagdes €
textos sobre Homero. Em primeiro plano, em uma anotagdo de 1869 assinala que “a toda
criacdo € inerente algo obscuro, elementar. A autoconsciéncia tem uma venda diante dos
olhos. Homero € cego [...] Sobre a estética consciente da época homérica ndo € possivel fazer
sendo uma ideia bastante ingénua. Tudo ali era impulso”154.

Do mesmo modo — e aqui pela primeira vez manejando conjuntamente os termos Trieb
e Instinkt —, no referido texto Homero e a filologia cldssica, em que a filologia é apresentada
como uma denominacdo sob a qual agrupam-se "impulsos cientificos e ético-estéticos
totalmente heterogéneos [...], sob uma espécie de monarquia aparente” em meio a que “trata-
se de indagar pelo impulso mais profundo do homem: o impulso da linguagem
[Sprachinstinkt]" 155,

Neste contexto, ainda segundo Assoun, “o uso inaugural do termo Trieb formula, de
uma s vez, varias ideias-mestras que Nietzsche vinculard, de certo modo para sempre, a ideia
de impulso”'*®, dentre as quais a de que os impulsos estdo em continuo movimento e de que
aquilo que apresenta-se sob a forma de unidade revela-se, na verdade, um mar de impulsos
que mantém-se juntos sob uma soberania.

Adiante, a concepcdo ético-estética do impulso intensifica-se sobretudo a partir da
leitura dos Ensaios de Emerson — “um desses autores amados, cujo pensamento Nietzsche

59157

absorveu até quase nao poder distingui-lo do seu” ', quando entdo, “com o impulso

emersoniano [...], o conceito [nietzscheano] assume uma conotagdo ética e polémica que

- ~ 4gi 9158
especifica a conotacdo estética” >

— e dos moralistas franceses, nomeadamente das Reflexoes
ou sentencas e mdximas morais de La Rochefoucauld —, a partir de que verifica-se “o
estreitamento da questdo geral do impulso em torno da dupla impulso egoista / impulso nao-

egoista”””. E o que observa-se quando Nietzsche assinala que “um impulso [...] sem o

153 DH, p. 565. Sobre este episédio narra Plutarco (Vidas paralelas — Temistocles e Camilo, 3): “Presto e com

muito ardor pareceu Temistocles aplicar-se aos negdcios publicos, e muito veementemente mostrou-se
também seu desejo pela gloria, pela qual, aspirando desde logo a ser o primeiro, atraiu com intrepidez os
ddios dos poderosos que ocupavam o primeiro lugar da cidade ".

5% Anot. 1869, 2[24].

3 HEC, p. 220.

1 Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 95.

'>7 Charles Andler, op. cit., vol. I, p. 269. Ralph Waldo Emerson (1803-1882) foi um escritor, filésofo e poeta
estadunidense, autor de Ensaios e Poemas. Andler chega a dizer que “o mistico Emerson ndo previu todas as
teorias de Nietzsche, mas obrigou-o a estabelecé-las [...] Eles sdo, Emerson e Nietzsche, da mesma linhagem.
Nutridos ambos pela substancia dos alemaes, sdo visiondrios da vida interior” (p. 270 e 287).

158 paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 112.

159 paul-Laurent Assoun, op. cit., p.132. La Rochefoucauld (1613-1680), moralista francés autor de Reflexées ou
sentengas e mdximas morais (1664).
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sentimento de querer o que € proveitoso ou de se esquivar do que € nocivo [...] ndo existe no
homem”, quando refere-se ao “impulso inegoista [unegoistischen Triebes]”, aos “impulsos
compassivos, caridosos, conciliadores, mitigadores [que fizeram] o mundo inteiro [e os ricos
herdeiros da moralidade] mais negligentes, mais sequiosos € mais sentimentais”, ao “impulso
a distingdo”, ao “impulso irreprimivel [do altruismo] que serd injuriado e amaldicoado, como
a antiga humanidade fez com o egoismo”, ao ‘“excepcional impulso [do egoismo]” e ao
impulso que se concebe como virtude do desinteresse'®.

Por fim, a ideia de impulso assume um carater fisiopsicolégico, contexto em que
Nietzsche acentua que “nossos impulsos sdo redutiveis [reduzirbar] a vontade de poder™®!,
ou seja, consistem em “uma forma da vontade de poder, t€ém existéncia (mas ndo como ‘ser’,
senao como um processo, um devir) [...]”162.

Para a adequada compreensao do vinculo que Nietzsche estabelece entre os impulsos e
a vontade de poder € preciso considerar, em primeiro plano, que uma das caracteristicas dos
impulsos é que encontram-se no nivel do inconsciente — assim € que Nietzsche refere-se a
“forca inconsciente de um impulso natural”, a “inconsciéncia do impulso”, a “ética, com seus
impulsos inconscientes de educacio e criacdo” e aos “impulsos reguladores inconscientes™'®.
E se ““impulso’ € apenas uma transposi¢do, na linguagem do sentimento, do que-ndo-

59164

sente” ", em segundo plano, é preciso atentar, por um lado, para a circunstincia de que os

35165

impulsos possuem uma natureza ‘“proteiforme, inapreensivel e fluida e, portanto,

consistem em uma “experiéncia privada de representacdo verbal”'®, pois ndo se constata uma

forca, sendo “apenas efeitos, traduzidos em uma linguagem completamente estranha”'®”.

160 Respectivamente, HDH 1, 32 e 49; HDH 11, 41; A, 30 e 147; Anot. 1881, 12[39] e GC, 21.

" Anot. 1885, 40[61]. No mesmo sentido: “No animal é possivel derivar da vontade de poder todos os impulsos:
do mesmo modo, todas as funcdes da vida orgdnica a partir dessa tnica fonte” (Anot. 1885, 36[31]).
Reduzirbar: “redutivel” — Seguimos a senda apontada por Marco Antonio Casanova, Diego Sdnchez Meca e
Jesus Conill em suas traducdes para as anotagdes de Nietzsche, considerando que o termo possui o sentido de
“reportar-se, aludir”, a exemplo de quando Nietzsche diz que “todo acontecer a partir de intencdes € redutivel
[reduzirbar] a intengdo de um aumento de forca” (Anot. 1885, 2[88]) e “Morfologia dos impulsos [Affecte]:
reducdo [Reduction] dos mesmos a vontade de poder” (Anot. 1886, 6[26]). Cfr. tb. Anot. 1886, 6[14], 1888,
14[105] e 1888, 15[118]).

' Anot. 1885, 2[151].

163 Respectivamente: DM, p. 48; SE, 5 (para o qual serviu de base a Anot. 1874, 35[14]); Anot. 1885, 1[33] e
GM, I, 10.

14 Anot. 1883, 7[25].

15 Anot. 1885, 40[53]. Neste sentido, Paulo César de Souza (in ABM, nf 21 — p. 197) destaca a “plasticidade e
indetermina¢do” dos impulsos.

166 Alfredo Naffah Neto, Nietzsche e a Psicandlise, p. 47.

17 Anot. 1885, 2[159]. Nas palavras de Wolfgang Miiller-Lauter (Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os
antagonismos de sua filosofia, p. 55): “Nietzsche emprega palavras como sujeito, eu, individuo, pessoa,
como simbolos para o que escapa a denominacdo. E ele os rejeita, tdo logo sdo pensados como conceitos. O
mesmo vale para as palavras com as quais distingue o modo de ser do verdadeiramente efetivo: impulso,
forca, afeto”.
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Por outro lado, se “forca é o que pode” 8

55169

e “um guantum de poder define-se pelo

efeito que produz e pelo efeito ao qual resiste” ', tem-se, nas palavras de Nietzsche, que “um

quantum de forca [Quantum Kraft] equivale a um mesmo quantum de impulso [Quantum

Trieb], de vontade, de atividade — melhor: nada mais é sendo esse impulso, este querer, este

a’tua’rnl70

Desta forma, rejeitando tanto o materialismo quanto o animismo, na esteira dos

estudos de Boscovich'”' Nietzsche experimenta pensar os impulsos nio “como atomos

99172

animicos” '“, mas como ‘“‘quanta de forca [Kraft-Quanta] cuja indole consiste em exercer

95173

poder sobre todos os outros quanta de forca” ', razdo porque, alids, “os impulsos ndo sdo

seres nem Orgdos no sentido médico do termo, nem &4tomos materiais, mas processos de

interpretacdo™' .

Na fisiopsicologia nietzscheana, impulsos s@o, pois, “pontos de forca [Kraft-Punkten]

59175

[...], o estdgio preliminar das configuracoes de dominio — que é, veremos, outra

designacdo para o corpo —, de modo que ‘“chega a interpretar os processos fisiolégicos como a

luta de guanta de poténcia que ‘interpretam’ [...], [escapando] tanto dos esquemas de

pensamento mecanicistas das discussdes cientificas de sua época quanto dos teleoldgicos™ ™.

Ademais, outro relevante lineamento que ressai da concepcao dos impulsos a partir da
ideia de vontade de poder consiste em que, recorrendo-se 2 metafora politica assinalada por

Eric Blondel, compreende-se por que, no pensamento de Nietzsche, “o corpo € apenas um

5177

con-dominio de muitas almas [Gesellschaftsbau vieler Seelen] — e alma, por sua vez, € um

“con-dominio de impulsos e afetos [Gesellschaftsbau der Triebe und Affekte]”'’® — e,

'8 Bernando Savater, Idea de Nietzsche, p. 89.

' Anot. 1888, 14[79].

GM, 1, 13.

"I Segundo Elaine Paiva de Andrade (A¢do a distancia e ndo-localidade, p. 55), Boscovich foi um pensador
que, “diferentemente da maioria dos fil6sofos naturais, buscou uma forma de descrever a natureza na qual as
unidades da matéria eram centros de for¢a e ndo algum tipo de dtomo sélido”. Por seu turno, Daniel Filipe
Carvalho (O siléncio da natureza e o barulho da moralidade: Nietzsche e o problema da antropomorfizagdo,
p- 48 e nr 12) esclarece que Boscovich possui uma “visdo dindmica de mundo [...], uma espécie de mundo-
relacdo [Welt-Bild] [que] Nietzsche ird adotar [para possibilitar] a compreensdo da realidade como atividade
incessante de forgas”

172 Anot. 1885, 37[4].

' Anot. 1888, 14[81].

17 Patrick Wotling, Vocabuldrio de Friedrich Nietzsche, p. 26.

'™ Anot. 1885, 2[69].

'7® Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisiolgica: a propdsito da critica tardia
de Friedrich Nietzsche a Richard Wagner, p. 22.

T ABM, 19. Gesellschaftsbau: “con-dominio” — Seguindo a vereda apontada pela tradugdo francesa (“édifice
collectif” e édifice commun” — esta dltima em ABM, 12) e a prépria etimologia da palavra, optamos por um
termo que designa uma estrutura (bau = ‘“‘construcdo”) cujo dominio é compartilhado (Gesellschaft =
“sociedade”).

178 ABM, 12 — destacamos. Também assim a ideia de “sujeito como pluralidade” [Subjekt als Vielheit] (Anot.
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portanto, “o corpo ndo é uma maquina, mas uma organizacdo politica baseada em relagdes de
. L, . - . . . L . . 17 .
forcas instdveis e ndo inequivocamente regidas pela 16gica causal consciente” ?. Nietzsche

assevera, a respeito:

Minha representacdo é a de que cada corpo especifico aspira a tornar-se
senhor de todo o espago e a expandir sua forga (— sua vontade de poder:) e a
repelir tudo aquilo que resiste a sua expansdo. Mas ele depara-se
constantemente com idénticas aspiracdes de outros corpos e acaba por entrar
em um arranjo com eles (“unir-se”) que lhes sdo suficientemente
aparentados: — conspiram, entdo, conjuntamente por poder. E o processo
prossegue...'®

Por fim, no cipoal dos escritos de Nietzsche sobre os impulsos, é possivel mapear
algumas suas caracteristicas: sdo vivéncias inumeraveis cuja quantidade muda constantemente
— sdo “inteligéncias de valor muito desigual [...], algo que cresce, luta, multiplica-se e que

5181 “ . £
novamente perece —, de modo que, “por mais longe que alguém Ileve seu
autoconhecimento, nada pode ser mais incompleto do que a imagem que forme a respeito da

. . . 182
totalidade dos impulsos que constituem seu ser” 82,

59183

Da “matilha de caes selvagens que existe no homem — embora advirta que, “por

mais longe que alguém leve seu autoconhecimento, nada pode ser mais incompleto do que a

184 .
7% _ Nietzsche

imagem que faz em relacdo a totalidade dos impulsos que constituem seu ser
também nomeia alguns impulsos: ternura, humor, aventura, irritacdo, vontade de briga,
reflexdo, benevoléncia, sexualidade, avidez, inveja, rir, ndo lamentar, ndo detestar, ansia de
dominio, crueldade, espirito empreendedor, temeridade, dureza, orgulho, sede de vinganca,
embriaguez (artistica), 6dio, astucia, rapacidade, ira, compaixdo, ruminacdo, hostilidade,
prazer na perseguicdo, no assalto, na mudanca, na destrui¢cdo, vaidade, sofrimento,
dissimulagdo, repudio a verdade, sociabilidade, alegria, duvidar, negar, aguardar, pesquisar,
buscar, ousar, comparar, compensar, cOlera, ira, pavor, volipia, esperancga, triunfo, desespero,
caridade, conciliacdo, mitigacdo, nutricdo, separa¢cdo, transmutag¢do, engano, impulso aos

experimentos e impulso a conservacdo da espécie (o impulso “mais antigo, mais forte, mais

1885, 40[42]) e de que “talvez ndo seja necessdrio supor um sujeito; talvez, de igual maneira, seja possivel
supor uma pluralidade de sujeitos, cuja intera¢do e,luta estdo sob nosso pensamento e nossa consciéncia?
(Anot. 1885, 40[42]).

'" Eric Blondel, Nietzsche: le corps et la culture, p. 246. Neste sentido: “Assim como as células estio
fisiologicamente unidas umas as outras, assim também os impulsos. A imagem mais geral de nossa natureza
[Wesens] € a de uma socializagcdo de impulsos” (Anot. 1883, 7[94]).

"% Anot. 1888, 14[186]. Cfr. tb. Anot. 1884, 27[27].

181 Anot. 1885, 37[4]. Alteramos a ordem das frases sem no entanto modificar seu sentido.

B2A, 119

'3 GM, 111, 20.

A, 119.
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inexordvel [...] que age igualmente nos homens mais elevados e nos mais vis”)'®. Neste
contexto, mesmo a razdo é concebida como um ‘“novo impulso especifico, um 6rgdo de

auxilio que desenvolveu-se lentamente e que [...] trabalha a servico dos impulsos

organicos”'®°.

E assim podemos nos acercar da ideia de corpo no pensamento de Nietzsche.

2.3.3 Corpo: vontade de poder encarnada
Como ja assinalamos, segundo Diego Sinchez Meca e Patrick Wotling, Nietzsche
constroi sua nocao de vontade de poder a partir do corpo187 e, nesta senda, deixa claro mesmo

que o corpo ndo é sendo vontade de poder encarnada:

A vida mesma ¢é essencialmente apropriagdo, ofensa, sujeicdo do que é
estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposicdo de formas proprias,
incorporagdo e, no minimo e mais comedido, exploragdo — mas por que
empregar sempre essas palavras, que hd muito foram marcadas com uma
intencdo caluniosa? Também esse corpo [...] deve, se for um corpo vivo e
ndo moribundo, fazer a outros corpos tudo o que seus individuos abstém-se
de fazer uns aos outros: tera que ser a vontade de poder encarnada
[leibhafte Wille zur Macht], desejard crescer, expandir-se, atrair para si,
ganhar predominio — ndo devido a uma moralidade ou imoralidade qualquer,
mas porque vive, e vida é precisamente vontade de poder.'®

Corpo é, pois, a alegoria de que Nietzsche serve-se para designar a interacdo entre

impulsos, e se, por um lado, impulsos sdo o “estdgio preliminar das configuracdes de

9189 4

dominio” ™, e se, por outro lado, “cada impulso é uma espécie de ansia de dominio

[Herrschsucht]”'°, dai decorre — para usar a expressdo com a qual o préprio Nietzsche

599191

designa toda ‘“unidade” — que “o que tem-se chamado °‘corpo’ e ‘carne ¢ “uma

configuragdo de dominio [Herrschafts-Gebilde], que significa algo uno, mas nio € uno [pois]
toda unidade somente é unidade enquanto organizacdo e jogo de conjunto™**.
Corpos sdo, pois “formacdes complexas de relativa duragdo da vida no seio do devir

[...], ‘configuragdes de dominio’ [...], centros de dominio [...], um quantum de poder, um

55 Cfr. A, 119 e 560; ABM, 23 e 201; GM, II, 16 ¢ III, 9, 14 e 20, EG, p. 554; HDH II, AS, 41; Anot. 1887,
10[57]; 1876, 23[87]; 1884, 25[179]; 1884, 4[88]; 1881, 11[182]; 1886, 1[4]; 1886, 7[6] ¢ GC, 1.

186 Anot. 1881, 11[243]. Modificamos a ordem das frases sem no entanto alterar seu sentido.

87 Cfr. Diego Sénchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 121, e Patrick Wotling,
Nietzsche e o problema da civilizagdo, p. 100.

188 ABM, 259 — destacamos.

' Anot. 1885, 2[69].

' Anot. 1886, 7[60].

! Anot. 1887, 11[83].

2 Anot. 1885, 2[87] — destacamos. Nietzsche chega mesmo a referir-se a uma “feoria das configuracoes de
dominio [Theorie der Herrschaftsgebilde]: evolucdo dos organismos” (Anot. 1886, 6[26]).
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devir, na medida em que nisto nada possui o carater de ‘ser’ %3 Sdo, em uma palavra, “centros

]’,194

de forca [Kraftcentrum configurados a partir dos quanta de forca em que consistem os

impulsos, como, alids, concluem Diego Sdnchez Meca — “[O corpo consiste em] instancia de

materializacdo concreta da hipétese da vontade de poder, [que] entende o corpo como essa

19 _ & Martin Heidegger — “O corpo §é,

35196

pluralidade infraconsciente de ‘formacgdes de poder
para Nietzsche, uma configuracio de dominio [Herrschaftsgebilde]

Dai porque, sob a perspectiva da fisiopsicologia, “’corpo’ € apenas um nome; nao € de
modo algum um dado dltimo [...] ndo é uma unidade estdvel, mas reunides temporarias de

. »197 . ‘ .
muitos '*’, donde revela-se mais adequado falar em “estados corporais”.

Esses equivocados artigos de fé, que foram continuamente herdados, até
tornarem-se quase patrimonio fundamental da espécie humana, sdo os
seguintes, por exemplo: que existem coisas durdveis, que existem coisas
iguais, que existem coisas, matérias, corpos [...]198

Nesse contexto, como bem o compreende Gilles Deleuze, a ideia de corpo em

Nietzsche remete a ideia de configuracao de forcas-em-relacdo, uma vez que

O que € o corpo? Nao o definimos ao dizer que € um campo de forcas, um
meio nutritivo [em] que se disputa um pluralidade de forcas. Porque, de fato,
ndo existe “meio”, campo de forcas ou de batalha. Nao existe quantidade de
realidade, qualquer realidade € ja quantidade de forca. Apenas quantidades
de for¢a “em relacdo de tensdo” umas com as outras [...] O que define um
corpo é esta relacdo entre forcas dominantes e forcas dominadas [...] E
por isso que o corpo € sempre fruto do acaso, no sentido nietzscheano, e
aparece como a coisa mais “surpreendente”, muito mais surpreendente em
verdade do que a consciéncia e o espirito.'”

59200

Com efeito, “o corpo € o resultado do fortuito”"", e dai o espanto de Nietzsche na

mesma anotac¢do em que o denomina de “milagre dos milagres”:

Mais espantoso [que a consciéncia] €, antes, o corpo: ndo é possivel
admirar-se suficientemente de como o corpo humano tornou-se possivel:
como uma coletividade de seres vivos, cada qual dependente e subalterno
e, no entanto, em certo sentido por sua vez comandando e agindo com

193 Anot. 1887, 11[73].

% Anot. 1888, 14[81].

195 Diego Sanchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 125.

1% Heidegger, Nietzsche, vol. I, p. 440 — p. 566 do texto original — destacamos.

7 Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisiolégica, p. 23.
8 GC, 110.

1% Gilles Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 62-63 — destacamos.

200 pierre Klossowski, Nietzsche y el circulo vicioso, p.40.
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vontade prépria, possa viver, crescer e subsistir por algum tempo como um
todo [...] A magnifica unido da vida mais variada, a ordenagdo e disposicdo
das atividades superiores e inferiores, a obediéncia de mil formas, que ndo é
obediéncia cega tampouco mecinica, sendo selecionadora, inteligente,
respeitosa, resistente inclusive — este fendmeno inteiro do “corpo”, medido
segundo a medida intelectual, é tdo superior a nossa consciéncia, a nosso
“espirito”, a nosso pensar, sentir, querer conscientes como a dlgebra a tdbua
de multiplicacdo [...] A sintese de tantos e tantos seres vivos e intelectos
chamada “homem” somente pode viver quando tenha-se criado aquele fino
sistema de unido e comunicag¢do através do qual todos estes seres superiores
e inferiores entendem-se de forma rdpida como o raio — ou seja, mediante
mediadores que sdo seres vivos: mas isto € um problema moral, ndo um
problema mecanicista! [...] E aqueles seres mindsculos que constituem nosso
corpo (melhor: de cuja interacdo [Zusammenwirken] aquilo que
denominamos ‘“‘corpo” é a melhor alegoria —) tampouco consideram-se
atomos animicos, sendo algo que cresce, que luta, que multiplica-se e que
novamente perece; de modo que seu nimero muda, e nossa vida, como toda
vida, é um continuo morrer [...]201

Destarte, assim compreendido o que é o corpo no pensamento de Nietzsche, adiante

cumpre enfrentar a seguinte questio: A que a ideia de corpo conduz?

2T Anot. 1885, 37[4] — destacamos.



Capitulo 3

Genealogia

Seguir o fio condutor do corpo
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Alma estranha esta que abrigo
Esta que o Acaso me deu:

Tem tantas almas consigo

Que eu nem sei bem quem sou eu

Raul de Leoni

3.1 Genealogia: seguir o fio condutor do corpo

Inicialmente, € preciso sublinhar que o enfrentamento da questdo: A que a ideia de
corpo conduz? implica considerar o método genealdgico de Nietzsche, que, vale dizer desde
logo, na quase totalidade de seus escritos vincula-se direta e expressamente a sua
fisiopsicologia.

Com efeito, € o que se tem ja nos primeiros usos significativos do termo, em que

refere-se & “metamorfose dos impulsos [Affekze], sua genealogia™ e assinala:

Quando reflito sobre minha genealogia filoséfica [...], considero [...] que sem
o fio condutor do corpo néo hé boa investigagio que valha [...]*

Tal é o que Nietzsche compreende por “fio condutor do corpo”, expressdo com que
“designa uma ordem de prioridade metodolégica e ndo fundamentalmente ontoldgica” e,
ademais, que a “dnica instancia capaz de constituir um ponto de partida dotado de
auténtica legitimidade metodologica [é] a pluralidade de impulsos e afetos designada

3 uma vez que, repita-se, sua tese capital é que ndo hd fendmenos (dentre

pelo termo ‘corpo
eles os impulsos) morais, sendo uma interpretacio moral que se faz a respeito destes
impulsos.

Dai porque Nietzsche retoricamente lanca a pergunta e a seguir apresenta sua

proposta:

Ponto de partida no corpo e na fisiologia: por qué? — Obtemos a correta
concepcdo quanto a natureza de nossa unidade subjetiva se vemo-nos como
regentes a frente de uma multiplicidade, ndo como ‘“almas” ou “forgas
vitais”, bem como vemos na dependéncia destes regentes em relacdo aos
regidos e nas condicdes da hierarquia e da divisdo de trabalho aquilo que

" Anot. 1884, 26[391]. O tnico uso anterior do termo “genealogia” consta da seguinte anotagio: “O sacerdote
como filésofo: a genealogia, os diversos sdbios do mundo, Delfos como regulador. A sabedoria mistérica
[Mysterienweisheit]” (Anot. 1871, 14[27]).

> Anot. 1884, 26[432].

3 Patrick Wotling, Nietzsche e o problema da civilizagdo, p. 100 e 101 — destacamos.
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possibilita tanto o individuo quanto o todo [...]*

Dai porque seguir o fio condutor do corpo consiste, segundo Nietzsche, no método
mais rico, ou seja, mais fértil, uma vez que compreende o corpo ndo a partir de uma ilusdo
perspectivista — ou seja, como unidade —, mas como pluralidade, e, por isso, complementando
uma anotagao ja referida, conclui: “Nao uma filosofia como dogma, senao como regulacoes

. ) . * ~ ’95 .
provisorias da investigacdo™” . E acentua:

113 LR

Se nosso “eu” € para nés o unico ser a partir do qual fazemos e
compreendemos todo ser: muito bem! entdo resulta muito justificada a
davida sobre se had aqui uma ilusdo perspectivista — a unidade aparente na
qual tudo se une como em uma linha do horizonte. Seguindo o fio condutor
do corpo revela-se uma enorme multiplicidade; € metodologicamente
permitido empregar o fendmeno mais rico, que pode ser mais bem estudado,
como fio condutor para a compreensio dos mais pobres.°

Vale dizer que, no pensamento de Nietzsche, a genealogia nao diz respeito a busca por
uma origem compreendida como “esséncia exata da coisa, sua mais pura possibilidade, sua
identidade cuidadosamente recolhida em si mesma, sua forma imével e anterior a tudo o que é
externo, acidental, sucessivo”’ — perspectiva que, segundo o préprio Nietzsche, ndo denota
sendo “‘o exagero metafisico que reaparece na concep¢ao de que no comego de todas as coisas

1”8

encontra-se o que hd de mais precioso e de mais essencial” —, sendo que consiste na

identificacdo da proveniéncia9 dos valores morais, ou seja, em ‘“demarcar os acidentes, 0s
infimos desvios — ou, ao contrdrio, as inversdes completas —, os erros, as falhas na apreciacgdo,
os maus célculos que deram nascimento ao que existe e tem valor para nés” '’

H4 mais: se se considera que “genealogia quer dizer simultaneamente valor de origem
e origem dos valores” e se, neste contexto, “o elemento diferencial ndo € critico do valor dos

11

valores sem ser também o elemento positivo de uma criagdo” " isto decorre da circunstancia

de que a genealogia também aponta para a necessidade do questionamento do valor desses

* Anot. 1885, 40[21].

> Anot. 1884, 26[432] — destacamos.

® Anot. 1885, 2[91]. Cfr. tb. Anot. 1884, 26[374]; 1884, 27[27]; 1884, 27[70]; 1885, 2[68]; 1885, 2[70]; 1885,
39[13] e 1885, 40[15].

" Michel Foucault, Nietzsche: a genealogia e a histéria, p. 17.

SHDH I AS, 3.

® Para uma andlise das ideias de “proveniéncia” e de “origem” no pensamento de Nietzsche, cfr. Michel
Foucault, Nietzsche: a genealogia e a historia, p. 16 e ss.

10 Foucault, Nietzsche: a genealogia e a historia, p. 21. Neste texto, para demarcar o sentido caracteristicos da
genealogia no pensamento de Nietzsche, Michel Foucault indica o termo Herkunft: “proveniéncia”. Para uma
critica a concepg¢do de Foucault, cfr. John Pizer, The use and abuse of “ursprung”: on Foucault’s reading of
Nietzsche.

" Ambas as transcri¢des constam de Gilles Deleuze, op. cit., p. 7.
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valores.
Ainda a respeito, advirta-se que, na perspectiva nietzscheana, a ado¢@o do corpo como

fio condutor ndo consiste em uma ‘“escolha ‘materialista’ (os valores do corpo ‘mais

5912

verdadeiros’ do que os do espirito” ©), tampouco uma preferéncia que implica a exclusdo das

ideias de alma e de razdo, sendo um método que indica a superacao dos falsos dualismos que
o idealismo pretende existir entre corpo e alma, entre consci€ncia e impulso e entre razdo e
impulso.

Nas palavras de Heidegger:

Nem a supressdo do sensivel nem a do ndo-sensivel s@o necessdrias. Ao
contrdrio, o importante é afastar as falsas interpretacdes e a diabolizacdo do
sensivel, assim como a superestimacdo do suprassensivel. O importante é
liberar o caminho para uma nova interpretacdo do sensivel a partir de uma
nova hierarquizagdo do sensivel e do ndo-sensivel. Esta nova ordem
hierdrquica ndo quer simplesmente inverter as coisas no interior do antigo
esquema ordenador, s reverenciando agora o sensivel e depreciando o nao-
sensivel. Ele ndo quer colocar 14 em cima o que antes encontrava-se cd
embaixo. Uma nova ordem hierdrquica e uma nova avaliagdo significam:
transformar o esquema ordenador. Nesse sentido, a inversao precisa se tornar
um giro para fora do platonismo."

Alids, € o proprio Nietzsche a assinalar que ndo cabe idolatrar o “entusiasmo dos

14 a0 contrdrio, a adogdo do corpo como fio condutor indica que “estd aberto o

caminho para novas versdes e refinamentos da hipétese da alma™".

sentidos

Nesta senda, cumpre seguir o fio condutor do corpo e percorrer 0os caminhos através
dos quais a genealogia constitui-se como indicacdo da proveniéncia dos valores morais e do
questionamento do valor desses valores, alcancando o que Nietzsche designa, por um lado, de

mundo externo (Auflenwelt, ou seja, “o mundo mecanico ou ‘material’ [mechanistische (oder

12 Gianni Vattimo, Introdugdo a Nietzsche, p. 87.

" Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 186. Cabe aqui dizer que compartilhamos as severas e judiciosas criticas que
entre os estudiosos do pensamento de Nietzsche comumente faz-se a concepgdo geral de Heidegger segundo a
qual “a filosofia de Nietzsche é o fim da metafisica [...] pois fecha o anel formado pelo curso do
questionamento sobre o ente como tal na totalidade”. Todavia, se no mais das vezes seguimos o fio condutor de
suas consideragdes sobre a fisiopsicologia nietzscheana € porque pensamos que essa ideia — como, alids, toda
ideia totalizante — ndo pode ser capaz de nos fazer fechar os olhos ante o lampejo das concepgdes
heideggerianas inegavelmente iluminadoras a respeito desses temas, pois, como assevera Marco Antdnio
Casanova (Apresentagdo, in Heidegger, Nietzsche, vol. I, p. XVI), se por um lado “certamente hd muito a
criticar [na] interpretacdo de Heidegger [sobre a filosofia de Nietzsche]”, por outro lado, na confrontacio
(Auseinandersetzung) entre seus pensamentos o que temos é um pedago de histéria da filosofia no melhor
sentido do termo” — e, nas palavras do préprio Heidegger (op.cit., p. 8), “confrontagdo € critica auténtica [...],
pois assume sobre si a tarefa de repensar [o pensamento de um fil6sofo] e persegui-lo em sua forga atuante [...]
para que, por intermédio da confrontagdo, nds mesmos nos libertemos para o supremo esforco do pensamento”.

““ABM, 44.

" ABM, 12.
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‘materielle’) Welt])”'®

e, por outro lado, de mundo interno (/Innenwelt, ou seja, 0 corpo como
. ~ . 17
configuracdo de impulsos ).
Vejamos, pois, o primeiro passo da genealogia nietzscheana, relativo a proveniéncia

dos valores morais.

3.2 Rumo ao mundo externo
Um dos caminhos a que conduz o fio condutor do corpo consiste, como se disse, no
referido mundo externo, com o que, segundo Diego Sdnchez Meca, assinala-se “uma hipétese

18 )
7% tal como consta do aforismo

de leitura do texto da realidade-aparéncia ‘a partir de dentro
36 de Além de bem e mal, cuja compreensao requer seja desmembrado.

No inicio e no final do texto, Nietzsche apresenta seus pressupostos:

Supondo que nada seja “dado” como real, exceto nosso mundo de desejos e
paixdes, e que ndo possamos descer ou subir a nenhuma outra ‘realidade’
que ndo seja a realidade de nossos impulsos — pois pensar € apenas a relacio
destes impulsos entre si [...] Supondo [...] que fosse possivel explicar toda a
nossa vida impulsiva como a elaboracdo e ramificacdo de uma iinica forma
basica de vontade — a vontade de poder, como € minha tese —; supondo que
fosse possivel referir todas as fungbes orginicas a essa vontade de poder

[..]"

A partir dai — diz Nietzsche —, € possivel compreender que seria ndo apenas licito, mas
algo imposto pela consciéncia do método considerar que a compreensdo acerca da realidade
dos impulsos € suficiente para a compreensio do mundo externo, pois este € “da mesma
ordem de realidade que t&ém nossos impulsos [Affek?]”, nao na perspectiva de que os 6rgaos
dos sentidos sejam considerados causa do mundo externo — “quero dizer, nio como uma
ilusdo, uma ‘aparéncia’, uma ‘representacdo’ (no sentido berkeleyniano ou

. 20
schopenhaueriano)”

, mas na perspectiva de que a ideia de configuragdo do corpo como
relacdo entre impulsos preste-se a compreensao do mundo externo como idéntica

configuragdo de forgas, valoracoes.

' ABM, 36.

7 De se notar que a expressdo “mundo interno” possui ai uma acep¢io caracteristica da moral nobre, uma vez
que,, na moral de rebanho, designa a “alma”, ou seja, a interiorizacdo dos impulsos, como vé-se em GM, II, 16.

'® Diego Sanchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 120 e 121. Patrick Wotling
(Nietzsche e o problema da civilizacdo, p. 89, 93, 94, 95, 100, 113 e 114) também recorre & expressdo “texto da
realidade” para referir-se a0 mundo exterior ao corpo.

19 ABM, 36. Para evitar repeti¢des desnecessdarias, neste tépico todas as transcri¢des nao referenciadas constam
deste aforismo.

20 Neste sentido: “Nossos 6rgdos sensoriais como causas do mundo exterior? Mas eles ndo sdo sendo efeitos de
nossos ‘sentidos’. — Nossa imagem do olho é um produto do olho” (Anot. 1883, 24[35]). Cfr. tb. Anot. 1885,
34[158] e ABM, 15.
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Neste contexto, a diferenca entre o corpo e a realidade exterior estd apenas em que se
o mundo interno consiste em uma “elabora¢do e ramificacdo de uma forma bésica da vontade
— a vontade de poder, como é minha tese”, o mundo externo consiste, por sua vez, em uma
espécie de vida impulsiva [Triebleben] — ou seja, uma forma mais primitiva do mundo dos
impulsos [Welt der Affekte], uma forma prévia da vida [Vorform des Lebens] — em que
concentra-se tudo o que ramifica-se e configura-se no processo organico.

Por fim, se, como Nietzsche conclui o referido aforismo 36 de Além de bem e mal, “o
mundo visto de dentro [...] € precisamente ‘vontade de poder, nada além”, € possivel conceber

também assim o mundo externo:

E sabeis também o que é para mim “o mundo”? Devo mostrar-lhes em meu
espelho? Este mundo: um monstro de forca [Ungeheuer von Kraft] [...]
Quereis um nome para este mundo? Uma solucdo para todos os seus
enigmas? Uma /uz também para vos, os mais ocultos, fortes, intrépidos, mais
meia-noitados [Mitterndichtlichsten]? — Este mundo é a vontade de poder —
nada além! E também vés mesmos sois esta vontade de poder — nada além!*'

Neste contexto, € possivel compreender o que Nietzsche concebe por ‘“estética

fisiologica” e por “ética fisioldgica”.

3.2.1 Para uma estética fisiolégica

Nietzsche é enfético: “A estética ndo passa de fisiologia aplicada™.

Esta frase Nietzsche a incluiu no tépico No que faco objecdes, de Nietzsche contra
Wagner — e, portanto, ndo consta do aforismo 368 de A gaia ciéncia, de onde pingou o texto
para aquela obra — e indica pelo menos dois sentidos para sua estética:

Em primeiro plano, sob a ética da arte, possui o sentido de que “os valores estéticos

repousam em valores bioldgicos, os sentimentos de bem-estar estético sdo sentimentos de

9923

bem-estar bioldgico”™ — € precisamente neste sentido que Nietzsche assinala: “Minhas

’72

objecdes a musica de Wagner sao fisioldgicas € que o corpo consiste em uma

2! Anot. 1885, 38[12]. Mitterndchtlichsten: “meia-noitados” — Fldvio Kothe verte-o por “os mais da meia-noite”;
Karina Jannini por “os mais familiarizados com a meia-noite”’; Diego Sdnchez Meca e Jests Conill por
“sombrios”. No contexto da ocorréncia do termo mitterndichtlichsten em ABM, 44, Paulo César de Souza
verte-o por “mais noturna”; Andrés Sdnchez Pascual por “mds de media noche”, Ferruccio Masini por “piu
notturna”, Cornelius Heim, Isabelle Hildenbrand e Jean Gratien por “du plein minuit”). Cfr. tb. Anot. 1885,
34[247].

22 NW, No que faco objecoes.

2 Anot. 1888, 16[75]. Também assim: “O processo artistico estd absolutamente determinado e € necessdrio a

partir do ponto de vista fisiol6gico” (Anot. 1872, 19[79]).

*NW, No que faco objecoes.
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“configuracdo muito mais perfeita do que qualquer sistema de pensamentos e sensagdes;

) ) . . 25
inclusive, muito mais elevado do que uma obra de arte”™” .

Todavia, e ainda mais profundamente, sob a 6tica da vida, possui o sentido de que

“belo” € tudo aquilo que intensifica a forma afirmadora da vida, porquanto “no belo, o homem

9926

admira-se como tipo”~", dai decorre que ‘“a fealdade significa décadence de um tipo,

contradicdo e coordenacdo deficiente das apeténcias internas — significa um declive da forca

organizadora, da ‘vontade’, se falamos em termos fisiol(’)gicos...”27.

Isso porque se por um lado, no ambito de sua ética fisioldgica, € possivel distinguir
entre uma moral de escravos e uma moral de senhores, por outro lado, “hd uma estética da

décadence, hd uma estética cldssica — algo ‘belo em si’ é uma quimera, como todo

idealismo”?.

E neste contexto que Nietzsche lanca os principios de sua estética fisiolégica:

“Nada é belo: apenas o homem € belo”. Sobre essa ingenuidade baseia-se
toda a nossa estética; é sua verdade primeira. Acrescentemos de imediato a
segunda: nada é feio, exceto o homem malogrado — com isso delimitamos a
esfera do julgamento estético. — Fisiologicamente, tudo o que é feio debilita
e aflige o homem. Recorda-lhe declinio, perigo, impoténcia: faz com que
realmente perca energia [...] Todo indicio de esgotamento, de idade, de peso,
de cansago, toda espécie de falta de liberdade, como a convulsdo, como a
paralisia, sobretudo o cheiro, a cor, a forma da dissolu¢do, da decomposic¢ao,
ainda que na extrema rarefa¢do de simbolo — tudo provoca a mesma reagdo,
0 juizo de valor “feio” [hdsslich]. Um ddio irrompe: o que odeia ai o
homem? Niao ha duvida: o declinio de seu tipo. Ele odeia a partir do mais
profundo instinto da espécie: nesse 6dio hd arrepio, cautela, profundidade,
longevidéncia — € o mais profundo 6dio que existe. Por causa dele a arte é
profunda..”

Assim configurada a estética fisiologica nietzscheana, passemos a andlise de sua

concepc¢ao ética a partir deste mesmo substrato:

3.2.2 Para uma ética fisiologica

* Anot. 1884, 25[408]. Cfr. tb. Anot. 1883, 7[133]. Nas palavras de Diego Sanchez Meca (Nietzsche: la
experiencia dionisiaca del mundo, p. 119): “[Nietzsche] adota a 6tica da arte porque a considera o dmbito da
cultura em que o transfundo fisioldgico de seus dispositivos instintivos expressa-se de modo mais auténtico”.

*% Anot. 1888, 16[40].

" Anot. 1888, 14[117].

 CW, Epilogo.

2 Optamos por uma versio intermédia entre a Anot. 1888, 16[40] e CI, Incursées de um extempordneo, 20 — vale
registrar que neste tépico Nietzsche suprime o termo “unsere” e faz constar “Sobre essa ingenuidade baseia-se
toda a estética”. Sobre o termo hdsslich (feio) Paulo César de Souza (in CI, nf 98) esclarece: “Ao pdr entre
aspas o termo, Nietzsche quer lembrar sua relacdo etimoldgica com Hass, ‘6dio’; hdsslich significava,
originalmente, ‘hostil, pleno de 6dio’”. Cfr. tb. Anot. 1887, 10[167]; 1887, 10[168] e 1888, 16[75].
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Nietzsche distingue entre uma “moral vulgar” e uma “moral nobre” — atentando-se
para a circunstincia de que, no pensamento de Nietzsche, “escravo” e “nobre” nio designam
individuos ou classes sociais ou histdricas, mas, respectivamente, aquele impotente por estar

5930

“separado daquilo que se pode”” e aquele que nao temer nem envergonha-se de sua natureza

e assim ndo hesita em voar para onde é impelido’, ou seja, em exercitar-se na “ continua
‘autossuperagdo do homem’, para usar uma férmula moral em um sentido extramoral™*.

Em termos sucintos, a moral vulgar (“moral de escravos [Sklaven-Moral]”, “moral
crista [christliche Moral]” ou “moral de rebanho [Heerden-Moral]”, a que comumente refere-
se quando utiliza o termo “moral” desacompanhado de qualquer adjetivacdo) designa a
“idiossincrasia dos décadents, com o oculto designio de vingar-se da vida — e com éxito. Dou
valor a esta definigéo”33. Ja a moral nobre (“moral individual [individuelle Moral]” ou “moral
de senhores [Herren—Moral]”)34 “tem suas raizes em um triunfante dizer-sim a si — €
autoafirmacdo, autoglorificagdao da vida™.

Ambas as morais, todavia, consistem em diferencia¢des de valor oriundas do mesmo

ambito: a eticidade [Sizftlichk.eit]36 -

9937

“Moral de senhores e moral de escravos. Qudo caras sdo

estas valoracdes da eticidade™’ —, que por sua vez tem por base a obediéncia a costumes® e

7z

encontra-se invariavelmente associada a fisiologia, porquanto é “tarefa da ética [Ethik]: as
. R . . . e 7, . . ‘- . 3
diferenciagdes de valor como hierarquia fisiolégica de ‘superior’ e ‘inferior” .
Ora, assim visto o plano do “mundo externo” no sentido da fisiopsicologia
nietzscheana, cumpre agora palmilhar o plano do inconsciente, para o que € preciso continuar
L . [ . .. 940
perscrutando as cavernas do labirinto em que consiste o corpo, a “terra incognita”". E se

3941

Nietzsche pressente que possui “a predestinacdo ao labirinto™, impele-se a conhecer o

Minotauro que o habita, pois “um homem labirintico jamais busca a verdade, sendo apenas

30 Gilles Deleuze, op. cit., p. 93.

3 Cfr. GC, 294.

2 ABM, 257.

33 EH, Por que sou um destino, 7. Cfr. tb. AC, 24 e Anot. 1885, 2[16].

* Cfr. Anot. 1887, 9[173]; 1881, 11[46]; 1883, 7[22]; CW, Epilogo; ABM, 201 ¢ ABM, 260.

3 CW, Epilogo.

% Sittlichkeit: “eticidade” — Seguimos as tradugdes propostas pelas edi¢des italiana e espanhola consultadas
(‘“Teticitd dei costumi” e “eticidad de la costumbre”) e por Rubens Rodrigues Torres Filho (in A (1978), nr 2).
7 Anot. 1884, 26[184]. No mesmo sentido: ‘’Eticidade’: deve-se conservar um tipo de homem. Moral de

senhores. Deve-se conservar o homem de qualquer modo. moral vulgar” (Anot. 1885, 40[56]).

* No caso da moral vulgar, a eticidade tem por base a obediéncia a costumes coletivos — ou seja, a uma
“autoridade superior a que se obedece ndo porque ordena fazer o que € ttil, mas porque ordena” —; no caso da
moral nobre, tem por base a obediéncia a costumes individuais — ou seja, a “um modo de pensar individual [...],
a moral do autodominio e da abstinéncia como seu proveito mais proprio, uma chave pessoal para a felicidade”
(A,9).

* Anot. 1884, 25[411].

“ Anot. 1882, 5[31].

“'AC, Pr.
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sua Ariadne... diga-nos o que nos diga”"". Por fim, dai porque

Temos pelo labirinto uma curiosidade peculiar, esforcamo-nos para travar
conhecimento com o senhor Minotauro, sobre quem contam-se coisas

perigosas: que nos importa vosso caminho que conduz para cima, vosso fio

3
que conduz para fora?.!

3.3 Rumo ao mundo interno
Neste ponto cabe salientar que a expressdo “fio condutor do corpo (Leitfaden des
Leibes) Nietzsche toma de empréstimo ao mito grego em que princesa Ariadne oferece a

Teseu “um fio condutor, para que, apds a vitdria [sobre o Minotauro], pudesse sair da

2944

formiddvel teia de caminhos tortuosos de que era construido o Labirinto”"", e, no contexto de

uma metifora mitolégica, maneja-a também no sentido de uma diretriz metodoldgica para o

ingresso no chamado mundo interno, uma vez que “ha casos em que € preciso um fio de

Ariadne para entrar no labirinto™.

Neste percurso, a primeira caverna a se alcancar € a ideia de alma, pois “se

quiséssemos e ousdssemos uma arquitetura conforme a natureza de nossa alma (somos

. . .. . 46
covardes demais para isso!) — o labirinto seria nosso modelo!”™.

3.3.1 Rumo a alma: um refinamento da hipoétese da alma

Na tradi¢do ocidental, “o termo ‘alma’ designa o principio de unificacdo do sujeito

2947

[...], este fantdstico ectoplama que reproduz o julgamento de Deus em cada um de nés”"'. Para

ﬁ”48

Nietzsche, trata-se do “pressuposto fundamental da doutrina crista””, da “alma

*2 Anot. 1882, 4[55].

* Anot. 1888, 23[3-1]. Nas palavras de Junito de Souza Brandio (Mitologia grega, vol. I, p. 57-58), “numa viso
simbdlica, o labirinto, como as grutas e cavernas, locais de iniciagcdo, tem sido comparado a uma mandala, que
tem realmente, por vezes, um aspecto labirintico. Trata-se, pois, como querem Jean Chevalier e Alain
Gheerbrant, ‘de uma figuracdo de provas inicidticas discriminatdrias, que antecedem a marcha para o centro
oculto’”. Pierre Grimal (op. cit., verbetes Minotauro, Teseu e Ariadne (p. 313-314, 439 e 45-46) narra o mito
da seguinte forma:

Ariadne € filha de Minos e de Pasifae [...] Quando Teseu chegou a Creta para lutar com o Minotauro,
Ariadne viu-o e sentiu por ele um violento amor. Para lhe permitir descobrir o caminho no labirinto, onde
encontrava-se o Minotauro, deu-lhe um novelo de fio, que ele desenrolou, e que lhe indicou o caminho do
regresso. Depois, fugiu com Teseu, para escapar a célera de Minos. Contudo, ndo chegou a Atenas. Tendo
feito escala na ilha de Naxos, Teseu abandonou-a, adormecida, junto ao mar [...] Logo em seguida,
chegaram Dioniso e seu séquito. Fascinado pela beleza da jovem, o deus desposou-a e levou-a para o
Olimpo.

* Junito de Souza Brandio, Mitologia grega, vol. 1, p. 65.

45 Rascunho para EH/ZA, in KSA, vol. 14, p. 497, apud Diego Sdnchez Meca e Jests Conill, in Fragmentos
postumos, vol. 11, p. 101, nr 19 — destacamos.

A, 169.

7 Umberto Galimberti, I corpo, p. 555.

“ ABM, 54.
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voluntariamente cindida consigo mesma, que a si mesma faz sofrer, por prazer em fazer

4 . . R . N . .~
4 _ aludindo, com isso, 2 teoria platonica da biparticdo da

sofrer, essa ‘ma consciéncia’ ativa
alma em razao e impulso e, a partir dai, da ideia de conflito interior, “vivamente ilustrada na
Repiiblica pela lenda de Leoncio [439e] [e] formulada precisamente no Sofista [228b-¢e], onde
foi definida como um desajustamento psicoldgico, resultante ‘de uma espécie de lesdo’, uma
espécie de doencga da alma™".

Porém, sem abandonar a ideia de alma Nietzsche opera uma transinversdo do valor

oferecido pelo idealismo a ideia de alma e declara:

Nao é necessario, absolutamente, livrar-se com isso da “alma” mesma,
renunciando a uma das mais antigas e venerdveis hipoteses [...] Estd aberto o
caminho para novas versdes e refinamentos da hipétese da alma.”'

Ademais, se € certo que “Nietzsche soma-se aqueles que, no marco dos debates
cientificos de seu tempo, tratavam de inverter a tradicional ordem hierdrquica entre corpo e
espirito”52, apos assinalar a proveniéncia dos valores morais no corpo, segundo passo trata-se
de rumar no sentido da inversdo da hierarquia entre os valores atribuidos pelo idealismo ao
corpo e a alma, quando entdo o fio condutor do corpo deixa de ter um significado meramente
metodico e torna-se um elemento fulcral do primeiro passo do projeto nietzscheano de
transinversao dos valores, conforme sua proposta: “Outra corporalidade cria outra alma e
outros costumes. Inverter, portanto, a relagﬁo!””.

Isso porque, a despeito da “hostilidade mortal do rebanho contra a hierarquia [...] € em

9955

»* se o idealismo centra-se em “oposicdes em vez de hierarquia™”, o

favor dos igualadores
que ha é hierarquia, distancia, ou seja, diferenciacdes de valor: “PONTO DE VISTA PRINCIPAL:
abrir distancias, ndo criar 0p0sig5€s”56.

Neste contexto, trata-se de inverter a hierarquia entre corpo e alma — como o que
propde-se um dos aspectos para a inversao do platonismo — e a hierarquia entre tipos morais —

com o que propde-se um dos aspectos para a inversao do cristianismo.

“GM, 11, 18.

» E. R. Dodds, op. cit., p. 230. Ainda nesta pagina Dodds sustenta que a teoria do “conflito interior” consiste
mesmo na ‘“contribui¢cdo pessoal de Platdo”.

' ABM, 12.

>* Diego Sanchez Meca e Jestis Conill, Introdugdo, in Nietzsche, Fragmentos péstumos, vol. 111, p. 17.

> Anot. 1883, 7[97].

>* Anot. 1887, 9[85].

> Anot. 1887, 9[96].

6 Anot. 1887, 10[63]). Ainda sobre as falsas oposi¢des (falschen Gegensditzen), cfr. ABM, 24 e as Anot.1881,
1881, 11[140]; 1882, 1[3]; 1884, 25[309]; 1884, 27[25]; 1884, 34[125]; 1885, 2[162]; 1887, 9[107] e 1888,
14[173].
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a) Alma nobre: onde a bondade nao é fraqueza
Um primeiro passo neste sentido consiste em considerar que, em contraponto a ideia
de “alma inferior” [nieder Seele]57, “alma mais baixa e mais grosseira” [niedere und grobere

8 . . o
Seele]5 ., € possivel considerar a existéncia de uma alma nobre:

Para os homens nobres, [a sagacidade] facilmente adquire um gosto sutil de
luxo e refinamento — pois neles ela estd longe de ser tdo essencial quanto a
completa certeza de funcionamento dos instintos reguladores inconscientes,
ou mesmo certa imprudéncia, como a valente precipita¢do, seja ao perigo,
seja ao inimigo, ou aquela exaltada impulsividade na cdlera, no amor, na
veneragdo, gratiddo, vinganga, que em todos os tempos distinguem as almas
nobres [vornehmen Seelen].”

Neste contexto, “alma” denota uma ‘“alma elevada, refinada, aristocrética”60,

(X34

caracteristica do ‘“almisticamente nobre’ [seelisch-vornehm] [...], ‘almisticamente bem-
nascido’ [seelisch-hochgeartet], ‘almisticamente privilegiado’ [seelisch-privilegirt]”, participe
de uma “nobreza almistica [seelischen noblesse]”, portador de uma preeminéncia almistica”
[seelischen Vorrangs-Begriff]®".

Ademais, tal refinamento da hipdtese da alma aponta para a inversdo da hierarquia
entre tipos morais — “a questao da hierarquia entre tipos humanos que sempre existiram e que
sempre existirdo™®?, considerando-se conjuntamente os aspectos da “vitalidade fisiolégica”63 e
do “traco tipico do cardter”’®, de modo que “aqui é preciso introduzir-se a demonstracdo de
que € necessaria uma hierarquia, — de que o primeiro problema € o da hierarquia entre os
tipos de vida™®.

Nietzsche assim diferencia:

57 ABM, 366. Quando por vezes Nietzsche utiliza o termo espirito em itdlico (p. ex., AC, 21) estd a maneja-lo em
alternancia com alma.

* ABM, 276.

% GM, 1, 10. Segue-se, no ponto, a traducio francesa consultada: “qui ont de tout temps distingué les dmes
nobles”. Cfr. tb. HDH, 366, HDH II, OS, 397.

% Anot.1878, 32[3]. Cfr. tb. ABM, 265, HDH II, OS, 397 e Anot.1887, 10[86].

® GM, L, 4, 5 e 6, respectivamente. Seelisch: “almistica” — Aproximando-nos da tradugio francesa (em que
constam “dme distinguée”, “4me supérieure”, “a4me privilégiée”, “noblesse d’dme” e “prééminence spirituelle”,
respectivamente), preferimos uma vertente diferenciada em relacdo ao “animico” ao “espiritual” de matiz
aristotélico-crista (tal como consta das tradugdes brasileira, italiana e espanhola consultadas: “espiritualmente
nobre”, “espiritualmente bem-nascido”, “espiritualmente privilegiado”, “aristocracia espiritual”’ e

EEIT3

“preeminéncia espiritual” (e, claro, correlatos em italiano); “animicamente noble”, “animicamente de indole
elevada”, “animicamente privilegiado”, “noblesse animica” e “preeminencia animica’).

62 Anot. 1888, 15[120]. Nietzsche refere-se a “tipos de homem [Typus Mensch]” porque considera que “o homem
€ o animal ainda ndo determinado [noch nicht festgestellte Thier]” (ABM, 62).

% GM, 111, 11.

“GM, 1, 5.

% Anot. 1886, 7[42].



91

Em toda sociedade sa distinguem-se, condicionando um ao outro, trés tipos
de diferente gravitacao fisiolégica, dos quais cada um tem sua propria
higiene, seu préprio ambito de trabalho, sua prépria espécie de maestria e
sentimento de perfei¢do. A natureza, e ndo Manu, é que separa oS
predominantemente espirituais, os predominantemente fortes em musculo e
temperamento e os que nao se destacam de uma maneira nem de outra, os
mediocres — estes sendo o rebanho, e os dois primeiros, os seletos. A casta
mais alta — eu a denomino os poucos — tem, sendo ela a perfeita, também as
prerrogativas dos poucos: entre elas, a de representar a felicidade, a beleza, a
bondade na Terra. Apenas aos individuos mais espirituais é permitida a
beleza, o belo: apenas neles a bondade ndo é fraqueza. Pulchrum est
paucorum hominum [O belo é para poucos].*®

Como infere-se, os ultimos a que Nietzsche se refere sdo os homens de rebanho (“ou o

67
povo, 0s escravos, a plebe™")

, os “malogrados [Missrathenen]”, ‘fisiologicamente
deformados e desgracados”, “fisiologicamente desgracados e carcomidos”, “fisiologicamente
travados”, “fisiologicamente obstruidos”, de “corpo faminto”, de “corpo cadavérico [...],
empobrecido, enervado, incuravelmente corrompido”68.

O nobre, por seu turno, € o “tipo bem logrado de homem [wohlgerathenen Typus
Mensch], [que possui] saide, boa constituicdo corporal [Wohlgerathenheit], forca, orgulho,

sentimento de forca [...], poderosos de corpo e alma [Michtigen an Leib und Seele]”®.

E como se reconhece, no fundo, um bem logrado? Um homem bem logrado

% AC, 57 — destacamos. Manu: referéncia ao Cédigo de Manu, legislacio indiana que estabelece o sistema de
castas na sociedade hindu. Pulchrum est paucorum hominum: verso de Hordcio, in Sdtiras, 1, 9, 44. No mesmo
sentido:

A ordem de castas € apenas a san¢do de uma distancia natural entre vdrios tipos fisioldgicos (caracteres,

temperamentos etc.)

[...]

a) os homens mais espirituais, (— os doutos, os concelheiros, os juizes, os fildsofos —) — o estamento

docente

b) os homens musculosos, o estamento guerreiro — o estamento militar

c) os que praticam o comércio, a agricultura e a pecudria — o estamento nutriente

d) por ultimo, uma (espécie submetida) baixa de aborigenes, reconhecida como raga de servidores.
Noutro escrito, Nietzsche também estabelece uma diferenciacdo entre tipos de acordo com os aspectos
fisiolégicos (GM, 111, 16):

De um lado, uma espécie de concentracdo e organiza¢do de doentes (— a palavra “Igreja” é o nome mais

popular para isso); de outro lado, uma espécie de salvaguarda proviséria dos mais sadiamente constituidos

[Gesiinder-Gerathenen], dos mais plenamente forjados, criando-se assim um abismo entre doentes e saos.

7GM, 1, 9.

o8 GM, 111, 1, 14, 17, 18 € 20 e AC, 51. Missrathenen: “malogrados” — Seguimos a versdo apresentada por Paulo
César de Souza.

69 GM, 111, 14. Wohlgerathenen: “bem logrado” — Seguimos a orientagdo de Paulo César de Souza, que, para
denotar o aspecto conjuntivo da “vitalidade fisiol6gica” e do “traco tipico do cardter” do homem nobre,
comumente verte este termo por “bem logrado” (e Rubens Rodrigues Torres Filho verte-o por “indole bem
lograda”, in EH, Por que sou tdo sdbio, 2), mas também verte-o por “boa constitui¢do” quando seu sentido
especifico é inequivocamente o de “vitalidade fisiolégica” (v.g., na quarta ocorréncia deste termo em GM, III,
14).
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faz bem a nossos sentidos: € talhado em madeira dura, delicada e cheirosa ao
mesmo tempo. S6 encontra sabor no que lhe € salutar; seu agrado, seu prazer
cessa onde a medida do salutar é ultrapassada. Inventa meios de cura para
injurias, utiliza acasos ruins em seu proveito; o que nio o mata o fortalece.
Impulsivamente [instinktiv] forma sua sintese com tudo o que vé, ouve e
vive; € um principio seletivo, muito deixa de lado.”

Ademais, Nietzsche identifica a raiz do tipo bem logrado de homem na “besta loira
[blonde Bestie]”, “uma raca de conquistadores e senhores [que] ndo sabem o que é culpa,
responsabilidade, consideragdo [...], artistas da violéncia cuja obra consiste em

impulsivamente [instinktives] criar formas, imprimir formas™’".

b) Almas mortais: o abandono do atomismo da alma
Outra consequéncia a que o caminho a ideia de alma conduz consiste em abandonar “o
mais funesto atomismo, que o cristianismo ensinou melhor e por mais longo tempo, o

atomismo da alma [...], a crenga que vé€ a alma como algo indestrutivel, eterno, indivisivel,

9972

como uma moénada, um atomon”'”, uma vez que se, “desde Descartes, todos os fil6sofos t€m

feito um atentado contra o velho conceito de alma, sob a aparéncia de uma critica ao conceito

de sujeito e predicaldo”73

, verdade é que este atentado ndo desvencilhou-se da concepg¢do
crista.

Desta forma, asseverando que “o que mais profundamente nos separa de qualquer
modo de pensar platdnico ou leibniziano € isto: ndo cremos em conceitos eternos, valores

74
eternos, formas eternas, almas eternas”

, Nietzsche assinala que “conceitos como ‘alma
mortal’, ‘alma como sujeito-pluralidade’ [Subjekts-Vielheit] e ‘alma como con-dominio
[Gesellschaftsbau] dos impulsos e afetos’ querem ter, de agora em diante, direitos de
cidadania na ciéncia””.

Mais ainda: € preciso conceber a ideia de varias almas mortais, a designar a

0 EH, Por que sou tdo sdbio, 2.

' GM, II, 17. Modificou-se ligeiramente a ordem de algumas frases. A expressio “artistas da violéncia”
[Gewalt-Kiinstlern] consta de GM, II, 18. Cfr. tb. GM, I, 5; GM, I, 11 e CI, Os “melhoradores” da
humanidade, 2.

> ABM, 12. Segundo James Adam (The republic of Plato, apud T. M. Robinson, op. cit., p. 152), “Platdo parece
claramente apontar que a alma, em sua verdadeira natureza, é monoeidés”.

> ABM, 54. Cfr. tb. Anot.1885, 40[16].

7 Anot.1885, 38[14].

5 ABM, 12 — destacamos. Também assim a ideia de “sujeito como pluralidade” [Subjekt als Vielheit] (Anot.
1885, 40[42]) e de que “talvez ndo seja necessdrio supor um sujeito; talvez, de igual maneira, seja possivel
supor uma pluralidade de sujeitos, cuja interacdo e luta estdo sob nosso pensamento e nossa consciéncia?
(Anot. 1885, 40[42]). Por fim, como vimos, no pensamento de Nietzsche “o corpo € apenas um con-dominio
de muitas almas” (ABM, 19).
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“instabilidade e a fugacidade do sujeito”76:

Almas mortais [Sterbliche Seelen]! — No que diz respeito ao conhecimento, a
conquista mais Util talvez seja esta: a de que foi abandonada a crenca em
uma alma imortal. Agora, a humanidade pode esperar; agora ela ja ndo tem
necessidade de precipitar-se e engolir idéias somente meio provadas, como
tinha que fazer antes. Pois naquele tempo a salvagdo da pobre “alma eterna”
dependia de seus conhecimentos durante a vida breve, ela precisava decidir-
se de hoje para amanha.”’

Tal é, nas palavras de Nietzsche, a “felicidade do historiador”:

“Quando ouvimos os engenhosos metafisicos e trdsmundanos falarem,
sentimos, ¢ verdade, que somos os ‘pobres de espirito’, mas também que
nosso € o reino celeste da mudanga, com outono e primavera, inverno e
verdo, e deles é o mundo de trds, com suas cinzentas, gélidas, infinitas
névoas e sombras” — Assim falou consigo um homem, num passeio ao sol da
manha: um homem no qual ndo apenas o espirito transformou-se ao estudar
a histéria, mas também o coracdo, e que, ao contrdrio dos metafisicos, estd

. ~ . . . . . 78
feliz em ndo abrigar em si “uma alma imortal”, mas muitas almas mortais.

Assim, se “o grande mistério do platonismo (consiste em que) o eterno paradigma da

5579

perfeicdo antecede o transcurso da vida”'", na perspectiva da fisiopsicologia nietzscheana a

vida ndo tem antecedéncia: cuida-se de ‘“‘através de muitas almas / caminhar entre

fragmentos™™’:

O caminho por muitas almas
[...]
Por cem almas fiz meu caminho, muitas despedidas fiz, conhego os dltimos
instantes que partem o coragao.
Mas assim quer meu destino. Ou, para vos falar com franqueza: um destino
assim o quer — minha vontade!
Quem deseja encontrar a si deve dar-se longamente por perdido.”'

Almas designam, portanto, vivéncias, experimentagdes a partir das quais na

7® Anot. 1885, 40[42].

77A, 501.

8 HDH II, OS, 17. Cfr. tb. HDH 1II, AS, 77. Quica seja possivel encontrar ressonincias dessa ideia no
pensamento de Demdcrito — para quem os dtomos que compdem a alma “ndo permanecem no interior do
individuo durante toda a sua vida, sendo que vagam pelo ar e sdo incorporados ao corpo através da respiragdo,
logo voltando a sair e ser substituidos por outros” (Alberto Bernabé, Fragmentos presocrdticos, p. 280) — e,
sobretudo, de Heraclito — cujo “sistema de pensamento contradiz a no¢do de uma alma individual indestrutivel
e permanente” (F. M. Cornford, Principium sapientiae, p. 189, nr 1).

7 José Trindade Santos, Para ler Platdo, p. 28-29.

%0 Anot.1883, 13[27]. Cfr. tb. Anot.1883, 10[40].

*' Anot.1883, 13[11].
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fisiopsicologia nietzscheana o corpo ndo € pensado como mero corpo fisico (Korper),

tampouco somente ainda como corpo vivo (Leib), mas j4 como “corpo vivido™, uma vez

que, como j4 se acentuou, “a vida vive na medida em que se corporifica™’.

¢) Para aquém do falso dualismo entre corpo e alma
Assim concebidas, as ideias de corpo como vontade de poder encarnada e de
refinamento da hip6tese da alma conduzem a superagao do falso dualismo entre corpo e alma,
com o que, no ponto, alcanca-se o passo final do projeto nietzscheano de transinversao dos
valores, uma vez que, como assinala Wolfgang Miiller-Lauter, “o motivo fundamental do

pensamento de Nietzsche [€] afirmar, contra todo tipo de dualismo metafisico, a unicidade

5984

deste mundo”™ e, nas palavras do proprio Nietzsche, se “a crenca fundamental dos

o < . 285
metafisicos € a crenca nas oposicoes de valores”

em absoluto opostos”86: “Nao ha opostos: temos o conceito de oposi¢do apenas a partir dos

;. . < . 7
opostos da l6gica — e a partir deles os trasladamos falsamente as coisas™.

, “é licito duvidar, primeiro, que existam

Tal é o motivo pelo qual, ainda segundo Nietzsche, “cindir o mundo externo e o
interno, como fazem os metafisicos, € ja um juizo dos sentidos”gg, donde “nds, filosofos, ndo

somos livres para separar alma e corpo, como faz o povo™®

e € por isso que enquanto a
crianga diz “Corpo sou e alma”, “o desperto, o sabedor, diz: Corpo sou integralmente, e nada
mais; e alma € apenas uma palavra para algo no corpo90 - tendo em mira que, neste contexto, a

metafora da crianga designa a consciéncia,”o mais recente 6rgao que surgiu, € por isso segue

%2 Tomo esta expressio de empréstimo a Jodo Constincio, in “O que somos livres para fazer?” Reflexdo sobre o
problema da subjetividade em Nietzsche, p. 181.

% Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 439.

$ Wolfgang Miiller-Lauter, Nietzsche:sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia, p. 47.

% ABM, 2. Gegensiitze der Werthel: “oposi¢des de valores” — Seguimos a versdo proposta por Paulo César de
Souza, a vista das razdes que invoca in ABM, nf 10.

% ABM, 2. Dai porque preferimos verter a expressio Jenseits von Gut und Bose por “Além de bem e mal”, a
significar “além da falsa oposicdo bem e mal”. Alids, é assim que Heidegger (Nietzsche, vol. I, p. 487) refere-
se a esse escrito, ao assinalar que “é [no sentido de encontrar-se fora da distin¢éio entre um mundo verdadeiro e
um mundo sensivel que fundamenta a metafisica] que precisamos tomar aquele escrito que Nietzsche publicou
em seus ultimos anos de vida criativa”. Também assim Cornélius Heim, que, na traducdo francesa de ABM
consultada (nf 1, p. 361), nota que a auséncia de artigos na expressdo alema Jenseits von Gut und Bose sugere
que “Nietzsche nio busca um dominio transcendente a dois valores opostos, mas nega esta oposicdo mesma,
como produto do ressentimento dos fracos”. Por fim, nas palavras do préprio Nietzsche: “’Bem’ e ‘mal’ ndo
sd0 opostos e os valores morais modificam-se” (Anot. 1884, 25[309]).

87 Anot. 1887, 9[91].

*5 Anot. 1883, 9[41].

% GC, Pr, 3. “Meu privilégio, minha precedéncia em relacdo aos homens em geral é ter vivido uma plenitude de
estados supremos e novissimos, em relacdo aos quais seria cinismo distinguir entre espirito e alma” (Anot.
1888, 22[29]). Cfr. tb. Anot.1888, 14[161] e 22[29]. “Em mim nenhuma parte estd desligada das demais; tive
que tratar alma, espirito e corpo ao mesmo tempo” (Carta a Erwin Rohde, de julho de 1882 — BVN 267).

% ZA, 1, Dos desprezadores do corpo. Nao € dificil reconhecer a correspondéncia entre esta ideia e a seguinte
sentenga de Her4clito: “Para os despertos, a ordem do mundo € una e comum, enquanto no sono cada um
fecha-se em um mundo préprio e particular” (DK22B89).
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. 1
sendo uma crlalnga”9 .

Ja na Introducdo ao estudo dos didlogos de Platdo, Nietzsche acentua que “a habitual

oposi¢do ente corpo e alma ndo deixa de ser aqui, em todo momento, algo que deve ser

superado”gz.

Ja em O nascimento da tragédia Nietzsche assinala que “com a contraposi¢do popular,
e de todo falsa, entre alma e corpo, em verdade nada se pode aclarar” — pois “a disting@o entre
os conceitos de alma e de corpo, de que [Erwin] Rohde parte como de algo evidente por si, €

precisamente o que Nietzsche procura superar com aquela teoria que levantou como grito de

293

combate no nome de Dionisio e ainda em Para a genealogia da moral refere-se, afinal, a

“pujanca corporalmistica [seelisch-leiblichen Michtigkeir]™.

Com efeito, Nietzsche assinala expressamente que a origem de todo idealismo
encontra-se “na decomposi¢cao em corpo e alma, relacionada a antiquissima [e md] concepc¢ao
do sonho, [através de que], nas épocas de cultura tosca e primordial, o homem acreditava
conhecer [...] um segundo mundo real”™ .

E € assim, na esteira de ‘“todos os pré-socriticos — [que] concebem ndo s6 a

5596

inseparabilidade, mas também a intima relacdo entre alma e corpo”” — e da concep¢do do

homem em Homero — que “ndo sente a si como uma dualidade escindida, sendo como um ser

unitario. E, tal como se sente, o é de fato [...] O homem homérico ndo é a soma de corpo e

5597

alma, sendo um todo™" — que Nietzsche termina por assinalar que “é falso supor [...] a alma

separdvel do corpo™®.

Dai porque € preciso avancgar e, tendo em mira que “o anseio de Nietzsche por uma
‘psicofisiologia verdadeira’ decorre de sua concep¢do da intrinseca indissociabilidade entre

5999

corpo e alma””, € preciso mesmo pensar a perspectiva de superacao do falso dualismo que

o idealismo pretende existir entre o corpo e as almas mortais — qui¢cd o que Nietzsche

°! Anot. 1883, 7[126].

2 IDP, p. 442.

% Hans Eckstein, Introdugdo, p. XX, in Erwin Rohde, Psiqué: la idea del alma y la inmortalidad entre los
griegos. Também assim pensa Werner Jaeger (La teologia de los primeros filosofos griegos, p. 80), para quem
“é estranha a Homero a divis@o dualista do homem em corpo e alma que a teorfa [animista de Rohde] supde
[...] Ignorar esta bdsica concep¢do mistica e declarar que o resto € homérico, como propone Rohde, é
simplemente inaceitdvel”.

% GM, 1Il, 14. Seelisch-leiblichen Miichtigkeit: “pujanca corporalmistica” — Seguimos a senda apontada pelas
traducdes espanholas consultadas: “potencialidad animico-corporal” e “poderio animico-corporal”.

% HDH I, 5. Modificou-se a ordem das frases com o propésito de tornar mais clara a exposicdo da ideia.

% Giovanni Casertano, Os pré-socrdticos, p. 110.

7 Hermann Friinkel, Poesia y filosofia en la Grecia arcaica, p. 84-85. Também assim Erwin Rohde (Psiqué: la
idea del alma y la inmortalidad entre los griegos, p. 10): “Homero jamais menciona [a psyché] sendo no
momento em que ela dispde-se a se separar do homem vivo ou ja tem se separado, com a extin¢do de sua vida:
a psyché sobrevive-lhe como uma sombra, que perdura apds apagarem-se todas as suas forgas vitais”.

% Anot. 1877, 23[167].

9 Guilherme Abath, Nietzsche e a medicina, p.. 264.
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pretende quando designa o homem da grande sintese (grosse Synthese) como aquele “em que

. . L o . 100
as diferentes forcas encontram-se subjugadas sem objecdo em direcdo a uma dnica meta” " e

quando diz de si: “NZo sou espirito nem corpo, mas uma terceira coisa”'*'.
Tal é o ambito da perspectiva contuitiva que preside o pensamento de Nietzsche, no

sentido de que “todos os opostos fundem-se em uma nova unidade”'"

. Significa “partir-se
da unidade, anterior a todas as separacoes de fachada ou aparentes entre interior ‘e’ exterior,
entre sujeito ‘e’ objeto, entre homem ‘e’ mundo, e assim por diante”'”. Designa a arte da
transfiguragao, "reconciliacio dos opostos internos em algo novo, nascimento de um
terceiro™'™, a arte de “conduzir A unidade a suprema tensdao da multiplicidade dos opostos”105
como meta do mais afirmador dos espiritos.

Esta, alids, € a precisa licdo de Umberto Galimberti, quando assinala que, “enquanto
por metafisica entendemos o pensamento da separacdo, o puro dia-bdllein”, aquilo que pode-
se denominar de corpalmas constitui uma metiafora da unido, do symbdllein, “no sentido de

. . . . . .l
abolir a linha que separou a alma do corpo, inaugurando a psico-logia” 06,

1% Anot. 1887, 9[119].

10" Carta a Franz Overbeck, de 31 de dezembro de 1882 — BVN 366 — destacamos.

"2 EH, ZA, 6 — destacamos. Antecedentes da concepcio de corpalmas podem ser encontrados nos filésofos pré-
socriticos — que “concebem ndo s6 a inseparabilidade, mas também a intima relacdo entre alma e corpo”
(Giovanni Casertano, Os pré-socrdticos, p. 110), em Espinosa — para quem “a alma e o corpo sdo uma s e
mesma coisa que € concebida, ora sob o atributo do pensamento, ora sob o da extensdo” (Etica, III, Escélio da
2% Proposi¢do) — e em Epicuro, uma vez que “nio se pode conceber a dissociagdo entre corpo e alma no
pensamento epicureo, a ndo ser quando tomados na andlise do discurso” (Markus Figueira, Epicuro: sabedoria
e jardim, p. 64 — que, ademais, alude as ideias de “corpo-carne” (sarkds) e “‘corpo-alma” (psyché) (p. 62 e ss.)
— cfr. tb. Rodrigo Vidal do Nascimento, que, a respeito da teoria epicurea, concebe a “psyché como corpo-
alma”, in O corpo no pensamento de Epicuro: limites e possibilidades, p. 68 e ss.). Qui¢d algumas implicacdes
possam ser vistas na psicandlise, a cujo respeito vale registrar que, de acordo com David E. Zimerman
(Vocabuldrio contempordneo de Psicandlise, p. 341 — verbete Psicossomdtico):

O termo psico-somadtico (exatamente com essa grafia, com um hifen separando psique de soma) apareceu
na literatura médica em 1818, em um texto de Heinroth, clinico e psiquiatra alemao [...] Desde o final da
década de 1940, o termo psicossomdtico adquiriu essa grafia unificadora e passou a ser empregado como
substantivo para designar, no campo analitico, a decisiva influéncia dos fatores psicolégicos na
determinagdo das doengas orgdnicas, embora ja admitindo uma inseparabilidade entre elas.
Adiante, Zimerman (op. cit., p. 423 — verbete Unidade psique-soma) oferece como exemplo do uso
contemporaneo da acepgdo psicossomdtica a ideia de personalizacdo desenvolvida por Donald Woods
Winnicott, segundo a qual "o desenvolvimento normal abrange um esquema corporal indissociado do
psicoldgico, chamando-o de Unidade psique-soma"
19 Wolfgang Miiller-Lauter, Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia, p.
254.
104 Anot. 1884, 25[241].
195 Anot. 1883, 17[27].
1% Umberto Galimberti, Il corpo, p. 23-24. Ainda segundo Galimberti (id., p. 364), “termos como psico-fisico,
psico-somdtico, bio-psico-légico, psico-pato-ldgico, psico-social dizem que a psicologia jamais conheceu a
unidade da existéncia, mas apenas a composi¢do das partes que a ciéncia ja consignou aos varios sistemas”.
Neste contexto, nas palavras de Jung (Lo Zarathustra di Nietzsche, p. 423):
A diferenga que pomos entre a psique e o corpo € artificial. Fazemos isso para obter um melhor
entendimento. Na realidade, nao ha nada além de um corpo vivo. O fato € esse; e a psique € um corpo
vivente, na mesma medida em que o corpo € uma psique vivente: sio exatamente a mesma coisa

Noutra obra, Jung (A energia psiquica, p. 14) acentua:
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Também a licio de Guilherme Abath, para quem “o anseio de Nietzsche por uma
‘psicofisiologia verdadeira’ decorre de sua concep¢do da intrinseca indissociabilidade entre
corpo e alma”'"’. E de Wilson Frezzatti, para quem “Nietzsche ndo inverte simplesmente a
ordem de prioridade entre o corpo e a alma conforme a filosofia socritica no Fédon e a
55108

filosofia cartesiana, mas suprime a dualidade de opostos qualitativos absolutos

Por fim, € o que ressai da licdo de Heidegger:

[Na fisiologia nietzscheana] reside o seguinte: os estados sentimentais,
tomados como puramente psiquicos, sdo perseguidos a partir de uma
remissdo a estados corporais que lhes sdo pertinentes. Visto no todo, € a
unidao nao dilacerada e indilaceravel do corporalmistico [Leiblich-
Seelischen], ou seja, 0 Vivente.109

E, igualmente, da assertiva de Broc-Lapeyre:

Seguindo o fio condutor do corpo, ndo cremos que Nietzsche pretende por o
corpo no lugar do ideal, tampouco resolver os ideais em uma realidade
corporal. A empresa de Nietzsche, muito mais sublime, consiste em mostrar
como o ideal e o corpo sdo indisociaveis, e, portanto, ndo podem ser
separados, e isto ndo se poderd dizer mais que através da metafora, a qual
converte-se em Nietzsche no modo de interpretacdo desta nova
configurago.'"”

Continuando o percurso pelo mundo interno, Nietzsche aponta agora o caminho para o

espirito e para a consciéncia através de uma metéafora gastroenterolégica.

3.3.2 Rumo as entranhas: uma metafora gastroenterolégica
Em um escrito ja classico, Eric Blondel assinala que Nietzsche usa algumas metaforas

para referir-se ao corpo: uma metafora gastroenterolégica, uma metédfora politica e uma

E sumamente provével que o psiquico e o fisico ndo constituam dois processos paralelos entre si, mas
dois processos unidos pela interacdo do corpo e da alma, embora sua natureza especifica escape ainda
inteiramente, por assim dizer, ao campo de nossa experiéncia.

197 Guilherme Abath, Nietzsche e a medicina, p. 264.

"% Wilson Frezzatti, Consciéncia e inconsciente no discurso “Dos desprezadores do corpo” de Assim Falava
Zaratustra: uma perspectiva psicofisiolégica da critica nietzscheana ao sujeito, p. 65.

' Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p. 88 — destacamos. Leiblich-Seelischen: “corporalmistico” — Com esta versdo
seguimos coerentes com a tradu¢do que oferecemos ao termo nietzscheano Seelisch-leiblichen (GM, 111, 14).
Registre-se que, nas duas unicas ocorréncias deste temor nestas prelecdes de Heidegger sobre Nietzsche,
Marco Antdnio Casanova verte-o por “psiquico-corporal” e “corporal e psiquica” e Juan Luis Vermal verte-o
por “corporal-animico” e “animico-corporal”, mas pensamos que estas op¢des terminam por reduzir a forca e o
sentido que, na esteira de Nietzsche, Heidegger pretende lhe conferir..

"% Broc-Lapeyre, La métaphore chez Nietzsche, apud Luis E. de Santiago Guervés, op. cit., p. 409 — destacamos.
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metéfora filolégica''!, cuja andlise serd feita de forma particularizada no decorrer desta
pesquisa.

Referindo-se a metdfora gastroenterol6gica, Blondel assinala que, no movimento da
fisiopsicologia nietzscheana, “primeiro, [0 corpo] assimila: absorve o que é externo [...]

Quando ndo € capaz de discernimento e de frugalidade profildtica, a solugdo € facilitar a

59112

excre¢do” °, como, em sintese, Nietzsche faz constar na seguinte anotacao:

Um h<omem> forte e livre sente antes de tudo o mais as propriedades do
ORGANISMO

1) autorregulagcdo: na forma de medo ante qualquer intervencdo estranha,
ddio ao inimigo, moderagao etc.

2) compensacdo superabundante: na forma de gandncia, a fim de
apropriagdo, apeténcia de poder,

3) assimilagdo de si: na forma de elogio, condenagdo, fazer os outros
dependerem de si; para isto, fingimento, asticia, aprendizagem, habito,
ordenar, assimilar juizos e experiéncias

4) secrecdo e excrecdo: na forma de asco, desprezo das propriedades que jd
nao lhes sdo proveitosas; compartilhar o excedente, benevoléncia

5) forca metabdlica: por momentos venerar, admirar, fazer-se dependente,
alienar-se, quase renunciar a exercer as demais propriedades orgénicas,
transformar-se em “6rgdo”, saber servir

6) regeneracio: na forma de impulso sexual, impulso professoral etc.'"”

Como se disse, na moral de rebanho, “alma” designa “todo o mundo interno [innere
Welt], originalmente delgado, como que entre duas membranas [que] foi-se expandindo e

estendendo-se, adquirindo profundidade, largura e altura, na medida em que o homem foi

59114

inibido em descarga para fora” ~, contexto em que, na metdfora gastroenterolégica

caracteristica da fisiopsicologia nietzscheana, “alma” corresponde ao aparelho digestivo em

5115

sua inteireza — “A alma é um grande receptidculo” ~ — e as duas membranas a que Nietzsche

refere-se € possivel fazer corresponder ao espirito (compreendido, em suma, como
inteligéncia, destreza) e a consciéncia (compreendida, em suma, como conhecimento,
experiéncia), neste ambito respectivamente pensadas como o estdmago e o apéndice dos

impulsos.

""" Eric Blondel, Nietzsche: le corps et la culture, especialmente o Cap. IX — Le corps et les méthaphores, p. 217-
251.

"2 Eric Blondel, Nietzsche: le corps et la culture, p. 235 e 237. Nesta obra Blondel alude ainda a uma metéfora
filoldgica de interpretagdo, que analisaremos adiante.

'3 Anot. 1881, 11[182].

"4 GM, 11, 16 — destacamos. Como j4 foi dito, na lingua alemé ha dois termos que designam acepgdes diversas
de “consciéncia”: Bewusstsein (ou Bewufitsein) — que possui o sentido de “consciéncia cognoscivel”, ou seja,
“faculdade de conhecer” — e Gewissen — que possui o sentido de “consciéncia moral”, ou seja, “faculdade de
estabelecer julgamentos morais”, e € a esta ultima acep¢do que nos referimos neste tépico, a respeito da “ma
consciéncia [schlechtes Gewissen]”.

"> Anot. 1880, 2[66].
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a) Espirito: o estomago dos impulsos
Ja se disse que Nietzsche maneja termos em um sentido vulgar quando pretende
denunciar o sentido que possuem no discurso da moral de rebanho — quando entdo
frequentemente pde-nos entre aspas, sublinha-os ou antecede-os do adjetivo “pequeno” — e
maneja-os em um sentido nobre para assinalar o sentido que possuem no discurso da moral
nobre, ou seja, como concepgdes que situam-se para aquém dos falsos dualismos — quando
entdo comumente grafa-os desprovidos de qualquer adereco grafico ou antecede-os do

adjetivo “grande”.

-

E o que ocorre com o termo Geist (“espirito”), que em sentido vulgar designa

29 &é

“animo”, “indole” (p. ex., quando Nietzsche refere-se ao “espirito de suportagdo”, ao “espirito

55116

de vinganca” e ao “espirito de gravidade” ), mas também “sagacidade”, “argicia”, ou seja,

59117

“sutileza de raciocinio ou de argumentacao (como quando assinala: “Entendo por espirito

[...] a cautela, a paciéncia, a astucia, a dissimulacio, o autodominio e tudo o que seja mimicry
[mimetismo] (esse dltimo compreende boa parte do que chama-se virtude)”''. Portanto,

espirito em sentido vulgar (a que por vezes designa também por “consciéncia”, “alma”,

3 b 3 11 £ Z e Z . . 3 Z
‘sujeito” e “‘eu” éo espirito caracteristico do homem do ressentimento, que “resultard

necessariamente mais sagaz que qualquer raca nobre, e venerard a sagacidade em uma medida
. . - oA Lo 120 .
muito maior: a saber, como uma condicdo de existéncia de primeira ordem” ~. Sobremaneira

no sacerdote ascético, o “mais rico de espirito”, em quem percebe-se “as condi¢des mais

55121

propicias a mais elevada espiritualidade” ', o 6dio que, em sua impoténcia, ‘“assume

- .. . . .. 122
proporcoes monstruosas € sinistras, torna-se a coisa mais espmtual e venenosa” porque

“corrompe a saiide da alma em toda parte onde alcancou o poder” através da inoculacdo da

“reacdo animica chamada ‘mé consciéncia’, ‘remorso’” %,

16 oy, ZA, 1, Das trés metamorfoses; 11, Da redencdo e 111, Do espirito de gravidade, respectivamente.

""" Diciondrio Aurélio — séc. XXI: “Argicia — 1. Agudeza de espirito; 2. Sutileza de raciocinio ou de
argumentacao.

"8 CI, Incursdes de um extemporaneo, 14. Segundo o Diciondrio Aurélio — Século XXI, mimetismo corresponde
ao “fendmeno que consiste em tomarem diversos animais a cor e configuracdo dos objetos em cujo meio
vivem, ou de outros animais de grupos diferentes. Ocorre no camaledo, em borboletas, etc.”; Nietzsche alude,
portanto, a capacidade de dissimula¢do com o propdsito de garantir a sobrevivéncia.

" Cfr. ABM, 54 e Anot. 1887, 9[98].

120 GM, I, 10. Segue-se, no ponto, a traducio francesa: “qui ont de tout temps distingué les 4mes nobles”. “Alma

nobre” — cfr. tb. HDH, 366, HDH II, OS, 397.

2I'GM, L, 1 e 9.

2GM, L, 7elll 1 e9.

123 GM, 111, 22 e GM, 1I, 14, respectivamente.
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Por outro lado, Nietzsche maneja o termo espirito em um sentido nobre quando

‘ . A . 124
concebe “o espirito como estdmago dos impulsos [Affekte]” :

[As necessidades e faculdades do espirito] sdo aqui as mesmas que oOs
fisidlogos apresentam para tudo que vive, cresce e multiplica-se. A forca que
o espirito possui para apropriar-se do que lhe é estranho manifesta-se em
um forte pendor a assimilar o novo ao antigo, a simplificar o complexo, a
rejeitar ou ignorar o inteiramente contraditério: do mesmo modo
arbitrariamente sublinha, destaca e molda para si, falseando-os,
determinados tracos e linhas do que lhe € estranho, de cada fragmento de
“mundo exterior”. Assim dizendo, sua intencdo ¢é incorporar novas
“experiéncias”, enquadrar novas coisas em velhas divisdes — € o
crescimento, portanto; mais exatamente, a sensacdo de crescimento, a
sensacdo de forca aumentada. A servico dessa mesma vontade acha-se
também um impulso aparentemente oposto do espirito, uma brusca decisdo
de ndo saber, de encerrar-se voluntariamente, um fechamento de janelas, um
dizer Nao interiormente a essa ou aquela coisa, um nio-deixar que algo
aproxime-se, um estado defensivo ante muita coisa conhecivel, uma
satisfacdo com o obscuro, com o horizonte que se fecha, um acolhimento e
aprovacdo da insciéncia [Unwissenheit]: tudo isso necessdrio, conforme o
grau de sua forca apropriadora, de sua “forca digestiva”, para falar por uma
imagem — e realmente ‘o espirito”” assemelha-se mais que tudo a um
estomago.'”

Tal é o que assevera a respeito do espirito no discurso de Zaratustra intitulado Dos

famosos sabios:

Permaneceis povo também em vossas virtudes, povo de vista curta, povo
que ignora o que € espirito!

Espirito é a vida que corta na prépria vida: gragas a seu sofrimento
aumenta seu proprio saber — sabieis isso? [...]

Conheceis apenas as centelhas do espirito; mas ndao vedes a bigorna que

ele €, nem a crueldade de seu martelo!

Neste caso, a “vida que corta na propria vida” sinaliza para a circunstancia de que “o

espirito € apenas um meio e instrumento a servico de uma vida mais elevada, de uma elevacao

da vida»'?®

, pois “0 homem, enquanto ser organico, possui impulsos de nutricdo (avidez) [...]

e um aparato de autorregulacdo (intelecto) que estd a servigo dos impulsos (do qual forma

parte a assimilacdo do alimento, das vivéncias, o 6dio etc.)

59127

124 Anot.1884, 26[141]. Cfr. tb. Anot.1884, 25[93].

125

ABM, 230 — destacamos. Em ZA, II, Dos poetas e 111, Das novas e velhas tdbuas, 16, Nietzsche faz constar:

Desde que conhego melhor o corpo, o espirito, para mim, ainda € espirito somente por assim dizer [...]
Porque, na verdade, meus irmdos, o espirito € um estdmago!”

126 Anot. 1886, 7[9].
127 Anot. 1884, 25[179].
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O espirito consiste, pois, no 6rgao responsavel pela digestdo das experiéncias, ou seja,
pela incorporag@o ou ndo das vivéncias, de modo que a partir dai é possivel distinguir entre
um homem malogrado — que ndo digere suas vivéncias: “Nao dar conta de uma vivéncia € um

sinal de décadence [pois] essa pratica inteira do restabelecimento psiquico volta a por-se

99128

sobre uma base fisiologica: o ‘remorso’ [...]” ", uma vez que “se alguém ndo da conta de sua

‘dor da alma’, isto ndo vem, cruamente falando, de sua ‘alma’; mais provavelmente, de seu

59129

ventre” ~ — e um homem bem logrado — pois

Um homem forte e bem logrado digere suas vivéncias (feitos e malfeitos
incluidos) como suas refeigdes, mesmo quando tem que engolir duros
bocados. Se “ndo dé conta” de uma vivéncia, esta espécie de indigestdo é tao
fisiolégica quanto a outra — e muitas vezes, na verdade, apenas uma
consequéncia da outra."*’

Assim € que, com fundamento na capacidade de selecionar e digerir as vivéncias,
Nietzsche assinala diferencas entre 0 homem moderno e o homem nobre: por um lado, “[o

homem moderno] consegue digerir muita coisa, quase tudo — € seu tipo de ambigao [...] homo

59131

pamphagus (literalmente, aquele que come tudo: pan = tudo + phagus = comer), embora

adiante seja acometido de dispepsia, ou seja, de uma debilitacdo da capacidade de digerir

seguida de uma profunda pesadez e cansago para agir:

A “Modernidade” sob o simile da alimentagdo e da digestao.

A sensibilidade indizivelmente mais excitdvel [...], a abundincia de

impressdes dispares maior que nunca: — o cosmopolitismo das comidas, das

literaturas, dos periddicos, das formas, dos gostos, inclusive das paisagens

etc.

o tempo dessa afluéncia um prestissimo; as impressdoes borram-se; alguém

defende-se instintivamente em acolher algo, de colhé-lo em profundidade, de

“digeri-lo”

— disso resulta uma debilitagcdo da capacidade de digerir. Aparece uma

espécie de adaptacdo a essa acumulagdo de impressdes: o homem

desaprende a agir; JA APENAS REAGE a excitagdes externas. Gasta sua forca

em parte na apropriacdo, em parte na defesa, em parte na resposta |...]
Oposicio da mobilidade externa com certa profunda pesadez e cansaco."*

"2 Anot. 1888, 14[155].

% GM, 111, 16.

130 GM, III, 16. No mesmo sentido: “O homem forte, poderoso nos impulsos [Instinkten] de uma sadde forte,
digere seus atos assim como digere suas refei¢des; lida mesmo com alimentos pesados [...]” (Anot. 1886,
7[28]); “Nado conseguir levar a sério por muito tempo seus inimigos, suas desventuras, seus malfeitos
inclusive — eis o indicio de naturezas fortes e plenas, em que hd um excesso de forca pldstica, modeladora,
regeneradora, propiciadora do esquecimento” (GM, 1, 10).

131 A, 171 — o trecho entre colchetes ndo consta do original.

32 Anot. 1887, 10[18].
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No homem nobre, por seu turno, atua o “gosto”, o “impulso de autodefesa [Instinkt der
Selbstvertheidigung]” que, selecionador, reina “na escolha da alimentacdo, de lugar e clima,
de distracdo [...] Seu imperativo obriga ndo sé dizer Nao onde o Sim seria um ‘altruismo’,

mas também a dizer Nao o minimo possz’vel”133, de modo que,

Por fim, quando a obra estd consumada, torna-se evidente como foi a coac¢ao
de um sé gosto [Geschmacks] que predominou e deu forma, nas coisas
grandes como nas pequenas: se 0 gosto era bom ou ruim ndo é algo tdo
importante como se pensa — basta que tenha sido um s6 gosto!"**

Ora, varidvel o gosto entre uns e outros, dai porque

ndo existe férmula para o quanto um espirito necessita para sua nutri¢cdo;
mas, se tem o gosto orientado para a independéncia, para o rapido ir e vir,
para andancas, talvez para aventuras, de que apenas os mais velozes sdo
capazes, entdo prefere viver livre e com pouco alimento, do que preso e
empanturrado. Nao € gordura, mas maior flexibilidade e forca aquilo que um
bom dancarino requer da alimentagcdo — e ndo saberia o que o espirito de um
filésofo mais poderia desejar ser, sendo um bom dancarino.'”

Ademais, a digestdo das vivéncias requer sua ruminacdo — alids, € preciso nao

”136 a3

esquecer a “preguica do sistema digestivo — até “transformar continuamente em luz e

55137

flama tudo o que somos, e também tudo o que nos atinge” ', ou seja, até sua efetiva

assimilacao (Assimilation) ou incorporacao (Einverleibung) — estado de digestdo que, em

uma referéncia ao processo de “assimilacdo corporal” (Einverleibung), Nietzsche nomeia por

59138

“assimilacdo almistica [Einverseelung] —, uma vez que, no processo de nutri¢do

fisiopsicoldgica, age ai “a vontade de poder especializando-se como vontade de nutricao
[Wille zur Nahrung]”139.

Nietzsche exemplifica:

Tomemos o caso mais simples, o da nutricdo primitiva: o protoplasma
estende seus pseudépodes [cada projecdo originada no citoplasma, por
movimento dele] para alcangar algo que lhe resiste — ndo por fome, senio
por vontade de poder. Apds, o protoplasma tenta superd-lo, apropria-lo,
incorpord-lo: — o que se denomina “nutricdo” € meramente um fendmeno

"33 EH, Por que sou tdo sagaz, 8.
134 GC, 290 — destacamos.

3 G, 381.

¢ Anot. 1882, 4[58].

1 Ge, Pr., 3.

B8 GM, 11, 1.

% Anot.1885, 35[1.
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ulterior, uma aplicacdo utilitdria dessa vontade origindria de chegar a ser
. 140
mais forte.

E elastece o exemplo para alcancar o homem:

Que em todas as "impressdes sensoriais" ndo somos apenas passivos, mas
muito ativos, seletivos, combinando, preenchendo, interpretando — trata-se
da nutri¢do, como na célula: para a assimilagdo e conversio dos desiguais.'"'

Neste processo, ocorre que o método do idealismo consiste na “incorporacdo dos

59142

grandes erros” ", ou seja, na criacdo de uma memoria através sobretudo daquilo que causa

143 . . ,
dor ™, a que Nietzsche apresenta o contramovimento segundo o qual, concluido o processo de
digestdo e incorporacdo dos impulsos-forcas que nutrem o homem, as vivéncias que lhe
acorrem em demasia tornam-se inutilizdveis e, portanto, sob o risco de infeccionar o todo,

devem ser excretados: “Todo o corpo estd continuamente excretando, segrega precisamente

aquilo que ndo lhe € util assimilar”'**.

Dai porque a Nietzsche importa tanto a ideia de esquecimento: “assim como a temos

5145

aprendido, devemos desaprender [verlernen] a consciéncia” ™, ou seja, devemos excretar

certas vivéncias:

O esquecimento [Vergesslichkeit] ndo é uma simples vis inertiae [forca
inercial], como creem os superficiais, mas uma forga inibidora ativa, positiva
no mais rigoroso sentido, gracas a qual deve-se atribuir a circunstincia de
que aquilo que experimentamos, vivenciamos, em nés assumido no
estado de digestdo (ao qual poderiamos chamar “inalmacio”
[Einverseelung]) nao penetra mais em nossa consciéncia do que todo o
multiforme processo de nossa nutricio corporal ou ‘“incorporacio”
[Einverleibung]. Fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia;
permanecer imperturbado pelo barulho e pela luta de nosso submundo de
orgdos servigais a cooperar e divergir, um pouco de sossego, um pouco de
tabula rasa da consciéncia, para que novamente haja lugar para o novo,
sobretudo para as fungdes e os funciondrios mais nobres, para o reger,
prever, determinar (pois nosso organismo € disposto hierarquicamente) — eis
a utilidade do esquecimento, ativo, como disse, espécie de guardido da porta,
zelador da ordem almistica [seelischen Ordnung], da paz, da etiqueta: com o

10 Anot. 1888, 14[174].

"I Anot. 1883, 7[33]. ]. Em nota a esta anotagdo, Diego Sanchez Meca e Jestis Conill (in Fragmentos péstumos,
vol. III, nr 24) noticiam que “em Nietzsche, o conceito de assimila¢do aparece jd em 1873, em seu importante
escrito Sobre verdade e mentira no sentido extramoral [...], mas s6 adquire seu verdadeiro sentido com a
leitura do livro [A luta das partes no organismo] de [Wilhelm] Roux em 1881”. Cfr. tb., no mesmo volume, a
nr 57 a Anot. 1883, 7[95].

"> Anot.1884, 27[41]. Cfr. tb. GC, 11.

¥ Cfr. GM, 11, 3.

" Anot. 1881, 11[134].

' Anot. 1880, 3[97].
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que logo vé-se que ndo poderia haver felicidade, jovialidade, esperanca,
orgulho, presente, sem o esquecimento.146

E com isso, ao aludir aos 6rgaos excretores, alcangamos o outro 6érgdo componente da
(13 2 1A : Z Z : . 7z .
alma”: a consciéncia, que, na metafora gastroenterolégica de Nietzsche, é possivel fazer

corresponder ao apéndice dos impulsos.

b) Consciéncia: o apéndice dos impulsos

Inicialmente, cumpre assinalar que Nietzsche faz uso de dois termos que na lingua
alema designam acepg¢Oes diversas de ‘“consciéncia”: Gewissen, que possui o sentido de
“consciéncia moral”, ou seja, “faculdade de estabelecer julgamentos morais”, e Bewuftsein
(ou Bewusstsein), que possui o sentido de “consciéncia cognoscivel”, ou seja, “faculdade de
conhecer”, e é precisamente a esta ultima acep¢ao que nos referimos neste topico, aludindo ao
problema da consciéncia'®’.

Por seu turno, vale registrar que o pensamento de Nietzsche sobre a consciéncia é, em
grande medida, tributdrio das ideias de Eduard von Hartmann — que em sua Filosofia do
inconsciente (1869) defende a ideia de um principio inconsciente criador de tudo'*® — e,
sobretudo, da psicologia fisioldgica (psychologie physiologique, também conhecida como
psicologia cientifica ou experimental) de Théodule Ribot, que tem por “principio axial [a
concepcdo segundo a qual] todo estado psicoldgico corresponde a um estado fisioldgico, ou

seja, todo estado mental — normal ou patolégico — tem por condicdo um estado organico ou

¢ GM, II, 1. Einverseelung: “inalma¢do” — Optamos por esta tradugio para respeitar o sentido que o termo
possui como “passar a fazer parte da alma”, mantendo o jogo de palavras que Nietzsche estabelece entre este
seu neologismo e Einverleibung: “incorporagdo”, no sentido de “passar a fazer parte do corpo”. Estas
também sdo as razdes porque Jaime Aspiunza (na tradu¢do de GM para a edicdo espanhola Obras Completas
de Nietzsche) verte-o por “inspirituacion” — e registra, ademais, que ‘“Kaufmann o traduz por inpsychation”.
As demais tradugdes brasileira, espanhola, italiana e francesa consultadas trazem “assimilacdo psiquica”,
“assimilacién animica”, “appropriazione spirituale”’e “assimilation psychique”; para Einverleibung trazem
“assimilagdo fisica”, “assimilacién corporal”, assimilazione” e ‘“assimilation par le corps”. Seelischen
Ordnung: “ordem almistica” — Visando evitar reiteragdes desnecessdrias, remetemos as razdes invocadas para
a traducdo de seelisch por “almistica” (GM, I, 4, 5 e 6). Por fim, dai porque Nietzsche assevera:
A proeza artistica de minha vida resulta na modéstia, — na vontade, na for¢ca de fazer-me pequeno... Ndo
de apresentar-me como pequeno, mas, por dizer assim, de esquecer algo, de desprendé-lo de si, de criar
uma distancia em si — expressando-o de outra maneira: na consciéncia de uma perfeita liberdade [...]
(Anot. 1888, 22[26])
Na lingua alema hé dois termos que designam acepcdes diversas de “consciéncia”: Gewissen — que possui o
sentido de “consciéncia moral”, ou seja, “faculdade de estabelecer julgamentos morais” (p. ex.: “A
consciéncia moral [Gewissen] é o sentimento através do qual adquirimos consciéncia [Bewusstsein] da
hierarquia entre nossos impulsos” (Anot. 1883, 15[51] — cfr. tb. Anot. 1888, 15[42]) e Bewufitsein — que
possui o sentido de “consciéncia cognoscivel”, ou seja, “faculdade de conhecer” — e é precisamente esta
ultima a acepg¢do a que nos referimos neste topico, deixando a andlise da primeira acepgdo para adiante.
Para uma andlise minuciosa da obra de Hartmann e das criticas iniciais que Nietzsche lhe dirige, cfr. Daniel
Quaresma Figueira Soares, A critica de Nietzsche a filosofia de Eduard von Hartmann no contexto das
Segunda e Terceira Consideragdes Extempordneas.

147

148
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z

fisiologico” e por “ponto chave [....] mostrar que a consciéncia ndo € a caracteristica

. L, . A . L. . . 14
fundamental do psicolégico e que os fendmenos psicoldgicos podem ser inconscientes” ? ou

seja, nas palavras do proprio Ribot, que “a maior parte dos estados nervosos nao despertam a

consciéncia ou nao contribuem para isso, sendo muito raramente e de uma maneira

indireta” "’

E neste contexto que o contramovimento de Nietzsche ao idealismo consiste, no ponto,

55151

em criticar a “ridicula superestimac¢do e ma-compreensdao da consciéncia” ”', em criticar “a

absurda sobrevaloracdo [Uberschiitzung] da consciéncia, que fez dela uma unidade, uma
esséncia, ‘o espirito’, ‘a alma’ algo que sente, pensa, quer — [...] A consciéncia como suprema
forma alcancdvel, como espécie superior de ser, como ‘Deus™'*2,

Desta forma, a critica de Nietzsche dirige-se a um dos pilares do idealismo — que é,
como se disse, como designamos a ‘“moral-metafisica platonico-crista —, tendo em vista que,
segundo Nicola Abbagnano assinala, apropriando-se do platonismo Plotino concebe ‘“outra
alternativa da doutrina da alma, em que ela acabard suplantada pelo conceito de
consciéncia”'>®, nocdo que adiante serd acolhida e posta por Agostinho como elemento-mor

29154

da confissdo a seu “Senhor, que conhece o abismo da consciéncia humana” ~" e pela filosofia

da Modernidade, pois, como Alfredo Naffah Neto assevera,

Deus permanece [...] em cena durante toda a Idade Média e atravessa a Idade
Moderna, funcionando como o grande aliado de Descartes, no séc. XVII,
para a instituicdo da consciéncia como res cogitans, critério para qualquer
conhecimento possivel. A critica subsequente de Kant, se questiona a
consciéncia substancializada posta por Descartes, termina por erigir uma

'Y Wilson Frezzatti, Théodule Ribot: a liberdade em face da hereditariedade e da memdria, p.7 e 5.

' Théodule Ribot, Las enfermidades de la memoria, p. 27. No contexto de seus estudos sobre as relacdes sobre
fisiopsicologia, em 1876 Ribot fundou a revista Revue philosophique de la France et de létranger e, ao lado
de Les maladies de la mémoire (1881), compds uma trilogia com as obras Les maladies de la volonté (1883)
e Les maladies de la personalité (1885).

P GG, 11.

132 Anot. 1888, 14[146]. Uberschiitzung: “sobrevaloracio” — Seguimos a tradugdo proposta por Juan Luis Vermal

e Joan B. Llinares para essa anotacdo in Fragmentos postumos, vol. IV.

Nicola Abbagnano, op. cit., verbete Consciéncia (p. 30). Nas palavras do préprio Plotino (Enéada 1V, 7, 10,

30-45):

[A alma] € imortal quando contempla-se a si mesma situada na regido inteligivel e na regido pura [...]
Porque verd a sua inteligéncia absorta ndo na visio de qualquer coisa sensivel [...], sendo na intui¢do, com
o eterno, do eterno [...] e ver-se-4 a si mesma convertida em universo inteligivel e luminoso iluminado
pela verdade procedente do Bem [...] Porque ndo € correndo afora que a alma "contempla a ciéncia e a
justica" (referéncia a Platdo, Fedro, 247d12-14), sendo que as vé por si mesma dentro de si mesma na
intui¢do de si mesma [...]

154 Agostinho, Confissoes, X, 2. Cfr. tb. Confissées, V, 6. Ainda segundo Nicola Abbagnano (op. cit., verbete
Consciéncia), “é sobretudo Agostinho que recolhe a heranca do neoplatonismo e a transmite ao mundo
cristdo, com o reconhecimento da interioridade espiritual como via de acesso privilegiada a realidade prépria
da alma. Essa via de acesso € a experiéncia interior, a reflexdo sobre a prépria interioridade, a “confissdao”
como reconhecimento da realidade intima; em suma, o que na linguagem moderna chama-se consciéncia”.

153
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nova consciéncia, depurada, em principio transcendental: pensada como
forma vazia, ela torna-se, entdo, fundamento universal do conhecimento.

A estas concepcoes Nietzsche apresenta uma perspectiva composta de vdrias
diretrizes, cuja suma é possivel entrever no aforismo 354 de A gaia ciéncia (a que amiude

recorreremos neste topico) e na seguinte anotagao:

Papel da “consciéncia”

E essencial ndo equivocar-se sobre o papel da “consciéncia” o que tem-se
desenvolvido € nossa relacdo com o “mundo exterior”. Ao contrério, a
dire¢do, ou seja, a vigilancia e a previsao no que diz respeito ao jogo de
conjunto das fung¢des corporais ndo nos chega a consciéncia [...]

In summa [Em suma]: o que chega a ser consciente ocorre sob condicoes
causais que nos escapam por completo [...] Sobre esta aparéncia temos
fundado toda nossa representacdo do espirito, da razdo, da logica etc. (tudo
isso ndo existe: sdo sinteses e unidades ficticias)... E estas temos projetado
de novo nas coisas, por trds das coisas!

Habitualmente considera-se a propria consciéncia como um sensorio
conjunto e uma instincia suprema: apesar de ela ser apenas um meio de
comunicabilidade: ela é desenvolvida no transito e com vistas aos interesses

do transito... [...] A consciéncia ndo € a dire¢do, mas um drgdo da direcdo —
155

Analisemos as tematicas ai postas em relevo:
Em primeiro plano, é de notar que, no ambito de sua fisiopsicologia, Nietzsche
concebe a consciéncia como um 6rgdo, ou seja, um instrumento — “Para o corpo, este ‘milagre

dos milagres’, a consciéncia € apenas um ‘instrumento’ € nada mais, no mesmo sentido em
55156

N

que o estdmago € um instrumento — que originou-se em meio a incessante luta por

predominio que ocorre entre os impulsos. Por isso,

Consideramos precipitado que durante tanto tempo tenha-se visto na
consciéncia humana o nivel supremo do desenvolvimento organico e o mais
assombroso de todas as coisas terrenas, mais ainda, por assim dizer, seu
apogeu e destino. Mais assombroso é o corpo [...]"’

H4 mais, todavia: a consciéncia nio € apenas um 6rgdo, senio “o mais recente 6rgao

59158

que surgiu, e por isso segue sendo uma crianca” ~°, isso porque a ela chega apenas o

155 Anot. 1887, 11[145] — destacamos.

156 Anot. 1885, 37[4]. No mesmo sentido: “A consciéncia € um 6rgdo, como um estdmago” (Anot. 1884, 27[26]);
“A consciéncia é precisamente um instrumento” (Anot. 1883, 7[126]); “A consciéncia é um instrumento de
nossos impulsos e nada mais, jamais serd livre” (Anot. 1880, 6[130]). Cfr. tb. Anot.1880, 6[127].

157 Anot. 1885, 37[4]. Também assim: "O corpo é um pensamento mais espantoso que a velha ‘alma’ (Anot.
1885, 36[35]).

1% Anot. 1883, 7[126].
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pensamento como ‘“‘sinfoma de uma situacdo mais ampla [...], para a consciéncia, todo

95159

pensamento [...] expressa-se mediante signos de uma situagdo complexa” ™, permanecendo

oculta, portanto, a maior parte daquilo que ocorre no mundo dos impulsos (Welt der

Triebe) 160,

Assim é que “tudo o que penetra na consciéncia € o ultimo elo de uma corrente, uma

~ 99161 ¢ f A [ 44
conclusdo””"; “tudo o que penetra na consciéncia como ‘“unidade” j4 € enormemente

complexo: jamais teremos mais do que uma aparéncia de unidade”'®, de modo que “aquilo

que denominamos de ‘consciéncia’ é ingénua em relacdo a todos os processos essenciais de

- . 163
nossa conservagao e de nosso crescimento” :

A logica de nosso pensamento consciente é apenas uma forma grosseira e
simplificada daquele pensamento de que necessita nosso organismo,
inclusive seus orgdos individuais |...]

Nosso sentimento causal € algo completamente grosseiro e isolado a respeito
dos sentimentos causais efetivos de nosso organismo [...]

Finalmente: temos oferecido tudo para a consciéncia, um sentido de tempo,
um sentido de espaco, um sentido causal: depois de uma existéncia muito
mais rica sem consciéncia. Ou seja, uma forma mais simples, menos
complexa, mais reduzida: nosso querer, sentir, pensar consciente estd a
servico de um querer, sentir e pensar muito mais amplo.'®*

59165

2

Assim é que "a consciéncia ¢ uma superficie” °, que, tal como um espelho, ndo

apenas porque indica a ingénua ideia de possuir consciéncia de si mesma, mas também porque

A natureza da consciéncia animal ocasiona que o mundo de que podemos
nos tornar conscientes seja s6 um mundo generalizado, vulgarizado — que
tudo o que se torna consciente torna-se por isso mesmo raso, ralo,
relativamente tolo, geral, signo, marca de rebanho, que a todo tornar-se

"% Anot. 1884, 26[92]. Cfr. tb. Anot. 1885, 38[1].

160 Anot. 1884, 27[59]. No mesmo sentido: “Por trds da consciéncia laboram os impulsos” (Anot. 1885, 39[6]).
Cfr. tb. Anot. 1885, 1[59].

19" Anot. 1885, 1[61].

12 Anot. 1885, 5[56]. No mesmo sentido: “Todo o aparato do conhecimento é um aparato de abstracdo e
simplificacdo — dirigido ndo ao conhecimento, mas ao dominio das coisas: “fim” e “meio” estdo tdo distantes
da esséncia como os “conceitos” (Anot. 1884, 26[61]); “O desenvolvimento da consciéncia como um aparato
governamental: acessivel apenas para as generalizacées. O que o olho v€ ji chega a consciéncia como
generalizado e arranjado” (Anot. 1885, 34[187]).

'3 Anot. 1885, 36[29].

1% Anot. 1885, 34[124] — destacamos. Também assim: As presumidas paixdes singulares (p. ex., o homem é

cruel) sdo apenas unidades ficticias, na medida em que aquilo que, proveniente dos diferentes impulsos

basicos [Grundtriebe], entra na consciéncia como algo homogéneo, é imaginariamente unificado de modo

sintético em um “ser” ou uma “faculdade”, em uma paixao [...] (Anot. 1885, 1[58]).

EH, Por que sou tdo sagaz, 9. No mesmo sentido: "Deve-se estabelecer este principio — vivemos apenas de

ilusdes — nossa consciéncia toca a superficie” (Anot. 1872, 19[48]); “Sem duvida, vivemos em uma continua

ilusdo devido a superficialidade de nosso intelecto” (Anot. 1872, 19[49]); “Toda consciéncia apenas toca a

superficie” (Anot. 1880, 5[47]).

165
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consciente estd relacionada uma grande, radical corrupcdo, falsificacdo,
superficializacio e generalizacdo.'®

Ademais, a consciéncia consiste em um 6rgdo cuja existéncia e desenvolvimento,

estreitamente vinculados a linguagem (nesse caso, trata-se “ndo da razdo, mas apenas do

59167

tomar-consciéncia-de-si da razdo” °’), deve-se unicamente a utilidade que possui como meio

de comunicacdo que facilita a conservacdo da espécie, ou seja, ocorreram ‘“apenas sob a
pressao da necessidade de comunicacgdo [...] e desenvolveu-se apenas em propor¢cdo ao grau

dessa dificuldade. Consciéncia €, na realidade, apenas uma rede de ligacdo entre as

168
pessoas” .

A necessidade de pensar, a consciéncia inteira, desenvolveu-se apenas
devido a necessidade de comunicar-se. Primeiro signos, depois conceitos,
finalmente “razdo”, no sentido comum. A mais exuberante vida organica
pode desenvolver-se em seu jogo sem consciéncia; porém, como sua
existéncia estd conectada a co-existéncia de outros animais, surge a
necessidade de consciéncia.'®

Dai decorre que consciéncia é fundamentalmente “consciéncia de rebanho” [Heerden-

. 170
Gewissen] "

Meu pensamento, como se v€, € que a consciéncia nao faz parte realmente da
existéncia individual do homem, mas antes daquilo que nele é natureza
comunitdria e gregdria, que, em consequéncia, desenvolveu-se sutilmente
apenas em relacdo com a utilidade comunitdria e gregdria e que, portanto,
cada um de nds, com toda a vontade que tenha de entender a si proprio da
maneira mais individual possivel, de “conhecer a si”, sempre traz a
consciéncia precisamente o que niao possui de individual, o que em si é
“médio” — que nosso pensamento mesmo € continuamente suplantado,
digamos, pelo cariter da consciéncia — pelo “gé€nio da espécie” que nela
domina — e traduzido de volta para a perspectiva gregaria. Todas as nossas
acdoes sdo, no fundo, pessoais de maneira incompardvel, unicas,
ilimitadamente individuais, nao ha ddvida; mas, tdo logo as traduzimos para

166 GC, 354. Nas palavras de Leon Kossovitch (Signos e poderes em Nietzsche, p. 75):
A consciéncia é superficie refletora. Espelho, ela é resultado de uma determinada disposi¢do de forgas
[...] Reflexiva, a consciéncia é o mecanismo das superficies. E a representacdo tornada forga [...] Limitada
a produgdo de imagens, a consciéncia sé tem acesso as pulsdes conservadoras naquilo que interessa a
espécie. Mas, com isso, tudo o mais, todo o conjunto das pulsdes profundas fica aquém de suas
possibilidades.
Alids, tal é a ideia que subjaz ao discurso A crianga com o espelho, da Segunda Parte de Assim falou
Zaratustra.

97GC, 354.

"% G, 354.

1% Anot. 1884, 30[10]. Também assim: “Temos sentidos apenas para uma selecio das percepgdes — aquelas que
nos importam para conservarmo-nos. A consciéncia existe na medida em que a consciéncia é util” (Anot.
1885, 2[95]).

70 Anot. 1885, 2[170].
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a consciéncia, ndo parecem mais sé-lo...""!

Outra perspectiva que emerge da ideia de consciéncia como 6rgao é que a consciéncia
¢ supérflua, pois ndo apenas ‘“poderiamos pensar, sentir, querer, recordar, poderiamos
igualmente ‘agir’ em todo o sentido da palavra: e, nao obstante, nada disso precisaria nos
‘entrar na consciéncia’ (como se diz figurativamente)” como “ndo s6 a linguagem serve de

59172

ponte entre um homem e outros, mas também o toque, o gesto” '~. No contexto da metédfora

gastroenteroldgica nietzscheana, a consciéncia €, pois, uma espécie de apéndice, segundo a
teoria darwiniana, um dos 6rgdos rudimentares ou vestigiais, que “podem ser comparados
com as letras mortas conservadas na grafia de certas palavras, mas omitidas na fala: elas
servem como chave para o descobrimento de sua origem”m.

Assim € que, no contexto da genealogia como elemento de seu projeto de
transinversao dos valores antigos, trata-se, ai, da “reabilitacdo de todos os impulsos até agora

59174

difamados como demasiado fortes e no lugar equivocado” ™, ou seja, de “devolver ao corpo

sua condiciio de ser o ‘centro de gravidade’ do homem™'".

Com efeito, tal é o projeto delineado na seguinte anotacgao:

E preciso, pois, inverter a hierarquia: todo o consciente é apenas o segundo
mais importante: que nos seja mais proximo e familiar ndo deveria ser
motivo, a0 menos um motivo moral, para avalid-lo de forma diferente. Que
tomemos o mais proximo pelo mais importante € precisamente o velho
prejuizo. — Assim, é preciso reaprender! [...]'"°

Por fim, assim entrevistas as questdes: O que é o corpo? e Metodologicamente, a que
a ideia de corpo conduz?, adiante cumpre enfrentar a terceira e ultima questdo relativa ao
alcance da assertiva segundo a qual “O corpo € uma grande razdo”: Por que o corpo é uma

grande razao?

"'Ge, 354.

'72 Os trechos transcritos neste pardgrafo constam de GC, 354. No mesmo sentido: “Se se considera a magnitude
de quanto realiza-se sem consciéncia, vé-se que esta ndo € nem o mais necessirio nem o mais admirdvel. Pelo
contrdrio: talvez ndo haja um 6rgdo tdo mal desenvolvido, tdo frequentemente defeituoso, que funcione de
modo tdo equivocado” (Anot. 1883, 7[126]).

' Charles Darwin, A origem das espécies, p.. 352. Na anatomia humana, o apéndice (ou apéndice cecal) é uma
pequena extensdo tubular terminada em fundo cego, localizado no ceco, a primeira por¢do do intestino
grosso. Segundo Soénia Lopes e Fanly Chow Ho (Nogées de evolugdo bioldgica, p. 29), trata-se de um
exemplo dos 6rgdos vestigiais, "6rgdos que tiveram uma fungdo definida na espécie ancestral, porém, nas
espécies descendentes geralmente apresentam tamanho reduzido e a fungao foi perdida”.

'7* Anot. 1883, 16[84-15].

'3 José Jara, Nietzsche, un pensador péstumo: el cuerpo como centro de gravedad, p. 53 — destacamos.

76 Anot. 1883, 7[126].
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““O corpo é uma grande razao”

O corpo como razdo poética
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Sei 14, sei la

S6 sei que € preciso paixdo
Sei 14, sei la

A vida tem sempre razao

Vinicius de Moraes

4.1 O corpo como grande razao: o corpo criador

Ap6s analisar o que ¢ o corpo no pensamento de Nietzsche e a que esse experimento
de pensamento conduz, neste momento é preciso enfrentar a questdo: Por gue o corpo € uma
grande razao?, cujo cerne encontra-se no seguinte verso do discurso Dos desprezadores do

corpo, de seu Zaratustra:

O corpo é uma grande razao |...]

Instrumento de teu corpo €, também, a tua pequena razio, meu irmao, a
qual chamas “espirito”, pequeno instrumento e brinquedo de tua grande
razao [...]

Instrumentos e brinquedos sdo os sentidos e o espirito [...]

[...]
H4 mais razdo em teu corpo do que em tua melhor sabedoria. E por que
teu corpo, entio, precisaria logo de tua melhor sabedoria?'

Inicialmente, é preciso dizer que aqui ndo se trata de diferenciar entre corpo e alma,
sendo de diferenciar entre experimentos de pensamento vinculados ao corpo: a instancia da
consciéncia (ou pequena razao) e a instancia da inconsciéncia (ou grande razﬁo)z.

Por seu turno, vale assinalar que, no pensamento de Nietzsche, “pequeno” designa,
pois, aquilo que € criado, derivado, contexto em que a prépria “razdo” (que, ao grafar entre
aspas Nietzsche associa aquilo que comumente designa-se por espirito ou consciéncia’) é uma

pequena razao porque, como vimos, ndo € senao um 6rgao, um instrumento:

A razdo é um o6rgdo de auxilio que desenvolveu-se lentamente e que
felizmente por muito tempo tem pouca forca para determinar o homem,
trabalha a servico dos impulsos orginicos e emancipa-se lentamente para
alcancgar a igualdade com eles — de tal maneira que a razdo (pensar e saber)
luta contra os impulsos, como um impulso novo especifico.

'7A, 1, Dos desprezadores do corpo — destacamos.

? No dizer de Wilson Frezzatti (Consciéncia e inconsciente no discurso “Dos desprezadores do corpo” de Assim
Falava Zaratustra, p. 70), “as nogdes nietzscheanas de grande razio e pequena razdo sdo mais bem entendidas
se forem interpretadas, respectivamente, enquanto inconsciente e consciente € nio como corpo e espirito”.

3 Cfr. CI, A “razdo” na filosofia.

* Anot. 1881, 11[243].
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A pequena razdo é, pois, uma razao dogmatica, que “nos obriga a estipular unidade,

identidade, duracdo, substancia, causa, materialidade, ser”, ou seja, aquilo que neste mesmo

texto Nietzsche designa por “metafisica da linguagem™, que tem como pressuposto o

. . 6 ..
desprezo ao corpo, o desembaraco do “engano dos sentidos™, todavia inscreve-se no corpo e

por fim configura “a

seriedade, o dominio sobre os impulsos [Affekte], toda essa coisa

sombria que se chama reflexdo, todos esses privilégios e aderecos do homem™’:

“Grava-se algo a fogo, para que fique na memoria: apenas 0 que nao cessa
de causar dor fica na memodria” — eis um axioma da mais antiga (e
infelizmente mais duradoura) psicologia da terra [...] Jamais deixou de haver
sangue, martirio e sacrificio quando o homem sentiu a necessidade de criar
em si uma memoria; os mais horrendos sacrificios e penhores (entre eles o
sacrificio dos primogénitos), as mais repugnantes mutilagdes (as castragdes,
por exemplo), os mais cruéis rituais de todos os cultos religiosos (todas as
religides sdo, em seu nivel mais profundo, sistemas de crueldades) — tudo
isso tem origem naquele impulso que divisou na dor o mais poderoso
auxiliar da mnemonica [...] Com a ajuda dessa espécie de memdria chega-se

[P

. ~ 8
finalmente “a razao”!

(194

Ou seja: o espirito (ou, no caso, a consciéncia) “é a mao com que o0 organismo mais se

propaga: tem que ser

uma mao firme. Nossa ldgica, nosso sentido de tempo, sentido de

espaco, sdo enormes capacidades de abreviacdo, com o fim de mandar’”.

Por outro lado, “grande” designa aquilo que cria, ou seja, aquilo que avalia — “Avaliar

¢ criar: escutai, 0, criadores! O préprio avaliar constitui o grande valor e a preciosidade das

. . 10
coisas avaliadas™ "~ —:

Pouco entende o povo daquilo que é grande, isto é: o criador."'

A grande razdo consiste, pois, em uma razao criadora, e assim o € o corpo porque

7z

configura-se pelos impulsos (como Nietzsche amiude refere-se aquilo que € “grande,

> CL A “razdo” na filosofia,
®CL A “razdo” na filosofia,

TGM, 11, 3.

8

5.
1.

GM, II, 3. Também assim: “Ndo hd um 6rgdo prépria da ‘memdria’: todos os nervos, p. ex., os das pernas,

recordam experiéncias anteriores. Cada palavra, cada niimero € o resultado de um processo fisico que fixou-se
em algum lugar dos nervos. Tudo o que foi integrado ao sistema nervosos segue vivendo nele. Ha picos nas
ondas de excitacdo quando essa vida aparece na consciéncia, quando a recordamos” (Anot. 1880, 2[68]).

% Anot. 1885, 34[131].
10 ZA, 1, Dos mil e um fitos.
1 ZA, Das moscas da feira.
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12 . . . . .
poderoso, monstruoso” ”) criadores de valores cuja valorosidade consiste precisamente em
que sdo valoragdes naturalistas, por isso mesmo além de bem e mal.

Neste contexto, o corpo como grande razdo € uma “razdo da vida [Vernunft des

]’713 214

Lebens]””, uma “desrazdo da natureza [ Unvernunft der Natur]”"”, uma razao criadora que por

isso mesmo € uma razdo poética, e “reconciliar a frialdade da razdo e da l6gica que cultiva a

ciéncia objetiva com o sentido irracionalista e poético da vida (o espirito dionisiaco) € a

titAnica tarefa que Nietzsche se impde”"”.

4.1.1 €O corpo filosofa’: o corpo como razao poética — para além do falso dualismo entre
razao e impulso

Como dissemos, no movimento de transinversdao dos valores relacionados ao corpo
como elemento da estetética fisiopsicolégica nietzscheana, o segundo passo do movimento
contuitivo consiste em postar-se aquém dos falsos dualismos entre corpo e alma e entre razao
e impulso — o que complementa o contramovimento de Nietzsche ao platonismo, tendo em

mira que “quando Platdo, o devoto do orfismo, esta falando, ele tende a supor uma biparticao

bésica da alma em razdo e impulso™'®.

A superacdo do falso dualismo entre razdo e impulso € indicada por Nietzsche no

seguinte aforismo:

Apds demoradamente ler nos gestos e nas entrelinhas dos filésofos, digo a
mim mesmo: a maior parte do pensamento consciente deve ser incluida
entre as atividades impulsivas [Instinkt-Thitigkeiten], inclusive o
pensamento filoséfico [...] — Assim como o ato de nascer ndo conta no
processo e progresso geral da hereditariedade, também ““a consciéncia” nio
se opoe decisivamente aquilo que é impulsivo [Instinktiven] — em sua
maior parte, o pensamento consciente de um filésofo € secretamente guiado
e colocado em certas trilhas por seus impulsos [[nstinkte]. Por trds de toda
légica e de sua aparente soberania de movimentos existem valoracdes, ou,
falando mais claramente, exigéncias fisiologicas para a preservacdo de
determinada espécie de vida."”

""HDH 1, 138.

3 Anot. 1888, 23[2].

"* Anot. 1888, 23[2]. Cfr. tb. Anot. 1880, 6[175].

" Luis E. de Santiago Guervés, Introducdo, in Nietzsche, Fragmentos péstumos, Vol. 1, p. 49.

'® Thomas M. Robinson, op. cit., p. 180.

7 ABM, 3 — destacamos. Dai porque no aforismo seguinte Nietzsche assinala: “A falsidade de um juizo ndo
chega a constituir, para nds, uma objecdo contra ele [...]. A questdo é em que medida ele promove ou conserva
a vida, conserva ou até mesmo cultiva a espécie” (ABM, 4). De certa forma, esta ideia estd presente na
seguinte assertiva de Carl Gustav Jung (O eu e o inconsciente, p. 64): “Os processos inconscientes encontram-
se em uma relagdo compensatéria em relagdo a consciéncia. Uso de propdsito a expressdo ‘compensatoria’ e
ndo a palavra "oposta", porque consciente e inconsciente ndo se acham necessariamente em oposi¢ao [...]”.
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Ora, se “o pensamento consciente foi tido como pensamento em absoluto: apenas

agora comeca a raiar para nds a verdade de que, em sua maior parte, a atividade de nosso

5918

espirito ocorre de maneira inconsciente e ndo sentida por nés” °, isso se deve a circunstancia

de que até entdo ndo se enfrentou a questdo entre razao e impulso, referida a Socrates:

A velha questdo teoldgica entre “fé” e “saber” — ou, mais claramente, entre
impulso [Instinkt] e razao —, isto €, indagar se, no que toca a valoragio das
coisas, o impulso [/nstinkf] merece maior autoridade do que a racionalidade,
a qual deseja que avalie-se e aja-se de acordo com motivos, conforme um
“ e?”, isto & do a finalidad tilidade — ainda é la velh

por qué?”, isto é, segundo a finalidade e a utilidade — ainda € aquela velha
questdo moral que surgiu primeiramente na pessoa de Sdcrates, e que muito
antes do cristianismo ja dividia os espiritos."

Ora, tal questao é enfrentada em O nascimento da tragédia e consiste mesmo em uma
das novidades deste escrito: “Sécrates pela primeira vez reconhecido como instrumento da

dissolucdo grega, como tipico décadent. ‘Racionalidade’ contra impulso [Instinkt]. A

"’20

‘racionalidade’ a todo custo como for¢a perigosa, solapadora da vida!”“". De fato, consta deste

escrito:

Em suas andancgas criticas através de Atenas, conversando com os maiores
estadistas, oradores, poetas e artistas, [Sdcrates] reconheceu, com espanto,
que todas aquelas celebridades ndo possuiam uma compreensdo certa e
segura nem sequer sobre suas profissdes e seguiam-nas apenas por impulso
[Instinct]. "'Apenas por impulso [/nstinct]”’: por essa expressao tocamos
no coracdo e no ponto central da tendéncia socratica. Com ela, o
socratismo condena tanto a arte quanto a ética vigentes [...]*'

Atente-se: o que Nietzsche denuncia no socratismo ndo € propriamente a razao em si,

sendo a racionalidade desmedida, a razdo tomada pela hybris, a arrogincia de se “cultivar

’722 (X3

apenas a razao em oposi¢ao aos impulsos [Instinkte] [...] Ter que combater os impulsos

[Instinkte] — essa € a formula da décadence [...]”23

9924

, pois “com isso perturba-se a cooperagao

organica das funcdes fisiologicas”" e assim € possivel diagnosticar que “a mais crua luz do

' GC, 333 — destacamos. Nietzsche reafirmard essa ideia em outro escrito, ao dizer que “pensar é apenas a
relacdo destes impulsos entre si” (ABM, 36). Em GC, 333 Nietzsche refere-se a seguinte frase de Espinosa
(Tratado politico, Cap. 1, § 21): “No deduzir do estudo da natureza humana [...], tive todo o cuidado em nao
ridicularizar as acdes dos homens, ndo as lamentar, ndo as detestar,mas adquirir delas verdadeiro
conhecimento”.

'” ABM, 191. Cfr. tb. Anot. 1885, 34[36].

*EH, NT, 1.

2 NT, 13 — destacamos.

*2 Anot.1882, 6[1].

B (2011), O problema de Socrates, 11.

* Wolfgang Miiller-Lauter, Décadence artistica enquanto décadence fisioldgica, p. 19.
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dia, a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria, cautelosa, consciente, sem impulso

[Instinkt], em oposi¢do aos impulsos [/nstinkte], foi ela mesma apenas uma doenga, mais uma

doenga”25 .

Os sintomas sao evidentes:

Quando se tem necessidade de fazer da razdo um tirano, como fez Socrates,
nao € pequeno o perigo de que outra coisa diferente torne-se tirano. A
racionalidade foi concebida como salvadora, nem Socrates nem seus
“enfermos” eram livres de ser racionais — isso era de riguer [obrigatério], era
seu ultimo remédio. O fanatismo com que toda a reflexdo grega lanca-se a
racionalidade denuncia uma situacdo de emergéncia: estavam em perigo,
tinham uma tdnica escolha: sucumbir ou — ser absurdamente racionais... O
moralismo dos fil6sofos gregos a partir de Platdo é patologicamente
condicionado; da mesma forma sua estima pela dialética. Razao = virtude =
felicidade significa tdo-somente: & preciso imitar Socrates e instaurar
permanentemente, contra os desejos obscuros, uma luz diurna — a luz diurna
da razdo. E preciso ser sagaz, claro, licido a todo custo: qualquer concessdo

aos impulsos [/nstinkte], ao inconsciente, conduz para baixo...*®

O “problema de Socrates” ndo €, portanto, que este ou aquele impulso — a razdo ou
qualquer outro — seja seu impulso tirano, mas a circunstancia de que Sécrates tenha feito da
razdo este impulso tirano e com isso tenha dado azo a que os gregos tenham-se tornado
absurdamente racionais®’.

Com isso — conclui Nietzsche —,

O socratismo despreza o impulso e, com isso, a arte. Ele nega a sabedoria
precisamente onde ela esta em seu reinado mais préprio.”®

» CI(2011), O problema de Sécrates, 11.

*® CI, O problema de Sécrates, 10 — destacamos. Ja em 1872 Nietzsche assinala: “Expressar a verdade a todo
custo € algo socrdtico” (Anot. 1872, 19[97]).

*7 Dai porque, para a traducdo do inicio do tépico CI, O problema de Sécrates, 10, preferimos a proposta
apresentada por Andrés Sanchez Pascual: “Cuando se tiene necesidad de hacer de la razon un tirano, como
hizo Sdécrates, por fuerza se da un peligro no pequeiio de que otra cosa distinta haga de tirano”. Semelhante
raciocinio aplica-se ao dito de Zaratustra-Nietzsche “Os poetas mentem demais” (ZA, II, Nas ilhas bem-
aventuradas; ZA, 11, Dos poetas; ZA, 111, O canto da melancolia, 3; GC, 84 e 222; Anot. 1883, 10[17] e 1883,
e 13[18] — todavia pingado, ao que parece, de Aristételes, Metafisica, 983a3), porquanto a critica ndo dirige-se
aos poetas que mentem — estes sdo os que assumem sua condi¢cdo de criadores de mentiras, quando “a falsidade
de um juizo ndo chega a constituir, para nds, uma objecdo contra ele [...] A questdo é em que medida ele
promove ou conserva a vida” (ABM, 4. Alias, dai porque Nietzsche diz: “O poeta capaz de mentir / Ciente e
voluntariamente / O tnico que pode falar a verdade” — Anot. 1884, 28[20]), —, mas aqueles “que mentem
demasiado, ou seja, mentem sobretudo a si mesmos, porque esquecem-se de que sdo eles os criadores das
imagens divinas e das ficgdes sobrenaturais” (Diego Sdnchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del
mundo, p.97 — Dai porque — arremata este pesquisador logo a seguir — “a perspectiva a partir da qual Nietzsche
critica os poetas € contrdria a que inspira a condenagdo platdnica da poesia como imitacdo de uma aparéncia
mentirosa. Para Nietzsche, toda arte é aparéncia e a realidade inteira encontra-se construida com este tipo de
aparéncias que sdo conservadas porque tteis a vida”).

28 ST, p. 83 — destacamos. Ainda neste escrito (p. 84), Nietzsche considera, ademais, que “o desprezo socratico
pelo impulso levou, além de Euripides, ainda um segundo génio a uma reforma da arte [...] Também o divino
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E assim € que Nietzsche apresenta seu contramovimento: se ndo ha oposi¢des entre 0s
valores, sendo apenas hierarquia, ndo ha que se falar, como fez Sdcrates, em “‘racionalidade’

contra impulso [Instinkf]”*’: desde logo, o que hé de se fazer é superar este falso dualismo e

]”30

compreender que “o corpo filosofa [der Leib philosophirt]””", aventar a perspectiva de uma

531

“sabedoria da carne, aquém, e, no entanto, além da mediagdo do intelecto” . Nas palavras do

préprio Nietzsche: uma sabedoria fisiolégica [physiologischem Wissen]’>, uma “sabedoria

33 34
]” ]” ,

inconsciente [unbewusste Weisheit]”””, uma “sabedoria impulsiva [instinctive Weisheit a

. . . . z.2 35 . 1. o~ - .
sabedoria, como disse, em seu reinado mais proprio””, indice de um razao impulsiva [ Vernunft
. . 6 ~ . ~ s . ~ s
im Instznkt]3 , de uma razao criadora, de uma razao inventiva, de uma razao poética.

E o que faz constar no aforismo 119 de Aurora, “um dos principais, se ndo 0 mais

poderoso de todo o volume"’:

Vivéncia e poetizacdo [Erleben und Erdichten]. [...] Supondo que um
impulso encontre-se no ponto em que deseja satisfagao — ou exercicio de sua
forca, ou desafogo dela, ou preenchimento de um vazio, € tudo linguagem
figurada —: ele considera, em cada evento do dia, como pode utiliza-lo para
seus fins; se o individuo corre, descansa, 1€, irrita-se, luta, fala ou exulta, o
impulso como que tateia, em sua sede, todo estado em que acha-se o
individuo, e, se ali nada encontra para si em geral, tem que esperar e
continuar sedento: ainda um momento e ele se debilita, mais alguns dias ou
meses de ndo-satisfagdo e ele murcha, como uma planta sem chuva [...]
Nossos impulsos [...] sdo interpretacdes de nossos estimulos nervosos
durante o sono, interpretacdes muito livres, muito arbitrdrias, de movimentos
do sangue e das visceras, da pressdo do braco e das cobertas, dos sons do
sino da torre, dos cataventos, dos noctivagos e outras coisas assim. Se esse
texto, que em geral pouco varia de uma noite para a outra, ¢ comentado de
maneira tdo diversa, se a razao poética [dichtende Vernunft] imagina, hoje e
ontem, causas tdo diversas para os mesmos estimulos nervosos: o motivo
para isso estd em que o souffleur [ponto de teatro] dessa razdo foi hoje
diferente do de ontem — outro impulso quis satisfazer-se, ocupar-se,
exercitar-se, reanimar-se, desafogar-se —, ele estava em sua maré, ontem foi a
vez de outro [...] — O que sdo, entdo, nossas vivéncias? Sdo muito mais

Platdo foi vitima do socratismo nesse ponto [e com isso] pOs intencionalmente a arte trdgica junto com a
cosmética e a culindria [...], raz@o suficiente para banir os poetas tragicos do estado ideal”.

*EH, NT, 1.

% Anot. 1882, 5[32].

*! Paulo César de Souza, in ABM, nf 21.

2 GM, 11, 17.

¥ ST, p. 83.

*NT, 13.

3 Neste sentido, conclui Luis E. de Santiago Guervoés (Arte y poder: aproximacion a la estética de Nietzsche, p.
482-483): “La sabiduria mds auténtica, por consiguiente, es la sabiduria que emana del cuerpo, es la sabiduria
que emana de la inmanente racionalidad de lo corporal, precisamente porque de ello surgen las fuerzas
creadoras y evaluativas”.

36 CW, Pds-escrito.

37 Jaime Aspiunza, in Nietzsche, Aurora, Col. Obras Completas, nr 426.
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aquilo que nelas pomos do que o que nelas se acha! Ou deveriamos até dizer
que nelas ndo se acha nada? Que vivéncia é poetizagdo [Erleben ist ein
Erdichten]? =**

Em sintese, o que aqui Nietzsche assinala é que os impulsos sdo “interpretacdes de
nossos estimulos nervosos” que estdo continuamente a atribuir as “causas” de tais estimulos
de acordo com as necessidades que eles proprios t€m, de forma que sdo “nossos juizos morais
e avaliagdes de valor também apenas figuras e fantasias sobre um processo fisiolégico que

nos € desconhecido [...], um tipo de linguagem habituada a identificar certos impulsos

nervosos™, o que é possivel ante a circunstincia de que a razdo poética inventa (ou imagina,

fantasia) causas diversas para os mesmos estimulos nervosos, de modo que, a final, nossa
vivéncia nada mais é do que uma incessante poetizagao.

A este respeito ouca-se Nicola Nicodemo:

7 2

A razdo € poética (dichtend) na medida que ela ndo € separada
essencialmente da sensibilidade e da imaginacdo, ou a estas contraposta,
tampouco € pensada como faculdade discursiva ou intuitiva no sentido da
filosofia de até entdo, mas como capacidade do corpo sensualmente criadora,
como faculdade performativa. Ela apoia-se sobre os impulsos, a
“fundamentacio ilégica do homem para todas as coisas” (HDH, 31), assim
como sobre o “comportamento estético do homem” a todas as coisas e desde
esse ponto de vista antropoldgico. Ao “imaginar causas diversas para os
mesmos estimulos nervosos” (A 119), ela interpreta ao mesmo tempo os
estimulos nervosos, isto é, atribui-lhes um sentido e um valor [...]

A “razdo poética” € entdo a razdo do corpo, ou, dizendo mais exatamente,
uma razao inventora de sentido, a partir da prépria experiéncia, ao servico do
corpo [...]40

E precisamente neste sentido que Nietzsche compreende o mundo organico como “o

entretenimento de seres com pequenos mundos poetizados [erdichteten kleinen Welten] ao seu

38 A, 119 — destacamos. Dichtende Vernunft; “razao poética” — Seguimos, no ponto, a tradu¢ao italiana (“ragione
poetica”). Nas palavras de Jaime Aspiunza (in Nietzsche, Aurora, Col. Obras Completas, nr 431), "la 'razén
que fabula, que inventa o que crea'; podria decirse también 'la razén poética’, al ser Dichter 'poeta, escritor'. Por
lo mismo, mds adelante se vierte dicrterisch por 'creativa', valdria también 'poética™. As demais versdes
consultadas trazem razdo inventiva, razon fabuladora, raison créatice e raison inventive. Na traducdo do texto
Projetivismo dos valores em Nietzsche, de Paolo Stellino, Wilson Frezzatti também verte a expressao dichtende
Vernunft por "razdo poética" (p. 268). Por fim, Fernando de S4 Moreira (in Nicola Nicodemo, Conhecimento e
vida como processo de transfiguracdo produtor de sentido: Sobre razdo poética, arte e perspectivismo em
Nietzsche, p. 232, nr 24) elucida:

Nao se trata obviamente da cria¢cdo de um poema no sentido estrito. Trata-se, isto sim, de uma criagdo
poética no sentido mais amplo, empregado por Nietzsche em suas obras e explorado neste artigo por
Nicodemo. A razdo poética é uma razdo que cria artisticamente, atribui formas e sentidos, plasma.

ELIT3 2

Portanto, outras tradugdes possiveis poderiam ser também ‘“razdo inventiva”, “razdo compositora”, “razdo
transfiguradora”, “razdo criadora”, etc.

3

*A, 119.

40 Nicola Nicodemo, op. cit., p. 234-235 e 237.
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redor [...] A capacidade de criar (conformar, inventar, poetizar [Gestalten Erfinden Erdichten])

€ sua capacidade fundamenta

41 . . z M M .
I”"": “Que crie, este € o impulsionamento [7reiben] de todos os

impulsos”42. Dessa forma, por fim,

O mundo existente que nos interessa € criado por ndés — por nds significa
todos os seres organicos — é um produto do processo orgianico que
apresenta-se como configurador e criador de valores. Partindo dele como
totalidade: todo bem e todo mal s6 o sdo na perspectiva do individuo ou das
partes individuais do processo; porém, na totalidade, todo mal € tao
necessdrio quanto o bem, a decadéncia é tdo necessdria quanto o
crescimento.”?

Pois bem: o corpo é uma grande razio porque cria valores — quicd uma perspectiva

a respeito da conhecida provocacdo de Espinosa: “Ninguém, na verdade, até ao presente,

determinou o que pode o corpo

s944

Todavia, resta ainda enfrentar a questao acerca do valor dos valores oriundos do corpo

criador.

4.2 O corpo: proveniéncia dos valores morais — para além do erro das causas

imaginarias

Comecemos por reiterar que, segundo Nietzsche, os afetos possuem o cardter de uma

ficcao elaborada pela consciéncia:

Os afetos sao uma construcao do intelecto, uma poetizacdo [Erdichtung)
de causas que nao existem. Todas as sensacdes comuns do corpo que nio
compreendemos sdo interpretadas de forma inteligente, ou seja, busca-se nas
pessoas, na vivéncia etc., uma razio para sentir-se de determinada maneira.
Estabelece-se algo nocivo, perigoso ou estranho como a causa de nosso mal-
estar: na verdade, busca-se e adiciona-se algo a nosso mal-estar para poder
pensar nosso estado. — Afluxos frequentes de sangue no cérebro associados a
uma sensacdo de sufoco SAO INTERPRETADOS como ira; as pessoas € as

1 Anot. 1885, 34[247].
2 Anot. 1883, 22[1].

* FP 1884, 26[203] — destacamos. Provavelmente Carl Gustav Jung (O eu e o inconsciente, p. 69) inspirou-se
nessa ideia de Nietzsche ao escrever:
Nao sdo poucas as pessoas que t€ém medo de admitir que o inconsciente pode ter, até certo ponto,
"grandes" idéias. Certamente, objetardo: "Mas o senhor acredita mesmo que o inconsciente é capaz de
formular uma critica de algum modo construtiva para nossa mentalidade de homens ocidentais?" Isso
seria realmente um absurdo se tomdssemos o problema do ponto de vista intelectual e atribuissemos ao
inconsciente uma psicologia consciente. Sua mentalidade é de cardter instintivo, ndo tem funcdes
diferenciadas, nem pensa segundo os moldes daquilo que entendemos por "pensar”. Ele somente cria uma

N

imagem que responde a situacdo da consciéncia; esta imagem ¢é tdo impregnada de idéia como de
sentimento e poderd ser tudo, menos o produto de uma reflexdo racionalista. Seria mais certo
considerarmos tal imagem como uma visdo artistica.

“ Espinosa, Etica, 111, Escélio da 2° Proposigao.
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coisas que estimulam a ira em nds desencadeiam esse estado fisiolégico. —
Em uma segunda ocasido, depois de termo-nos acostumado, determinados
processos e sensacdes comuns assim associam-se regularmente, de modo
que ante certos processos produz-se aquele estado, aquele sentimento
comum, e implica em particular esses afluxos de sangue, essa excitagdao do
sémen etc.: ou seja, por afinidade; dessa forma dizemos que “o afeto
excitou-se”.

Assim € que todo o ambito da moral fundamenta-se em causas imagindrias, uma das

configuragdes do idealismo — que é, vimos, como também designa a “ignorancia in

physiologicis [em questdes fisiolégicas]™*:

Todo o ambito da moral e da religido inscreve-se nesse conceito das causas
imagindrias. — “Explicacdo” dos sentimentos gerais desagraddveis. Estes
sdao determinados por seres que nos sdo hostis (espiritos maus: caso mais
famoso — a md compreensdo das histéricas como sendo bruxas). Sdo
determinados por acdes que ndo podem ser aprovadas (o sentimento de
“pecado”, da “pecaminosidade”, introduzido em um mal-estar fisioldgico —
sempre acha-se razOes para se estar insatisfeito consigo). Sdo determinados
como castigo, como pagamento por algo que ndo deviamos ter feito, que nio
deviamos ter sido [..] Sdo determinados como consequéncias de atos
irrefletidos que tém desfecho ruim (— os impulsos [Affekte], os sentidos
postos como causa, como ‘“culpaveis”; crises fisiologicas interpretadas,
com ajuda de outras crises, como ‘“merecidas”). — “Explicacdo” dos
sentimentos gerais agraddveis. Estes s@o determinados pela confianga em
Deus. Sao determinados pela consciéncia das boas acdes (a chamada “boa
consciéncia”, um estado fisioldgico que as vezes semelha uma boa digestao,
a ponto de ser com ela confundido [...] — Na verdade, todas essas supostas
explicacoes sdo estados resultantes e, por assim dizer, traducoes de
sentimentos de prazer ou desprazer em um falso dialeto: pode-se ter
esperanca porque o sentimento fisiolégico primordial estd novamente rico e
forte; confia-se em Deus porque o sentimento de for¢a e plenitude
tranquiliza [...]47

5948

Isso porque, como se disse, “avaliar € criar’”" e se assim o €, tem-se que “todas as

l”49; a moral encontra-se “a

nossas religioes e filosofias sdo sintomas de nosso estado corpora
servico das fungdes fisioldgicas”; trata-se de “um refinamento de medidas adotadas por tudo o

que € organico para adaptar-se, mas também para nutrir-se e adquirir poder”, de forma que

> Anot. 1883, 24[20] — destacamos.

“ EH, Por que sou tdo sagaz, 2. Neste sentido: “[...] Ah, em muita ignordncia e descaminho converteu-se nosso
corpo!” (ZA, 1, Da virtude dadivosa, 2).

*"'Cl, Os quatro grandes erros, 6 — destacamos. E o que, repita-se, Nietzsche aponta em relago aos “intérpretes
cristdos do corpo”: “O que provenha do estdmago, dos intestinos, da batida do corag@o, dos nervos, da bilis,
do sémen — todas as indisposicdes, fraquezas, irritagdes, todos os acasos de uma maquina que conhecemos tao
pouco! — tudo isso um cristdo como Pascal tem que considerar um fendmeno moral e religioso, perguntando se
ali acha-se Deus ou o Diabo, o bem ou o mal, a salvac¢do ou a danagdo” (A, 86).

48 ZA, 1, Dos mil e um fitos.

* Anot. 1884, 25[407].
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“talvez toda moral ndo seja sendo uma interpretacdo de impulsos fisicos”; “os estados morais
sdo estados fisiologicos [physiologische Zustidnde]”; “a moral, [é uma] linguagem alegérica
acerca de uma regido desconhecida dos estados corporais”, “linguagem signica em virtude da
qual determinados fatos fisiol6gicos do corpo querem dar-se a conhecer”, em que “denuncia-
se um processo de crescimento ou de insucesso fisioldgico [..17%°, de forma que “onde quer

que deparemos com uma moral, encontramos uma avaliacdo e hierarquiza¢cdo dos impulsos e

atos humanos™".

Dai porque, através da genealogia, pretende “expor o fendmeno fisioldgico por trds da

. - . 9952
predisposicdo e do preconceito morais™".

E o que Nietzsche delineia no escrito que intitulou Para a genealogia da moral, que

compoe-se de “trés decisivos trabalhos de um psicélogo, preliminares a uma transinversao de

953

todos os valores™”, em que “a verdade da primeira dissertacdo € a psicologia do cristianismo:

954

a proveniéncia do cristianismo no espirito do ressentimento””, que, contrapondo-se aos

“juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos [que] t€m como pressuposto uma constituicao

9955

fisica poderosa, uma saide florescente, rica, até mesmo transbordante””, provém da

impoténcia dos impulsos, da for¢a que, devido a um instinto de autoconservagio, traduz-se
em uma mera “prudéncia primarissima, que até os insetos possuem, [que], gracas ao

falseamento e a mentira para si, proprios da impoténcia, tomou a roupagem pomposa da

) . 56
virtude que cala, renuncia, espera’".

“A segunda [dissertacdo] oferece a psicologia da consciéncia [Psychologie des

Gewissens]: ela ndo é, como se cré, ‘a voz de Deus no homem’ — é o impulso de crueldade

5957

que volta-se para trds quando ja ndo pode descarregar-se para fora™ ", tal como assinala:

Todos os impulsos [Instinkte] que nao descarregam-se para fora voltam-
se para dentro - isto é o que chamo de interiorizacdo do homem: é assim
que no homem cresce o que depois denomina sua “alma’. Todo o mundo
interno, originalmente delgado, como que entre duas membranas, foi-se
expandindo e estendendo-se, adquirindo profundidade, largura e altura, na

%% Respectivamente, Anot. 1880, 2[55]; 1883, 12[29]; 1880, 6[7]; 1880, 6[445]; 1882, 4[217]; 1883, 7[125] e
1885, 2[165]. No mesmo sentido: “No que me diz respeito, acostumei-me a ver em todos os julgamentos
morais uma espécie mal-acabada de linguagem signica [Zeichensprache] em virtude dos quais determinados
fatos fisiolégicos do corpo querem dar-se a conhecer [...]” (Anot. 1883, 7[125]).

' GC, 116.

A, 542.

**EH, GM.

**EH, GM.

“GM, L, 7.

*GM, L, 13.

" EH, GM. Vale registrar que neste tépico referimo-nos a acepgio de consciéncia como “consciéncia moral”
(Gewissen).
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medida em que o homem foi inibido em descarga para fora. Aqueles terriveis
bastides com que a organiza¢do do Estado protegia-se dos velhos impulsos
[Instinkte] de liberdade — os castigos, sobretudo, estdo entre estes bastides —
fizeram com que todos aqueles impulsos [/nstinkte] do homem selvagem,
livre e errante, voltassem-se para trds, contra o homem mesmo. A hostilidade,
a crueldade, o prazer na perseguicao, no assalto, na mudanga, na destrui¢io —
tudo isso voltando-se contra os possuidores de tais impulsos [[Instinkte]: esta
é a origem da ma consciéncia [schlechten Gewissens] 38

Por fim, sempre em suas palavras, na Terceira Dissertacdo de Para a genealogia da

moral, trata-se de indicar a proveniéncia fisioldgica do ideal ascético, quando “atacamos

. . . . . . 5
seriamente 0 nosso problema: o que significa o ideal ascético? — seriamente no corpo?” .

Nesta dissertacdo, como se v&, parto [do] pressuposto [...] de que a ‘natureza
pecaminosa’ do homem ndo é um fato, mas apenas a interpretacdo de um
fato, ou seja, uma m4 disposicdo fisioldgica — vista sob uma perspectiva
moral-religiosa que para nés nada tem de imperativo.*

Inicialmente, Nietzsche assevera que

O ideal ascético nasce do instinto de cura e protecio de uma vida que
degenera, que busca manter-se por todos os meios, e luta por sua existéncia;
indica uma parcial inibicio e exaustdo fisiolégica, que os impulsos
[Instinkte] de vida mais profundos, permanecidos intactos, incessantemente
combatem com novos meios e invengdes.*'

Tais meios e invengdes, continua Nietzsche, consistem nos elementos que formam o

método utilizado pelo sacerdote ascético, que consiste em mudar a dire¢do do ressentimento:

7z

O sacerdote é aquele que muda a dire¢do do ressentimento. Pois todo
sofredor busca instintivamente uma causa para seu sofrimento; mais
precisamente, um agente; ainda mais especificamente, um agente culpado
suscetivel de sofrimento [...] Unicamente nisto, segundo minha suposicao, hd
de se encontrar a verdadeira causacao fisiolégica do ressentimento, da
vinganca e quejandos, ou seja, em um desejo de enforpecimento da dor
através do afeto [...] “Alguém deve ser culpado de que eu esteja mal” — esta
maneira de pensar é comum a todos os doentes, tanto mais quanto lhes for
desconhecida a verdadeira causa de seu mal-estar, a fisiolégica (— ela
pode encontrar-se, digamos, em uma enfermidade do nervus sumpathicus,
em uma anormal secre¢do de bilis, em uma pobreza de sulfato e fosfato de
potdssio no sangue, em estados de tensdo do baixo-ventre que impedem a

38 GM, II, 16 — destacamos.

3 GM, 1III, 11. De se assinalar que nenhuma das versdes de GM consultadas (brasileira, espanhola, italiana e
francesa) aludem a expressdo “ernsthaft auf den Leib”, que consta do texto original de Nietzsche.

60
GM, 111, 16.

1 GM, 11, 12.
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. ~ . = . 62
circulacdo do sangue, ou ainda em uma degeneragdo dos ovdrios etc.) [...]

Ora, conhecida a causa impulsivo-fisioldgica da religiosidade, da ma-consciéncia, do
ideal ascético e do ressentimento, tem-se assim superado o que Nietzsche denomina de “erro
das causas imagindrias”, oriundo do condicionamento que o “impulso causal” (Ursachentrieb)
sofre a partir do sentimento de inseguranga que exige alguma explicagdo para nossos
sentimentos e pensamentos, pois “fazer remontar algo desconhecido a algo conhecido alivia,
tranquiliza, satisfaz e, além disso, proporciona um sentimento de pralzer”63 que por sua vez
ocasiona o surgimento de um afeto, como se disse, uma fic¢ao elaborada pela consciéncia a
procura de causas para aquilo que é desconhecido no corpo.

Esse “algo” que € desconhecido no corpo refere-se, veremos, aos impulsos.

4.3 Impulsos: valoracées além de bem e mal
No estatuto que traca para os impulsos em sua fisiopsicologia, Nietzsche aduz de
inicio que eles ndao sdo inatos, pois “equivocariamo-nos em pressupor que ditas propriedades

organicas encontram-se no homem j4 de inicio: ao contrdrio, ele as obtém ao final, uma vez

2564

convertido em homem livre”™", um longo processo que “inicia-se com a coa¢do (quando um

povo chega a um pais). A natureza, as estacdes, o calor e o frio etc. A principio, tudo isto € um

elemento tiranizador™®.

Neste contexto, “todo impulso foi cultivado [geziichtet] como condig¢do temporal de

3967

e LA . 5566 2 ¢ - :
existéncia””. Gradualmente, porém, “cede o sentimento de [o impulso] ser forcado™" e ele

passa entdo a ser cultivado como valor moral, pois, “nosso intelecto e nossa vontade, assim

como nossas sensagdes, dependem de nossas valoragoes: estas correspondem aos nossos

) . c A 3968
impulsos e suas condi¢des de existéncia™ .

Adiante, como valorac¢des, os impulsos sdo incorporados, uma vez que “[em todo

’76

impulso] ha uma valorag¢do, apenas por isso foi incorporado™, e assim passam a atuar

instintivamente:

62 GM, III, 15 — destacamos.

% CI, Os quatro grandes erros, 4.

% Anot. 1881, 11[182].

% Anot. 1884, 25[462].

% Anot. 1884, 26[72] — destacamos.

7 Anot. 1884, 25[462].

% Anot. 1885, 40[61] — destacamos. No mesmo sentido: “Em que mede-se objetivamente o valor? Unicamente
no quantum de forga intensificado e organizado, de acordo com o que sucede em todo acontecer, uma vontade
de mais [Wille zum Mehr]” (Anot. 1887, 11[83]).

% Anot. 1884, 26[72] — destacamos.
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Os instintos [Triebe] sdo os resultados de valoracées por longo tempo
conservadas, que agora atuam instintivamente [instinktiv], como um sistema
de juizos de prazer ou de dor. Primeiro, coagdo; logo, habito; depois,
necessidade; por tltimo, inclinagdo natural (impulso).”

Alids, é precisamente assim que “todas as morais e leis pretendem implantar hdbitos,
ou seja, a partir de repetidas acdes, evitar a pergunta sobre o porqué, tendo em vista a maneira
instintiva como sao realizadas””, de forma que, no contexto da moral de rebanho, os impulsos
uteis a vida gregdria serdo considerados virtudes, enquanto os impulsos vinculados a
individualidade sdo estigmatizados e caluniados como imorais, sendo necessario adotar a

“tarefa de incorporar o saber e tornd-lo impulsivo [instinctiv], [pois] até hoje foram

incorporados apenas nossos erros e que toda a nossa consciéncia diz respeito a erros!”’.

Ainda nas palavras de Nietzsche:

Supondo que nesse estado da sociedade [em que vigora nos juizos de valor
morais apenas a utilidade do rebanho] ja atuam todos aqueles impulsos que
depois serao honrosamente apelidados de ‘“‘virtudes”, e que afinal quase
coincidirdo com o conceito de “moralidade”: nesse tempo essas coisas ndo
pertencem ainda, absolutamente, ao reino das valoragdes morais — elas ainda
serdo extramorais [...] Certos impulsos fortes e perigosos, como o espirito
empreendedor, a temeridade, a sede de vinganca, a asticia, a rapacidade, a
ansia de dominio, que até entdo tinham que ser ndo apenas respeitados como
socialmente uteis — sob nomes diversos dos mencionados, naturalmente —,
mas cultivados e acentuados (porque necessitava-se constantemente deles
em meio aos perigos do todo, contra os inimigos deste), sdo sentidos bem
mais intensamente em sua periculosidade — agora que lhes faltam canais de
escoamento —, € pouco a pouco sao estigmatizados como imorais e
abandonados a calinia. Os impulsos e pendores opostos alcancam
honras morais; passo a passo o instinto de rebanho tira suas conclusdes [...]
A espiritualidade superior e independente, a vontade de estar s e mesmo a
grande razao serio percebidas como perigo: tudo o que ergue o individuo
acima do rebanho e infunde temor ao préximo é doravante apelidado de
mau; a mentalidade modesta, equinime, submissa, igualitiria, a

7 Anot. 1884, 25[460]. Nietzsche oferece o exemplo do “impulso de ator”:
O problema do ator. — [...] Um tal impulso [Instinkt] [de ator] terd se desenvolvido mais facilmente nas
familias do povo humilde, que necessitavam atravessar a vida sob opressdes e constrangimentos varios,
em profunda dependéncia, que deviam docilmente curvar-se as circunstincias, sempre ajustar-se
novamente a novas condicdes, sempre mudar de atitude e de expressdo, tornando-se gradualmente
capazes de virar o casaco segundo qualquer vento, assim virando elas mesmas casacos, mestres da
encarnada e inveterada arte do perene esconde-esconde, que nos animais chama-se mimicry [mimetismo];
até que essa faculdade, armazenada de geraciio em geracio, torna-se enfim dominadora, insensata,
indomita, aprende a comandar, enquanto impulso [Instinkt], outros impulsos [Instinkte] [...]
(Anot. 1884, 25[460] — destacamos)
No mesmo sentido: “O gosto moral é algo desarrazoado — mas surgiu um dia como uma coagdo, como
consequéncia de outros impulsos que impunham um determinado julgar e valorar” (Anot. 1883, 7[1]).
" Anot. 1880, 4[67]. Vale aqui a diferenciacdo assinalada por Paul-Laurent Assoun (Freud e Nietzsche:
semelhangas e dessemelhancas, p. 97): “o Instinkt é aquela forga calma e continua que age com a perenidade
72da vida; o Trieb € a irrup¢@o dindmica. Ambos sdo os suportes e motores (Trédger und Hebel) das aparéncias”.
GC, 11.
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mediocridade dos desejos obtém fama e honra morais.

Nietzsche oferece exemplos de impulsos considerados virtudes pela moral de rebanho:
“a compaixdo, a mao solicita e afdvel, o coracdo cdlido, a paciéncia, a diligéncia, a humildade,
a amabilidade, [que] recebem todas as honras — pois sao as propriedades mais udteis no caso

[do escravo]”74. Também assim a mansidio:

Os mansos. — Os mansos tornaram-se o que sdo em virtude do constante
medo de ataques que seus ancestrais tinham dos ataques de estanhos — eles
amenizaram, mitigaram, solicitaram, distrairam, adularam, inclinaram-se,
esconderam a dor e o desgosto, recompuseram 0s tracos — e, por fim,
legaram de heranga todo esse mecanismo delicado e polido a seus filhos e
netos. Uma sina mais favordvel fez com que estes ndo tivessem ocasido para
o medo constante: apesar disso, continuam a tocar seu instrumento.””

Por seu turno, exemplos de impulsos valorados de forma positiva (ou seja, como
virtudes) entre os gregos antigos todavia caluniados na sociedade moderna e na moral crista
sdo o 6cio e a sexualidade: aquele, subjugado ante o negdécio (a negagdo do 6cio); esta,

sublimada (ou seja, idealizada) em amor—paixao:

Para as racas laboriosas é um grande fardo suportar o 6cio: um golpe de
mestre do instinto inglés foi tornar o domingo tio sagrado e tedioso que, sem
se dar conta, o cidaddo inglés anseia novamente pelos dias de trabalho da
semana — como uma espécie de jejum sabiamente inventado e intercalado
[...] Tem que haver jejum de muitas espécies; e em toda parte onde vigoram
impulsos e habitos poderosos, os legisladores t€ém que cuidar para que
intercalem-se dias em que um tal impulso seja acorrentado e conheca
novamente a fome. Vistas de um ponto mais elevado, geracdes e épocas
inteiras, quando surgem infectadas por qualquer fanatismo moral,
apresentam-se como esses intervalos de coagdo e jejum, durante os quais um
impulso aprende a curvar-se e rebaixar-se, mas também a purificar-se e

" ABM, 201 — destacamos. Também assim: “A moralidade é antecedida pela coacdo, e ela mesma é ainda algum
tempo coacdo, a qual acomoda-se para evitar o desprazer. Depois, torna-se costume, mais tarde obediéncia
livre, e finalmente quase instinto; entdo, como tudo o que hd muito tempo € habitual e natural, acha-se ligada
ao prazer — e chama-se virtude” (HDH I, 99); “O temor ante o espirito, a vinganga contra o espirito — oh, com
que frequéncia tais vicios impulsivos [triebkriiftigen Laster] ndo tornaram-se raiz de virtudes! Sim, tornaram-
se virtude!” (GC, 359); “As virtudes (como diligéncia, obediéncia, castidade, piedade, senso de justica)
geralmente sdo prejudiciais aqueles que as possuem, enquanto impulsos que neles vigoram de maneira muito
dvida e violenta [...] O elogio das virtudes é o elogio a algo privadamente nocivo — o elogio a impulsos que
destituem o homem de seu nobre Ego-ismo [Selbstsucht] e da for¢a para a suprema custddia de si” (GC, 21);
“Assim, pois: [...] 5) perguntava-se: em que acdes o homem afirma-se com maior forca? Ao redor destas
(sexualidade, avidez, ansia de dominio, crueldade etc.) acumulou-se a maldi¢do, o 6dio, o desprezo: acreditou-
se que havia impulsos ndo-egoistas, rechacaram-se todos os impulsos que eram egoistas, exigiram-se 0s nao
egoistas; 6) consequéncia disso: o que tem-se feito? Amaldicoaram-se os impulsos mais fortes, mais naturais,
mais ainda, os Unicos reais — a partir dai, para dizer que uma ag@o era digna de elogio devia-se negar a
presenca de tais impulsos” (Anot. 1887, 10[57]).

™ ABM, 260.

7 A, 310.
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agucar-se [...] Eis também um indicio para explicar o paradoxo de por que
precisamente no periodo mais cristdo da Europa, e apenas sob a pressao de
juizos de valor cristdos, o impulso sexual foi sublimado [sublimirt] em
amor (amour-passion).”®

Por fim, no decorrer das geracdes, os impulsos comuns sao herdados — “O tipo herda-

”’77

se; um tipo ndo € nada extremo, ndao € um caso ‘afortunado —: “Herda-se [vererbt] [0

impulso] muito tempo depois de ele deixar de [ser condicdo temporal de existéncial. Uma e

outra vez herda-se determinado grau do impulso que estd em relacdo com outros impulsos™®

— donde decorre que, “uma vez que somos herdeiros de geracdes de homens que t€ém vivido
sob as mais diversas condi¢des de existéncia, temos em nds uma pluralidade de impulsos
[Instinkten]””. Alids, dai porque “muitas geracdes devem ter trabalhado para que surja o

filosofo; cada uma de suas virtudes deve ter sido adquirida, cultivada, herdada,

incorporada”go.

Dito isto, vejamos o que consta do aforismo em que Nietzsche apresenta sua

fisiopsicologia:

Uma teoria que defenda o condicionamento mituo dos impulsos “bons” e
“maus”, como se fosse uma imoralidade mais sutil, provoca aversdo e
desgosto em uma consciéncia ainda forte e animada — e o provoca mais
ainda uma teoria segundo a qual todos os impulsos bons derivem dos
impulsos maus. Supondo, porém, que alguém considere que inclusive os
impulsos [Affekte] de édio, inveja, cupidez e ansia de dominio sao
impulsos condicionantes da vida, Algo [Etwas] que deve estar presente,
por principio e de modo fundamental e essencial, na economia global da

® ABM, 189 — destacamos. “Sublimirt”: “sublimado” — Sublimagdo é um termo hoje bastante associado ao nome
de Sigmund Freud, no sentido de designar pessoas “que retiram a energia e capacidade criativa de trabalho da
pulsdo sexual, dessa forma sublimando-a” (David E. Zimerman, op. cit. verbete Sublimagdo). Todavia,
segundo Walter Kaufmann (Nietzsche: philosopher, psychologist, antichrist, p. 218-219), “a concepcdo [de
sublimacgdo] de Nietzsche [jd registrada no primeiro aforismo do segundo volume de Humano, demasiado
humano] antecipou a de Freud [...] A palavra é mais antiga que Freud ou Nietzsche [...], no entanto, foi
Nietzsche quem primeiro lhe deu a conotagdo que tem hoje”. Amour-passion: Paulo César de Souza (in ABM,
nf 101) informa que “a expressdo foi retirada de Stendhal, que comeca seu tratado De [’amour (1822) com a
distin¢cdo de quatro tipos: 0 amor paixdo, o amor prazer, o amor fisico e o amor vaidade”.

77 Anot. 1888, 14[133].

8 Anot. 1884, 26[72]. Segundo Jaime Aspiunza (in A, 310, na edi¢io espanhola das Obras completas, nr 627), “a
ideia de que os sentimentos morais sdo herddveis é provavelmente inspirada pela leitura da obra de Spencer
The data of ethics, cuja versdo alema (Die Thatsachen der Ethik, Stuttgart, E. Schweitzbar, 1879, BN, 565 s.)
Nietzsche possuia e anotou; cfr. M. C. Fomari, op. cit., pp. 321 s”.

" Anot. 1884, 25[462]. Também assim: “O instinto gregirio de obediéncia é transmitido mais facilmente como
heranca, em detrimento da arte de mandar” (ABM, 199); “Em épocas em que sente-se a individuagdo como
algo desagraddvel [...], herda-se o impulso correspondente de maneira equivocada” (Anot. 1880, 6[138]).

80 ABM, 213. Tais nocdes tém fundamento nas ideias de Théodule Ribot, o fundador da fisiopsicologia francesa
bastante estudado por Nietzsche, que, em sua tese de doutoramento (L hérédité: Etude psychologique sur ses
phénomenes, ses lois, ses causes, ses conséquences — 1873) defende que vdrios aspectos considerados
psicoldgicos transmitem-se de forma hereditdria — para uma perspectiva geral sobre as ideias de Ribot, cfr.
Wilson Frezzatti, Théodule Ribot: a liberdade em face da hereditariedade e da memdria.
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vida, e que em consequéncia deve ser realcado no caso de a vida deva ser

realcada — esse alguém sofrerd com tal orientagdo como quem sofre de enjoo
81

do mar.

Principiemos por assinalar que a fisiopsicologia ndo consiste em ‘“uma teoria que
defenda o condicionamento mutuo dos impulsos ‘bons’ e ‘maus’, como se fosse uma
imoralidade mais sutil”. Tampouco consiste em ‘“uma teoria segundo a qual todos os impulsos
bons derivem dos impulsos maus”, e isso pela simples mas poderosa razdo de que ndao ha

“impulsos bons” nem “impulsos maus”, ou seja, “ndo ha impulsos morais, sendo que todos os

5582

impulsos sdo tingidos por nossas valoragdes” ~ ou, ainda, “na aparente oposicdo (de ‘bom’ e

‘mal’) expressam-se graus de poder dos impulsos [Instinkten]”™.
Aliés, esta perspectiva sobre a imoralidade dos impulsos constitui o que Nietzsche

considera sua “intuicdo fundamental’:

Intuicdo fundamental |Grundinsicht]: as qualidades ‘boas’ e as qualidades
‘mas’ sdo no fundo as mesmas — baseiam-se nos mesmos impulsos de
autoconservagio, apropriago, selecio, intengio de procriago etc.®

Exemplo disso € o que ocorre com determinado impulso, concebido como covardia ou

humildade conforme visto pela 6tica da moral nobre ou da moral de rebanho:

Os impulsos transformados pelos juizos morais. — Sob o efeito da
recriminagdo que os costumes langam sobre um impulso, ele torna-se o
penoso sentimento da covardia ou o agradavel sentimento da humildade,
caso uma moral como a cristd tenha-o encarecido e achado bom. Ou seja: ele
€ acompanhado de uma boa ou ma consciéncia! Em si, como todo impulso,
nao possui isto nem um carater e denominacao moral, tampouco uma
determinada sensacdo concomitante de prazer e desprazer: adquire
tudo isto como sua segunda natureza, apenas quando entra em relacao
com impulsos ja batizados de bons e maus, ou é notado como atributo de
seres que jd foram moralmente avaliados e estabelecidos pelo povo.®

Por sua vez, a partir dai Nietzsche lanca sua tese capital:

81 ABM, 23 — destacamos. Etwas: “Algo” — oportunamente evidenciaremos as razdes de nossa opgio pelo uso da
inicial maidscula na tradu¢do deste termo. Vale assinalar que em apenas outras duas ocasides Nietzsche
aproxima de tal modo os termos “fisiologia” e “psicologia”: ao referir-se as “teorias fisico-psicolégico-morais
[physiologisch-psychologisch-moralischen Theorien]” (Carta a Heinrich Koselitz, de 3 de outubro de 1882 —
BVN 316) e ao assinalar que “[a musica de Wagner] €, antes de tudo, uma andlise psico-fisiolégica de estados
mérbidos [psychologisch-physiologische Analyse” (Anot. 1888, 15[99).

82 Anot. 1882, 5[1-181]. Cfr. tb. Anot. 1882, 4[142]. Em uma conhecida férmula: “Nao ha fendmenos morais,
apenas uma interpretagdo moral dos fendmenos” (ABM, 108 — que tem por base a Anot.1882, 3[1-374]).

% Anot. 1887, 10[57].

5 Anot. 1884, 25[488].

85 A, 38 — destacamos.
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Minha tese capital: ndo hd fenomenos morais, sendo apenas uma

interpreta¢do moral desses fenomenos; essa interpretagdo mesma tem uma
: 86

origem extramoral.

Compreenda-se: nao ha fendmenos (dentre eles os impulsos) morais; o que ha é uma
interpretacdo (ou seja, uma apropriagdo) realizada pelos préprios impulsos em sua incessante
luta por dominio — “Nao hd nada ‘moral em si’: sdo crengas criadas pelos impulsos, que por

87 Trata-se, portanto, de uma interpretacdo fisioldgica,

sua vez influenciam ditos impulsos
natural, imoral: “Falando imoralmente, extramoralmente, ‘além de bem e mal”’88, valendo
notar que aqui (e ja antes, inclusive no escrito Sobre verdade e mentira no sentido extramoral
) “extramoral” corresponde, no pensamento de Nietzsche, a “um termo que ji aparece neste
momento e que posteriormente ganhard toda sua importancia — fisiolégico”gg.

Ainda de acordo com o aforismo 23 de Além de bem e mal, estas sdo algumas das
resisténcias inconscientes contras as quais uma auténtica fisiologia® tem que lutar no corago
do investigador: ndo apenas abandonar a crenca na moralidade dos impulsos mas também
considerar que a interpretagdo moral provém dos impulsos.

Desta forma, ainda segundo este aforismo, o que hd, por um lado, sdo impulsos
louvados, e, por outro lado, impulsos caluniados, como os impulsos de ddio, inveja, cupidez e
ansia de dominio, que, como todos os demais impulsos, sdo, vale repetir, “impulsos
condicionantes da vida, Algo que deve estar presente, por principio e de modo fundamental e
essencial, na economia global da vida, e que em consequéncia deve ser realcado no caso de
que a vida deva ser realgada”, o que consiste no amago da fisiopsicologia concebida como
“morfologia e teoria da evolucdo da vontade de poder”, ou seja, como compreensdo de “nossa
vida impulsiva [Triebleben] como a elaboragdo e ramificacdo de uma forma basica da vontade

2591

— da vontade de poder”®' a partir de que resulta a configurac¢io do corpo’”

8 Anot. 1885, 2[165]. No mesmo sentido: “Conhece-se minha exigéncia ao filésofo, de colocar-se além de bem
e mal — de ter a ilusdo do julgamento moral abaixo de si. Tal exigéncia resulta de uma intuicdo que fui o
primeiro a formular: de que ndo existem fatos morais” (Cl, Os “melhoradores” da humanidade, 1).

87 Anot. 1880, 7[231].

HDH, Pr., 1.

% Cfr. Roberto Machado, op. cit., p. 39. Neste sentido: “A verdade e a mentira sdo algo fisiol6gico” (Anot. 1872,
19[102]). Vale registrar que um dos subtitulos pensados por Nietzsche para Além de bem e mal foi
precisamente “Ensaio de exame extramoral dos fendmenos morais” (Anot. 1884, 26[139]).

% Vale notar que Nietzsche ndo usa a expressio “fisiopsicologia auténtica” — como propde, p. ex., Andrés
Sanchez Pascual, e que poderia conduzir a ideia de uma “fisiopsicologia verdadeira” —, sendo a expressdo
“auténtica fisiopsicologia [eigentliche Physio-Psychologie]” — como, alids, consta da tradu¢do proposta por
Paulo César de Souza —, em que “auténtica” possui ai o sentido ndo tanto de verdadeira, real, mas de genuina,

91legitima, lidima — raz@o porque a edi¢do francesa consultada traz digne e a edig@o italiana, peculiare.
ABM, 36.
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4.3.1 Os impulsos interpretam — uma metafora filolégica
Como ja se assinalou, no pensamento de Nietzsche vontade de poder designa

fundamentalmente apropriacao, o que mais comumente designa pelo termo interpretacao:

A vontade de poder interpreta [...] Na verdade, a interpretacdo é ela mesma
um meio para assenhorar-se de algo. (O processo orgdnico pressupoe um
permanente INTERPRETAR.”

Mais corretamente, “ndo se deve perguntar: ‘entdo quem interpreta?’, sendo que o
interpretar mesmo, enquanto uma forma da vontade de poder, tem existéncia (mas ndo como
“ser”, sendo como um processo, um devir) como um impulso [Affekt]”™*, pois a interpretacdao
nao € referivel a um “sujeito” autorreferencidvel — “’Tudo € subjetivo’, dizei vOs: mas j4 isso

€ interpretacdo; o ‘sujeito’ nao € algo dado, mas inventado e acrescentado, algo posto por

2995

trds””” —, sendo aos impulsos, pois “sdo nossas necessidades que interpretam o mundo: nossos

. L 6
impulsos e seus pros e contras™°.

Dai porque Nietzsche assevera:

A valoragdo moral é uma interpretacdo, um modo de interpretar. A
interpretacdo mesma € um sintoma de determinados estados fisioldgicos,
assim como de um determinado nivel espiritual de juizos dominantes. Quem
interpreta? — Nossos impulsos [Affekte].”’

Por isso é que “nosso corpo mesmo ndao pode ser para nds outra coisa que uma

. ~ 998
1nterpretagao”9 .

4.3.2 Perspectivismo: o campo de forca dos impulsos

%2 Neste mesmo sentido: “Morfologia dos impulsos [Affecte]: referéncia dos mesmos 2 vontade de poder” (Anot.
1886, 6[26]) e “Psicologia (teoria dos impulsos [Affektenlehre] como morfologia da vontade de poder” (Anot.
1888, 13[2]). Neste contexto, Nietzsche apropria-se das ideias de Théodule Ribot (Las enfermidades de la
memoria, p. 58), que assinala que “o estudo [da natureza da memdria] ndo deve ser apenas uma fisiologia,
sendo uma morfologia, ou seja, uma histéria de suas transformacdes”.

% Anot. 1885, 2[148]. Segundo Jodo Constancio (op. cit., p. 164-165), “a diferenca entre a visdo de Nietzsche e a
de Schopenhauer é que, para o primeiro, as pulsdes [ou impulsos] sdo de fato percepg¢des — e, sendo
percepgdes, ndo sdo ‘cegas’: sdo, antes, ‘seletivas, inteligentes, atentas’ (cf. KSA II. 577, 37[4]), i. e., t€ém
intrinsecamente uma relagdo com o mundo exterior, € esta reacdo co-determina e constantemente altera o
sentido ou o conteudo que elas adquirem”.

** Anot. 1885, 2[151].

% Anot.1886, 7[60].

%__Por fim, cabe registrar que.

7 Anot. 1885, 2[190]. No original: “Wer legt aus? — Unsere Affekte”.

%8 Diego Sdnchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 137.
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O estatuto dos impulsos no pensamento de Nietzsche compreende outro relevante
aspecto: o Perspectivismo, assim grafado porque no pensamento de Nietzsche o termo
“perspectiva” possui pelo menos duas acepg¢des: por um lado, “perspectiva” tem o significado
corriqueiro de “ponto de vista”’, — a exemplo de quando Nietzsche diz que ‘“‘situo cada

investigacdo particular dentro de uma perspectiva mais ampla possivel”99

55100

, quando entdo

refere-se a “perspectiva metafisica” -, quando refere-se a “misera perspectiva da vantagem

publica”'®! ou quando refere-se ao “circulo concéntrico” que hd em torno de cada ser, a partir
do qual “medimos o mundo, chamamos a isso perto e aquilo longe, a isso grande e aquilo

. . . . 102
pequeno, a isso duro e aquilo macio: a esse medir chamamos ‘perceber’ .

Por outro lado, “perspectiva” possui a acepcdo de ambito de cada impulso, ou seja,

seu campo de forca, o que Nietzsche denota através da substantivacao do adjetivo correlato

103

através do uso da inicial maidscula: Perspektivische > — como igualmente grafamos. E o que

ressai quando assevera que “também no reino do inorginico somente seu entorno entra em

consideragdo para um atomo de for¢a [Kraftatom] [...] Eis o ndcleo do Perspectivismo [...]”104

ou quando escreve: “O ‘conhecimento’ em relacdo as condicoes de vida. O

595105

‘Perspectivismo , a denotar que o Perspectivismo consiste em uma ‘“porcao de

interpretacao incorporada [einverleibten Stiicks Interpretation], nosso ponto de vista
Perspectivista”l%.

Neste sentido:

Vocé deve aprender o Perspectivismo que ha em cada valoracdo — o
deslocamento, a distor¢cdo e a aparente teleologia dos horizontes, e tudo o
que relaciona-se ao Perspectivismo [...] Vocé deve aprender [...] a prépria
vida como condicionada pelo Perspectivismo e sua injustica [...]'""

O Perspectivismo designa, assim, a “visdo unilateral [de cada impulso] a respeito

da coisa ou evento”'**. Noutras palavras:

% Carta a Hermann Mushacke, de 13 de fevereiro de 1868 — BVN 561.

1% Anot. 1870, 7[124].

1ot CI, Excursoes de um extempordneo, 50.

2 A 117,

' Daf porque em ABM, Pr. Cornelius Heim, Isabelle Hildebrand e Jean Gratien traduzem Perspektivische por
“perspectivisme” e Andrés Sanchez Pascual por “caratere prospettico”.

1% Anot. 1885, 36[20].

1% Anot. 1885, 39[13].

106 Anot. 1886, 7[2] — destacamos.

""HDH I, Pr., 6.

108 GC, 333 — destacamos.
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Todas as valoracdes sdo o resultado de determinadas quantidades de forca e
do grau de consciéncia que tenha-se a seu respeito: sdo as leis do
Perspectivismo, em cada caso segundo seja um homem ou um povo — o que
estd préximo é importante, necessario etc.'”

Neste contexto, “cada impulso é uma espécie de ansia de dominio, cada um tem sua

Perspectiva, que quer impor como norma a todos os demais impulsos” ; “Todo centro de

forca tem sua perspectiva para o resto inteiro, ou seja, sua valoracdo inteiramente

determinada, seu tipo de acio, seu tipo de resisténcia”''".

Dai porque Nietzsche considera o Perspectivismo “a condi¢ao fundamental de toda

59112

vida” *, uma vez que “precisamente o Perspectivismo [€] necessario, em virtude do qual cada

centro de for¢a — e ndo apenas o homem — constréi a partir de si o resto do mundo, ou seja,

55113

mede-o, manipula-o, configura-o segundo sua for¢a” °, o que, todavia, é contraposto pela

“invencgdo platonica do puro espirito € do bem em si [...], que significou virar a verdade de

59114

cabeca para baixo e negar o Perspectivismo” "~ porque a metafisica implica a desconsideragcdao

das exigéncias fisioldgicas em prol de uma visdo ciclépica que por isso mesmo limita o

horizonte de expansao da vida, quando o Perspectivismo, por seu turno, é o que possibilita a

. e . . ~ . 115
mais ampla “diversidade de perspectivas e interpretacdes afetivas”

35116

, aquilo que permite o
“ver-em-geral-e-em-conjunto
E este o sentido do seguinte trecho da Terceira dissertacdo de Para a genealogia da

moral, em que Nietzsche maneja ambas as acepgdes de “perspectiva’:

De agora em diante, senhores fil6sofos, guardemo-nos bem contra a antiga,
perigosa fadbula conceitual que estabelece um “puro sujeito do conhecimento,
isento de vontade, alheio a dor e ao tempo”, guardemo-nos dos tentdculos de
conceitos contraditérios como “razdo pura”’, “espiritualidade absoluta”,
“conhecimento em si”’; — tudo isso pede que imagine-se um olho que ndo
pode absolutamente ser imaginado, um olho voltado para dire¢do nenhuma,
no qual as forgas ativas e interpretativas, as que fazem com que ver seja ver-
algo, estejam imobilizadas, ausentes; exige-se do olho, portanto, algo
absurdo e sem sentido. Existe apenas um ver perspectivista, apenas um
“conhecer” perspectivista; e quanto mais impulsos [Affekte], quanto mais
olhos, diferentes olhos soubermos empregar para ver uma mesma coisa,
tanto mais completo serd nosso ‘“‘conceito” a respeito dela, tanto mais

1% Anot. 1884, 25[460)].

10 Anot. 1886, 7[60].

1 Anot. 1888, 14[184].

12 ABM, Pr.

13 Anot. 1888, 14[186]. Cfr. tb. Anot. 1884, 27[27].
14 ABM, Pr.

15 Respectivamente, Anot. 1885, 1[58] e GM, III, 12.
16 Anot. 1885, 40[21].
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z gt 117
completa serd nossa “objetividade”.

A primeira parte do trecho transcrito estabelece um contramovimento a ideia de “puro
sujeito do conhecimento” (ou seja, a um pretenso movimento no sentido de “contemplar a si

no espelho do espirito™''®

), cuja admissdo implicaria atribuir um cardter “absurdo e sem
sentido” ao intelecto: “por um lado, preparado para a visao perspectivista necessaria para que
seres precisamente de nosso tipo possam manter-se na existéncia; por outro lado, a0 mesmo
tempo dotado de uma capacidade de compreensdao dessa mesma visdo perspectivista como
perspectivista”''>. Em uma palavra: admiti-lo configuraria precisamente o que Nietzsche

denomina de “ilusdo perspectivista”:

Se nosso “eu” € para nds o unico ser de acordo com o qual fazemos e
compreendemos todo ser: muito bem, entdo estd justificada a ddvida de se ha
aqui uma ilusdo perspectivista — a unidade aparente em que tudo se une
como em uma linha do horizonte.'*’

Ademais, a metdfora do olho assinala também o movimento, a mudanca de visdo que
permite o Unico ver perspectivista, o “conhecer” perspectivistico: ndo no sentido do
conhecimento preconizado pela metafisica, mas no sentido de “uma doutrina perspectivista
dos impulsos [Aﬁekte]”m, e igualmente ndo no sentido de um relativismo, sendo como um
experimento de pensamento que designa a multiplicidade de valoracoes que os impulsos
sao e que, a partir dai, configuramos o mundo.

Quanto a segunda parte do trecho transcrito, Nietzsche assevera que

A partir de cada um de nossos impulsos primordiais [Grundtriebe] ha uma
estimacdo perspectivista diferente em relacdo a todo acontecer e a toda
vivéncia. Cada um desses impulsos sente-se, em relacdo a cada um dos
demais, inibido ou favorecido, adulado, cada um tem sua prépria lei
evolutiva (suas ascensodes e quedas, seu tempo etc.) — e um perece quando o
outro cresce.'”

A partir dai — diz Nietzsche — o mundo torna-se novamente infinito para nos:

Nosso novo “infinito”. — [...] Penso que hoje, pelo menos, estamos

17 GM, 111, 12 — destacamos.

18 Cfr. Anot. 1884, 26[432].

19 Anot.1886, 6[23]. Cfr. tb. GC, 374 e Anot.1885, 40[21].
120 Anot. 1885, 2[91].

121 Anot. 1887, 9[8] — destacamos.

122 Anot. 1885, 1[58].
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distanciados da ridicula imodéstia de decretar, a partir de nosso dngulo,
que somente dele ¢é possivel ter perspectivas. O mundo tornou-se
novamente “infinito” para nds:na medida em que nido podemos rejeitar a
possibilidade de que ele encerre infinitas interpretagcdes. Mais uma vez
acomete-nos o grande tremor — mas quem teria vontade de imediatamente
divinizar de novo, a maneira antiga, esse monstro do mundo desconhecido?
E passar a adorar o desconhecido como “o ser desconhecido”? Ah, nesse
desconhecido estdo incluidas demasiadas possibilidades ndo divinas de
interpretacdo, demasiada diabrura, estupidez, tolice de interpretacio —
nossa prépria, humana, demasiado humana, que bem conhecemos...'”

Ademais, vale assinalar que, sob a perspectiva fisiopsicoldgica nietzscheana, o corpo
nao € constituido (quer por células, sequer por 4tomos), tampouco é um espaco ou um meio:

nesse novo caminho, “até mesmo o corpo, entendido como substancia ou matéria, deve ter sua

efetividade questionada”124.

Isto porque, na perspectiva de superagdo tanto das acepgdes idealistas quanto das
acepcOes materialistas, “0 que unitariamente chamamos ‘corpo’ no nivel da consciéncia ndo €

mais que uma ficcdo que designa uma simplificacdo, uma redugdo logica e abstrata que o

. 5125
converte em um mero conceito” ~.

E o préprio Nietzsche a assinalar:

Quado indigentes tém sido até agora os filésofos, quando a eles a linguagem,
pelo menos a gramdtica, ndo lhes sugere em conjunto o que neles € “povo’!
Nas palavras acham-se verdades, pelo menos pressentimentos da verdade:
assim todos o creem firmemente: dai a tenacidade com que agarram-se ao
“sujeito”, “corpo”, “alma”, ‘“espirito”. Que desgraca encontra-se naquele
erro mumificado que esconde a palavra “abstracdo”! Como se o que com ela
indica-se surgisse mediante a supressdo e ndo mediante o sublinhar, ressaltar,

reforcar! [..]"%

Assim entrevistas as tematicas relativas ao alcance da assertiva de Nietzsche segundo
a qual “O corpo € uma grande razao”, cumpre, doravante, enfrentar a primeira questao

relacionada ao sentido dessa afirmac¢do: O que torna o corpo uma grande razao?

'2 GC, 374 — destacamos. Eloquente exemplo desta “possibilidade ndo divina de interpretacio” oferece-nos
Anténio Marques (A filosofia perspectivista de Nietzsche, p. 75 — destacamos):

Isso significa que, para Nietzsche, a autopreservacdo € ela prépria uma perspectiva (possivel, mas
secunddria) dos mecanismos da vida. O ponto de vista da vontade de poder da-nos um horizonte do
possivel e do poiético, um horizonte por isso muito mais vasto do que aquele que seria criado por
uma vontade de viver.

'2* Miguel Angel de Barrenechea, Nietzsche e o corpo, p. 49-50.

125 Diego Sanchez Meca, Nietzsche: la experiencia dionisiaca del mundo, p. 125.

126 Anot. 1885, 40[6] — destacamos.
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Selbst

O amago da fisiopsicologia de Nietzsche
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Nao dormes sob os ciprestes,
Pois ndo hé sono no mundo.

O corpo € a sombra das vestes
Que encobrem teu ser profundo.

Fernando Pessoa

5.1 Selbst: 0 amago da fisiopsicologia de Nietzsche

Apés conceber o corpo como configuracdo de dominio que metodologicamente
conduz ao mundo externo e ao mundo interno na criacdo de valores, neste capitulo nos
dedicaremos a andlise das questdes O que torna o corpo uma grande razdo?, cujo cerne
comum encontra-se no seguinte verso do discurso Dos desprezadores do corpo, do Assim

falou Zaratustra de Nietzsche, que vale transcrever novamente:

O corpo é uma grande razio, uma multiplicidade com um tnico
sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.'

Nietzsche apresenta a ideia de forma inequivoca: o corpo é uma grande razdo (uma
razdo poética, criadora, como vimos) precisamente porque consiste em: a) “uma guerra e uma
paz”: um caos retratado na continua luta entre os impulsos que no entanto harmonizam-se em
uma configuracdo; b) “um rebanho e um pastor”: uma coletividade de impulsos regida por um
impulso-guia; c¢) “uma multiplicidade com um tnico sentido”: um con-dominio de impulsos
que possui uma orientagdo comum.

Modificamos a ordem das assertivas por razdes didaticas, uma vez que a ideia posta no
item a) — ou seja, a ideia relativa ao corpo como “uma guerra € uma paz”, aos impulsos em
continua luta que harmonizam-se na configuracdo do corpo — ja analisamos no Capitulo 2,
quando cuidamos do estatuto dos impulsos, da fisiologia e do corpo no pensamento de
Nietzsche, quando concluimos que o corpo é uma configuragcdo de dominio, de modo que
cumpre analisar as duas outras assertivas.

Quanto a ideia do corpo como “um rebanho e um pastor”, inicialmente vale assinalar
que, aqui, o pastor (Hirt) a que Nietzsche se refere ndo se confunde com o sacerdote

(Priester): enquanto o sacerdote € “meio para a conservacao do rebanho”, o pastor € “o fim

'7ZA. 1, Dos desprezadores do corpo — destacamos
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em razdo do qual existe o rebanho™, “pastor, isso quer dizer supremo recurso € primeira
necessidade de um rebanho™. Noutras palavras: enquanto o sacerdote (a que Nietzsche
incisivamente alude em Para a genealogia da moral) € o “mais longa e profundamente
enfermo dentre todos os animais doentes [...], opositor e desprezador natural de toda satide e
toda poténcia tempestuosa, dura, desenfreada, violenta e rapace”4, o pastor (a que se refere no
discurso Dos desprezadores do corpo) é o “pastor, animal depredador, eremita e César™, ou
seja, no contexto do corpo, o impulso lider, senhor, soberano.

Ora, diz Nietzsche, se hd uma hierarquia entre os tipos morais, hd igualmente uma
“hierarquia entre os 6rgdos e impulsos, representada por aqueles que comandam e aqueles que
obedecem™: tal é a “hierarquia fisiologica” [physiologische Rangordnung] ou “aristocracia no

’77

corpo [Aristokratie im Leibe]”’ — donde, alids, dizer-se que “a comsciéncia moral € o

sentimento pelo qual adquirimos consciéncia da hierarquia entre nossos impulsos™ —, cuja
andlise remete aquilo que designa por “fisiologia da hierarquia” [Physiologie der
Rangordnung], “fisiologia do poder” [Physiologie der Macht] ou, mais especificamente,
“fisiologia da vontade de poder” [Physiologie des Willens zur Macht]’.

Como Diego Sdnchez Meca e Jesus Conill observam,

E possivel seguir nos cadernos destes anos [de 1882 a 1885] a linha da
leitura do grande embriologista Wilhelm Roux [que] conduz a ideia de uma
descentralizacdo do sujeito e um questionamento do papel concedido ao eu e
a consciéncia [...] J4 Virchow, o mestre de Roux. havia dito: “B preciso
compreender que o eu dos filésofos ndo € mais do que uma consequéncia do
nés dos bidlogos”. Ou seja, Virchow havia dissolvido a Seibstgestaltung
(auto-formagdo) em uma pluralidade de partes, de células, por sua vez
compostas de uma pluralidade de moléculas. Roux vai além, ao rechacar a
compreensao dessas partes como centros homogéneos e idénticos, e afirma
sua desigualdade (Ungleichheit), nao sua identidade fundamental [..]'"°

Nietzsche oferece um exemplo: “no filésofo [...], sua moral dd4 um decidido e decisivo

2 Anot. 1886, 6[26]. Alids, nesta anotacdo Nietzsche grafa o termo Hirt entre aspas precisamente para indicar que
no caso maneja-o em um sentido vulgar, aludindo a ideia de sacerdote.

3 Anot. 1888, 18[7]. No mesmo sentido: “Um pastor, ou seja, um artigo de primeira necessidade para o rebanho”
(Anot. 1887, 11[1]).

“*GM,1IL 13 e 15.

> Anot. 1885, 2[13]. No texto, César designa um titulo imperial derivado do cognome do ditador romano Caio
Jilio César (100 a.C. — 44 a.C).

® Anot. 1884, 25[411].

7 Anot. 1885, 2[76].

¥ Anot. 1883, 15[51]. Também assim: “Onde quer que deparemos com uma moral encontramos uma avaliagdo e
hierarquizacio dos impulsos e atos humanos” (GC, 116); “Talvez [...] seja possivel supor [...] uma espécie de
aristocracia entre “células” em que repouse o dominio [...]” (Anot. 1885, 40[42]).

9 Cfr., respectivamente, Anot. 1884, 25[411], 1885, 2[74], 1885, 2[76] e 1888, 13[2].

10 Diego Sanchez Meca e Jestus Conill, Introdugdo, in Nietzsche, Fragmentos pdstumos, vol. 1II, p. 17 —
destacamos.
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testemunho de quem ele é — isto €, da hierarquia em que se dispdem os impulsos mais intimos

911

de sua natureza” e, neste contexto, em uma anotagdo alude ao impulso soberano:

Todo impulso soberano [souverdne Instinkt] considera os demais como
instrumentos, como corte, como aduladores: jamais permite ser nomeado
com seu desagraddvel nome; e ndo admite outros louvores nos quais ndo
seja também indiretamente louvado.

Ao redor de cada impulso soberano todos os louvores e reprovacdes
cristalizam-se em uma ordem e etiqueta fixas [...]

Todo impulso que anseia dominar mas que encontra-se submetido a um jogo
precisa, para apoiar o sentimento que tem de si, para fortalecer-se, de todos
os nomes belos e todos os valores reconhecidos [...]"

Isto porque, nas palavras de Nietzsche, “segundo o entorno das condi¢des de nossa

5913,

vida, sobressai um impulso como o mais estimado e mais dominante trata-se do

”conhecimento do poder sobre si [que] desce [no homem] até sua mais intima profundeza e

s 14

torna-se impulso, impulso dominante [dominirenden Instinkt]”"", e se, por fim, “em cada

momento da existéncia de um ser acham-se abertos intimeros caminhos para seu
desenvolvimento [...], o impulso dominante considera bom apenas um deles, aquele que

corresponde a seus ideais”". Donde, alids, derivam as ideias de dever — “’Dever’ € a ideia por

3516

meio da qual um impulso impde-se como soberano a outros impulsos” " —, de moral — “A

9917

moral surge quando um impulso domina outro” * — e de vontade de poder como expressdo do

impulso soberano — “As apeténcias especializam-se cada vez mais: sua unidade € a vontade de

poder (para tomar a expressao do mais forte de todos os impulsos, que até entdo tem dirigido

. A 18
todo o desenvolvimento organico)” ".

z

Em suma: o impulso soberano é um ditador, o “impulso tirdanico [tyrannischen

"' ABM, 6. Cfr. tb. Anot. 1883, 7[62]. Também assim: “O filésofo é apenas uma espécie de ocasiio e
possibilidade para que o impulso tome de uma vez a palavra” (Anot. 1883, 7[62].). Cfr. tb. Anot. 1885, 1[61] e
1886, 7[3])

12 Anot. 1887, 8[1]. Vale assinalar que ja em uma anotacio de 1870, em O nascimento da tragédia (1872) e ainda
em uma anotagdo de 1887 Nietzsche se referia a um impulso primordial (Urtriebe ou Grundtriebe) (Anot.
1870, 7[123]; NT, 23 e 1887, 10[178]). Sobre a ideia de impulso soberano, cfr. tb. Anot. Anot. 1880, 7[47];
1883, 8[24]; 1885, 36[35] ¢ 1885, 40[21]. Posteriormente, como Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares (in
Nietzsche, Fragmentos pdstumos, vol. IV, nota a Anot. 1886, 7[3]) informam que “Em que medida as
interpretagdes do mundo sdo sintomas de um impulso dominante € o titulo de um dos escritos que comporiam
o terceiro capitulo do primeiro livro da projetada mas inexecutada obra A vontade de poder”.

3 Anot. 1884, 27[29].

" GM, 11, 2.

'S Anot. 1881, 11[98].

' Anot. 1880, 6[123].

7 Anot.1880, 6[365]). Também assim: “Em tltima instancia, [a moral] s6 pode ter sido inspirada por um impulso
que tenha-se imposto!” (Anot. 1880, 7[154]). Cfr. tb. Anot. 1884, 27[59] e 1885, 25[411].

18 Anot. 1885, 1[30]. No mesmo sentido: “Vi [nos gregos] seu mais forte impulso [/nstinkt], a vontade de poder;
vi os gregos temer ante a indomével violéncia deste impulso [...]” (CI, O que devo aos antigos, 3 — cft., com
idéntica redagdo, a Anot. 1888, 24[1-9]).
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N

Trieb]”19 que, em meio a “inumerdvel pluralidade de vivéncias” (cada uma delas uma
consciéncia) e tal “como uma consciéncia de traco superior’, torna tais experiéncias
“simplificadas, resumidas e compreensiveis” e assim “prepare o que comumente se denomina
‘uma vontade’, — todo ato tal de vontade pressupde, por assim dizer, a nomeacdo de um
ditador”?.

Exigente, o Selbst é o impulso que muitas vezes impde o sacrificio daquilo que mais
se ama — “Afeicoamo-nos a algo: e apenas o amamos profundamente, assim nos fala o tirano
que ha em nds, nosso Selbst superior: ‘Sacrifica-me precisamente isto!” — e o sacrificamos a

ele”21

— e determina mesmo a destina¢do do homem, sua tarefa’?.

Precisamente, “ao nosso impulso mais forte, a0 nosso tirano interior, submete-se nao
apenas nossa razdo, mas também nossa consciéncia™>, ideia que no pensamento de Nietzsche
aparece ja em uma anotacdo de 1875, relativa a leitura da obra O valor da vida: uma

consideracdo filosofica (1865), de Karl Eugen Diihring:

Se o homem aspirasse de forma intencional a melhoria do tipo, deveria
proceder como a natureza; ainda se procuraria isto de melhor maneira se
aqui dominasse um impulso [Instinkt].**

Esta € a concepc¢do inicialmente presente em alguns escritos, como na considera¢ao
extemporanea Schopenhauer como educador (1874) — em que designa este impulso soberano
pela expressdo hoheres Selbst: “Somente no amor consegue a alma [...] essa apeténcia de
observar mais além de si e buscar com todas as suas forcas uma Selbst superior, todavia

oculto em alguma parte”25

—, em uma anotacao em que resume as ideias de Diihring.
Adiante, a ideia de Selbst como o impulso soberano aparece em uma anotacdo de

. . . . . 26 ~
1882, em que Nietzsche refere-se aos instintos animais™, e, sobretudo, em uma anotagcdo em

A, 202.

** Anot. 1885, 37[4].

*! Anot. 1882, 4[38].

2 Dai porque Oswaldo Giacoia (Falso e verdadeiro Self: Pensar para além dos avés, p. 109) observa que,
embora em Nietzsche nio exista qualquer referéncia a iepd¢ (sagrado ou santificado) ou a @pyr| (principio,
origem, poder), cuida-se, ai, da ideia de hierarquia (Rangordnung) no sentido da ‘“constru¢do de uma
identidade, que é também a singularidade de um destino, e que ndo se produz por introspec¢do, mas pela
mediagdo das experiéncias e das obras, a conquista da gléria de uma personalidade singular”.

# ABM, 158. Cfr. tb. Anot. 1882, 3[1-176].

** Anot. 1975, 9[1] — Cfr. a edicio espanhola Fragmentos péstumos, Vol. 11, p. 148. Karl Eugen Diihring (1833-
1921), filésofo e economista, combateu a concepcio judaico-cristd como expressdo de um ressentimento dos
fracos. Adversario do socialismo marxista, esfor¢ou-se por fazer sobressair a importincia dos fatores morais e
pessoais na economia.

» SE, 6. Selbst: manteremos a grafia original até oportunamente apresentarmos nossa opg¢do de tradugdo para
este termo.

26 “Até os gatos e os lobos servem-me de exemplo: agarram mais firmemente seu Selbst” (Anot. 1882, 4[234]).



138

que refere-se ao “tirano que ha em nds (que tanto gostariamos de chamar ‘nosso Selbst

. 27
superior’)”

e no primeiro volume de Humano, demasiado humano (1878), em que o Selbst

corresponde ao proprio homem:

Relagoes com o Selbst superior. — Cada pessoa tem seu dia bom, em que
encontra seu Selbst superior; e a verdadeira humanidade exige que alguém a
valorize somente apds este encontro, € ndo conforme seus "dias uteis de
semana" de cativeiro e serviddo. Deve-se, por exemplo, julgar e reverenciar
um pintor segundo sua visao mais elevada, que ele pode ver e retratar. Mas
os proprios individuos se relacionam de modo muito variado com este Selbst
superior, ¢ com freqiiéncia sdo atores de si mesmos, na medida em que
depois repetem continuamente o que sdo nesses momentos. Muitos vivem
com temor e humildade frente a seu ideal, e bem gostariam de nega-lo:
temem seu Selbst superior, porque este, quando fala, fala de modo
exigente. Além disso, ele possui a espectral liberdade de aparecer ou de
permanecer ausente; por isso, é freqlientemente chamado de dom dos deuses,
quando tudo o mais, na realidade, € dom dos deuses (do acaso): ele, porém,
é o préprio homem.™

Adiante, em 1883 alude a um “afa pelo Selbst” como consequéncia da limitacdo a

satisfacdo dos desejos de comer, de sexo e de riqueza, que dizem respeito a mera

conservacdo®, em Para a genealogia da moral, refere-se ao “antigo Selbst animal do homem

[thierisches altes Selbst]

3 ¢ em uma das dltimas anotacdes de 1888, refere-se expressamente

531

ao “‘comandante impulso do Selbst [commandirenden Instinkt des Selbst]””".

Também assim em Além de bem e mal, quando pde a questao:

A vontade de verdade, que ainda nos fard correr ndo poucos riscos, a célebre
veracidade que até agora todos os filésofos reverenciaram: que questdes essa
vontade de verdade ji n@o nos colocou! Estranhas, graves, discutiveis
questdes! Trata-se de uma longa histéria — mas ndo € como se apenas
comecasse? Que surpresa, se por fim nos tornamos desconfiados, perdemos
a paciéncia, e impacientes nos afastamos? Se, com essa esfinge, também nds
aprendemos a questionar? Quem, realmente, nos coloca questoes? O que,
em noés, aspira realmente a ‘“verdade”? — De fato, por longo tempo
detivemo-nos ante a questdo da origem dessa vontade — até afinal parar
completamente ante uma questio ainda mais fundamental. Perguntamos pelo
valor dessa vontade. Certo, queremos a verdade: mas por que ndo, de
preferéncia, a inverdade? Ou a incerteza? Ou mesmo a insciéncia
[Unwissenheit]? — O problema do valor da verdade apresentou-se a nossa
frente — ou fomos nds a nos apresentar diante dele? Quem é Edipo, no caso?

Quem ¢ a Esfinge? Ao que parece, perguntas e diividas marcaram aqui um

2" Carta a Heinrich von Stein, de inicio de dezembro de 1882 — BVN 342.
2 HDH I, 624 — destacamos.

? Cfr. Anot. 1883, 17[81].
0 GM, I, 18.
31 Anot. 1888, 22[18].
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encontro [...]32

Todavia, € no Zaratustra que Nietzsche refere-se ao Selbst de forma mais contundente,

ao expressar que trata-se do impulso que determina a prépria configuracdo do corpo:

Instrumentos e brinquedos sdo os sentidos e o espirito; por trds deles
acha-se, ainda, o Selbst. O Selbst procura também com os olhos dos
sentidos, escuta também com os ouvidos do espirito [...]

Por trds de teus pensamentos e sentimentos, irmdo, hd um poderoso
soberano, um sibio desconhecido — chama-se Selbst. Em teu corpo habita
ele, teu corpo é ele.”

Como Paul-Laurent Assoun resume de forma magistral,

O Selbst €, portanto, a identidade corporal do individuo, que € também
dominacdo (Herrschaff) e materializa a vontade de poder, sendo o corpo a
criacdo da vontade (Herrschaftsgebilde). Ele é, pois, a verdade do Eu,
decifrada a0 mesmo tempo como poder e sabedoria.”

Dai porque o Selbst consiste no amago da fisiopsicologia de Nietzsche, encontrando-
se “por trds de teus pensamentos e sentimentos”, ou seja, no nivel do inconsciente, dos

- 35
impulsos™. Como observa Paul-Laurent Assoun,

Atingimos ai o cerne da fisiologia nietzscheana. Ela deve ser representada
como uma organizagao hierdrquica cujo centro € ‘o vinculo conservador dos
impulsos’. E ai que deve ser colocado o inconsciente. E s6 na periferia,
subordinada ao centro, que deve ser localizada a consciéncia [...] O acesso a
individualidade, para Nietzsche, passa pelo inconsciente, linguagem nao-
falsificadora do foco impulsivo [...]

Por isso, a vontade de poder di-se simultaneamente com o principio do
inconsciente, ou seja, sua necessidade e sua superagdo, pois, enquanto

2 ABM, 1 — destacamos. Unwissenheit: “insciéncia” — Seguimos, no ponto, a tradugdo proposta por Paulo César
de Souza. Os demais tradutores optam por “ignorancia” (e, claro, termos correlatos). Nesta senda vale assinalar
que também em Além de bem e mal, a vontade de verdade ¢ identificada a vontade de poder dos “auténticos
filésofos™, tal como ocorre em ZA, II, Do superar a si mesmo, em que, ademais, Nietzsche utiliza o termo
“enigma”, quica em uma alusdo a Edipo e a Esfinge referidos em ABM, 1:

“Vontade de verdade” chamais, 6 mais sdbios dentre os sdbios, aquilo que vos impele e inflama? [...]

“E essa a vossa vontade, 6 mais sdbios dentre os sdbios, como vontade de poder, e também quando
falais do bem e do mal e das valoracdes [...]

E tu também, que buscas o conhecimento, és apenas uma senda e uma pegada de minha vontade; em
verdade, minha vontade de poder caminha com os pés de tua vontade de verdade!” [...]

Assim, um dia, ensinou-me a vida; e destarte, 6 mais sdbio dentre os sdbios, resolvo também o enigma
de vossos coragdes.

33 ZA, 1, Dos desprezadores do corpo. No mesmo sentido: “Por trds de teus pensamentos e sentimentos esta teu
corpo e teu Selbst em teu corpo: a ferra incognita. Para que tens estes pensamentos e estes sentimentos? O
Selbst em teu corpo guer algo em tudo isso” (Anot. 1882, 5[31]).

3% paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 199.

% Anot. 1885, 2[68].
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.. . . . 36
querer, ela é o inconsciente do querer-viver € de seu tornar-se consciente.

5.1.1 Selbst: o corpo criador
Uma aproximacao a esta questdo demanda assinalar que o Selbst corresponde ao corpo
criador, ou seja, ao impulso que cria o apreco e o desprezo, o fundamento da prépria tdbua de

valoragdes do homem:

O Selbst criador [schaffende Selbst] criou para si o apreco e o desprezo,
criou para si o prazer e a dor. O corpo criador [schaffende Leib] criou o
espirito como mao de sua vontade.”’

Ora, se “outrora a alma olhava com desprezo para o corpo [...] € pensava assim

9938

escapar ao corpo e a terra” ", tal era a ilusdo dos desprezadores do corpo, porque, ainda

quando assim o fazem, ndo fazem sendo obedecer a seu Selbst, como Nietzsche frisa logo a

seguir:

Mesmo em vossa estulticie e desprezo, vos, desprezadores do corpo,
estais servindo vosso Selbst. Eu vos digo: € precisamente vosso Selbst que
quer morrer e volta as costas a vida.

Nao consegue mais o que quer acima de tudo: criar para além de si [...]

Ficou tarde demais para isso: entdo vosso Selbst quer perecer, ¢
desprezadores do corpo.

Perecer, quer vosso Selbst, e por isso vos tornastes desprezadores do
corpo! Pois nao mais sois capazes de criar para além de vos.

E por isso agora vos irritais com a vida e a terra. H4 uma inconsciente
inveja no obliquo olhar de vosso desprezo.

Nao sigo vosso caminho, desprezadores do corpo! Nao sois, para mim,
pontes para o além-do-homem.’

Também assim no discurso Dos trdsmundanos, imediatamente anterior ao discurso

Dos desprezadores do corpo:

Enfermos e moribundos eram os que desprezaram o corpo e a terra e
inventaram o céu e as gotas de sangue redentoras; mas também esses doces
. . 40
e sombrios venenos eles os tiraram do corpo e da terra!

%% Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 189-191 e 195.

7 ZA, 1, Dos desprezadores do corpo — destacamos.

B ZA I, Pr., 3 — destacamos. Também assim: “O corpo € algo malvado, a beleza é coisa do diabo: magro,
horrivel, faminto, negro, sujo, assim deve o corpo aparecer” (Anot. 1882, 5[30]).

39 ZA, 1, Dos desprezadores do corpo — destacamos.

40 ZA, 1, Dos trdasmundanos. Também assim quanto a Sdcrates: “Sdcrates situou-se ingenuamente a favor da
razdo contra o impulso [[nstinkt]. (No fundo, porém, havia seguido todos os impulsos morais [moralischen
Instinkten], apenas que com uma falsa motivacdo: como se os motivos surgissem da razdo” (Anot. 1885,
34[36]).
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Por sua vez, o Selbst também criou o Eu como fic¢cdo de matiz idealista:

“Bu” — dizes; e ufanas-te desta palavra. Mas ainda maior — no que nao
queres acreditar — € o teu corpo e sua grande razdo: essa nao diz Eu, mas faz
o Eu.

[...]

[O Selbst] [...] domina e €, também, o dominador do Eu.

[...]

Teu Selbst ri de teu Eu e de seus saltos orgulhosos. “Que sdo, para mim,
esses saltos e voos do pensamento?”, diz para si. “Um mero rodeio para
chegar a minha meta. Sou as andadeiras do Eu e o insuflador de seus
conceitos”.

O Selbst diz ao Eu: “Agora, sente dor!” E, entdo, o Eu sofre e pensa em
como podera ndo mais sofrer — e para isso, precisamente, deve pensar.

O Selbst diz ao Eu: “Agora, sente prazer!” E, entdo, o Eu regozija-se e
pensa em como poderd ainda regozijar-se muitas vezes — € para isso,
precisamente, deve pensar.*'

Neste contexto, vale dizer que, segundo Nietzsche, o Eu (ou “sujeito, como a
linguagem escolar diz agora em vez de alma”), “nosso mais antigo artigo de fé”, é uma
“ilusdo perspectiva (da) unidade aparente na qual a totalidade une-se como em uma linha do
horizonte”, “apenas uma sintese conceitual”, uma supersticdo, “nossa opinido sobre nds
mesmos”, uma ficcdo do pensamento que tem o fim de tornar possivel conceber uma forma de
permanéncia — a identidade pessoal — em um mundo essencialmente deveniente — o Eu &
“posto como fato origindrio; e introduzido em todas as partes onde ha um devir”42, donde

revela-se um equivoco a nosso proprio respeito € porque assevera:

O que me separa mais profundamente dos metafisicos € isto: ndo aceito que
o “Eu” € o que pensa: antes, considero o Eu uma construcdo do pensamento,
de categoria igual a “matéria”, ‘“coisa”, “substdncia”, “individuo”,
“intencdo”, “niimero”: portanto, apenas como ficcdo regulativa, com cuja
ajuda um tipo de permanéncia — por conseguinte de “cognoscibilidade” — é
posta e poetizada [hineingedichtet] no mundo do devir.*

Por fim, cabe sublinhar que é também essa concep¢do que mais separa Nietzsche da

*1'ZA, Dos desprezadores do corpo — destacamos. Ich: “Eu” — Nos manuscritos de Nietzsche e no texto original
publicado em alem@o este pronome pessoal é grafado com inicial maidscula, a denotar a substantivagdo que
Nietzsche lhe confere. Dai porque, divergindo de Mario da Silva, Andrés Sanchez Pascual e Maurice de
Gandillac — que vertem-no com inicial mindscula —, seguimos a versao proposta por Paulo César de Souza, que
verte-o por Eu.

2 Anot.1885, 36[36] (Sobre a correspondéncia que Nietzsche entrevé entre alma e sujeito, cfr. tb. ABM, Pr e
54); Anot.1885, 1[11], 1885, 1[43]; 1887, 9[98]; 1887, 10[19] e 1888, 22[22]Anot. 1888, 14[79]; Anot.1885,
2[91]; Anot. 1885, 1[87]; A, 115 e Anot. 1887, 9[63] (No mesmo sentido: “O ‘Eu’ como ente (— nao afetado
pelo devir” — Anot. 1887, 9[89]), respectivamente

* Anot.1885, 35[35].
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psicandlise de matiz freudiana, pois, como diz Paul-Laurent Assoun, “o Selbst [nietzscheano]
forma com o Eu um par homdélogo ao par freudiano Es-Ich”; todavia, “se o Es freudiano
parece comportar-se de maneira andloga ao Selbst [nietzscheano], remete a uma realidade

completamente diferente”*

, pois remete ao corpo, labirinto cujas cavernas devemos, pois,
continuar a perscrutar , uma vez que, segundo o proprio Nietzsche, “seguindo o fio condutor
do corpo [...] [tem-se] a conservagdo de si apenas como uma das consequéncias da expansao
de si [Selbsterweiterung]. E o ‘Selbst’ 7%,

Esta questdo e a alusdo a Freud conduzem-nos a uma questao fundamental: a relacdo

entre a fisiopsicologia nietzscheana e a psicologia freudiana.

5.2 Selbst, Etwas, Es: da filosofia a psicanalise

Antes, porém, de passarmos a andlise dos caracteres do Selbst nietzscheano, é preciso
dizer que na lingua alema o termo selbst € um advérbio demonstrativo que ordinariamente
significa “mesmo” ou “préprio”, mas que, ao grafi-lo com inicial maidscula (Selbst),
Nietzsche o substantiva e assim torna-o o “dispositivo que [lhe] permite colocar a hip6tese de
um principio de unidade antropolégico por ele designado por vontade de poder™®.

Alids, em uma das anotagdes em que Nietzsche refere-se a vontade de poder € possivel
identificar outro experimento de pensamento que maneja para referir-se ao Selbst: o Etwas —

valendo assinalar que efwas € originariamente um pronome indefinido que, a semelhanca do

Selbst, Nietzsche substantiva ao grafa-lo com inicial maitscula:

A vontade de poder interpreta [...] a vontade de poder delimita, determina
graus, diferenciacdes de poder. Meras diferenciagdes de poder ndo poderiam
ainda sentir-se como tais: tem que haver ali um Algo [Etwas] disposto a
crescer que interpreta todo outro Algo [Etwas] que pretende crescer a
respeito de seu valor [...]47

Ademais, a associacdo do Selbst ao Etwas encontra-se ja no préprio discurso Dos

desprezadores do corpo de Assim falou Zaratustra, quando Nietzsche assinala que “alma é

2948

apenas uma palavra para um Algo no corpo” [ein Etwas am Leibe]”"", ou seja, para o Selbst, o

* Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 199.

* Anot. 1885, 2[68].

% Anténio Marques, Mapeando o sujeito em Nietzsche: a distingéo entre o Ich (“eu”) e o Selbst (“si mesmo”),
p. 22 — destacamos. Cfr. tb. Christian Niemeyer, Diccionario Nietzsche, verbete Cuerpo, p. 124.

*7 Anot. 1885, 2[148].

® ZA, 1, Dos desprezadores do corpo. Ein Etwas am Leibe: “um Algo no corpo” — Acompanhamos as versdes
propostas por Paulo César de Souza (“um algo no corpo”) e por Alejandro Martin Navarro (“un algo que hay
en el cuerpo” — para a traducdo de ZA para a edi¢do espanhola das Obras Completas de Nietzsche). Todavia,
como Nietzsche procede, grafamos Efwas com inicial maidscula. Vale registrar que as demais tradugdes
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impulso soberano cuja identificacdo ao Etwas também promove ao asseverar que,

a mercé de um encanto [Banne] invisivel [...], Algo [Etwas] [nos filésofos]
os conduz, Algo [Etwas] os impele a uma ordem definida, um ap6s o outro,
precisamente aquele inato e sistemdtico parentesco entre os conceitos. Seu
pensamento, na realidade, ndo € tanto descoberta quanto reconhecimento,
relembranca, um retorno aquela distante, antiquissima economia global da
alma [Gesammt-Haushalt der Seele], da qual em outro tempo aqueles
conceitos brotaram — nesse sentido, filosofar € um atavismo de primeirissima
ordem [...] O encanto exercido por determinadas funcdes gramaticais €, em
ultima instancia, o encanto de condi¢Oes raciais e juizos de valor fisioldgicos

[..]%

Neste contexto, em um tépico posterior ainda de Além de bem e mal, Nietzsche
também usa a expressdo “economia global” ao referir-se aos “impulsos [Affekte] de ddio,
inveja, cupidez e ansia de dominio” como “Algo [Efwas] que tem que estar presente, por

principio e de modo essencial, na economia global da vida [Gesammt-Haushalte des Lebens],

e em consequéncia deve ser realcado, se a vida é para ser realcada”™.

Alids, esta correspondéncia € também assinalada por Carl Gustav Jung, quando

assevera:

7

Este "algo" é-nos estranho e, no entanto, préximo; sendo plenamente o que
somos, € incognoscivel, um centro virtual de misteriosa constituicdo e que
poderd exigir tudo [...] E é sauddvel prestar ouvidos a essa voz.

Dei a este ponto central o nome de Selbst. Intelectualmente, ndo passa de um
conceito psicoldgico, de uma construgdo que serve para exprimir o
incognoscivel que, obviamente, ultrapassa os limites da nossa capacidade de
compreender [...] Tal paradoxo € inevitivel como sempre que tentamos
definir o que ultrapassa os limites de nossa compreensio.”'

O Selbst corresponde, pois, ao Algo que nao dorme — “Algo ndo dorme” (“Etwas nicht

é”52

schldft”), algo conta as horas e o despertar — a que Nietzsche refere-se em A gaia ciéncia,

LEINT

brasileira, espanhola e francesa consultadas trazem “alguma coisa no corpo”, “algo en lo cuerpo” e “quelque
chose dans le corps”.

9 ABM, 20 — destacamos. Banne: “encanto” — Todavia, Paulo César de Souza (in ABM, nf 54) esclarece:

O termo alemdo evoca mais do que “encanto”. Bann designava, na Idade Média, o dominio ou jurisdi¢do
do senhor, seu direito de instituir proibicdes e castigos, € o proprio castigo ou proibi¢do. Tinha — tem —
igualmente o sentido de desterro ou excomunhdo (no caso da Igreja), aplicando-se também ao territério
onde vale a proibicao

Y ABM, 23.

> Carl Gustav Jung, O Eu e o Inconsciente, p. 123. Para as transcri¢des dos escritos de Jung mantemos o termo
original alemao Selbst.

2 GC, Pr, 2. Vale registrar que no escrito intitulado Sobre os estados de animo, de 1864 (onde, como dissemos,
ocorre o primeiro uso expressivo do termo Trieb), Nietzsche questiona: “O que determina, em ultima instancia,
a vontade?” e imediatamente a seguir assinala: “Oh, quio frequentemente dorme a vontade e em vigilia
permanecem apenas os impulsos e inclinagées!” (Anot. 1864, 17[5], in Obras completas, vol. I, p. 218 —
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uma analogia ao “Isso pensa [Es denkt]” inscrito em Além de bem e mal”, sobre o que vale
tecer uma breve digressao.

Na lingua alema, o termo es € um pronome pessoal do género neutro que Nietzsche
substantiva ao grafd-lo com inicial maidscula para designar o impulso soberano, a semelhanga
do que faz com Selbst e Etwas.

Trata-se de uma acepcdo que teria génese nas obras Vermischte Schriften (Escritos
variados — 1801), de Georg Christoph Lichtenberg™, e Wider den Dualismus von Leib und
Seele,Fleisch und Geist (Contra o dualismo do corpo e da alma, carne e espirito — 1846), de
Ludwig Feuerbach™ e que teria influenciado sobremaneira os filésofos Sgren Kierkegaard™ e
Friedrich Nietzsche e, a partir deste, a entdo incipiente psicandlise de matiz freudiana do
inicio do século XX, de forma que neste ponto impde-se enfrentar uma questdo fundamental,
relativa ao significado de Es para estas instancias de pensamento, pois, como bem observa
Peter P4l Pelbart, “ndo € casual que [...] a ciéncia de Freud [...], através de Groddeck, tenha

ido buscar em Nietzsche o termo mais enigmatico, inumano e neutro (exterior e profundo

destacamos).

> ABM, 17. Por esta razio, alids, para a edicdo portuguesa deste escrito o tradutor Hermann Pfliiger optou por
“Algo pensa”. Sobre a influéncia do pensamento de Nietzsche em suas concepg¢des, Jung assevera: “O
pensamento de Nietzsche foi uma das primeiras influéncias espirituais que eu experimentei. Tudo entdo era
novidade, e era o que havia de mais préximo a mim” (Seminar on Nietzsche'’s Zaratustra, p. 1301, apud Sofia
Barbosa de Godois, Jung leitor de Nietzsche: o processo de individuacdo e "O Zaratustra", p. 60).

> Georg Christoph Lichtenberg (1742-1799), filésofo, escritor e matemético alemdo. Em seus Vermischte
Schriften consta: “Man sollte eigentlich nicht sagen: Ich denke, sondern: Es denkt<?, que € possivel verter por:
“Vocé realmente nao deveria dizer: Eu penso, mas Isso pensa?”.

> Ludwig Andreas Feuerbach (1804-1872), filésofo alemdo cujo pensamento é considerado uma transi¢do entre
o idealismo (sobretudo de Hegel) e o materialismo histérico de Karl Marx e o materialismo cientificista da
segunda metade do século XIX. Suas principais obras sdo A esséncia do cristianismo (1841), Principios da
filosofia do futuro (1843) e A esséncia da religido (1846). Acerca da influéncia de Lichtenberg e de Feuerbach
sobre o Es nietzscheano, cfr. Nikolaos Loukidelis, Quellen von Nietzsches Verstindnis und Kritik des
Cartesischen Cogito, Ergo. Sum (Nietzsche Studien; n° 34, 2005. pp. 300-328) e Bernd Nitzschke, Zur
Herkunft des “Es”: Freud, Groddeck, Nietzsche — Schopenhauer und E. von Hartmann (Psyche — Zeitschrift
fiir Psychoanalyse und ihre anwendungen, 1983, n. 37, p. 769-804.

%% Sgren Aabye Kierkegaard (1813-1855), filésofo dinamarqués, considerado o primeiro filésofo existencialista.
A ideia do Selbst (Selv, na lingua dinamarquesa) encontra-se ja nas linhas iniciais de sua obra O desespero
humano (1849), onde assinala (p.195):

O homem §é espirito. Mas o que é espirito? E o Selv. Mas, nesse caso, o [que é o] Selv? O Selv é uma
relacdo, que ndo se estabelece com qualquer coisa de alheio a si, mas consigo propria. Mais e melhor do
que na relacdo propriamente dita, ele consiste no orientar-se dessa relagdo para a prépria interioridade. O
Selv ndo € a relacdo em si, mas sim o seu voltar-se sobre si propria, o conhecimento que ela tem de si
propria depois de estabelecida.
Para uma andlise panoridmica dos paralelismos e diferencas entre os pensamentos de Kierkegaard e de
Nietzsche, cfr. Alvaro Valls, Kierkegaard, um leitor de Nietzsche avant la lettre (Cadernos Nietzsche, n. 21,
2006, p. 47-62).
Por fim, vale trazer a licdo de Jung (O Eu e o Inconsciente, p. 69) a respeito da “razdo artistica” caracteristica
do inconsciente, no que aproxima-se do pensamento de Nietzsche:,
[A mentalidade do inconsciente] é de cardter instintivo, ndo tem fungdes diferenciadas, nem pensa
segundo os moldes daquilo que entendemos por "pensar”. Ele somente cria uma imagem que responde a
situacdo da consciéncia; esta imagem ¢é tdo impregnada de idéia como de sentimento e poderd ser tudo,
menos o produto de uma reflexdo racionalista. Seria mais certo considerarmos tal imagem como uma
visdo artistica.
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a0 mesmo tempo) — o Es”.

5.3 Nietzsche sem freudismo: a proposito da traducao de Selbst por Ego

O primeiro dado a ser considerado na relacdo entre o pensamento nietzscheano e a
psicandlise consiste em que a filosofia de Nietzsche — doze anos mais velho que Freud (1856—
1939) — ganha relevo nos circulos intelectuais europeus precisamente no momento em que
surge a psicandlise, na transi¢ao do século XIX para o século XX — registre-se que o inicio da
publicacdo das Obras completas de Nietzsche inicia-se em 1899, ano da publicacdo da A
interpretacdo dos sonhos de Freud (embora publicada com a data de 1900°®), em que, alids, o
fundador da teoria psicanalitica ja af refere-se ao filésofo, ao assinalar: “Pressentimos a que
ponto sdo exatas as palavras de Friedrich Nietzsche, segundo as quais no sonho perdura uma
época primitiva da humanidade, que quase ndo se pode atingir ‘por via direta’’.

A partir dai, embora ndo tdo frequentes quanto o exigiria a estreita recorréncia ao
pensamento de Nietzsche, em suas obras Freud rende-lhe algumas alusdes expressas: na
Psicopatologia da Vida Cotidiana (1901), assevera que a ideia (exposta em ABM, 68, por ele
expressamente citado) de que “uma resisténcia opde-se a rememoracdo de impressoes
danosas” jamais havia sido representada “de maneira tdo exaustiva € a0 mesmo tempo tao

. . . 60
expressiva quanto Nietzsche em seus aforismos”

. Nas Observacoes Psicanaliticas sobre um
Caso de Parandia (1911), examina o elo simbdlico entre o pai e o sol e assinala que "o hino
de Nietzsche Antes que o sol desponte (constante de ZA, III) dd expressdo a mesma
nostalgia”“. Na Histéria do Movimento Psicanalitico (1914), menciona Nietzsche como um
dos antecipadores (apds Schopenhauer) das teorias psicanaliticas. No escrito Alguns Tipos de
Cardter Encontrados no Trabalho Psicanalitico (1915), assinala que "a pré-existéncia do
sentimento de culpa e a utilizagdo do ato para racionalizi-lo encontra-se de maneira brilhante

no discurso de Zaratustra I: 'Do pdlido criminoso™®. Por fim, no Estudo autobiogrdfico

(1925) Freud anota:

7 Peter Pal Pelbart, Da clausura do fora ao fora da clausura, p. 166 — destacamos.

> Miche Onfray (Anti-Freud, p. 64) registra que a Interpretacdo dos Sonhos “ja que se encontrava a venda nas
livrarias algum tempo antes, em outubro de 1899, mas Freud desejou esta data certa e inaugural (1900) de
forma a conferir um sentido a saida oficial do seu livro: ele acredita que este texto assegurard a sua fortuna, em
todos os sentidos da palavra”.

% Freud, A interpretacdo dos sonhos, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 71-72. Embora Freud ndo indique a
referéncia, alude, no ponto, a HDH I, 13.

60 Freud, Gesammelte Werke (doravante GW), IV, p. 162, n. 2, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 72-73.

ol Freud, GW, VIII, p. 290, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 74-75.

62 Freud, GW, X, p. 391, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 76.
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Nietzsche, o outro filésofo [0 outro é Schopenhauer] cujas intuicoes e
percepcoes muitas vezes coincidem de modo surpreendente com os
resultados penosamente conquistados pela psicandlise, evitei precisamente
por isso”®

Guardemos essa confissdo e atentemos para outra circunstdncia que denota a
importancia da filosofia nietzscheana para o incipiente movimento psicanalitico: o fato de
que, no ano de 1908, “o caso Nietzsche” € objeto de discussio em duas reunides da
prestigiada Sociedade Psicanalitica de Viena, de que Sigmund Freud é um dos mais
respeitados membros. Na reunido de 1° de abril, apds a leitura da Terceira dissertacdo de
Para a genealogia da moral — naquilo que Assoun classifica como “exercicio de patografia
do caso Nietzsche” —, Nietzsche ndo é considerado um filésofo, mas “um moralista que
distingue-se, € bem verdade, por um espirito de acuidade pouco comum” a partir do qual

64 - o
d”™, otica retomada na reunido de 28 de

“antecipou, por intuiclo, certas ideias de Freu
outubro, cuja ata registra que, “sem conhecer a teoria de Freud, Nietzsche sentiu e antecipou

muitas coisas dela”, ocasido em que o préprio Freud faz consignar:

Freud gostaria de observar que ele nunca conseguiu estudar Nietzsche: em
parte por causa da semelhanca que suas descobertas intuitivas t€ém com
nossas drduas pesquisas, e em parte devido a riqueza de contetido de suas
obras, o que sempre impediu Freud de ir além de meia pdgina em suas
tentativas de ler Nietzsche.”

Pode-se agora precisar: conforme conclui Assoun, no contexto do incipiente
movimento psicanalitico, as ideias de Nietzsche ndo exercem sendo “uma fun¢do de intuicao
antecipadora e legitimadora da descoberta psicanalitica na estratégia freudiana"®®, de modo
que as referéncias que Freud lhe faz — inclusive a explicita evocac¢do de sua admiracio pelo
filésofo®” — ndo constituem sendo elementos de sua estratégia no sentido de enaltecer o

pensamento do filésofo como precursor da psicandlise no entanto relegado ao ambito da

63 Freud, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 69 e 70, respectivamente — destacamos.

 Como Michel Onfray (Anti-Freud, p. 66-68) noticia, a partir de consideracdes como a infancia de Nietzsche
sem pai, a educa¢do em meio a mulheres, a preocupacdo precoce por questdes morais, 0 gosto pela antiguidade
geral e pela filologia em particular e a tendéncia para a amizade viril, nesta reunido alguns psicanalistas
aduziram que trata-se de um “individuo tarado”, portador de histeria, de uma forte pulsdo sadomasoquista
reprimida e de motivagdes homossexuais.

% Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 9 e 17-18 — destacamos..

% Ppaul-Laurent Assoun, op. cit., p. 68 — destacamos. A exemplo, diz Assoun, das reflexdes de Nietzsche a
respeito do sonho, que constam de DH I, 13 mas ndo sdo referenciadas por Freud, consideradas “fecundas
intuicOes pelas quais Nietzsche teria percebido o que a ‘ciéncia dos sonhos’ teria vindo confirmar
experimentalmente” — p. 72 — destacamos).

7 Freud chega mesmo a dizer que “o grau de introspec¢do atingido por Nietzsche néo foi atingido por ninguém
antes dele, e sem ddvida jamais o serd”, in Ernest Jones, Vida e obra de Sigmund Freud, t. II, p. 365, apud
Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 22 e nf 63.
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adivinhacdo, da sagacidade, da pré-ciéncia, da percepc¢do, do reflexo, da intuicdo, em
contraposic¢do a ideia de cientificidade com que ambicionava revestir suas concepgﬁes68.

Dai porque a Freud ndo interessa a filosofia de Nietzsche, mas sobremaneira — dir-se-
ia exclusivamente — as palavras que o autor de Zaratustra maneja, “onde — como diz o autor
de A interpretacdo dos sonhos — encontrarei, espero, palavras para muitas coisas que
permanecem mudas em mim”®,

Vale dizer que nesta leitura freudiana de Nietzsche intervém diversos personagens (a
exemplo de Joseph Paneth70, Arnold Zeig”, Lou Andreas—Salomén, Otto Gross” e C. G.
Jung’), porém ¢ através de Georg Groddeck” e sua obra Das Buch vom Es (O livro dlsso —
1923) que Freud colhe o termo Es nos escritos de Nietzsche e utiliza-o inclusive para o titulo
de sua obra Das Ich und das Es (1923), mencionando, ai, que “o préprio Groddeck
provavelmente seguiu o exemplo de Nietzsche, que com frequéncia utiliza esse termo

. . PR . ‘. 76
gramatical para [designar] o que em nds € impessoal e, digamos, necessario por natureza” ",

% Noutro momento Freud relata: “Mais tarde, privei-me do grande prazer que a obra de Nietzsche me
proporciona, com a motiva¢cdo consciente de que ndo queria ver-me impedido, na elaboragdo das impressdes
fornecidas pela psicandlise, por nenhuma representacdo exterior” (GW, X, p. 53, apud Paul-Laurent Assoun,
op. cit.,, p. 69 e nf 6). Nas palavras de Michel Onfray (Anti-Freud, p. 62), “o filésofo tem intuicdes; a
psicandlise, provas. Eis a linha de defesa adotada por Freud na sua critica de toda a filosofia”.

69 Freud, carta a Wilhelm Fleiss, de 1° de fevereiro de 1900, citada por Max Schurr, in La mort dans la vie de
Freud, p. 248, apud Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 39 e nf 7 — destacamos.

7 Joseph Paneth (1857-1890), fisiologista austriaco que conheceu Nietzsche em Nice no final de dezembro de
1883 e com entusiasmo comentou a respeito a seu amigo Freud. Paneth é lembrado sobretudo por sua
descricdo de "células de Paneth", células que fornecem defesa do hospedeiro contra micrébios na mucosa do
intestino delgado.

"' Arnold Zweig (1887-1968), romancista que se correspondia com Freud desde 1927, e cuja reflexdo sobre
Nietzsche, segundo Assoun (p. 61, nf 18), “insere-se no contexto de sua resisténcia ideolégica ao uso que os
nazistas estavam comec¢ando a fezer dele, com o aval de Elisabeth Nietzsche”.

2 Lou Andreas-Salomé (1861-1937), ensaista, fildsofa, poeta, romancista e psicanalista, cuja intensa curiosidade
intelectual e carisma pessoal aproximaram de alguns dos mais importantes pensadores e artistas de sua época, a
exemplo de Nietzsche (sobre quem escreveu o livro Nietzsche em suas obras — 1894), Paul Rée, Freud e Rainer
Maria Rilke..

" Otto Gross (1877-1919), psiquiatra austriaco, participou do movimento psicanalitico desde a origem,
“representante de um anarquismo revoluciondrio que professa um credo nietzscheo-freudiano™ cuja finalidade
confessa “‘era combinar a técnica freudiana com os conceitos nietzscheanos [...], o que o levava a apresentar o
freudismo em seus escritos como a aplicagdo cientifica das intui¢cdes nietzscheanas” (Paul-Laurent Assoun, op.
cit., p. 66, nf 85).

™ Carl Gustav Jung (1875-1961), psiquiatra e psicoterapeuta fundador da psicologia analitica, desenvolveu
conceitos como arquétipo e inconsciente coletivo. Seu pensamento possui intensa afinidade com a filosofia de
Nietzsche. Vale registrar, com Assoun (op. cit., p. 45), que, “no momento decisivo da crise [entre Jung e
Freud], Jung cita Zaratustra para reivindicar a autonomia do discipulo dizendo que ‘a gente € ingrato com um
mestre quando continua a ser apenas o aluno’. Nietzsche terd entdo fornecido ao discipulo dissidente a
linguagem de sua emancipacdo! Ademais, o mestre interpreta isto como um perigo mortal para a psicandlise”.
Quicé esta questio esteja no fundo das vérias alusdes que Jung faz a Nietzsche em sua obra e, particularmente,
a realizagdo dos semindrios que promoveu entre 1934 e 1939 sob o titulo O Zaratustra de Nietzsche, em que
assinala, alids, que “com o conceito de Selbst ingressamos na esfera de nossa psicologia” (vol. I, p. 416).

> Georg Groddeck (1866-1934), médico e analista alemio, conhecido no meio médico e psicanalitico a partir do
final da década de 1910, quando inicia sua correspondéncia com Sigmund Freud e adere ao movimento
psicanalitico.

76 Freud, O Eu e o Id, p. p. 59, nr 6 — destacamos. No mesmo sentido, Freud faz constar adiante, na terceira das
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e, noutra ocasido: “Penso que o senhor pegou o es (literariamente, nao associativamente) de

. 2 P . . 77
Nietzsche [...] Posso também usa-lo assim em meu escrito?”"’.

Eis por que — assevera Paul-Laurent Assoun —

nos textos de Freud, a aproximacao [em relacido ao Es] circunscreve-se ao
plano terminoldgico: limitando o empréstimo a palavra, Freud deixa de
lado a questdo mais interessante: a da analogia de conteido dos préprios
conceitos [...]

Freud s6 quer conservar a ressonancia da palavra [...]"

Dai porque, tal como consta do tépico 17 de Além de bem e mal, o termo Es é

. 7 .
comumente traduzido por Isso — e, claro, termos correlatos o _ , a designar o Etwas, o Selbst,

Novas conferéncias introdutdrias a psicandlise (1932), que “baseando-nos no uso do termo em Nietzsche e na
instigacdo de G. Groddeck, nés doravante o chamaremos de ES” (GW, XV, p. 79, apud Paul-Laurent Assoun,
op. cit., p. 80). Segundo Paulo César de Souza (As palavras de Freud, p. 81-82), “o fato de uma palavrinha [es]
se prestar de tal modo [para exprimir impessoalidade ou indeterminacdo] tornava-a candidata natural para
designar o conjunto das forcas ou instincias inconscientes, ‘impessoais’, que contribuem para determinar a
conduta humana” — repetido, com ligeiras alteracdes, em ABM, nf 49, em que na dltima frase consta “que
determinam a conduta humana”).

77 Freud, Carta a Georg Groddeck, in G. Groddeck, Ca et Moi (Paris: Gallimard, p. 94), apud Paul-Laurent
Assoun, op. cit., p. 81, nf 41.

8 Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 82 — destacamos. Com efeito, como asseveram Lucas Népoli dos Santos e
André Martins (A originalidade da obra de Georg Groddeck e algumas de suas contribuicbes para o campo da
satide, p. 12 — destacamos):

Apesar de Freud ter sido influenciado por Groddeck na adoc¢do do termo "das Es", o "id" freudiano é
essencialmente distinto do "Isso' groddeckiano. Enquanto Freud caracteriza o primeiro como a parte
mais primitiva do aparelho psiquico, sede das pulsdes, o conceito de Isso em Groddeck recebe uma
caracterizacdo muito mais ampla. Groddeck utiliza o termo ''Isso' como um conceito capaz de
abarcar tanto a forca impessoal, que nao conhece fronteiras espaco-temporais e que produz o
individuo, quanto o préprio individuo em sua constituicido psicossomatica.
E, alids, o que consta expressamente do referido escrito de Groddeck (O livro dIsso, p. 9 e 229):
Acredito que o homem € vivido por algo desconhecido. Existe nele um "Isso [Es]”, uma espécie de
fendmeno que comanda tudo que ele faz e tudo o que lhe acontece. A frase "Eu vivo..." é verdadeira
apenas em parte: ela expressa apenas uma pequena parte dessa verdade fundamental: o ser humano é
vivido pelo Isso [...]
O Isso vive o homem; € a forca que o faz agir, pensar, crescer, sentir-se bem ou doente, em uma palavra,
que o vive.
Cfr. tb. Teixeira Coelho, O fucador das almas (Introdugdo a O livro dIsso, p. X) e Maria Consuelo Silva, O
legado de Georg Groddeck — genuinidade e originalidade. Alids, dai porque reconhecendo que “a particula Es
[...] parece abranger uma gama de sentidos maior que [0 inglés it e o latim id]” (As palavras de Freud, p. 81) e
que, portanto, “o Isso de Groddeck ndo corresponde exatamente ao inconsciente freudiano” (in ABM, nf 49 —
p. 206 — transcrito, com ligeiras alteracdes, em outra obra deste tradutor, As palavras de Freud, p. 82), Paulo
César de Souza confessa que, “tendo adotado Eu e Super-eu para Ich e Uber-Ich, em lugar dos tradicionais ego
e superego, seria de esperar que optdssemos por Isso para verter Es. No caso, porém, a estranheza causada por
Isso (maior que a de Eu e Super-eu, acreditamos) levou-nos a sacrificar a coeréncia [e] resolvemos manter o
id latino da versdo tradicional” (in Freud, O Eu e o Id, p. 89 — destacamos.

7 Cfr. a versdo brasileira proposta por Paulo César de Souza (“Isso™), a italiana de Ferruccio Masini (“Esso” —
embora grafado em itdlico, o que ndo condiz com o original em alemio) e as espanholas de Andrés Sanchez
Pascual e Kilian Lavernia (esta para a edi¢cdo constante da colecdo espanhola das Obras Completas) (“Ello”).
Por sua vez, para a referida obra de Freud Das Ich und das Es, este termo é comumente vertido por Id — o que,
segundo Paulo César de Souza, deve-se a uma imposi¢do de Ernest Jones, organizador da Standard Edition,
edi¢do inglesa das obras de Freud que tornou-se a mais divulgada e influente no Ocidente —, tal como as
versdes propostas, dentre outros, por Joan Riviere para a edicdo inglesa das obras de Freud publicadas na
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uma vez que se em Nietzsche “seu emprego nio ocorre no interior de uma concepcao mais

elaborada do aparelho psiquico”80

, € certo que ocorre no seio da concepcdo mais ampla e
elaborada da fisiopsicologia. Neste e noutros sentidos, Nietzsche continuou inacessivel a
Freud®' e, “por isso mesmo — conclui Assoun de modo incisivo —, atingimos o limite daquilo
que Freud pode nos dizer sobre a relacdo da psicanilise com o pensamento
nietzscheano™™’.

Ademais, esta assertiva ndo se restringe a ideia de Es e alcanga outras mais, a exemplo
daquilo que a psicandlise freudiana e a fisiopsicologia nietzscheana designam por ego, tendo
em mira a adverténcia geral de Assoun quanto as “armadilhas da linguagem: determinada
palavra comum ao vocabulario de Nietzsche e de Freud encobre considerdvel diferenga de
contetdo e de regime do conceito [...] que leva a subestimar sua problemdtica sui generis™ .

Vejamos: em Freud, de acordo com Laplanche e Pontalis, a ideia de ego assume
fundamental relevo no pensamento de Freud sobretudo a partir da “virada” que ocorre nos

anos 1920-1923 — a chamada “segunda topica” —, em que passa a compreender o aparelho

década de 1920 (em que verte-o por The Ego and the 1d), pela Standard Edition, edicdo (também inglesa) mais
influente de seu pensamento no Ocidente e, por for¢a dessa tradi¢do, por José Octdvio de Aguiar Abreu, para a
(bastante criticada) Pequena Colecdo das Obras de Freud da Ed. Imago e por Marilene Carone para a tradug@o
do escrito de Freud Luto e melancolia para a Ed. Cosac Naify. Por sua vez, Paulo César de Souza (Ed.
Companhia das Letras) e Luiz Alberto Hanns (Ed. Imago) preferem verté-lo por O Eu e o Id, de qualquer modo
mantendo o termo latino Id para Es. Para uma andlise geral sobre estas opdes, cfr. Pedro Heliodoro, O
vocabuldrio metapsicologico de Sigmund Freud: da lingua alemd as suas tradugoes.

8 paulo César de Souza, As palavras de Freud, p. 82. Com efeito, como Pedro Heliodoro (O vocabuldrio
metapsicologico de Sigmund Freud: da lingua alemd as suas tradugdes, p. 17) assevera, “opondo-se a essa
solucdo [de traduzir Ich e Es por Eu e Id] e comprometidos com o retorno a coloquialidade freudiana, muitos
psicanalistas brasileiros fazem uso dos relativos pronomes Eu e Isso para verté-los]”. Por sua vez, David E.
Zimerman (op. cit., verbete Standard Edition — p. 396) mostra-se favordvel a manutengdo dos termos originais
em alemdo, ao asseverar que “é curioso — e lamentdvel — constatar que [...] o portugués € o tnico idioma
neolatino que ainda usa ego, id e superego em vez de Ich, Es...”.

$ No fim de sua vida, em 11 de maio de 1934, Freud escreve a Arnold Zweig a respeito de Nietzsche: “Na minha
juventude, ele representava para mim uma nobreza inacessivel”. Por sua vez, Arnold Zweig confidencia a
Freud que desejava escrever sobre o colapso mental do autor de Zaratustra mas € aconselhado por Freud a
renunciar a tal projeto. No dizer de Michel Onfray (Anti-Freud, p. 64), “pode-se imaginar que a famosa
nobreza nietzscheana que, na sua juventude, lhe parecia inatingivel, lembrava a psicologia da raposa que, na
fabula de La Fontaine, sendo incapaz de alcangar as uvas acabava por renunciar a elas sob pretexto de que
estavam verdes... Encarnaria Nietzsche um ideal do Ego demasiado elevado para um discipulo incapaz de se
elevar a sua altura e que, por isso, queima aquilo que adora? A hipdtese € tentadora...”.

%2 Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 81. Por fim, Assoun considera que o conhecimento de aspectos da filosofia de
Nietzsche “compromete a prépria identidade do projeto freudiano” e, nesta senda, Michel Onfray (Anti-Freud,
p. 75-76) elenca alguns dos “conceitos que transitaram de Nietzsche para o vocabuldrio freudiano”, em uma
lista que “bastaria para mostrar em que medida o freudismo constitui um nietzscheismo (que nao se define
como uma retoma pura e simples de todos os pensamentos de Nietzsche [...], mas como o pensamento
produzido a partir do estaleiro filos6fico nietzscheano)”:

A etiologia sexual das neuroses; o papel da repressdo dos instintos na construcio da civilizacdo, da
cultura, da arte e da moral; a l6gica da ab-reacdo; as estratégias de recalcamento; a denegagdo e a cisdo do
ego; a fuga na doenga, a somatizacdo; a fonte inconsciente da consciéncia; a importancia da introspecgdo
na producdo do ego; a critica da moral dominante cristd, culpada de gerar patologias individuais e
coletivas; a relacdo entre culpa, ma consciéncia e rentincia aos instintos.

8 paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 88.
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psiquico como érgdo composto por trés instancias: a) o Uberich (supereg084), corresponde ao
sistema de interdi¢des; b) o Es (id), corresponde ao polo impulsional e c) o Ich (ego),
corresponde ao aparelho de regulacdo e de adaptacdo a realidade, instancia de defesa (por
vezes inconsciente, por isso mesmo compulsiva) em relagdo as exigéncias do id e aos
imperativos do superego, “destinada [...] a garantir uma dominag¢do progressiva sobre 0s

irnpulsos”85

13786

, €, ainda quando Freud acentua que “o ego é, antes de mais nada, um ego
corporal”™, trata-se, ai, da “projecdo de uma superficie”, de uma concep¢cdo que permanece
no ambito psiquico, pois, como Laplanche e Pontalis bem observam, “convida a definir a
instancia do ego como fundada numa operagdo psiquica real que consiste numa ‘projecdo’ do
organismo no psiquismo” e, por fim, “o ego vé-se entdo definido ndo como uma emanagao do
id, mas como um objeto visado por ele”, fundamento da teoria freudiana do narcisismo®’.

Isso quanto a Freud. Em relagdo a Nietzsche, por seu turno, é preciso, em primeiro
plano, desvencilhar-se de qualquer tentacdo relativa a “tirania reducionista do psicanalismo” a
que refere-se Alfredo Naffah Neto®® e ndo pretender interpretar sua filosofia a luz da nocao
freudiana de ego — tal como a malfadada tentativa que ja se fez no sentido de empreender uma

leitura psicanalitica de Edipo rei e de varias outras tragédias e mitos a partir do “complexo de

Edipo™®.

% Paulo César de Souza opta por Super-eu para verter Uberich.
85 Laplanche e Pontalis, Vocabuldrio de Psicandlise, p. 135.
% Cfr. David E. Zimerman, op. cit., verbetes Corpo e Fase oral (p. 306).
87 Cfr. Laplanche e Pontalis, Vocabuldrio de Psicandlise, p. 124 € ss.
8 Alfredo Naffah Neto, O inconsciente: um estudo critico, p. 8.
% Alfredo Naffah Neto (op. cit., p. 5-6 — destacamos) lapidarmente assim resume a questio:
Freud tomou a tragédia Edipo rei como paradigma de um nicleo inconsciente, cuja suposta
universalidade o levou a considerd-lo como ancoradouro fundamental da teoria psicanalitica. [Este
nicleo] chama-se complexo de Edipo e descreve o desejo que todos experimentamos, na nossa infincia,
de unido total com a mae, acompanhado de um sentimento de extrema rivalidade para com o pai, e vice-
versa [...] [Freud] chega mesmo a afirmar que o efeito trdgico de qualquer drama depende da utilizacdo,
em maior ou menor grau, do material edipiano.
Foram essas afirmagdes de Freud que levaram o psicanalista francés Didieu Anzieu a empreender, em
1966, uma releitura psicanalitica de Edipo rei e de virias outras tragédias e mitos. E foi ai que a
psicanalise, que com Freud ja se aventurara por searas alheias, tornou-se de fato psicanalismo.
Erigindo-se como principio explicativo universal, desconsiderava todo o trabalho complexo dos
helenistas, para, ela sozinha, interpretar e dar sentido a toda uma fase cultural da antiga Grécia [...] Foi
assim que o artigo de Anzieu [...] deu origem a uma réplica de dois helenistas famosos: Jean-Pierre
Vernant e Pierre Vidal-Naquet, num ensaio intitulado Edipo sem complexo.
O referido estudo de Jean-Pierre Vernant foi publicado originalmente na revista francesa Raison présent, n. 4,
1967, p. 3-20 e, em portugués, no volume Mifto e tragédia na Grécia Antiga, p. 53-71, onde este helenista
assevera que Freud procede “por simplifica¢do e redugdo sucessivas — de toda a mitologia grega a um esquema
legendédrio particular” e Didieu, em sua esteira, pretende ‘““edipizar’ os temas lenddrios mais diversos”,
concluindo, por fim, apds analisar profundamente a peca de Séfocles, que “¢ claro que o heréi do Edipo-Rei
nao tem o menor complexo de Edipo” e sugerindo, com lancinante ironia, que “aos psicanalistas que se
fizessem mais historiadores e que pesquisassem, através das diversas Interpretagdes dos sonhos que se
sucederam no Ocidente, as constincias e as transformacdes eventuais da Simbologia dos sonhos” (p. 58, 63, 68
e 71). Vale registrar que Vernant alude aqui ao titulo do mais famoso livro de Freud, o ja citado Die
Traumdeutung, publicado em 1899 no entanto com a data 1900 — “A psicandlise nasceu com o século XX, por
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Daf porque parodiamos o titulo do texto Edipo sem complexo, de Jean-Pierre Vernant,
no sentido de denotar a preocupag¢do em nado se freudizar o pensamento de Nietzsche, tendo
em mira que a “investigacao sobre a natureza e a origem do ego constitui uma das tarefas do
psicologo Nietzsche; mais precisamente, a tarefa que o distingue como psicélogo e de cuja

execu¢do depende, em grande parte, a realizacdo do projeto de transvaloracdo de todos os

90
valores”".

Nesta senda, Nietzsche distingue entre um “fantasma de ego” e um “ego real”:

O pseudoegoismo [Schein-Egoismus]. — A grande maioria dos homens, ndo
importa o que pensem ou digam a respeito de seu “egoismo”’, nada faz
durante sua vida por seu ego, mas apenas pelo fantasma de ego [Phantom
von ego] que sobre eles formou-se nas mentes a sua volta e lhes foi
comunicado — em consequéncia, vivem todos em uma névoa de opinides
impessoais e semipessoais e de valoragdes arbitrdrias, como que poéticas,
um na mente do outro, e essa mente em outras: um estranho mundo de
fantasmas, que sabe mostrar uma aparéncia tdo sébria! Essa névoa de
opinides e habitos cresce e vive de forma quase independente das pessoas
que envolve; dela depende o enorme efeito dos juizos universais sobre o
“homem” [...] tudo pela razdo de que nenhum individuo dessa maioria é
capaz de contrapor a essa palida ficcdo vazia e universal um ego real que
disponha-se a sondar a fundo e dela assim prescindir.”’

O “fantasma de ego [Phantom von ego]” — ou “ego fantastico [phantastisches ego]”92

— consiste na metafora com que Nietzsche refere-se a névoa de opinides que forma-se a volta
do individuo e corresponde a “falsa substancializacdo do eu”, a “nosso ser mais seguro, em
suma, como ego™, contexto em que “o ego ndo passa de um ‘embuste superior’, um
‘ideal”®*. Manejando a terminologia nietzscheana, trata-se, ai, do “pequeno ego”, de um ego
criado de forma reativa e oposta ao ndo-eu e aos impulsos ativos.

Todavia, se “nada [é] mais inusual do que a investigacdo sobre o ego de alguém. Rege
o prejuizo de que conhece-se o ego [...] como se o caso do conhecimento de si, gracas a certa

9995

intuicdo, estivéssemos dispensados de indagar””, € preciso superar tal dogmatismo e tal

assim dizer. A publicacdo com que se apresentou ao mundo como algo novo, minha Interpretacdo dos sonhos,
tem a data de 1900", diz um narcisistico Freud (in Resumo da Psicandlise (1924), p. 200, in Freud, O Eu e o 1d,
"Autobiografia" e outros textos (1923-1925).

% Oswaldo Giacoia Jr, Nietzsche como psicélogo, p. 8.

I A, 105 — destacamos. Schein-Egoismus: “pseudoegoismo” — Seguimos a versio proposta por Jaime Aspiunza,
in A para a edicdo espanhola da Obra Completa de Nietzsche.

%2 Anot. 1881, 11[7].

% Anot. 1885, 36[36]. E de se registrar, como assinalam Manuel Barrios e Jaime Aspiunza, (in Anot 1875, 9[1],
nr 2), que por vezes Nietzsche assinalava com o termo “ego” sua aprovacdo ou coincidéncia com ideias
encontradas na leitura de outros leitores”.

% EH, Por que escrevo tdo bons livros, 5.

% Anot. 1881, 11[226].
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incompreensio no sentido de conceber uma espécie de ego como contramovimento ao ego-

rebanho, desta feita relacionado a soberania do individuo: trata-se do que Nietzsche designa

1”96 _ ]’797 ]’798 _

por ‘“‘ego rea “ego efetivo [wirklichen ego]””" ou ‘“‘ego perfeito [vollkommene ego , a

respeito de que assevera:

Para o “esbo¢o de uma nova forma de vida”

[...]

LIVRO TERCEIRO. O mais intimo e o mais suspenso sobre o céu jamais
escrito: “da ultima felicidade do solitario" — aquele que passou da
“pertinéncia” ao mais alto grau da "posse de si": o ego perfeito
[vollkommene ego]: apenas este ego tem amor; nos estigios anteriores,
quando ainda nd@o alcangou a mais alta solidio e o dominio de si
[Selbstherrlichkeit] o que ha é algo diferente do amor.”

Tal ego real corresponde ao que pode-se denominar de “grande ego™: o ego criador
que, para diferencia-lo do “pequeno ego”, por vezes o proprio Nietzsche grafa-o com inicial
maiuscula, ao aduzir “uma preponderincia dos direitos do Ego [ein Ubergewicht an Rechten
des Ego]”'"’, para assinalar que “ndo existe em absoluto o Ego de que se fala quando se

critica o egoismo”101

55102

ou ao referir-se ao “desprezo a ‘naturalidade’ [Natiirlichkeit], ao desejo,

ao Ego — tendo em mira que a ideia de “natureza” no pensamento de Nietzsche

% Cfr. A, 105.

7 Anot. 1888, 15[98] — destacamos. Achtem Egoismus: “egoismo auténtico”; Wirklichen ego: “Ego efetivo” —
Seguimos, no ponto, a traducdo proposta por Marco Antoénio Casanova, in Nietzsche, Fragmentos postumos —
1887-1889 — Vol. VII. Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares vertem-nas, respectivamente, por “anténtico
egoismo” e “verdadero ego”.

% Cfr. Anot. 1881, 11[197].

% Anot. 1881, 11[197].

"% Anot. 1887, 10[57].

"' Anot. 1887, 9[108].

"2 Anot. 1887, 11[148]. De se registrar que, no ponto, Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares ¢ Marco Antonio
Casanova equivocadamente grafam Ego como ego e ego, ou seja, com inicial mintscula (e, no primeiro caso,
também em itdlico), o que ndo corresponde ao original em alemdo. Vale dizer que, em Nietzsche, naturalidade
designa a imoralidade dos impulsos: “Retorno a natureza, um ascender a naturalidade da Renascenga” (CI,
Excursoes de um extempordneo, 49); “Ha indicios de que o europeu do século XIX envergonha-se menos de
seus impulsos [Instinkte]; deu um bom passo para reconhecer em algum momento sua incondicional
naturalidade, ou seja, sua imoralidade, sem amargura [...] (Anot. 1887, 10[53]). Alids, € bem assinalar que tal
ideia de Ego corresponde, em grande medida, a concepcdo de “ego criador” de Otto Rank (1884-1939),
psicanalista, escritor, professor e terapeuta austriaco, bastante préximo a Freud, mas que, em 1926 abandonou
o circulo psicanalitico formado em torno de seu nome. Diz Rank (Au-deld du freudisme: la Volonté du
bonheur, p. 8-9, 19 e 71 — destacamos):

Eu provisoriamente definiria o tipo criador da seguinte forma: um ser dotado de uma aptidao, ainda a ser
definida, para usar os fatores impulsivos primordiais no sentido de uma criacéo volitiva, capaz, além
disso, de impulsionar o desenvolvimento de suas forcas superiores, para além das identificacoes da
moral do super-eu parental, para formar um ideal que conscientemente guie e domine sua vontade
criativa no sentido de sua personalidade. O essencial é que ele extraia de si mesmo seu ideal pessoal,
que forma por meio de fatores indesejdveis mas escolhidos por ele, e conscientemente procure realiza-lo.
Nesse tipo, 0 ego assume um desenvolvimento consideravel e é criador [...]

Ora, o ego individual é outra coisa que a cena onde ocorre o continuo conflito entre essas duas grandes
poténcias. Ndo € apenas o suporte para valores mais altos, mesmo com base em identificacdes com os
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) . . . o . 10
corresponde aos impulsos: “Natureza, necessidade, impulso [Natur, Bediirfniss, Instinkt]” 3 -,

. oA . . e 1. - . L. .1 104
ou seja, uma exigéncia fisiolégica para a preservagdo de determinada espécie de vida "~ que,

em termos gerais, constitui o fundamento de uma “moral-natureza [Nazfur—Moml]”105 , uma

”106, uma “moral anti-natural [Anti-Natur-Moral]”,

]”107

“moral organica [Organisch-Moralische)

um “‘naturalismo na moral [Naturalismus in der Moral ; enfim, um ‘“‘naturalismo moralista

1% que conduz a conhecida expressdo “autossupera¢io da moral

]”109

[moralistischen Naturalismus]’
[Selbstiiberwindung der Moral pois se trata de uma moral... imoral

Tal € a nocao fisiopsicoldgica de ego como impulso soberano cujo mandamento
diferencia o homem nobre, contexto em que Nietzsche refere-se ao Selbst e expressamente o

faz corresponder ao Ego:

O Ego percebido como oposi¢do ao rebanho [Heerde] (Selbst — rebanho) e o
sentimento de pertencer ao rebanho, indistinguivel do interesse do rebanho —
ndo confunda!'"®

Ademais, malgrado as diferenciacdes existentes entre o pensamento de Nietzsche e a

psicologia profunda de Jung, considerando-se que, em sua concep¢do, “o Selbst € um conceito

transcendente, pelo fato de exprimir a soma dos conteidos conscientes e inconscientes”m,

outros; ele ainda € o representante temporal da forca césmica primitiva, seja qual for o nome que lhe
dermos, sexualidade, libido ou id.
Todavia, como assinala Assoun (op. cit., p. 58), embora a questdo rankiana traduza maravilhosamente o
encontro de duas questdes e de duas linguagens oriundas de Nietzsche e Freud, o alcance em relagdo a
fisiopsicologia nietzscheana esbarra af, posto que “Rank parte da psicologia e atém-se a ela: antes de ser uma
questdo ético-axioldgica, a vontade € para ele um ‘dado psicolégico’”.

1% AC, 57 — destacamos. Vale acentuar que a natureza a que Nietzsche refere-se ndo possui correspondéncia com
a natureza a que alude Rousseau, vez que “ndo seja realmente um voltar, mas um ascender a elevada, livre,
até mesmo terrivel natureza e naturalidade” (CI, Incursdes de um extempordneo, 48). Cfr. tb. Anot. 1887,
9[116]. Neste sentido: “Minha luta contra o século XVIII de Rousseau, contra sua “natureza”, seu “homem
bom”, sua crenga no dominio do sentimento — contra o abrandamento, debilitamento, moraliza¢cdo do homem
[...]I” (Anot. 1887, 10[2]); ““Retorno a natureza’, entendido decididamente em sentido contrario aquele que o
entendeu Rousseau” (Anot. 1887, 9[121]).

104 Cfr. ABM, 3. No mesmo sentido: “A origem de nossos juizos de valor: nossas necessidades” (Anot. 1886,

7[2]) e “valoragées [...] correspondem aos nossos impulsos e suas condi¢des de existéncia” (Anot. 1885,

40[61)).

Anot. 1887, 10[157]. Dai porque Nietzsche acentua: “Retraduzir o terrivel texto bdsico homo natura

[schreckliche Grundtext homo natura] de volta a natureza; [...] Essa pode ser uma louca e estranha tarefa,

mas é uma tarefa.)” (ABM, 230).

"% Anot. 1883, 17[30].

107 CI, Moral como antinatureza, 4 — destacamos. Lé-se neste topico:

Darei formulagdo a um principio. Todo naturalismo na moral [Naturalismus in der Moral], ou seja, toda
moral sadia, ¢ dominado por um impulso de vida [[Instinkte des Lebens]. — algum mandamento de vida é
preenchido por determinado c@non de “deves” e “ndo deves”, algum impedimento e hostilidade no
caminho da vida sdo assim afastados.

'% Anot. 1887, 9[86].

"% ABM, 32.

"% Anot. 1881, 12]213].

" Jung, Aion: estudo sobre o simbolismo do Selbst, p. 76. Ainda segundo Jung (op. cit., p16), “por definicdo, o

105
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que “a individualidade assim chamada espiritual é também uma expressdao da corporalidade

95112

do individuo; ambas sdo, por assim dizer, idénticas e, por fim, que, “para Jung, o Selbst é

transcendente, o que significa que nao é definido pelo dominio psiquico nem est4 contido nele

59113

mas situa-se, pelo contrario, além dele e, num importante sentido, define-o0” °, precisamente

neste contexto vale asseverar que, como este psiclogo assevera, “[Nietzsche] identifica o

55114

ego ao Selbst e ao além-do-homem” *, como o nicleo daquilo que denomina de

“individuagdo”, em que nitidamente ecoa o pensamento do autor de Zaratustra:

Individuagdo significa tornar-se um ser Unico, na medida em que por
“individualidade” entendemos nossa singularidade mais intima, dltima e
incompardvel, significando também que nos tornamos nosso proprio Selbst.
Podemos, pois, traduzir “individuacdo” por “tornar-se si mesmo
[Verselbstung]” ou “realizar-se a si mesmo [Selbstverwirklichtung]” [..]'"°

Por tudo, embora identificando o termo original, dai porque é possivel conceber que,
na perspectiva do pensamento de Nietzsche, o Selbst corresponde ao Ego, designando o

. . o s 116 ~ . .
impulso soberano em cada individuo " - razdo porque doravante assim o traduziremos —,

eu [centro da consciéncia] estd subordinado ao Selbst e estd para ele, assim como qualquer parte estd para o
todo”. Nas palavras de Murray Stein (Jung: o mapa da alma, p. 137-138) o Selbst consiste na “caracteristica
mais fundamental de toda a vis@o de Jung [...], a chave para sua teoria psicoldgica [...], sua pedra angular”.

12 Jung, O Eu e o Inconsciente, p. 158.

13 Murray Stein, Jung: o mapa da alma, p. 137 — destacamos.

"% Jung, Lo Zarathustra di Nietzsche, vol. 1, p. 418. Nesta mesma obra (p. 433), Jung considera que “o erro de
Nietzsche foi identificar o Selbst ao corpo”. Os Semindrios sobre o Zaratustra de Nietzsche foram uma séria
de encontros entre intelectuais conduzidos por Jung ocorridos entre os anos de 1934 e 1939 no Clube de
Psicologia de Zurique que, antes de serem interrompidos pela eclosdo da Segunda Guerra Mundial,
avancaram até o discurso Das antigas e novas tdbuas, da terceira parte do livro. Uma sinopse das temdticas
discutidas e das criticas dirigidas a tais digressdes pode ser vista em Sofia Barbosa de Godois, Jung leitor de
Nietzsche: o processo de individuagdo e "O Zaratustra”, p. 89 e ss.

"> Jung, O Eu e o Inconsciente, p. 49. Cfr. tb., de Jung, Lo Zarathustra di Nietzsche, p. 438, em que registra-se o

seguinte didlogo:

Professor Jung — [...] O Selbst consiste em uma experiéncia psicoldgica absolutamente importante, a ser
designado por um nome absolutamente significativo. Qual deles seria?

[...]

Senhor Baumann — Nao poderiamos chama-lo de individuagdo?

Professor Jung — Sim, sdo sindnimos.

Cfr. tb. Verena Kast, Jung e a psicologia profunda, p. 52 e 64-65. Alids, quicd tenha sido por tentar aproximar

as ideias de Nietzsche e Jung que, em sua tradugc@o para a lingua italiana de HDH II, OS, 366, Sossio

Giametta tenha vertido Wolle ein Selbst por “Devi volere una individualitd”. Por fim, vale acentuar que a

individuagdo a que Jung refere-se nada tem a ver com o principii individuationis de matiz schopenhaueriana

(tomada de empréstimo, por sua vez, ao antigo escolasticismo) a que Nietzsche alude nO nascimento da

tragédia.

Convém assinalar que a tradu¢do mais comum para Selbst é “si mesmo” — e, claro, pequenas variacdes e

termos correlatos em outras linguas —: assim procedem Anténio Marques (Mapeando o sujeito em Nietzsche:

a distingdo entre o Ich (“eu”) e o Selbst (“si mesmo”), Oswaldo Giacoia Jr (Nietzsche como psicélogo, p.

72), Barbara Stiegler (Nietzsche et la biologie, p. 37 e ss.) e Cornelius Heim, Isabelle Hildenbrand e Gean

Gratien (para a apari¢@o deste termo em GM, II, 18) — que nesses ultimos casos vertem-no por “soi-méme”.

Em suas traducdes para a ocorréncia de Selbst em ZA (mormente no discurso Dos desprezadores do corpo),

temos o seguinte panorama: Paulo César de Souza verte-o por “Si-mesmo” (e af atenta a substantivacio de

116
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ou seja, ao “‘ego proprissimo [ego ipsissimum]” que associa aquilo que por sua vez designa

por “fatum préprio”:

Meus escritos falam apenas de minhas superagdes: “eu” estou ali, com tudo
que me era hostil, ego ipsissimus [ego proprio], atém mesmo, se me
permitem uma expressao mais orgulhosa, ego ipsissimum [ego proprissimo].
Ja se adivinha: tenho muito — abaixo de mim. Mas sempre foi necessario
antes o tempo, a convalescenga, a distdncia, até que em mim nascesse O
desejo de explorar, esfolar, desnudar, “apresentar” (ou como queiram chami-
lo) posteriormente, para o conhecimento, algo vivido e sobrevivido, algum
fato ou fatum préprio.'"’

Reitere-se: no pensamento de Nietzsche, “abaixo” ou “embaixo” designa o mundo dos

impulsos''®, onde quicd encontraremos resposta para a questio Qual é o sentido do corpo

como grande razao?

Dessa forma, enfrentada a primeira questdo relacionada ao sentido da afirmacdo de

Nietzsche segundo a qual “O corpo é uma grande razao”, impde-se por fim defrontarmo-nos

com nossa derradeira questao: Qual é o sentido do corpo como grande razao?

117

118

Selbst através do uso da inicial maitdscula — & semelhanga, alids, de Wilson Frezzatti (Consciéncia e
inconsciente no discurso “Dos desprezadores do corpo” de Assim Falava Zaratustra), que verte-o por “Si
mesmo” e de Louis Corman (Nietzsche: psychologue des profondeurs, p. 143) por “Soi”) —; Andrés Sdnchez
Pascual verte-o por “si-mismo” — a semelhanca de Alejandro Martin Navarro (para a versdo de ZA para a
edi¢do espanhola das Obras Completas de Nietzsche) e Diego Sdnchez Meca (El itinerario intelectual de
Nietzsche, p. 187), que vertem-no por “si mismo”, e de Maurice de Gandillac, que verte-o por “soi”. Por fim,
também apresentam-se as seguintes versdes: a) “‘si-proprio”: Paulo César de Souza (in CI, Incursdes de um
extempordneo, 37; GC, 117), Marco Antonio Casanova (in Heidegger Nietzsche, vol. 1, p. 49 e 309) e
Oswaldo Giacoia (Falso e Verdadeiro Self: Pensar Para Além dos Avds. Ou: Espirito Livre e
Autoconsciéncia: Si-Proprio como Devir); b) “préprio”: Gilvan Fogel (Da pequena e da grande razdo — ou a
respeito do eu e do proprio); ¢) “ser proprio”: Mdrio da Silva (in ZA, 1, Dos desprezadores do corpo) e
Eduardo Ribeiro da Fonseca (Psiquismo e vida: sobre a nogdo de Trieb nas obras de Freud, Schopenhauer e
Nietzsche, p. 266); d) “Uno mismo”: Juan Luis Vermal para GC, 117 (para a edicdo espanhola das Obras
Completas de Nietzsche); e, por fim, e) “eu”: Paulo César de Souza em A, 491. Por seu turno, segundo David

Zimerman (Op. Cit., p. 114 e 376 — destacamos), “o significado do termo ego aparece na literatura
psicanalitica de uma forma algo ambigua e pouco uniforme entre os distintos autores”, de forma que “alguns
autores utilizam inicial mintscula — ego — para designar essa fundamental instincia psiquica e reservam a
grafia com inicial maidscula — Ego — para indicar o que atualmente se entende por self’, que por sua vez
designa “‘a imagem de si mesmo’, sendo composto de estruturas, entre as quais consta ndo somente o ego,
mas também o id, o superego e, inclusive, a imagem do corpo, ou seja, a personalidade total”.

HDH II, Pr., 1 — destacamos. Ego ipsissimus € ego ipsissimum: “ego proprio” e “ego proprissimo” — No
manuscrito, Nietzsche grafa o sufixo do segundo termo (“um”) com sublinhado simples, razdo porque na
KSA-e Paolo D’lorio verte-o em itdlico. Na traducdo deste tépico, Paulo César de Souza verte estas
expressdes por “meu préprio eu” e “meu mais intimo eu”. Em nota a Anot. 1886, 6[4] (de onde que origina-
se a referida passagem de HDH II, Pr., 1), Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares vertem-nas por “yo
mismisimo” e “el yo mismisimo”.

Neste sentido, vale repetir: “[Para Sécrates], qualquer concessdo aos impulsos [Instinkte], ao inconsciente,
conduz para baixo...” (Cl, O problema de Socrates, 10); “Ninguém ainda sentiu a moral cristd como abaixo
de si” (EH, Por que sou um destino, 6).
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Capitulo 6

Ego fatum
Para um imperativo do impulso
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"Se eu fosse eu" parece representar nosso maior
perigo de viver, parece a entrada nova no
desconhecido.

Clarice Lispector

6.1 Ego fatum: a sagracao de si
Neste derradeiro capitulo, enfrentaremos a questao relativa ao sentido do corpo como
grande razao.

Como vimos, o que torna o corpo uma grande razdo € o impulso soberano que

Nietzsche denomina de Selbst / Ego, que em duas anotacdes relaciona a ideia de “fatum”:

Uma concepgdo provisoria para obter a forca suprema € o fatalismo
[Fatalismus] (ego — Fatum) (a forma mais extrema, o “eterno retorno™)’

A mesma reveréncia que, olhando para trds, consagra-se a destinacdo
[Schicksal] inteira, deve-se consagrar também a si. Ego fatum.’

Harmonizando estes acordes, € possivel conceber que, na fisiopsicologia de Nietzsche,
Ego fatum designa a forca suprema a que se chega concebendo-se uma espécie de fatalismo
cuja forma mais extrema € o eterno retorno, cuja reverencia¢do o individuo deve estender
também a si, o que, como se v€, implica compreender o significado de diversos experimentos

de pensamento de sua filosofia, a comecar pela ideia de “fatum”.

6.1.1 Fatum: a incessante tarefa de tornar-se o que se é

No pensamento de Nietzsche, o termo fatum surge no contexto de suas contribui¢des
para a Germadnia, sociedade cultural que criou com seus amigos de infancia Eduard Wilhelm
Pinder e Clemens Félix Gustav Krug com a finalidade de reunir e discutir dissertacoes,
poesias e exercicios musicais’, para a qual redigiu os escritos Farum e historia (1862) e
Liberdade de vontade e fatum (1862). Nestes escritos considera que “‘fatum é a forca infinita

e A . . 4 . - L . - .
de resisténcia contra a vontade livre”™ e que “o fatum ndo € outra coisa sendo uma cadeia de

" Anot. 1884, 27[67].

> Anot. 1884, 25[158].

3 Cfr. Nietzsche, Esbozos autobiogrdficos (MP 111 3-4, agosto-septiembre de 1858 - 4[77] - Los afios de juventud
(1844-1858)), in Obras Completas, vol. I, p. 71 e ss.

*FH, p. 204.
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acontecimentos"’ e onde, alids, ja encontram-se dispostos alguns germens de ideias que
associard ao fatum: a) a ideia de individualidade; b) a ideia de inconsciente e c) a ideia de
necessidade.

Em relacdo a ideia de individualidade vinculada a ideia de fatum, tem-se que se em
Fatum e historia Nietzsche assinalara que “o homem, desde 0 momento em que atua e cré
desse modo em seus préoprios acontecimentos, determina seu proprio fatum™®, muito tempo
depois, em Crepiisculo dos idolos, critica o “fatalismo turco”, que “tem o defeito fundamental
de contrapor o homem e o fatum como duas coisas separadas”’, quando, na verdade, o
individuo mesmo é um fatum — “O individuo €, de cima a baixo, uma parcela de fatum, uma
lei mais, uma necessidade mais para tudo o que vird e serd”’ —, como contramovimento,
ademais, a um pretenso determinismo de matiz idealista — “Determinismo: ‘Sou um fatum
para todo futuro’: eis minha resposta ao determinismo™ — e como marco distintivo entre
nobres e fracos — “Alguns anseiam uma sociedade em que se considerasse regra o que para
eles é mais individual. Outro enfurecem-se apenas com essa ideia de vulgarizacdo. Aqueles
sofrem com o fatum de sua unicidade, os outros desfrutam de tal unicidade™.

No que diz respeito a ideia de inconsciente, tem-se que em Liberdade de vontade e
fatum Nietzsche assevera que “por fatum entendemos o principio que nos guia quando agimos

5510

inconscientemente” e em diversos escritos posteriores, quando assevera que fatum vincula-

se a ideia do mundo dos impulsos onde cada individuo deve buscar e desnudar seu “Ego

5911

superior [hoheren Selbst], todavia oculto em alguma parte” ', o “Ego [Selbst] em teu corpo: a

9912

“terra incognita” ", seu “fatum proprio”, pois

> LF, p. 205.

® FH, p. 205. Esta concepcio ¢ reiterada, alids, quando, a respeito de Wagner, diz que “o fatum [estd] nele
mesmo” (Anot. 1878, 30[123] — Cfr. tb. WB, 6).

" C1, Moral como antinatureza, 6.

8 Anot. 1883, 16[64]. Também assim: “Eu como fatum” (Anot. 1883, 16[83-5]); “Hino a natureza primordial:
‘Eu como fatum’” (Anot. 1883, 20[3-22]); “eu sou o fatum” (Anot. 1883, 21[1]); “O determinismo: eu mesmo
sou o Fatum e ha séculos condiciono a existéncia” (Anot. 1883, 21[6]); “Elogio a natureza primordial como
fatum”; (Anot. 1883, 22[2]);; “Eu sou o fatum” (Anot. 1884, 25[249]); “Se todas as coisas sdo um fatum, entao
também eu sou um farum para todas as coisas” (Anot. 1884, 29[13-6]).

? Anot. 1880, 6[168].

' LF, p. 205-206. Segundo Diego Sanchez Meca (Introdugdo, in Nietzsche, Fragmentos péstumos, vol. 1, p. 16),
neste momento “j4 despontavam os primeiros signos dos grandes temas [da maturidade filoséfica de
Nietzsche], como por exemplo o amor fati e o eterno retomo [...]”. Vale registrar que o termo que diz respeito a
fisiopsicologia nietzscheana é Fatum. Por sua vez, factum e faktum significam “fato, acontecimento” (factum:
Anot. 1884, 25[358]; 1884,26[94]; 1884,26[353]; 1885,34[54]; 1885,34[118]; 1885,40[61] e 1888,14[144];
faktum: Anot. 1880, 7[242]; 1882,17[2]; 1883,7[77]; 1883,16[78]; ABM, 259; 1887,11[306]; 1887,11[355] e
1888,22[3]).

"' SE, 6.

12 Anot. 1882, 5[31]. Nesta senda, 1é-se em La Rochefoucauld (Reflexdes ou sentencas e mdximas morais, 3):
“Por mais descobertas que se haja feito no pais do amor-préprio, ainda restam nele muitas terras incégnitas”.
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A secreta forga e necessidade dessa tarefa estard agindo, como uma gravidez
inconsciente, por trds e em cada uma de suas vicissitudes — muito antes de
ele ter em vista e saber pelo nome essa tarefa. Nossa destinagdo
[Bestimmung] dispde de nds, mesmo quando ainda ndo o conhecemos [...]13

Por sua vez, quanto a relacdo que possui com a ideia de necessidade, tem-se que se

5914

em Fatum e historia assinala que “o fatum e, sem embargo, uma necessidade” ~, na Anotag¢ao

1875, 9[1] assinala que “todo impulso é uma necessidade”"

5516

, — presente, por exemplo, no
“fatalismo russo” " — e, tanto em um caso como em outro, fatum designa, para o Ego, “o mais
pesado destino, uma fatalidade da tarefa” [das Schwerste von Schicksal, ein Verhdiingniss von
Aufgabe]”, “o destino, a grande tarefa e questdo” [das Schicksal, die grosse Aufgabe und
Fmge]lg.

E assim fornece a significacio do termo fatum em seu pensamento: a tarefa

necessaria. E a grande tarefa, diz Nietzsche, consiste precisamente em tornar-se o que se €.

6.1.2 “Como tornar-se o que se é’: a tarefa dominante

No contexto da acepcdo dietética da fisiologia nietzscheana, apds considerar a
necessidade de uma pesquisa sobre os efeitos morais da alimentacdo, do lugar, do clima e das
distragdes com vistas a possibilidade de nos tornarmos “poetas-criadores de nossas vidas,

principiando pelas coisas minimas e cotidianas™'’, Nietzsche assevera que “neste ponto, ji

“HDHI, Pr., 7.

' FH, p. 204.

'> Anot. 1875, 9[1] (p. 132). Vale lembrar que esta anotacdo trata-se de um resumo seguido de comentarios da
obra O valor da vida: uma consideragdo filosofica, de Eugen Diihring.

16 Cfr. GM, II, 15. Nietzsche refere-se ao fatalismo russo como “aquele impdvido fatalismo sem revolta, em
virtude do qual os russos, por exemplo, ainda hoje t€m vantagem sobre nds, ocidentais, no trato com a vida”
porque concebem suas faltas como algo derivado de um erro ocasionado por forcas alheias e ndo por sua
determina¢do em agir”’. Em suas palavras:

Durante milénios os malfeitores alcancados pelo castigo pensaram a respeito de sua ‘falta’: ‘algo aqui saiu
errado’, e ndo: ‘eu ndo deveria ter feito isso” — eles se submetiam ao castigo como alguém se submete a
uma doenca, a uma desgraga ou a morte, com aquele impdvido fatalismo sem revolta, em virtude do qual os
russos, por exemplo, ainda hoje t€ém vantagem sobre nds, ocidentais, no trato com a vida.

(GM, 11, 15)

'"EH, ZA, 6.

'S Anot. 1885, 37[8]. Dai porque alguns tradutores vertem fatum por a) destino — Manuel Barrios e Jaime
Aspiunza (Anot. 1880, 10[B37]); Paulo César de Souza (GC, 17); José Jara e Juan Luis Vermal (GC, 17) —; b)
fado — Ferruccio Masini (GC, 17); Paulo César de Souza (HDH II, Pr., 1; CW, 2) ou ¢) fatalidade — Manuel
Barrios e Jaime Aspiunza (Anot. 1881, 14[18]; 1881, 15[12]). Outros, por sua vez, mantém o original fatum —
Pierre Klossovski (GC, 17); Diego Sdnchez Meca e Jestis Conill (todas as anotagdes de Fragmentos pdstumos,
vol. II); Paulo César de Souza (GC, 17; ABM, 231 — embora aqui ponha entre colchetes sua versao: “destino”;
AC, 1; CI, Moral como antinatureza, 6 — embora nestes ultimos casos ponha entre colchetes sua versdo: “fado,
destino”); Renato Zwick e Andrés Sadnchez Pascual (CI, Moral como antinatureza, 6 — embora indiquem sua
versdo: “fado” e “destino”). Por fim, vale dizer que, em alemao, a ideia de necessidade é veiculada por dois
termos: Notwendigkeit (exigéncia) e Bediirfnis (caréncia) e, claro, referimo-nos aqui a primeira destas
acepcoes.

' GC, 299. Acompanhamos, no ponto, a tradugdo proposta por Paulo César de Souza.
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nao ha como eludir a auténtica resposta a questdo de como tornar-se o que se é [Wie man

. . 1920
wird, was man ist]”"".

Todavia, como adverte imediatamente a seguir, trata-se de uma tarefa extremamente

perigosa, pois que alguém perceba-se com tal tarefa indica que racional e conscientemente

z

pressupde o que é — tal como o discipulo que interroga Zaratustra: “Nosso Selbst, que

~ . < . 21
conhecemos: ndo € apenas outra imagem, fora de nds, exterior, externa?”’” —, com o que

“alheia-se, assim, da vida pulsional que, subterraneamente, suporta os pensamentos
conscientes e gera a prépria necessidade de uma finalidade ou de um sentido””%. E preciso que

o impulso soberano ndo “compreenda-se” cedo demais: sua lavra e arte € longa e secreta:

segue crescendo, na profundeza, a “ideia” organizadora, a ideia
vocacionada a dominar — comeca a ordenar, lentamente conduz-nos de
volta dos desvios e vias secunddrias, prepara qualidades e habilidades
singulares que um dia se revelardo indispensaveis ao todo. — Constroi, uma
apods outra, todas as faculdades auxiliares, antes de revelar algo acerca da

tarefa dominante, da “meta”, do “fim”, do “sentido”.”

Tal como Nietzsche assinala quanto a si mesmo, ainda neste escrito:

Hierarquia das faculdades; distancia; a arte de separar, sem hostilizar; nada
mesclar, nada “reconciliar”; uma multiplicidade ingente que, apesar de
tudo, € o contrédrio do caos — tal foi a condi¢@o preliminar, a longa e secreta
lavra e arte de meu impulso [/nstinkts]. Sua tutela suprema revelou-se
forte, de tal maneira que jamais pressenti sequer 0 que em mim crescia —
que todas as minhas capacidades irromperam um dia de subito, j4 maduras,
em sua perfei¢io ultima.>*

* EH, Por que sou tdo sagaz, 9. Wie man wird, was man ist: “Como tornar-se o que se é” — Esta expressdo
corresponde ao Génoi, oios essi mathon (“Torna-te o que és, tendo aprendido o que € isso), verso 72 da
Segunda Ode Pitica de Pindaro, que Nietzsche primeiro utilizou em uma carta a Erwin Rohde, de 3 de
novembro de 1867 — BVN 552, apds em seu escrito Sobre as fontes de Diogenes Laércio e outras diversas
ocasides, inclusive como subtitulo de seu Ecce homo. Nas palavras de Jung (O Eu e o Inconsciente, p. 53).
Sequer remotamente suspeita-se o que se € porque
Ultrapassa o poder de nossa imaginagdo a clara imagem do que somos enquanto Selbst, pois nesta
operagdo a parte deveria compreender o todo. E impossivel chegar a uma consciéncia aproximada do
Selbst, porque por mais que ampliemos nosso campo de consciéncia sempre haverd uma quantidade
indeterminada e indetermindvel de material inconsciente, que pertence a totalidade do Selbst. Este € o
motivo pelo qual o Selbst sempre constituird uma grandeza que nos ultrapassa.

Adiante exporemos as razdes para vertermos Selbstsucht por Ego-ismo.

2! Anot. 1883, 12[40].

2 Jodo Constancio, op. cit., p. 174.

2 EH, Por que sou tdo sagaz, 9 — destacamos.

24 EH, Por que sou tdo sagaz, 9 — destacamos. Neste sentido: “Contra a moral [...] voltou-se entdo, com esse
livrinho problemadtico [O nascimento da tragédia], meu impulso [Instinkt], como um impulso em prol da vida
[fiirsprechender Instinkt des Lebens], e inventou para si, fundamentalmente, uma contradoutrina e uma
contravalorag@o da vida, puramente artistica, anticrista” (NT/TA, 5).
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E neste contexto que sublinha, a seu préprio respeito, que o “fomento de minha tarefa,

. s . L. 25 , . ~ . 2
de minha “dnica coisa necessdria’> é a transinversdo dos valores antigos ® Noutras palavras:

“minha tarefa € traduzir os valores morais aparentemente emancipados e ndo-naturais de volta
a sua natureza — ou seja, a sua ‘imoralidade’ natural — os valores morais aparentemente

. - . 5927 . . A
emancipados que tornaram-se ndo-naturais”~'. A tanto ordena, como diz, seu impulso tiranico,

2528 229,

“minha natureza [meiner Art]””", “meu impulso poderoso”™:

Assustava-me terrivelmente em encontrar em mim, onde quer que escavasse,
apenas paixdes [...]

O que me ocorreu entdo, realmente? Eu ndo me entendia, mas o impulso
[Antrieb] foi como um mandamento. Parece que nossa distante destinagio
[Bestimmung] de outro tempo dispde de nds, por muito tempo vivemos
apenas enigmas. A selecdo dos acontecimentos, o acesso € o desejo
repentinos, o rechaco daquilo que é mais agraddvel, amidde o mais
venerado: algo assim nos estremece, como se de nds brotasse aqui e ali um

. . A 30
arbitrio, algo caprichoso, grande, vulcanico.

E o que assinala a respeito de seu impulso soberano, de seu Ego, que o reconduziu dos

desvios e vias secundarias de volta ao caminho de volta a ele mesmo:

O caminho para mim — para minha tarefa [meiner Aufgabe]... Esse oculto e
soberano Algo [Etwas], para o qual durante muito tempo ndo temos nome,
até ele se revelar enfim como nossa tarefa — esse tirano dentro de nds adota
uma represdlia terrivel contra toda tentativa de nos esquivar ou fugir, contra
toda resignacdo prematura, toda equipara¢do aos que ndo sao nossos iguais,
toda atividade, ainda que respeitavel, que nos desvie do principal [...]*'

» Carta a Elisabeth Nietzsche, de 18 de agosto de 1881 — BVN 138. Eins ist Noth: “uma coisa é necessaria” —
Nietzsche utiliza com frequéncia esta frase, que extrai do Evangelho de Lucas, 10, 42.
 “Nzo compreendes nada de minha tarefa? Ndo sabes o que quer dizer transinversdo de todos os valores?”
(Carta a Malwida von Meysenbug, de 20 de outubro de 1888); “Uma transinversdo de todos os valores [...],
semelhante tarefa, um tal destino [solches Schicksal von Aufgabe], compele a sair ao sol a todo instante e
sacudir de si uma pesada seriedade, que tornou-se pesada em demasia” (CI, Pr.).
7 Anot. 1887, 9[86]. Neste sentido: “Modificar a valoragdo — esta € minha tarefa” (Anot. 1881, 11[76]).
28 CI, O que falta aos alemdes, 6.
2 Anot. 1883, 21[6]. Em outra anotacdo, Nietzsche assinala: “A inteligéncia de meu impulso consiste em sentir
como tais os perigos e casos de emergéncia que para mim sao auténticos. E igualmente em adivinhar os meios
gracas aos quais os evita ou os distribui em proveito préprio e, por assim dizé-lo, organiza-os em torno de uma
inten¢do superior (Anot. 1888, 24[6]).
3% Anot. 1885, 40[65] — destacamos.
31 NW, Como libertei-me de Wagner, 2. Cfr. tb. HDH 11, Pr, 4. Tais desvios sdo representados por Schopenhauer,
Wagner e pela filologia — de volta a sua tarefa, ou seja, a transinversdo dos valores. Em relacdo ao autor de O
mundo como vontade e representagdo assevera:
Por volta da mesma época [1876], compreendi que meu impulso [[nstinkt] tendia ao contrdrio do de
Schopenhauer: a uma justificagdo da vida, inclusive no que tem de mais terrivel, mais equivoco e mais
mentiroso: — para isso tinha em minhas maos a férmula “dionisfaco”.
(Anot. 1887, 9[42])

Por sua vez, quanto a Wagner e a filologia, assinala:
O que em mim entdo se decidiu [na crise de que Humano, demasiado humano € um monumento] nio era
uma ruptura com Wagner — percebi um total desvio de meu impulso [/nstinkts], do qual um desacerto
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Ademais, vale registrar que noutros momentos Nietzsche refere-se a seu “impulso de

9932

autorrestabelecimento” e, com mais frequéncia, ao aludir ao “fio condutor do corpo”, refere-

se a “meu impulso professoral [Lehrtriebe]™, a seu “impulso pedagdgico™, dizendo que “o

) . . ( . 535
impulso de ensinar [7Trieb des Lehrens] € poderoso em mim”°,

E oferece diversos outros exemplos da tarefa necessaria dada por impulsos soberanos:
como quando aponta a tirania do impulso soberano caracteristica da moral de escravos (“A
moral sempre tem sido um mal-entendido: de fato, uma espécie que possuia no corpo um
fatum que a constrangia a agir de determinada maneira™®), da moral nobre (“A moral de

5937

senhores afirma tdo impulsivamente [instinktiv] quanto a crista nega” "), de todos os homens

(“Nos homens [...], nada é mais antigo, mais forte, mais inexordavel, mais insuperavel do que

[o instinto [Instinct] a conservagdo da espécie] — porque ele é precisamente a esséncia [ Wesen)|

3 Lot ‘ . ~
3, do sacerdote ascético (“A dominagdo sobre os que

5939

da linhagem e rebanho que somos

sofrem € seu reino, para ela dirige-o seu impulso [Instinkt]”""), do homem do conhecimento

‘?”40), do criminoso

(“Nao seria o impulso do medo [Instinkt der Furcht] que nos faz conhecer
(“Com nossas intengdes racionalizamos nossos impulsos incompreensiveis: tal como o faz,
por exemplo, o criminoso quando justifica ante sua propria razdo sua real inclinagcdo
[eigentlichen Hang], a de matar, dizendo a si haver decidido cometer um roubo ou cumprir

. 41 ‘ . ‘ o .
uma vinganc¢a” ), de “todos os grandes artistas-governantes” (“Confucio, na China, o

particular, fosse ele Wagner ou a citedra da Basileia, era apenas um sinal [...] Foi entdo que atinei também
pela primeira vez para a relagdo entre uma atividade escolhida contra o proprio impulso
[instinktwidrig], uma assim chamada profissdo, que é o que menos professamos — e aquela necessidade de
entorpecimento da sensacdo de vazio e de fome através de uma arte narcética — por exemplo, através da
arte de Wagner.

(EH, HDH, 3)

32 Anot. 1888, 24[1-11].

* Anot. 1885, 37[4].

** CCEF, p. 299.

35 Carta a Heinrich Koselitz, de 26 de agosto de 1883 — BVN 457. Alids, em sua biografia sobre Nietzsche, Curt
Paul Janz (Friedrich Nietzsche: uma biografia, p. 57) acentua que “desde muito cedo [...] Nietzsche ja revelava
a tendéncia e as habilidades de pedagogo nato: a ndo insisténcia em sua superioridade, a paciéncia e o dom de
explicar algo com clareza”.

3% Anot. 1888, 14[142] — destacamos.

7 CW, Ep.

*GC, 1.

* GM, 1L, 15.

% GC, 355. Na Anot. 1886, 5[10] 1&-se: “Buscar a regra é o primeiro instinto daquele que conhece [...] Dai a
supersticdo dos fisicos: [...] sentem °‘seguranca’: mas por trds dessa seguranga intelectual encontra-se o
apaziguamento do temor: querem a regra porque despoja o mundo de seu cardter temivel. O temor do
incalculdvel como instinto oculto da ciéncia”.

41 Anot. 1882, 5[1-6]. Tal € o “criminoso palido”, a que Nietzsche refere-se no discurso homélogo de ZA, I:
Assim fala o rubro juiz: “Por que, afinal, esse criminoso assassinou? Ele queria roubar”. Mas vos digo:
sua alma queria sangue, e ndo roubo, sua alma tinha sede da volupia da faca! [...]

Olhai para este pobre corpo! O que ele sofreu e cobicou foi o que sua pobre alma quis interpretar — e o
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imperium romanum, Napoledo, o papado na época em que via com bons olhos a vontade de

poder e ndo apenas a plebe, em que até entdo culminou o impulso dominante [herrschende

9942

Instinkt]”""), de Temistocles (“Nietzsche faz [...] a genialidade da acdo politica de um

1”43

Temistocles derivar desse impulso fundamental””), do artista (“Seu impulso dominante

[dominirender Instinkt] assim o quer dele: ndo lhe permite consumir-se de uma ou de outra
L4 ‘ ‘o .
maneira”"), de Wagner (“[Wagner] fornou-se musico, tornou-se poeta porque o tirano dentro

dele, seu génio-ator [Schauspieler-Genie] a isso o obrigou™), de Platdo (“Platdo [...], que

2946

tinha no corpo o ‘impulso politico’, como ele préprio diz”" ou o impulso de moralidade, o

2947

“elemento predominante na alma de Platao”™" "), de Sdécrates (“O efeito imediato do impulso

socratico [sokratischen Triebes] [ou impulso cientifico — Instinct der Wissenschaft] visava a

5948

destruicao da tragédia dionisiaca”"), de Arthur Schopenhauer (“Esse impulso [Instinkt] [de

compaixdo] depressivo e contagioso obstaculiza os impulsos [Instinkte] que tendem a

9949

conservagdo e elevacdo do valor da vida”"), de todos os fildsofos, enfim (“Filosofia é esse

impulso tiranico [tyrannische Trieb] mesmo, a mais espiritual vontade de poder, de ‘criagdao
do mundo’, de prima causa [causa primeira]”").
Por fim, ao referir-se a tarefa de tornar-se o que se €, Nietzsche aduz que, “com isso,

L. ~ . . 51
toco na obra maxima da arte da preservacgao de si — do egoismo...””".

6.2 Virtude dadivosa: a sagracao do Ego-ismo

Como assinalamos no capitulo anterior, Nietzsche distingue entre um “fantasma de

interpretou como prazer assassino e sofrego desejo da voldpia da faca.

*2 Anot. 1885, 36[48].

* Paul-Laurent Assoun, op.cit., p. 97 — destacamos.

* Anot. 1888, 23[2].

> Anot. 1887, 11[322] — repetido, com ligeiras alteracdes, em CW, 8, em que Nietzsche continua: ‘“Nada
percebe-se de Wagner se ndo percebe-se nesse impulso [no extraordinario impulso de ator e de teatro
[Schauspieler- und Theater-Instinkt]] sua faculté maitresse [faculdade retora], seu impulso dominante
[dominirenden Instinkt]”. No mesmo sentido: “O impulso de génio-ator [Schauspieler-Genie]”; “[ Wagner] esta
condenado [verurtheilt] a ser ator” (Anot. 1888, 23[2]); “Além de todos os outros impulsos [Instinkten], ele
possuia em tudo os impulsos de comando [commandirenden Instinkte] de um grande ator [...]” (GC, 368 -
Reproduzido, com ligeiras alteracdes, em NW, No que faco objecées). Certamente, ao referir-se ao “impulso
teatral [schauspielerische Instinkt]” (GC, 361) é a Wagner que refere-se quando, embora sem citar seu nome,
refere-se a teatromania (Anot.1887, 11[342], j4 que € expressamente a ele que refere-se ao aludir a
teatrocracia (CW, Pos-escrito).

% A, 496. Neste sentido: “Platdo foi o desejo encarnado [fleischgewordene Wunsch] de se tornar o supremo
filésofo-legislador e fundador de Estados; parece ter sofrido terrivelmente pela ndo realizaciao de sua natureza,
e perto do fim sua alma encheu-se da mais negra bile” (HDH I, 261). A respeito, cfr. a ideia de “filésofo
natural” in Platdo, A Repiiblica, 486 e ss.

“7FPH, p. 546.

48 NT, 14. A expressao “impulso cientifico” consta de NT, 15.

“AC, 7.

" ABM, 9.

St EH, Por que sou tdo sagaz, 9.
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ego” e um “ego real””*: aquele corresponde a um contexto em que “o ego nio passa de um

53,
1"

‘embuste superior’, um ‘idea este, a noc¢do fisiopsicoldgica de impulso soberano — razao

porque, como se disse, por vezes o proprio Nietzsche grafa-o com inicial maitdscula: Ego e
porque o associamos, com esta grafia, ao Selbst.

No contexto dessa diferenciacdo, o “fantasma de ego” consiste no fio condutor que

9954

conduz a negacdo de si (“ego como desvio do ponto de vista eudemonolégico”™ "), aquilo que

Nietzsche denomina de “moral da rentncia de si” (Entselbstungs-Moral) — ou Selbstlosigkeit

(termo comumente vertido por ‘“‘desinteresse”, “abnegac¢do” ou “altruismo”) ou, ainda,

»55) _

Entselbstung (comumente vertido por “abnegacdo” ou “de-simesmacao , de qualquer

P ; .z ‘ ~ . . 5
modo indice da décadence, que ndo € sendo a “desagregacdo dos impulsos [[Instinkte]” ® 0

afrouxamento da tensdo entre os impulsos derivado da perda de forca do impulso soberano”’.

> Cfr. A, 105.

33 EH, Por que escrevo tdo bons livros, 5.

>* Anot. 1884, 25[523].

55 Entselbstung:"de-simesmacio” - Adotamos, em termos geriais, a “des-simismacion” que consta da traducdo
espanhola para as anotagdes e para AC, 54 — onde, alids, aduz-se que “intenta-se conservar com esta versao
literal a violéncia linguistica que o termo também possui em alemado” (nf 139). Na edicdo espanhola também
consta “negac¢do de si” (GM, III, 11 e 17) e “renuncia” (ABM, 207). As obras da edi¢do brasileira usadas como
referéncia vertem-no por “rentincia” (ABM, 207), “negacdo de si” (GM, III, 11 e 17) e “abnegacdo” (AC, 54;
CW, Ep — assim também a edi¢do portuguesa desta obra). Em AC(2008), 54 consta “auto-rentincia”. A edigdo
italiana o traduz por “rinuncia al proprio io” (ABM, 207), “autorinuncia” (GM, III, 11), “rifiuto di s¢” (GM, III,
17), “annullamento di sé” (CW, Ep). A edi¢do francesa traz “détachement” (ABM, 207), “renoncement” (GM,
I, 11), “renoncement a soi-méme” (GM, 111, 17), “abneégation” (CW, Ep). Por fim, registre-se que as edi¢des
brasileira, espanhola e francesa vertem a expressdo Entselbstungs-Moral (EH/A, 2 e EH/Por que sou um
destino, T) respectivamente por “moral da rentincia de si”’, “moral de la renuncia a s{ mesmo” e “morale du
renoncement a soi-méme”.

36 CI, Incursées de um extempordneo, 35. Nietzsche também refere-se a décadence como “décadence fisiolégica
[physiologische décadence]” (Anot. 1888, 15[10]) e ao “retrocesso fisioldgico” (AC, 17).

7 Segundo Nietzsche, é possivel que a décadence seja diagnosticada a partir dos seguintes “tipos mais gerais”:

1): crendo escolher remédios, escolhe-se o que acelera o esgotamento [...]

2): perde-se a forca de resisténcia aos estimulos [...]

3): confunde-se a causa com a consequéncia [...]

4): aspira-se a um estado em que nao se sofra: a vida é efetivamente sentida como a razio dos males [...]

(Anot. 1888, 17[6])
Ante a (infelizmente ainda pouco estudada) importancia dos escritos de Paul Bourget (1852-1935) no
pensamento de Nietzsche, vale uma pequena digressdo a seu respeito, iniciando por assinalar que décadence é
um termo que Nietzsche toma de empréstimo a esse critico literdrio francés, autor dos Ensaios de Psicologia
contempordnea (1883). Alids, referindo-se a anotagdo em que Nietzsche alude a Bourget como “alguém da
raca profunda [...], que de longe mostra-se como aquele que mais aproxima-se de mim” (Anot. 1888, 25[9]),
muitos apressam-se em concluir por uma incondicional reveréncia do filésofo ao critico francés. Todavia, qui¢d
ai ndo esteja sendo um exemplo de sua sarcdstica ironia e de sua estratégia para publicar seus escritos em
Franca, “matriz da cultura mais espiritual e refinada da Europa” (ABM, 254). Isso porque noutras
oportunidades Nietzsche assinala que “a geracdo mais jovem de romancistas parisienses € completamente
tiranizada pela influéncia e ciime de D<ostostevsky> (p. ex., Paul Bourget)” (Carta a Heinrich Koselitz, de 7
de marco de 1887 — BVN 814), que “Um crime d'amor de Paul Bourget [€] o primeiro encontro das duas
correntes mais espirituais de pessimismo, o schopenhaueriano (com sua "religido da compaixdo") e o
stendhalianismo (com sua psicologia afiada e cruel) [...] No lado alemado, é dito dela, como ouvi dizer, que é
um ‘produto corrupto’ (Carta a Franz Overbeck, de 10 de abril de 1886 — BVN 684) — porém, nesta mesma
missiva, acrescenta: “Fazem-se conferéncias sobre [Um crime d'amor, de Bourget], que, afinal de contas, é
‘literatura de cdmara’ e ndo é para a multidao” — e que “ao Sr. Bourget nunca serd possivel fazer crivel um
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O “fantasma de ego” conduz, em suma, a um “pseudoegoismo”, um ‘“egoismo aparente”,

“egoismo infantil [Kinder-Egoismus]®

5959

, 0 “egoismo de massa dos débeis [Massen-Egoismus

der Schwachen]””" intensificado pelo cristianismo a seu maximo extremo: a crenca na

imortalidade individual, o “egoismo cego, estreito € modesto, porque mostra que vocé ainda

3560

nao descobriu a si, ainda ndo criou para si um ideal préprio, bastante proprio”™". “Chama-se

3961

assim as consequéncias dos afetos constituintes do rebanho””". Trata-se, pois, de um egoismo

doente (dir-se-ia um “pequeno egoismo’), a que Nietzsche assim alude em seu Zaratustra:

Outro egoismo existe, por demais pobre, faminto, que quer sempre
roubar, o egoismo dos doentes, o egoismo doente.

Com os olhos de gatuno, olha para tudo o que brilha; com a avidez da
fome, mede os que tém fartura de comida; e vive rastejando em volta da
mesa do homem dadivoso.

Doenga, € o que fala através dessa cobiga; e invisivel degenerescéncia de
um corpo enfermo, é o que exprime essa gatuna avidez.*>

_ d; ; - & ificaca icologi ungeheure
Ora — diz Nietzsche esta € uma ‘“‘enorme falsificacdo psicoldgica h

.. .. .. 3 . ‘ . . -
Fiilscherei in psychologicis]™® que provém de um “dogmatismo equivocado em relacdo ao

‘ego’” e conduz a uma “incompreensao a respeito do egoismo”.

Dogmatismo equivocado em relagcdo ao “ego”: tomado de modo atomistico,
em falsa oposi¢do ao ‘“ndo-eu”; igualmente desprendido do devir, como
entidade. A falsa substancializacdo do eu [...] De acordo com esta separagdo
artificial e esta declaracdo do ego como em e por si, tinha-se ante si uma
oposicao de valores que parecia indiscutivel: o individuo-ego [Einzel-ego] e
o enorme ndo-eu. Parecia evidente que o valor do individuo-ego poderia
consistir apenas em relacionar-se com o enorme “ndo-eu” e em subordinar-se
a ele e existir para ele. — Aqui foram determinantes os instintos gregdrios:
nada segue tdo contra estes instintos do que a soberania do individuo. Mas

buraco psicolégico real no peito de um homem” (Carta a Hippolyte Taine, de 4 de julho de 1887 — BVN 872).
Por outro lado, nesta carta ndo esconde a Taine que “seria para mim uma grande alegria ter também entre meus
leitores o francés, aquele que mais admiro” e ao editor Jean Bourdeau: “Desejo que me leiam na Franca; mais
ainda: necessito disto [...] Dizem-me que no fundo escrevo em francés [...] Confesso sentir um prazer de
primeira ordem vendo-me a mim mesmo qual um volume de Paul Bourget (Carta de 17 de dezembro de 1888 -
BVN 1196). Por tudo, dai porque, a maneira como Wagner pretendeu que lhe servisse de arauto, Nietzsche por
sua vez qui¢d pretendesse que Bourget ndo lhe servisse sendo de anunciador de suas ideias em terras gaulesas,
posto “vivia em minha vizinhanca imediata, mas ndo entende nada in rebus musicis et musicantibus [em
matéria de misica e de musicos] [...]; a despeito disso, seria o tradutor de que necessito (Carta a Malwida von
Meysenbug, de 4 de outubro de 1888 — BVN 1126).

8 Carta a Lou von Salomé, de inicio de dezembro de 1882 — BVN 351.

* Anot. 1888, 15[110]. Cfr. tb. Anot. 1888, 14[5].

G, 335.

®" Anot. 1881, 11[226]. Nas palavras de Jung (O Eu e o Inconsciente, p. 49): “A rentincia do Selbst em favor do
coletivo corresponde a um ideal social: passa até mesmo por dever social e virtude, embora possa significar as
vezes um abuso egoista”.

62 ZA, 1, Da virtude dadivosa, 1

% Anot. 1887, 10[57].
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na suposicio de que o ego é compreendido como algo em e por si, seu valor
tem que consistir na negagdo de si.**

Esse “dogmatismo equivocado em relacdo ao ‘ego’” conduz, como se disse, a uma

“incompreensao a respeito do egoismo”:

Incompreensdo acerca do egoismo: por parte das naturezas vulgares, que
nada sabem da ansia de conquista e da insaciabilidade do grande amor,
tampouco dos sentimentos desbordantes de forca que querem dominar,
constranger a si, acolhé-lo no coragdo — o impulso do artista quanto ao seu
material [...] No “egoismo” habitual quer-se conservar precisamente o “ndo-
€go”, o baixo termo médio, o homem da espécie — o qual indigna, no caso de
que seja percebido pelos mais raros, mais refinados e menos termo-médio.
Porque estes consideram: “nds somos MAIS NOBRES! Interessa mais nossa
conservacio do que a daquela besta!”®

E, alids, o que ocorreu com Schopenhauer, em quem a de-simesmac¢do advém da
tirania do instinto de compaixdo, que, para Schopenhauer, designa o “amor puro e

verdadeiro”, “o conhecimento do sofrimento alheio, compreensivel imediatamente a partir do

préprio sofrimento e posto no mesmo patamar deste”®.

Vale ressaltar que, como o préoprio Nietzsche assevera, a “questdo do valor da
compaixdo e da moral da compaixdo” schopenhauerianas constitui o ponto de partida de seu
projeto de transinversdo dos valores, pois “tratava-se, em especial, do valor do inegoismo

[Unegoistischen], dos instintos de compaixdo, abnegacdo, sacrificio, que precisamente

5567

Schopenhauer havia dourado, divinizado, idealizado™" e que designa o auto-desprezo —

“Onde atualmente for pregada a compaixao [...], o psicélogo [...] poderd ouvir um &spero,

5968

queixoso, genuino tom de auto-desprezo™ —, a despersonalizacdo [Entpersonlichung] — “A

grande falsificacdo niilista fazendo um inteligente abuso dos valores morais: 0 amor como

5969

despersonalizacdo; igualmente a compaixao™”” —: a de-simesmacao, enfim.

% Anot. 1887, 10[57]. E ainda a esta espécie de ego que Nietzsche alude na seguinte anotagdo: “O ego é uma
pluralidade de forcas de tipo pessoal das quais algumas vezes uma, outras vezes outra aparece em primeiro
plano e enquanto ego atende as demais, como um sujeito atende ao mundo exterior que lhe influencia e
determina” (Anot. 1880, 6[70]).

% Anot. 1884, 26[262].

% Schopenhauer, O mundo como vontade e representacdo, § 67. Schopenhauer arremata: “Todo amor que nio é
compaixdo € amor-préprio”. Ainda em suas palavras: “Aquele que estd ainda cativo no principio de
individuacdo e egoismo, que conhece apenas coisas individuais e suas relacdes & prépria pessoa, pode
encontrar ai motivos sempre novos para a sua Vontade; mas o conhecimento do todo e da essé€ncia das coisas
em si torna-se quietivo de toda e qualquer volicdo. Entdo, a Vontade desliga-se da vida: ela vé nos prazeres
uma afirma¢@o da vida, e tem horror deles. O homem entdo atinge o estado de renuncia voluntdria, de
resignagdo, de verdadeira serenidade e completa destitui¢cdo de Vontade” (op. cit., § 68).

7 GM, Pr, 5.

% ABM, 222.

* Anot. 1887, 9[84].
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Ora, diz Nietzsche,

Minha experiéncia dd-me o direito de desconfiar em principio dos impulsos
chamados ‘desinteressados’, de todo ‘amor ao préximo’, sempre disposto a
palavra e ao ato. Eu o vejo em si como fraqueza, como caso especial da
incapacidade de resisténcia aos estimulos — a compaixdo passa por virtude
apenas entre os décadents.”

N

Por outro lado, Nietzsche apresenta um contramovimento a perspectiva da de-
simesmagao schopenhaueriana: se do “fantasma de ego” deriva, como se disse, 0 “egoismo
doente”, do “ego real” origina-se, por sua vez, um “egoismo sadio”, que Nietzsche designa

por “vontade de Ego [Wille zum Selbst]”71

]72,

, donde provém-se o ‘“grande egoismo [grofie

Egoismus] ~” — que, para diferenciar do “pequeno egoismo” e coerentes com nossa op¢ao de

traducdo de Selbst por Ego, grafaremos por Ego-ismo, trate-se de Egoismus ou Selbstsucht’”.
Alias, tal Ego-ismo € o que Nietzsche também denomina de “amor dadivoso

[schenkende Liebe]”:

Em verdade, ladrio de todos os valores deve tornar-se esse amor

0 EH, Por que sou tdo sdbio, 4.

7 ZA, 1, Do criminoso pdlido.

> Anot. 1888, 14[27]. Cfr. tb. ZA, III, Dos trés males; GM, 11, 11; Anot. 1887, 10[57]; 1882, 3[1-311] ¢ 1883,
22[1].

3 Selbstsucht (ou Selbsbt-sucht ou Selbst-Sucht): “Ego-ismo” — Seguimos a senda proposta pelo préprio
Nietzsche, que em diversas ocasides utiliza seu neologismo Selbst-Sucht (cfr. tb. Anot. 1883, 16[84-15] e 1883,
22[1]) vertido de forma precisa por Marco Parmeggiani por ‘“ego’-ismo” (in Friedrich Nietzsche:
Correspondencia — Vol. IV — Carta a Elisabeth Nietzsche, de inicio de novembro de 1883 — BVN 471),
mantendo a substantivacdo que Nietzsche perfaz para Selbst ao grafd-lo com inicial maitscula e vertendo o
sufixo Sucht (“ansia” e “avidez”) por ismo, apartando-o por hifen como forma de assinalar que trata-se de uma
ansia por si mesmo, pelo Ego, pelo Selbst. Registre-se que outras tradugdes propostas para Selbstsucht sdo: a)
“egofsmo”: Mdrio da Silva (in ZA — para todas as ocorréncias do termo); Artur Morado (in EH — para todas as
ocorréncias do termo); Andrés Sanchez Pascual e Manuel Barrios Casares (in EH, Por que sou tdo sagaz, 9,
EH, As extempordneas, 1 e 3 — este tultimo tradutor, para a versdo deste livro que compde a edi¢do espanhola
consultada das Obras Completas de Nietzsche), Pedro Siissekind (in CP, 5), Lemos de Azevedo (in UDH, 9) e
Paulo César de Souza (HDH II, OS, 37; HDH II, OS, 285; GC, 55; A — em todas as ocorréncias — e EH, Por
que sou tdo sagaz, 10); b) “amor-préprio”: Paulo César de Souza (in GC, 21, 28 e 143; ABM, 21,28 e 143) e
Rubens Rodrigues Torres Filho (in UDH, 9 e SE, 6) — mas para tanto Nietzsche usa um termo especifico:
Selbstliebe: v. g. em Anot. 1881, 11[10]; HDH I, 162 e HDH II, OS, 75); ¢) “amor de si”: Jodo Constancio (op.
cit., p. 174) e Paulo César de Souza (in EH, Por que sou tdo sagaz, 9; EH, As extempordneas,1 e 3, e EH, Por
que sou um destino, 7) e, por fim, d) “egolatria”: Manuel Barrios e Jaime Aspiunza (Anot. 1875, 6[4]). Vale
registrar, por fim, que Nietzsche ndo diferencia entre Egoismus e Selbstsucht, como vé-se em CI, Excursoes de
um extempordneo, 33: “Valor natural do egoismo[Egoismus]. — O ‘egoismo [Selbstsucht]’ vale tanto quanto
vale fisiologicamente aquele que o tem [...]”. Coerentes com essa op¢ao, por sua vez vertemos Selbstlos por in-
Ego-ista, fundamentando-nos na licdo de Madrio da Silva (in ZA, I, Dos trés males, 2 — p. 197):
“Desinteressado diz-se, em alemao, ‘selbstlos’, o que, ao pé da letra, significa ‘sem si mesmo’, isto é, para
Nietzsche, sem um eu, sem um ser proprio”. Registre-se que ndo é desarrazoado perceber uma similitude entre
o in-Ego-ismo nietzscheano e o desespero de matiz kierkegaardiano, “no qual ndo se quer tomar consciéncia de
se ter um Ego [Selbst], [ou seja], uma vontade de si mesmo” (France Farago, Compreender Kierkegaard, p.
110).



168

dadivoso; mas eu digo sagrado e sadio tal Ego-ismo.”

Ou, ainda, de “virtude dadivosa” — que, ao lado da volipia e da ansia de dominio, a

moral-metafisica platonico-cristd considera os “tr€s males™:

Voliipia, dnsia de dominio [Herrschsucht], Ego-ismo: estas trés tém sido,
até agora, as mais amaldicoadas e mais malignamente difamadas e
caluniadas — essas trés quero humanamente pesar bem.

[...]

Ansia de dominio: mas quem lhe chamaria “4nsia” quando quem estd no
alto agrada-se em procurar o poder embaixo! Em verdade, nada hi de
morbido e de sofrego em tal agradar-se e descer [...]

Oh, quem encontraria o nome certo de batismo e virtude para tal anseio!
“Virtud;j: dadivosa” — assim, um dia, denominou Zaratustra esse inominavel
anseio.

Todavia, Nietzsche propde a sua redengdo: da voldpia porque vincula-se ao
“pressuposto da vida, a sexualidade [Geschlechtlichkeit]”’® e “uma acdo imposta pelo impulso
da vida [Instinkt des Lebens] tem no prazer a prova de que é uma acfo justa”’’; da ambicdo de
dominio porque “a prépria vida é vontade de poder”’®; do Ego-ismo porque, embora a palavra
seja pejorativa79, designa todavia a propria vontade de poder como ansia de dominio, “o mais

5580 5581

basico e necessdrio ao florescer, o estrito egoismo™", “algo posterior e sempre raro”" .

Tal € a sagracao do Ego-ismo:

O mais tremendo: santificar a dnsia de dominio [Herrschsucht] e o Ego-ismo
[Selbstsucht].®

" ZA, 1, Da virtude dadivosa, 1 — destacamos.

" ZA, 111, Dos trés males. Cfr. tb. GM, II, 11; Anot. 1887, 10[57]; 1882, 3[1-311] e 1883, 22[1]. Reitere-se: nas
ultimas anotagdes de Nietzsche, ansia de dominio designa precisamente “‘vontade de poder”. Como Marco
Antonio Casanova (in Heidegger, Nietzsche, vol. 1, p . 6-7, nr 1) assinala, “é nesse ponto que encontramos
entdo um derradeiro argumento [a favor do uso da expressdo ‘vontade de poder’]. Nietzsche substitui, em
muitos aforismos publicados e fragmentos péstumos, poder (Macht) por dominio ou dominacio (Herrschaft ou
Beherrschung)”. Por fim, vale registrar que, talvez porque atento a tais circunstincias, em sua traducdo do
escrito espurio de Nietzsche a que intitulou-se “Wille zur Macht” Eduardo Ovejero y Maury tenha vertido essa
expressdo por “La voluntad de dominio” (in Nietzsche, Obras Completas, vol. IV. Madrid; Buenos Aires;
México: Aguilar, 1962).

7 EH, Por que sou um destino, 7.

TAC, 11.

8 Anot. 1885, 2[190]. Cfr. tb. Anot. 1882, 5[1-1]; 1886, 5[71-10]; 1886, 7[45]; 1886, 7[54]; 1888, 14[71]; 1888,
14[72]; 1888, 14[173]; 1888, 14[174]; 1888, 15[20]; 1888, 16[86]; ZA, 11, Do superar a si mesmo e ABM, 13 e
259.

" Cfr. EH, Por que sou um destino, 7.

80 EH, Por que sou um destino, 7.

*' Anot. 1881, 11[185].

82 Anot. 1883, 17[27]. No mesmo sentido: “E entdo, aconteceu também — e, em verdade, pela primeira vez! — que
a sua palavra [de Zaratustra] glorificou o egoismo, o sadio, sauddvel egoismo, que brota de uma alma
poderosa” (ZA, 111, Dos trés males). “Quero instaurar o egoismo” (Anot. 1880, 6[74]); “Oponho-me a ideia de
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Parodiando o préprio filosofo, trata-se ai, de retomar uma velha férmula psicolégica
. . 83 " , . . o
em um sentido novo e mais profundo ™, no contexto de “uma das estratégias mais utilizadas
por Nietzsche [...]: retomar exatamente termos relacionados a tradicdo metafisica ocidental,
o . . , 4
atribuindo-lhes um sentido totalmente diverso, por vezes até mesmo oposto”8 . Em
contraposi¢do a pretensdo de dotar termos e conceitos de validade universal bem como a

tendéncia de pacificacdo (e, portanto, de enfraquecimento) da linguagem e de seus simbolos,

tem-se, aqui, um significativo exemplo de “remanejamento do conceito”®, de uma

“transliteracdo conceitual” por meio da qual Nietzsche promove “uma substituicdo de sentido
< - ~ . . e . 6
que leva a implosdo conceitual e que da aos termos um significado diferente do usual”®*®.

A partir dai compreende-se porque Nietzsche alude a um “valor natural do egoismo”:

Valor natural do Ego-ismo. — O Ego-ismo vale tanto quanto vale
fisiologicamente aquele que o possui [..] Cada individuo pode ser
examinado para ver se representa a linha ascendente ou descendente da vida.
Decidindo a respeito disso, temos também um cinon para o valor de seu
egoismo. Se representa a linha em ascensdo, seu valor é efetivamente
extraordindrio — e, em funcio da totalidade da vida, que com ele d4 um passo
adiante, deve mesmo ser extremo o cuidado pela conservacio, pela criacao
de seu optimum de condicdes [...] Se representa o desenvolvimento para
baixo, o declinio, a cronica da degeneracdo e adoecimento (— as doencas ja
sdo, em termo gerais, consequéncias do declinio, ndo suas causas), ele tem
pouco valor e a mais simples equidade pede que ele subtraia o minimo
possivel daqueles que vingaram. Ele é apenas seu parasita...*’

Neste verdadeiro contramovimento de “egoismo contra Ego-ismo™, se “as [...] acdes

[...] dos décadents caracterizam-se precisamente por sua falta de ‘Ego-ismo’, — ndo dirigem-se

que o egoismo seja prejudicial e reprovavel; quero criar boa consciéncia em relagdo ao egoismo” (Anot. 1883,
16[15]).

8 Em ABM, 287, Nietzsche alude a “uma velha férmula religiosa”.

8 Maria Cristina Franco Ferraz, Nietzsche, O bufdo dos deuses, p. 77. Esta autora salienta que, “em se tratando
de Nietzsche, nada impede que palavras de um certo registro sejam utilizadas em uma dire¢do diferente,
reapropriadas por uma forca, como aqui, ndo cristd e mesmo anticristd” (op. cit., p. 77). Cfr. tb. Wolfgang
Miiller-Lauter, Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia, p. 234, nr 39 e
Lou Andreas-Salomé, Nietzsche em suas obras, p. 182. Ainda a este respeito, vale transcrever as licidas
palavras de Giorgio Colli (Escritos sobre Nietzsche, p. 85):

Nietzsche € filésofo imediatamente pela maestria no manejar dos conceitos abstratos, no entrecruzar imprevisto
dos universais: aquilo que o distingue, todavia, e que revela a sua excepcional vocacdo artistica, é a
variabilidade iridescente do material magmdtico sobre o qual, de cada vez, constréi-se cada um dos seus
universais. E seus conceitos abstratos, por meio de nomes idénticos, escondem em cada momento contetidos
diferentes.

5 A expressdo € de Gérard Lebrun, Quem era Dioniso?, p. 357.

% Jelson Oliveira, A grande ética de Nietzsche, p. 112.

87 CI, Incursoes de um extempordneo, 33.

A, 90.
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N

"% isso se deve a circunstincia de que “dentro das vérias esferas do

a utilidade ultima

egoismo, hd uma diferenca entre o superior e o inferior: aqui também denominamos moral o

5990

Ego-ismo purificado mais elevado™, o “egoismo supremo [hdchste Selbstsucht]™' a que

Nietzsche alude no primeiro caso, do “egoismo sagrado [Karzen-Egoismus]”*?, do “egoismo

ingénuo [naiven Egoismus]™", do “egoismo genuino, ndo alquebrado pela consciéncia, um

egoismo tao animal [thierhaften Egoism]”94, do ‘“egoismo auténtico [dchtem Egoismus]”95 -

"796

uma vez que ‘“nao existe o altruismo!””, pois “o culto ao altruismo € uma forma especifica de

egoismo, que regularmente apresenta-se em determinadas condicdes fisiolégicas prévias™’.
Cuida-se, em suma, de uma “especialidade sutil, tardiamente desenvolvida, da vontade
de prazer [ou] vontade de Selbst [Wille zum Selbst]™®, cujo auto-desprezo é o que se paga

mais caro:

8 Anot. 1888, 22[18]. No mesmo sentido: “Critica da moral de décadence. — Uma moral “altruista”, um moral
em que o Ego-ismo atrofia-se — é, em todas as circunstancias, um mau indicio. Isto vale para o individuo, isto
vale especialmente para os povos. Falta o melhor, quando o Ego-ismo comeca a faltar” (Cl, Incursées de um
extempordneo. 35).

% Anot. 1876, 23[87] — destacamos.

! Anot. 1881, 11[10]. Dai porque em pelo menos uma ocasiio Manuel Barrios e Jaime Aspiunza vertem
Selbstsucht por “egotismo” (Anot. 1881, 11[10]).

%2 Carta a Lou von Salomé, de meados de dezembro de 1882 — BVN 348.

% Anot. 1885, 1[172)].

% Carta a Malwida von Meysenbug, de 1° de janeiro de 1883 — BVN 367. “Por isso — diz Nietzsche a respeito de
Lou Salomé, ainda nesta carta — falei em ‘ingenuidade’”, referindo-se a carta enviada a Malwida em meados de
dezembro 1882 — BVN 358. Também assim: “Sobre a ingenuidade. A reflexdo pode ser ainda um signo de
ingenuidade.. ‘Egofsmo ingé€nuo’” (Anot. 1885, 1[240]).

% Anot. 1888, 15[98] — destacamos. Achtem Egoismus: “egoismo auténtico”; Wirklichen ego: “ego efetivo” —
Seguimos, no ponto, a traducdo proposta por Marco Antoénio Casanova, in Nietzsche, Fragmentos postumos —
1887-1889 — Vol. VII. Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares vertem-nas, respectivamente, por “anténtico
egoismo” e “verdadero ego”. No mesmo sentido da anotacdo transcrita:

nao h4, em absoluto, acdes “inegoistas [selbstlose]”

as acdes em que um individuo volta-se infiel a seus préprio impulsos [Instinkten] e escolhe em seu
prejuizo sdo signos de décadence

(- uma grande quantidade dos pretensos “santos” mais famosos t€m-se vistos simplesmente for¢ados por
sua falta de “Ego-ismo” a ser décadents

as acdes de amor, de “heroismo”, tampouco sdo “inegoistas [unselbstisch]”, pois constituem precisamente
a prova de um Ego [Selbst] muito forte e rico.

(Anot. 1888, 22[21])

% No mesmo sentido: “O sacrificio pelas crias é o sacrificio pelo mais intimo a alguém, pelos filhos etc.
Absurdo, mas ndo é altruismo” (Anot. 1880, 1[110]). Alids, a inexisténcia do altruismo é outro dos
contramovimentos de Nietzsche a teoria de Herbert Spencer, “o pedante inglés [cujo entusiasmo levou-o] a
tracar uma linha para a esperanca, um horizonte de desejabilidade, a conciliacdo final de ‘egoismo’ e
‘altruismo’, sobre a qual divaga, isso quase nos enoja” (GC, 373); “O senhor Herbert Spencer é um décadent —
vé o triunfo do altruismo como algo desejavel!...” (CI, Incursées de um extempordneo, 38).. Cfr. tb. Anot.
1880, 8[35] e 1888, 14[40].

7 Anot. 1888, 14[29]. No mesmo sentido: “O altruismo € um impulso [Instinkt] de criar pelo menos um segundo
valor a servico de outros egoismos. Todavia, em sua maioria, é apenas aparente: um rodeio para conservar o
proprio sentimento de vida, o préprio sentimento de valor” (Anot. 1885, 35[34]); “O altruismo como forma
mais mentirosa de egoismo” (Anot. 1887, 9[130]). Como Paul-Laurent Assoun (op. cit., p. 132) assinala, ai
“reconhece-se a contribuicdo [...] da tradi¢do moralista francesa, em particular de La Rochefoucauld. Neste
ultimo, realmente, o amor-préprio € a chave que permite decifrar inteiramente a vida moral sob a mdscara do
altruismo.".

% Anot. 1882, 4[58].
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O que paga-se mais caro? A propria modéstia; ndo ter dado ouvido as
necessidades mais préprias e pessoais; confundir-se com outro; rebaixar-se;
perder a delicadeza de ouvido para os prdprios impulsos [Instinkte]; — esta
falta de reveréncia a si mesmo vinga-se por meio de todo tipo de dano,
perdas de saide, bem-estar, orgulho, alegria, liberdade, firmeza, coragem,
amizade. Mais tarde jamais conseguimos nos perdoar por essa falta de Ego-
ismo auténtico [dchtem Egoismus]: ele é considerado uma objecdo, uma
divida quanto a um ego efetivo [wirklichen ego]...”

55100

Trata-se, no entanto, do “jugo mais pesado” ", suportdvel apenas pelos nobres — “Com

o risco de desagradar a ouvidos inocentes, eu afirmo: o Ego-ismo € da esséncia de uma alma

nobre”IOI _

, pois trata-se da vontade que ama a necessidade de obedecer ao imperativo do
impulso no cumprimento da tarefa de tornar-se o que €, para o que é necessdria uma severa
disciplina do cultivo de si, que Nietzsche designa por Selbstzucht — e que vertemos por

102 . Lo : . . ,
Egogogia'®® — “Isso é psicologicamente verdadeiro se por ‘tiranos’ compreendemos impulsos

% Anot. 1888, 15[98] — destacamos. Achtem Egoismus: “egoismo auténtico”; Wirklichen ego: “ego efetivo” —
Seguimos, no ponto, a traducdo proposta por Marco Anténio Casanova, in Nietzsche, Fragmentos postumos —
1887-1889 — Vol. VII. Juan Luis Vermal e Joan B. Llinares vertem-nas, respectivamente, por “anténtico
egoismo” e “verdadero ego”. No mesmo sentido: “O ‘sujeito’ certamente 4 apenas uma fic¢do; ndo existe, em
absoluto, o Ego de que fala-se quando critica-se o egoismo [Egoism]” (Anot. 1887, 9]108]).

' Diz Nietzsche: “Procurei para mim o jugo mais pesado: encontrei meu Ego-ismo [Selbst-Sucht]” (Anot. 1883,

22[1]). No mesmo sentido:
Buscaste o fardo mais pesado:
e encontraste a i —,
ndo te despojas de ti...
(DD, Entre aves de rapina)

101 ABM, 265 — destacamos.

192 Selbstzucht: “Egogogia” — Seguimos a senda proposta pelo proprio Nietzsche, que registra o neologismo
Selbst-Zucht (Anot. 1888, 14[1115] e EH, As extempordneas, 3) e, neste contexto, a senda proposta por Jean-
Claude Hémery, que verte Selbstzucht por “autodiscipline de I’ego” (in EH, Por que sou tdo sagaz, 9), e por
Manuel Barrios Casares, que verte Selbst-Zucht por “auto-crianza” (in EH, As extempordneas, 3 — qui¢d em
tripla referéncia ao processo de auto-cria¢do, ao pathos da inocéncia que caracteriza a criancga diante da vida
— tomando o termo em sua semelhanca com o termo portugués — e (por que ndo?) a dionisiaca e saborosa
lembranca dos vinhos espanhdis crianza). Pensamos que com isso sinaliza-se o processo lato de educagdo (ou
cultivo, na acepc¢do de “conducdio” (agogé, na matriz grega do termo) de nossos impulsos, mormente de
nosso impulso soberano) — notando-se, ademais, que Zucht significa “cultivo”, “disciplina”, “cria¢do” (no
sentido lato de educacdo) —, a vista, alids, da associacdo direta que Nietzsche perfaz entre Selbstzucht e
Selbstsucht. Alias, esta € a ideia que transparece quando Marco Antdnio Casanova e Juan Luis Vermal e Joan
B. Llinares traduzem Selbstzucht (e Selbst-Zucht) por “autocultivo” e “auto-disciplina” (in Anot. 1888,
14[115]), Paulo César de Souza por “cultivo de si” (in EH, Por que sou tdo sagaz, 9; EH, As extempordneas,
1 e 3 e EH, HDH, 5) e Manuel Barrios Casares (para a edi¢ao espanhola das Obras Completas de Nietzsche)
por ‘“cria de uno mesmo”. Neste contexto, vale transcrever o que o proprio Nietzsche assevera em EH, As
Extempordneas, 1 e 3:

Na terceira e na quarta Extempordneas [Schopenhauer como educador e Richard Wagner em Bayreuth],
contra [0 moderno cultivo da ciéncia, o “sentido histérico”] sdo levantadas, como indica¢des para um
mais elevado conceito de cultura [Cultur], para a restauracdo do conceito de “cultura”, duas imagens do
mais severo Ego-ismo [Selbstsucht], Egogogia [Selbstzucht], tipos extemporaneos par excellence [...] ou,
em uma palavra, Nietzsche...

[...]

No fundo, com esses escritos eu pretendia fazer algo bem diferente de psicologia — um problema de
educacdo [Erziehung] sem equivalente, um novo conceito de Egogogia [Selbst-Zucht], Ego-resguardo
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[Instinkte] implacdveis e terriveis, que provocam o maximo de autoridade e disciplina para

55103

consigo” " —, cuja metodologia consiste em inicialmente “convencer o corpo’:

Que ndo haja engano acerca do método: uma mera disciplina de sentimentos
e pensamentos nao é quase nada [...]: antes de tudo, deve-se convencer o
corpo. A estrita manutencdo de gestos significativos e seletos, a
obrigatoriedade de viver apenas com pessoas que nio “deixam-se ir” bastam
perfeitamente para alguém tornar-se significativo e seleto: em duas, trés
geragdes tudo estard interiorizado. E decisivo, para a sina de um povo e da
humanidade, que se comece a cultura no lugar certo — ndo na “alma” (como
pensava a funesta supersticdo dos 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 histdria — eles sabiam, eles faziam o que era necessario; o cristianismo,
que desprezava o corpo, foi até agora a maior desgraca da humanidade. — '**

Por fim, tal jugo € dado por um mandamento fisiol6gico, que Nietzsche denomina de

“imperativo do impulso”.

6.3 Para um imperativo do impulso
Indice de uma moral natural, o mandamento oriundo do Ego fatum consiste em um

imperativo fisioldgico, como Nietzsche questiona e responde:

De onde tiramos nosso imperativo? Ndo hd nenhum ‘tu deves’, sendo o
‘tenho que’ do superpoderoso, do criador [Ubermdichtigen, Schaffenden].'”

Ora, porquanto o criador é o corpo, tal mandamento tiramo-lo dos impulsos, uma vez

59106

que “o organico mesmo € a lei; ndo se pode agir de outro modo” ™, razdo porque nao

corresponde ao imperativo categdrico de matiz kantiana — que “€é um instinto desejado, em

que esfe instinto e a razdo sio uma mesma coisa”'"”’

—, sendo a um “‘imperativo moral da
natureza [moralische Imperativ der Natur]”log. Neste contexto, Nietzsche ironiza: “Meu ‘a

priori’, aquele novo e imoral, pelo menos imoralista ‘a priori’, e o ‘imperativo categorico’

[Selbst-Vertheidigung] até a dureza, um caminho para a grandeza e para tarefas histérico-universais exigia
sua primeira expressao.

103 ClI, Incursées de um extemporaneo, 38.

104 CI, Excursoes de um extempordneo, 47 — destacamos.

195 Anot. 1884, 25[307]. “Ao ‘imperativo categérico’ corresponde um imperador” (Anot. 1885, 40[10].

1% Anot.1883, 16[76]. Cfr. tb. ABM, 202.

"7 Anot. 1885, 34[36].

1% ABM, 188. Moralische Imperativ der Natur: “imperativo moral da natureza” — Segue-se as versdes
espanhola, italiana e francesa consultadas. Paulo César de Souza verte-a por “imperativo categérico da
natureza”, talvez porque ainda neste aforismo Nietzsche apressa-se em salientar: “Um imperativo que
certamente nio € ‘categérico’ como dele exige o velho Kant”.
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que nele falava, tdo antikantiano, tdo enigmatico, ao qual desde entdo tenho dado atencgdo, e

”109' E

mais que atengdo se o imperativo categdrico kantiano consiste no indice de uma razao

pratica vinculada a moral idealista, o imperativo do impulso nietzscheano consiste no indice

de uma razdo poética vinculada a uma moral naturalista — “Substituicdo [...] do imperativo

s . . . ;)1]0
categorico pelo imperativo da natureza” ™.

No contexto da fisiopsicologia nietzscheana, trata-se, pois, de um “imperativo que

5111

desde as profundezas de sua organizacdo formula categoricamente” ', de um “mandamento

55112

da natureza [Gebot der Natur]” '°, de um “imperativo indemonstravel [unbeweisbare

. . 113
Imperativ], o comando sem finalidade”

59114

. Por fim, cuida-se de um “imperativo do impulso
[Imperativ des Instinktes)
Trata-se, ai, de um mandamento que consiste em um imperativo em dois sentidos: em

primeiro plano, no sentido de que “néio se pode agir de outro modo”'"”

, pois, como Paul-
Laurent Assoun observa, “desde o inicio da obra de Nietzsche, o apelo ao Selbst é um
imperativo [...] Ele declara guerra aqueles que negam o corpo, privando-se da salvacio pela

grande sabedoria do Corpo”''°. Nesta senda é que Nietzsche ordena:

“Queira um Ego [Wolle ein Selbst]”. — As naturezas ativas e bem-sucedidas
ndo agem segundo a maxima ‘“conhece-te a ti mesmo”’, mas como se
imaginassem o comando: “queira um Ego [Selbst], e vocé se tornard um
Ego [Selbsi].M

Ou ainda:

% GM, Pr., 3. Cfr. tb. Anot. 1885, 40[10].

"0 Anot. 1887, 9[27].

"' Anot. 1887, 11[59].

"2 Anot.1880, 4[104].

"> Anot. 1883, 7[76].

14 CI, Incursoes de um extemporaneo, 40 — destacamos.

"5 Anot. 1883, 16[76] — destacamos. No mesmo sentido: “Néo se pode agir de outro modo: os impulsos e a razio
que ordena vdo além de seu fim” (Anot. 1883, 20[4] — como o préprio Nietzsche registra nesta anotagdo e
Diego Sanchez Meca e Jesus Conill assinalam, esta ideia provém da obra Novos estudos sobre a historia dos
termos, de Gustav Teichmiiller.

" Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 200.

" HDH 11, OS, 366 — destacamos. Essas palavras de Nietzsche ressoam de pelo menos duas maneiras bastante
diferentes na psicandlise moderna: a seu respeito, Paul-Laurent Assoun (op. cit., p. 303-304) registra o
seguinte comentdrio de Freud: “O que nos incomoda é o fato de Nietzsche ter transformado ‘ser’ (ist) em
‘dever’ (soll). Mas um dever assim € alheio a ciéncia”. “Eis entdo — conclui Assoun imediatamente a seguir —
aquilo que, aos olhos de Freud, constitui o /imite radical da psicologia nietzschiana e aquilo que a separa da
psicandlise”. Por outro lado, Jung (Os arquétipos e o inconsciente coletivo, p. 353 — destacamos) assim
refere-se a este imperativo:

A energia do ponto central manifesta-se na compulsdo e impeto irresistiveis de tornar-se o que se é, tal
como todo organismo é compelido a assumir aproximadamente a forma que lhe é essencialmente propria.
Este centro nao € pensado como sendo o eu, mas, se assim se pode dizer, como o Selbst.
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Torna a ser, sem cessar, o que és — mestre educador e escultor de ti mesmo!
[...] Conserva a memoria dos bons momentos e encontra aquilo que os une, a
dourada urdidura de teu Ego [Selbst].''®

A alma nobre aceita esse fato de seu Ego-ismo sem pOr questdes e sem
qualquer sentimento de dureza, coacdo, arbitrariedade, sendo como algo que

estaria fundamentado na lei primordial das coisas — buscasse um nome para
s 119

isso, ela diria que “¢ a justica mesma”.
Assim, se Ego designa o impulso soberano em cada individuo e fatum a tarefa de
tornar-se o que se é, é possivel conceber o Ego fatum nietzscheano como aquilo que cada
individuo torna-se no cumprimento da tarefa imposta pelo imperativo do impulso, cujo
mandamento consiste em incessantemente tornar-se o que é, uma vez que “in praxi [na
pratica] sempre obedecemos a seu mandamento, porque somos este mandamento
[Gebote]”lzo.
Em segundo plano, o mandamento do impulso consiste em um imperativo porque
impde tornar-se o que se €, o que conduz a algumas questdes primordiais relacionadas ao
imperativo do impulso no ambito da fisiopsicologia nietzscheana, a comecar pela relagdao

entre as ideias de vontade e de necessidade.

6.3.1 Vontade: a livre necessidade de obedecer ao imperativo do impulso

Considerando que a ‘“crenca na liberdade da vontade € erro original de todo ser

59121

organico e concebendo “o anseio de liberdade da vontade [Freiheit des Willens]” como o

anseio que [por causa de seu extravagante orgulho] o homem tem de carregar a

responsabilidade tultima pelas proprias agées”m

, Nietzsche assinala que trata-se, na verdade,
da “vontade como fic¢do poética [Erdichtung]”'®, linguagem signica que a supersticdo usa

para designar “um afeto: aquele afeto do comando [...] Um homem que guer — comanda Algo

8 Anot. 1881, 11[297] — destacamos. Werde fort und fort, der, der du bist: “Torna a ser, sem cessar, 0 que €s” —
Em nota a esta anotacdo, Manuel Barrios e Jaime Aspiunza assinala que “na férmula do original se remarca,
com a repeticdo do fort, a continuidade do devir; algo assim como ‘chega a ser, uma e outra vez, sem parar, o
que és’”.

1o ABM, 265 — destacamos.

"% Anot. 1888, 11[96].

" HDH 1, 18. Consta deste aforismo: “A crenca na liberdade da vontade é erro original de todo ser orgénico [...]
Na medida em que toda a metafisica ocupou-se principalmente da substincia da liberdade e da liberdade da
vontade, podemos designd-la como a ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem, mas como se
fossem verdades fundamentais”.

122 ABM, 21. Também assim: “O vir-a-ser é despojado de sua inocéncia, quando faz-se remontar esse ou aquele
modo de ser a vontade, a intengdes, a atos de responsabilidade: a doutrina da vontade foi essencialmente
inventada com o objetivo da punicdo, isto é, de querer achar culpado™ (Cl, Os quatro grandes erros, 7).

'3 Anot. 1884, 27[24].
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124,

[Etwas] dentro de si que ele obedece, ou que acredita que obedece” “": vontade é, entdo,

“nosso ‘tirano interior [inneren Tyrannen]”’125 .

E exemplifica:

“Vontade de urinar”, ou seja, primeiro hd uma pressdo e uma necessidade,
segundo, um meio de liberar-se delas, terceiro, um habito de recorrer a ele,
logo que a razdao pde-no em nossas maos. Por si s6, essa necessidade e
pressdo nada tém a ver com a descarga da bexiga urindria: ela ndo diz

"quero", mas apenas "sofro".'*

Neste contexto, como bem o assinala Marco Antdnio Casanova,

Vontade é [...] 0 nome para o despontar de um imperativo a partir de [um
direcionamento singular a que se expdoem as forcas a partir de uma
composicdo]. Como o que nasce deste imperativo é um arranjo de toda uma
pluralidade de elementos em jogo em um determinado acontecimento sob o
controle de um dnico principio de ordenagdo, toda vontade traz consigo uma
certa injun¢do de poder. Vontade de poder, desta feita, € o nome do modo de
realizacdo de todos os acontecimentos da totalidade, [cuja luta] sempre
resulta no aparecimento de uma via imperativa de expansao destas forcas
sob o dominio interpretativo de uma possibilidade em especifico.'”’

Tal é o que Nietzsche denomina de “redencdo da vontade” como fundamento para a
superacdo do “erro da vontade livre [freien Willen]”'*®: a incitagdo a “redimir os passados e
transformar todo ‘Foi assim” em um ‘Assim eu quis’ — somente a isto eu chamaria reden¢ao’:
quando transinverte-se a vontade livre do idealismo na ‘“vontade criadora [schaffende

Wille]”'*® em que vontade e poder equivalem:

12 ABM, 19. No mesmo sentido: “H4 Algo [Etwas] que pretende ordenar-me. Por que lutamos entre nés? Para
ver quem € mais forte” Assim surge o malvado” (Anot. 1883, 17[80]).

125 Anot. 1885, 37[14] — destacamos.

126 Anot. 1880, 4[309]. Cfr. tb. Anot. 1880, 5[5]. Nietzsche também usa esse escatolégico exemplo para ironizar
a teoria de Herbert Spencer: “A coragem certamente nao seria uma virtude, se estivesse entre os fatos
habituais do homem, como a liberacéo voluntéria da urina: o que, até onde entendo, o querido Spencer et hoc
genus omne [e todo este tipo] estdo disppostos a contar entre as expressdes do altruismo” (Anot. 1884,
26[203]); “Agora vemos, p. ex., em Herbert Spencer, o intento de reconciliar-se inclusive com [a
contraposi¢do artificial entre altruismo e egoismo], com tdo ma vontade de tomar rigorosamente qualquer
conceito, que doravante URINAR na Inglaterra poderia figurar entre as atividades altruistas” (Anot. 1885,
35[34])..

"> Marco Ant6nio Casanova, O ponto mdximo da integragdo ou “O que pode o corpo?”, p. 159.

128 Cfr. CI, Os quatro grandes erros, 1. Freien Willen: “vontade livre” — Esta é a traducdo proposta também por
Andrés Sanchez Pascual e Joan B. Llinares (para a versdo de CI que consta da edi¢do espanhola consultada
das Obras Completas de Nietzsche). Nas demais edi¢cdes consultadas, Paulo César de Souza, Renato Zwick,
Eduardo Ovejero y Maury e Jean-Claude Hémery vertem essa expressdo por “livre arbitrio” — e, claro, termos
correlatos.

129 ZA, 11, Da redengdo.
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O ponto de vista natural-egoista [natiirlich-egoistische]: vontade e poder
idénticos. A virtude nfo renuncia, deseja; ndo luta contra, sendo a favor da
natureza; ndo € o aniquilamento, sendo a satisfacdo do impulso [Affekts]
soberano.”°

Como Michel Haar bem assevera ao comentar o dito de Nietzsche / Zaratustra

nl31

segundo o qual "o supremo fatalismo € idéntico ao acaso e a criacdo" ", trata-se da “vontade

que ama a necessidade a ponto de ser sua propria necessidade (ego fatum)”, em que ‘“nao ha

mais contradicao entre determinismo, liberdade e contingéncia [...] Isso é liberdade

59132

absoluta dentro da necessidade absoluta” ”“. Nas palavras de Nietzsche: “Minha culminagdo

do fatalismo: [...] mediante a elimina¢@o do conceito de ‘vontade™ '

Todavia — adverte Nietzsche —,

Serao as naturezas fortes, sequiosas de dominio, que fruirdo sua melhor
alegria em uma tal coacio, em um tal constrangimento e consumacao
debaixo de sua propria lei; a paixdo de seu veemente querer alivia-se ao
contemplar toda natureza estilizada, toda natureza vencida e servical; mesmo
quando té€m paldcios a construir e jardins a desenhar, resistem a dar livre
curso a natureza [...] Pois uma coisa é necessaria: que o homem atinja
sua satisfacdo consigo — seja mediante esta ou aquela poetizacao

30 Anot. 1886, 7[4] — destacamos. Em suma: “’Quer” e ‘tem que’ (ambas as palavras valem para mim o mesmo!)
(Anot. 1884, 26[277]). Nietzsche poetiza:
Agora € assim minha vontade:
e desde que isto € minha vontade,
tudo me corre também como eu desejo —
foi isto a minha dltima sabedoria:
eu quis o que tenho que fazer
com isto domei todo “Ter-que”...
Desde entdo, ndo ha para mim “Ter-que”...
(Fragmentos de Ditirambos Dionisiacos (Cangdes de Zaratustra), n. 20, in Nietzsche, Poemas, p. 73)
Alids, tal é a perspectiva nietzscheana de liberdade — “O que € liberdade? [...] Liberdade significa que os
impulsos [Instinkte] viris, que deleitam-se na guerra e na vitéria, predominam sobre outros impulsos
[Instinkte]” (Cl, Excursdes de um extempordneo, 38), de que, alids, é exemplo o artista:
[A maioria dos pensadores e eruditos] imagina toda necessidade como angtistia, como um penoso ter-que-
seguir e ser-for¢ado, e o pensar mesmo veem como algo lento, vacilante, quase uma fadiga, e, com
frequéncia, como “digno do suor dos nobres” — mas de modo algum como algo leve, divino, intimamente
aparentado a danca e a exuberancia [...] Talvez os artistas tenham para isto um faro mais sutil: eles, que
sabem muito bem precisamente quando nada mais realizam de “arbitrdrio”, e sim de modo necessdrio, é
quando chega a seu apogeu sua sensacdo de liberdade, sutileza e pleno poder, de estabelecer, dispor e
configurar criativamente — em suma, que s6 entdo necessidade e “liberdade da vontade” unem-se
neles.
(ABM, 213 — destacamos)
B! Anot. 1884, 27[71].
2 Michel Haar, Nietzsche and metaphysical language, p. 32 — destacamos. Lé-se, ainda no discurso Da
redengdo, da segunda parte de Zaratustra:
Para longe vos levei dessas cantigas quando vos ensinei: “A vontade € criadora”.
Todo “Foi assim” é um fragmento, um enigma e um horrendo acaso — até que a vontade criadora diga a
seu propésito: “Mas assim eu o quis!”
Até que a vontade criadora diga a seu propo6sito: “Mas assim eu o quis! Assim hei de queré-lo!”
'3 Anot. 1884, 25[214].
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[Dichtung] e arte.'*

Por fim, cabe dizer que Nietzsche relaciona a vontade criadora aquilo que denomina
de “nossa natureza mais propria”, o que nos conduz a outra questdo relativa ao imperativo do

impulso: a relag@o entre as ideias de carater e de Ego:

A agdo mais livre é aquela em que revela-se nossa natureza mais propria
[eigenste ... Natur], mais forte, mais refinada, mais bem exercitada e de tal
maneira que ao mesmo tempo nosso intelecto faca uso de sua mdo retora. —
Portanto, a acdo mais arbitrdria e, ndo obstante, mais racional '

Outra questao relacionada ao imperativo do impulso soberano consiste na ideia de Ego

como “granito de fatum”.

6.3.2 Ego: o “granito de fatum”
Comecemos por assinalar que, a semelhanca de como concebe seu “refinamento da
hipétese de alma”, Nietzsche concebe o cardter (ou natureza, estilo ou ethos, como

. 136 . - : A .
frequentemente denomina'*®) como con-dominio ou associagdo de impulsos: “A imagem mais

geral de nossa natureza [Wesens] é a de uma socializacdo de impulsos™"’; “O caréter parece

ser [...] uma representacao vertida sobre nossa vida impulsiva [7riebleben], sob a qual

. - . . . < 13
todas as manifestacdes dessa vida impulsiva veem a luz ¢ 8

Ora, tendo em mira outras assertivas de Nietzsche, no sentido de que “no fundo de

todos noés, ‘la embaixo’, existe algo nao ensinavel, um granito de fatum espiritual [Granit

59139

von geistigem Fatum] e que, “apesar de tudo, somente se chega a ser o que se é (apesar

de tudo: quero dizer, apesar da educacdo, da ilustracdo, do milieu [mediocre], das

55140

causalidades e dos acidentes)” ™, queda lidimo e necessdrio questionar se o cariter e o Ego

134 GC, 290 — destacamos.

%> Anot. 1883, 7[52].

136 Cfr, Carta a Carl Fuchs, de meados de abril de 1886 — BVN 688.

"7 Anot. 1883, 7[94]. Cfr. tb. ABM, 12.

8 Anot. 1971, 9[105] — destacamos. Cfr. tb. Anot. 1881, 11[198]. Segundo Jodo Constancio (op. cit., p.163),
isso significa “que Nietzsche naturaliza a doutrina schopenhaueriana dos incentivos e do cardter”.

%% ABM, 231. Unbelehrbaren: “ndo ensinivel” — Segue-se, no ponto, a tradugdo italiana (“non insegnabile” —
embora na primeira ocorréncia do termo neste mesmo aforismo o tradutor verta-o por “qualcosa che non puo
essere insegnato”). Nas traducdes brasileira e espanhola desta obra constam “algo que ndo aprende” e “algo
rebelde a todo aleccionamiento”; na versdo espanhola das anotacdes de Nietzsche consta “ineducable” (Anot.
1885, 1[202]). No mesmo sentido: “H4, no fundo, algo ndo ensindvel [Unbelehrbares]: algo granitico com o
cardter de um factum, de uma decisdo predeterminada na medida e na relacdo com nés mesmos, € da mesma
forma um direito a determinadas questdes, um selo que marca a fogo nosso nome” (Anot. 1885, 1[202] — na
traducdo dessa anotacdo Juan luis Vermal e Joan B. Llinares grafam a palavra “fatum”, mas no original
consta “factum”).

140 Anot. 1888, 14[113] — destacamos. Em nota ao subtitulo de EH (Wie man wird, was man ist), Manuel Barrios
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fatum modificam-se.

Inicialmente, € preciso dizer que Nietzsche € claro ao admitir, de uma forma geral, a

mutabilidade do cardter, como — malgrado algumas anotagdes iniciais'*' — o atesta o seguinte

aforismo:

O que somos livres para fazer. — Pode-se lidar com os proprios impulsos
como um jardineiro, e, 0 que poucos sabem, cultivar as sementes da ira, da
compaixdo, da ruminagdo, da vaidade, de maneira tdo fecunda e proveitosa
como uma bela fruta em uma latada. Pode-se fazer isso com o bom ou 0 mau
gosto de um jardineiro, e como que ao estilo francés, inglés, holandés ou
chinés; pode-se também deixar a natureza agir e apenas providenciar aqui e
ali um pouco de ornamentacdo e limpeza, pode-se, enfim, sem qualquer
saber e reflexdo, deixar as plantas crescer com suas vantagens e empecilhos
naturais e lutarem entre si até o fim — pode-se mesmo ter alegria com esta
selva, e querer justamente essa alegria, ainda que isso traga também aflicao.
Tudo isso temos liberdade para fazer; mas quantos sabem que temos essa
liberdade? Em sua maioria, as pessoas ndo créem em si mesmas como em
fatos inteiramente consumados? Ndo houve grandes filésofos que
imprimiram sua chancela a este preconceito, com a doutrina da
imutabilidade do carater?'*

Cultivar o caréter: o que se pode fazer, portanto, €, noutra expressao, “dar estilo a seu

carater”:

Uma coisa é necessdria. — “Dar estilo” a seu carater — uma arte grande e
rara! E praticada por quem avista tudo o que sua natureza tem de forcas e
fraquezas e o ajusta a um plano artistico, até que cada uma delas aparece
como arte e razdo, e também a fraqueza delicia o olhar. Aqui foi
acrescentada uma grande massa de segunda natureza, ali foi removido

141

142

Casares (in Nietzsche, EH, para a edicdo espanhola das Obras Completas, p. 781, nr 12) assinala que os
tradutores espanhéis da obra de Nietzsche “acrescentaram a frase, elaborada na forma impessoal, a particula
‘se’, para insistir na ideia, vinculada ao amor fati, de que o que alguém chega a ser € o que, de seu, ja é desde
sempre: o que se ¢’. Nas palavras de Jung (O Eu e o Inconsciente, p. 50): “A individuagio, portanto [...], é
um processo mediante o qual um homem torna-se o ser unico que de fato é”.
P. ex.: “O homem ¢, até sua ultima fibra, necessidade, é absolutamente ‘ndo-livre’ — quando entende-se por
liberdade a pretensdo estipida de poder mudar arbitrariamente sua essentia como se fora um vestido,
pretensdo esta que até agora todas as filosofias sérias rejeitaram com o merecido desprezo” (FT, 7); “Nao se
pode mudar, eis o fatum diante de ndés” (Carta a Marie Baumgartner, de 15 de novembro de 1878 — BVN
771);
A, 560 — destacamos. Nietzsche refere-se af sobretudo a Schopenhauer, a quem alude em outra anotacio da
mesma época: “As célebres doutrinas schopenhauerianas [...] da imutabilidade do carater [...] — que sdo
todas erradas, tal como seu autor as entendia [...]” (HDH II, OS, 5 — destacamos). Também assim: “O
elemento tirdnico cultivado de maneira assidua por todo aristocrata” (Anot. 1875, 5[119]); “Os estados
fisiologicos que no artista tem-se cultivado até constituir, por assim dizer, sua “pessoa” e que,, em Si mesmo,
sdo inerentes em algum grau ao homem em geral” (Anot. 1888, 14[170]). A metafora do jardim consta
também de outro aforismo de Aurora:

Jardineiro e jardim. — De dias imidos e turvos, da soliddo, de palavras sem amor que escutamos, nascem

conclusdes, a maneira de cogumelos: surgem numa manhd, ndo sabemos de onde, e olham para nos,

cinzentos e ranzinzas. Ai do pensador que ndo € o jardineiro, mas apenas o solo de suas plantas!

(A, 382)
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um bocado de primeira natureza — ambas com demorado exercicio e
cotidiano lavor [...]'*

Neste ponto, vale dizer que por “segunda natureza [zweite Natur]” do individuo
Nietzsche compreende a educagdo, a civilizacdo, e por “primeira natureza [erste Natur]”
designa os impulsosm, que formam, todos, o cardter, mas que devem ser diferenciados,
considerados aqueles que se pode denominar de impulsos-stditos e o impulso soberano, uma
vez que o referido cultivo ou estilizacdo diz respeito apenas aqueles, aos impulsos derivados
(Nachtrieben), rebentos do impulso soberano, porquanto, na senda da metidfora vegetal
nietzscheana, este, o impulso primordial, € uma planta que ndo se da a conhecer.

E o que é possivel entrever da leitura do seguinte aforismo — em que, ademais, ressoa

um prendncio do eterno retorno —:

O fatalista. — Vocé Tem que crer no fatum — a ciéncia pode obrigé-lo a isso.
O que entdo desenvolve-se em vocé€ a partir dessa crenca — covardia,
resignacdo ou grandeza e franqueza — da testemunho do solo em que foi
jogada aquela semente; mas nao da semente mesma, pois dela pode nascer
absolutamente tudo.'*

Nas exatas palavras de Paul-Laurent Assou:

Isto pode ser julgado pelas ocorréncias do termo [Nachtrieb] em O andarilho
e sua sombra: "O impulso que consiste em querer ter apenas certezas neste
campo (das coisas primeiras e ultimas) é um Nachtrieb religioso, nada mais
— uma forma disfarcada e aparentemente cética da necessidade metafisica";
"Exaltar a origem € o Nachitrieb metafisico que ressurge na concepcio da
histéria"; "A vaidade como Nachtrieb de um estado ndo social".

Nesta repeticdo do termo revela-se a intuicdo de um impulso que "d4 cria"
ou faz brotos florescerem (Schosslinge). A psicologia deverd reconhecer,
portanto, a a¢do do impulso através de seus brotos ou rebentos posteriores,
metafisicos, religiosos ou sociais. Parecido com o botanico ou o jardineiro
que reconhece a acdo subterrdnea das plantas; a dificuldade, porém, advém
precisamente do fato de que o impulso fundamental é uma planta que nio
mostra a si mesma, mas sé através de rebentos.'*

143 GC, 290 — destacamos.

'* Neste sentido, cfr. A, 455 e 38 — em que assinala que “Os impulsos adquirem “um cardter e denominagio
moral [e] uma determinada sensa¢do concomitante de prazer e desprazer [...] como sua segunda natureza,
apenas quando entra em relacdo com impulsos ja batizados de bons e maus”. Todavia, noutras ocasides
Nietzsche louva a “segunda natureza™: “Somente gracgas a esta segunda natureza tomei plena posse de minha
primeira natureza” (Carta a Hans von Biilow, do inicio de dezembro de 1882 — BVN 344) e “Tenho uma
'segunda natureza', mas ndo para destruir a primeira, senio para suportd-la. Minha 'primeira natureza' teria me
destruido ha tempo — melhor, tinha destruido ja (Carta a Erwin Rohde, do inicio de dezembro de 1882 — BVN
345).

% HDH II, OS, 363 — destacamos.

146 paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 134 — destacamos.
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A partir dai torna-se perceptivel de que modo a ideia da imutabilidade do impulso
primordial encontra-se presente no pensamento de Nietzsche. No inicio de 1881 — quando
“carater” designa “dignidade” (cfr. A, 565), “coeréncia, distincao” (cfr. A, 182, 301, 407)147 -,
Nietzsche diz que “as espécies animais lograram, em sua maioria, assim como as plantas,
adaptar-se a uma determinada parte da superficie da Terra, e gracas a isso possuem em seu
carater algo fixo e estabelecido, em esséncia jd ndo se modificam” e, embora o homem
modifique-se, “onde adaptou-se [...] mantém-se durante milénios quase sem mudancas™ *.
Em 1882, considera que “o homem ndo pode violentar sua natureza: o cardter, lido para
frente, para trds, em diagonal, diz-me o mesmo”'*. Em 1885, assevera que “ha um lado
interno da forca que se transforma e permanece sempre igual, uma espécie de cardter de

»130 ¢ que “tal sou eu, no mais fundo de meu ser e desde o inicio”"”'. Em

995152

Proteu-Dioniso
1886, aduz que “em todo problema cardinal fala um imutavel ‘eu sou isto

Ou seja: “14 embaixo” (isto €, no mundo interno, no mundo dos impulsos), € possivel
conceber que a fisiopsicologia da profundeza de matiz nietzscheano faz corresponder o
cardter a uma espécie de circulo cujo centro € o impulso soberano — dai porque Nietzsche /

Zaratustra admoesta seus animais quando estes dizem que “o centro estd em toda parte”' > —

, e
assevera que € possivel — desejavel até — modificar o todo representado pelo circulo através do
cultivo dos demais impulsos e, dessa forma, o cardter, como um todo, ¢ mutdvel. Nao,
todavia, o Ego, porquanto, como fatum, o Amago do carater nao muda — antes, porque

imutdvel, é precisamente aquilo que decide o que se é:

O quantum de poder que és decide sobre a categoria; o resto é covardia.”

"7 Tanto que para a Anot. 1881, 12[11], Manuel Barrios e Jaime Aspiunza vertem “Charakter” e
“Charakterstiicke” por “modo de ser” e na Anot. 1881, 12[111] “Charakter” por “rasgo [traco]”.

S Anot. 1881, 11[274].

149 Anot. 1882, 17[29] — destacamos.

150 Anot. 1885, 35[68] — destacamos.

151 ZA, 1V, O sacrificio do mel — destacamos. No mesmo sentido: “N&s, porém, queremos nos tornar aqueles que
somos” (GC, 335). Cfr. tb. Anot. 1876, 19[40].

152 ABM, 231. Unbelehrbaren: “ndo ensindvel” — Segue-se, no ponto, a tradugdo italiana (“non insegnabile” —

embora na primeira ocorréncia do termo neste mesmo aforismo verta-o por “qualcosa che non puo essere

insegnato”). Nas tradugdes brasileira e espanhola desta obra constam “algo que nio aprende” e “algo rebelde

a todo aleccionamiento”; na versdo espanhola das anotacdes de Nietzsche consta “ineducable” (Anot. 1885,

1[202]). No mesmo sentido: “H4, no fundo, algo ndo ensindvel [Unbelehrbares]: algo granitico com o cariter

de um factum, de uma decisdo predeterminada na medida e na relacdo com ndés mesmos, € da mesma forma

um direito a determinadas questdes, um selo que marca a fogo nosso nome” (Anot. 1885, 1[202] — Juan luis

Vermal e Joan B. Llinares grafam a palavra “fatum”, todavia no original consta “factum”). Por fim, cabe

dizer que, a semelhanca do parricidio de Parménides praticado por Platdo (Sofista, 241d), pode-se falar aqui

no parricidio de Heraclito praticado por Nietzsche (malgrado os elogios que tece ao filésofo de Efeso, a

exemplo do que 1&-se em FT, V a IX; CI, A “razdo” na filosofia, 2 e EH/NT, 3).

ZA, 111, O convalescente.

13 Anot. 1887, 11[36] — destacamos. Vale registrar o que Nietzsche pensa a respeito da alma em um escrito aos
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6.3.3 Além-homem: a intensificacdo do Ego
Outro experimento de pensamento nietzscheano relacionado ao imperativo do
impulso, de Ego-ismo e de Ego como fatum é o que designa por além-homem'’, a respeito de

que vale repetir o0 ja transcrito verso do discurso Dos desprezadores do corpo:

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com um tnico sentido,
uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.'*°

Qual é, entdo, o sentido do corpo?
Comecemos por reiterar que Nietzsche maneja os termos “vida” e “terra” para referir-
157 : : : 13 : 29
se ao corpo ', de forma que, em uma leitura conjunta de seus escritos, o “sentido do corpo
corresponde precisamente ao “sentido da terra”, que ndo € sendo o além-homem:

O além-homem é o sentido da terra [...]"*

Nesse passo, vale dizer que as imagens mais proximas ao além-homem que Nietzsche

retrata sdo a perspectiva da “virtii no estilo da Renascenca, de virtude livre de moralina

97159

[moralinfreier Tugend) e, sobretudo, a perspectiva do deus epictreo — que concebe como

. A ) . o . . . 160
aquele que, com “um olho ir6nico e distanciado”, “paira acima das coisas” ao

21 anos de idade:

Como sabeis, a cada sete anos o homem reveste-se com um corpo completamente novo e distinto [...] O
que ocorre com nossa alma? [...] Nossa alma ndo submete-se a um ciclo semelhante, sendo que realmente
aumenta e enriquece-se de forca, mas seus principais componentes permanecem os mesmos, eternamente
0S Mesmos.

(Carta a Friederike Daechsel e Rosalie Nietzsche, do inicio de novembro de 1865 — BVN 485)

Por seu turno, a ideia de um Ego imutdvel quicd dalguma forma corresponda ao que aduz o psicanalista

inglés Donald Winnicott (Communicating and Not Communicating Leading to a Study of Certain Opposites):

“No centro de cada pessoa hd um elemento incomunicavel, que é sagrado e mais digno de preservacao”.

Ubermensch: “além-homem” — Seguimos a senda aberta por Rubens Rodrigues Torres Filho (in ZA (1978),

Pr., nr 1 — p. 228), considerando, no entanto, a desnecessidade de qualquer disjuncdo entre os termos, posto

que o sentido geral e mais profundo que a nosso sentir Nietzsche intenta transmitir € a ideia de superagdo

daquilo que é humano, demasiado humano (ou seja, “o mais feio dos homens” (cfr. ZA, IV, O mais feio dos
homens).

07 A, 1, Dos desprezadores do corpo — destacamos.

57 Cfr. ZA, 1, Da virtude dadivosa, 2; Anot. 1882, 5[30] e ZA, 1, Dos trdsmundanos — onde consta: “De modo
mais honesto e mais puro fala o corpo sdo, perfeito, quadrado; e fala do sentido da terra” — destacamos.

S8 7A I, Pr., 3 — destacamos.

'Y EH, Por que sou téo inteligente, 1. Virtii — Segundo Norberto Bobbio (A teoria das formas de governo, p. 87),
distinguindo-a do conceito cristdo de virtude, “Maquiavel compreende como a capacidade pessoal de
dominar os eventos”. Moralin: “moralina” — Neologismo criado por Nietzsche — a partir do escrito Um
Jjudaismo livre de judaina como religido, de Paul de Lagarde — que, segundo Paulo César de Souza (AC, nf
3), denota “uma substancia quimica nociva ao organismo”. Cfr. tb. Anot. 1887, 11[43] e 1887, 11[54].

160 ABM, 62 e GC, 107, respectivamente. Com efeito, a imagem que Nietzsche mais frequentemente associa ao
Ubermensch é a do “deus-espectador epicireo” [epikurischen Zuschauer-Gott] (Anot. 1885, 2[13]), cujas
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compreender o idealismo e todas as suas expressdes como criacdes humanas e alcancgar a
superagdo dos falsos dualismos em que funda-se a metafisica. Tal como descreve aquele que

constréi-se através da arte do grande estilo:

O mais alto sentimento de poder e seguranca adquire expressdo naquilo que
tem grande estilo. O poder que ja ndo tem necessidade de demonstragéo; que
desdenha agradar; que dificilmente responde; que ndo sente testemunha a
seu redor; que vive sem consciéncia de que ha oposicdo a ele; que repousa
em si, fatalista, como uma lei entre as leis: isso fala de si na forma do
grande estilo.'®’

Alids, € a esta espécie de fatalismo que Nietzsche vincula as ideias de Ego e de eterno
retorno como “sua forma mais extrema’'®: para além de uma concep¢io cosmoldgica acerca
da circularidade do tempo — que tem raizes em Empédocles163 e no Zaratustra € simbolizada
pela figura do ando que personifica o niilismo —, trata-se bem mais de uma proposicao de
cunho ético que significa a eternizacao de quem se é, do Ego fatum, e, pois, da vida e da
individualidade como um todo, redimindo a vontade por meio da compreensio da
correspondéncia que ha entre vontade e necessidade que a tornam propriamente liberdade, a
designar reconciliacdo com o tempo, com a vida, consigo mesmo, contexto em que a virtude é
a satisfacao do imperativo do Ego.

E isso s6 pode ser louvado pelo além-homem, o resultado do cumprimento da “tarefa

195164

dominante [dominirenden Aufgabe], a ‘meta’, a ‘finalidade’, o ‘sentido , O

aperfeicoamento que consiste na potencializacdo do tipo — “’Aperfeicoamento’: redugdo a

principais caracteristicas, a seu sentir, sdo a) a plena afirmacdo da vida — “respiram o triunfo da existéncia

[...], para quem o existente € divinizado” (VD, 2) — e, sobretudo, b) a indiferenca em relagdo ao homem —

“indiferentes desconhecidos” (GC, 277) que mantém-se “distantes do homem” (SE, 4), “mantém-se a parte e

desviam o olhar” (Anot. 1885, 1[108]). Por fim, “os além-humanos [devem existir] como os deuses

epiciireos, sem preocupar-se [com o Ultimo homem, simbolo do nivelamento da humanidade]” (Anot. 1883,

7[21]); “Surgindo deles [dos senhores da terra], de vez em quando, um deus completamente epicireo, o

super-homem, o transfigurador da existéncia” (Anot. 1885, 35[73]); “Tipo segundo o qual deve viver o além-

do-homem, como um deus epicireo” (Anot. 1883, 16[85]). Cfr. tb. A, 150; Anot. 1883, 7[21]; 1883, 16[85] e

1885, 35[73]. Segundo Jean-Francois Duvernoy (O epicurismo e sua tradi¢do antiga, p. 62), os deuses

epicureos sdo “deuses-para-si-mesmos” e “‘sua relacdo para conosco nao é nada; da parte deles, essa relagdo é

claramente inexistente”, pois, de acordo com o préprio Epicuro (Carta a Herddoto, 78), “nada capaz de

provocar divergéncias ou inquietacdes € compativel com uma natureza imortal e feliz”.

CL, Incursdes de um extempordneo, 11. E neste contexto que Nietzsche refere-se a Napoledo como “sintese de

monstro e além-do-homem [Synthesis von Unmensch und Ubermensch]” (GM, 1, 16), cujo grande estilo fez

com que “desprezasse as virtudes cristas, considerou-as inexistentes” (Anot. 1884, 25[131]).

12 Cfr. Anot. 1884, 27[67].

163 Segundo Mario da Silva (Nota do tradutor, in ZA, p. 14, nr 1), "o fil6logo e helenista Etorre Bignone [...] faz
ainda notar que o principio nietzschiano do ‘eterno retorno’ ja podia encontrar-se em Empédocles, ndo
referido ao plano individual como em Nietzsche, mas ao cdsmico".

164 EH, Por que sou tdo sagaz, 9.
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T ~ . 16 - 2 .
potencializagcdo do tipo” Eo que torna, sem cessar, a ser o que € no cumprimento do

mandamento de seu impulso soberano, de seu Selbst, de seu Ego:

Torna a ser, sem cessar, o que és — mestre educador e escultor de ti
mesmo! [...] Conserva a memoria dos bons momentos e encontra aquilo que
os une, a dourada urdidura de teu Ego [Selbst].'*

Noutro registro:

Tornar-se mestre do caos que se €; obrigar o proprio caos a converter-se
em forma; a que a necessidade converta-se em forma; que converta-se em
algo 16gico, simples, inequivoco, em matemadtica; que converta-se em lei —
nisso consiste aqui a grande ambicio [grofe Ambition]."”’

Dai porque o desprezo ao corpo € o desprezo ao além-homem:

Pecar contra o corpo é para mim pecar contra a terra e contra o
sentido da terra [Sinn der Erde].'®®

E, por isso, obedecer ao mandamento do Ego consiste em permanecer fiel ao além-

homem — donde Nietzsche roga:

Eu vos rogo, meus irmaos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos
que vos falam de esperangas ultraterrenas! [...]

Permanecei fiéis a terra, meus irmdos, com o poder da vossa virtude! Que
0 vosso amor dadivoso € o vosso conhecimento sirvam o sentido da terra!
Isso eu vos rogo e imploro.'®

Com efeito, “os mais fortes [...] sentem-se como Fatum encarnados

]”170

[fleischgewordenes Fatum e por isso possuem o amor fati, “o amor retraduzido em

1% Anot. 1886, 6[26].

166 Anot. 1881, 11[297] — destacamos. Werde fort und fort, der, der du bist: “Torna a ser, sem cessar, o que és”.

17 Anot. 1888, 14[61]. Grofen Stile : “grande estilo” — Em um dos primeiros usos dessa expressdo Nietzsche
refere-se a Paul Bourget, responsdvel por “essa sobrecarga insensata de detalhes, este sublinhado dos
pequenos tracos, o efeito de mosaico” (Anot. 1887, 11[321]). Groflen Leidenschaft: “grande paixio”, ou seja,
a “natureza forte [starke Natur]” (Anot. 1887, 9[178]).

1% Anot. 1882, 5[30]. Também assim: “Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos; mas Deus morreu
e, assim, morreram também os delinquentes dessa espécie. O mais terrivel agora, é delinquir contra a terra e
atribuir mais valor as entranhas do imperscrutivel do que ao sentido da terra!” (ZA 1, Pr, 3 -
destacamos).

169 ZA, Pr, 3 e ZA, 1, Da virtude dadivosa, 2. Cfr. tb. Anot. 1883, 5[19]. Nietzsche d4 o exemplo de Wagner:
“[Wagner] permaneceu por muito tempo fiel a seu Selbst superior [hoheren Selbst] que exigiu “de seu ser
polfdnico agdes plenas” e ordenou-lhe que sofresse e aprendesse, a fim de que pudesse realizar tais a¢des”
(WB, 3). Cfr. tb. Anot. 1875, 12[31]; 1875, 11[27]) e WB, 8.

170 Anot. 1882, 3[1-314]. No mesmo sentido: “A profunda necessidade da tarefa, que impera por cima de todos
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natureza! Nao o amor de uma ‘virgem sublime’! [...], mas o amor como Fatum, como

fatalidade, cinico, inocente, cruel — e precisamente nisso natureza

si:

'99171

Amor fati: nao apenas suportar, mas amar o que € necessario inclusive e sobretudo em

Deve o homem aprender a amar a si — assim eu ensino — de um amor
sadio e sauddvel: para resistir no interior de si € ndo vaguear por ai.

E, em verdade, ndo é um mandamento para hoje ou amanhd, o de
aprender a amar a si. Ao contrario, de todas as artes, é a mais sutil, a mais
astuciosa, a ultima e mais paciente.172

Tal é, por fim, o sentido do corpo como grande razao:

Tomar a si como Fatum, nao se querer ‘“diferente” — em tais condicoes
isso é a grande razio mesma.'”

Por tudo, a guisa de resposta a questao: Qual € o sentido do corpo como grande razao?,

temos que este sentido é o além-homem, pois se o Selbst / Ego €, como se disse, o proprio

homem, e se o fatum é a tarefa de tornar-se o que se é, o além-homem nao é sendo o Ego

fatum: aquele que, na livre necessidade de obediéncia ao imperativo de seu impulso

soberano (Ego), eterna e egoisticamente afirma a si através do cumprimento da

incessante tarefa (fatum) de tornar-se o que desde sempre e imutavelmente é.

171

172

173

os avatares do destino de cada um dos homens nos quais uma tarefa encarna-se e ‘vem ao mundo’” (Anot.
1885, 1[238]).

CW, 2. O experimento de pensamento que Nietzsche designa por amor fati consta de vérios escritos, a
exemplo de: “”Amar o que € necessirio’ — amor fati: esta seria a minha moral” (Anot. 1881, 15[20]); “Sim!
Quero amar apenas o que € necessdrio! Sim! Que meu dltimo amor seja o amor fati!” (Anot.1881, 16[22]);
“O supremo estado que um filésofo pode alcancar: postar-se dionisiacamente frente a existéncia —: minha
férmula para isso € amor fati...” (Anot.1888, 16[32]); “Nao quero que nada seja diferente, tampouco o
passado — ndo me ¢ licito querer que nada seja diferente... Amor fati...” (Anot.1888, 25[7]); “Quero cada vez
mais aprender a ver como belo aquilo que é necessario nas coisas [...] Amor fati: seja este, doravante, o meu
amor!” (GC, 276); “Minha natureza intima me ensina que tudo necessdrio, visto do alto e no sentido de uma
grande economia, ¢ também vantajoso em si — deve-se ndo apenas suporta-lo, deve-se amd-lo... Amor fati;
eis minha natureza intima” (NW, Ep., 1); “O necessario ndo me fere; amor fati € minha natureza mais intima”
(EH, CW, 4); “Minha férmula para a grandeza no homem € amor fati: nada querer diferente, seja para trés,
seja para a frente, seja em toda a eternidade. Nao apenas suportar o necessdrio, menos ainda ocultd-lo — todo
idealismo é mendacidade ante o necessdrio — mas amd-lo...” (EH, Porque sou tdo inteligente, 10).

ZA, 111, Do espirito de gravidade, 2 — destacamos. No mesmo sentido: “A riqueza de personalidade, a
plenitude de si, a abundancia e a doagdo, o sentir-se bem instintivo e o dizer sim a si mesmo, o que da lugar
aos grandes sacrificios e ao grande amor: € o forte e divino egoismo [Selbstigkeit] de onde surgem estes
afetos, como também o querer ser senhor, expandir-se, a seguranca interna de ter direito a tudo” (Anot. 1887,
10[128]); : “Nao quero em absoluto que algo torne-se diferente do que ¢é; eu mesmo ndo quero tornar-me
diferente” (EH, Por que sou tdo sagaz, 9); “[A marca da nobreza] sempre serd ndo temer a si proprio, nada
esperar de vergonhoso de si préprio, ndo hesitar em voar para onde somos impelidos” (GC, 294).

EH, Por que sou tdo sdbio, 6 — destacamos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Aigreja diz: O corpo é uma culpa.
A ciéncia diz: O corpo é uma mdquina.
A publicidade diz: O corpo é um negocio.
O corpo diz: Eu sou uma festa.

Eduardo Galeano

Longos e tortuosos s@ao os caminho e descaminhos que a filosofia percorre a respeito
do corpo: tem inicio em noc¢des presentes nos primérdios da propria histéria da cultura
ocidental, buscando-se nos poemas de Homero e nos escritos de filésofos do Periodo Arcaico
termos que dalguma forma guardem equivaléncia aquilo que hoje concebemos como “corpo”
e “alma”. Ponto de partida escabroso, porquanto o que no maximo pode-se alcancar sdo
tangéncias, aproximagdes, pois o0 homem homérico ndo tem consciéncia do corpo como
corpo, sendo como soma de membros, assim como ndo possui nenhum termo com que
designe o que hodiernamente entende-se por alma e é apenas no contexto dos filésofo pré-
socriticos que com Herdclito de Efeso advém uma perspectiva sobre a alma absolutamente
inovadora, quando € concebida como arché, ou seja, ndo apenas como principio racional mas
também como principio moral

Todavia, é com Sécrates que a ideia de alma experimente uma viragem na reflexao
moral, que, com a dialética platonica, alcan¢a a aguda disjuncdo idealista e dualista entre
corpo e alma, e que Nietzsche critica porque, a seu ver, o desprezo ao corpo obstaculiza e
mesmo impede a perspectiva do direito ao Ego-ismo que o individuo possui.

Dai porque logo Nietzsche compreendeu que o corpo consiste em um experimento de
pensamento privilegiado no contexto de seu projeto de transinversdo dos valores, uma vez que
permite-lhe conceber uma perspectiva de superacio dos falsos dualismos e dos grandes erros
em que funda-se o idealismo, vinculando-o direta e expressamente a no¢des como vontade de
poder, eterno retorno e além-homem.

Para tanto, maneja seu martelo inicialmente para derribar as pretensdes dos idealistas,
cujo propdsito consiste em julgar e condenar o mundo, este mundo, o tnico mundo, quando
identifica a filosofia como ma-compreensao a respeito do corpo, sintoma que o conduz ao
platonismo e ao cristianismo.

Assim é que, apds nomear os desprezadores do corpo, a pesquisa caminha no sentido
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de perquirir o que é o corpo, o que implica a identificacdo dos “instrumentos” que Nietzsche
maneja: os impulsos, que por vezes atendem por nomes variados: Trieb, Impuls, Instinkt e
Affekt sao alguns deles e, conquanto seja possivel delinear alguns pontos de apoio para seu
uso no sentido nietzscheano de “impulso” como forgca, € preciso atentar para o valor
envolvido no contexto: instinto designard forca contrdria a expansdo da vida; impulso
designard forca favordvel, que, nos sentidos da fisiologia nietzscheana, conduzird a ideias
como regime organico ou modo de vida e vontade de poder, esta ultima relacionada a uma
acepcao fisiopsicoldgica que permite a Nietzsche a invectivar contra o darwinismo e, o que €
mais importante, conceber uma psicologia da profundeza em que os impulsos sdo quanta de
forca (ou seja, ndo como substincias, &tomos ou corpos, mas como processos) € o proprio
corpo nao € sendo uma configuracdo de dominio, ou seja, vontade de poder encarnada.

A partir dai, a Nietzsche é dado enveredar pela ideia de fisiopsicologia, vez que a
fisiologia nietzscheana possui trés acepcdes que sobrepdem-se: a acepgao biologista, acep¢do
dietética e acepcdo fisiopsicoldgica. A primeira consiste em uma fisiologia estreitamente
vinculada as fung¢des organicas; a segunda trata da andlise da rela¢do entre filosofia e saide
como indice de vitalidade ou degeneracdo moral; a terceira, por fim, cuida de conceber os
processos fisiolégicos como a luta entre impulsos que interpretam, ou seja, que possuem soa
propria perspectiva, concep¢ao que permite-lhe criticar o darwinismo ao aduzir que a luta pela
existéncia ndo ocorre em vista da conservacao da espécie, mas no sentido de descarregar a
forca e expandir o poder, que a selecdo natural ndo ocorre no sentido de um progresso da
espécie humana, sendo da supressao dos tipos que galgaram a superioridade sobre os tipos
mediocres e que a ideia de adaptacdo € apenas uma atividade de segunda ordem, quando a
esséncia da vida consiste na atividade dominante das forcas espontineas, agressivas,
expansivas, criadoras.

Tais sdo as ideias que subjazem a concepcdo de impulsos como gquanta de forga
redutiveis a vontade de poder e, nesta senda, de fisiopsicologia como psicologia da
profundeza, a partir de que concebe o impulso soberano que segue crescendo como a ideia
vocacionada a dominar e o corpo como configuracdo de dominio, ou seja, como instancia de
materializacao da hipétese da vontade de poder.

Eis o “fio da meada”, o “fio de Ariadne”, o fio condutor: a ideia de corpo conduz a
proveniéncia dos valores morais, a partir de que € possivel ler o mundo externo e o mundo
interno ambos como vontade de poder — nada além! A ética, a estética, a alma, o espirito, a
consciéncia: todos redutiveis ou referiveis aos impulsos, a vontade de poder, concepcao que

torna possivel transinverter os valores antigos e devolver ao corpo sua condi¢do de centro de
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gravidade do homem, ou seja, conceber o corpo como grande razao, como corpo criador.

Aqui, por outro lado, a filosofia é uma interpretacdo realizada pelo corpo, pois € o
corpo que cria valores, que cria o espirito, a alma, o sujeito, o Eu, meras fic¢des, elementos de
uma linguagem signica por meio da qual a configuragao dos impulsos di-se a conhecer. Dai
porque € uma razdo poética, uma razao inventiva, como se disse, uma razdo criadora, por
meio da qual, na qual e como a qual os impulsos interpretam e formulam sua propria
perspectiva.

Neste ponto, Nietzsche nao deixa dividas: dentre os impulsos, um deles € de onde
provém a perspectiva que torna o corpo uma grande razdo: trata-se do impulso soberano, do
Selbst, aquilo que constitui o amago da fisiopsicologia nietzscheana. O Selbst ¢ o impulso
ditador, tirdnico mesmo, que € o proprio homem.

Arregimentado pela psicandlise, nem por isso o Selbst confunde-se com seus
conceitos: permanece o Etwas — o Algo que ndo dorme —, o Es — o Isso que pensa —, que, nos
limites do contexto do pensamento fisiopsicolégico de Nietzsche mas longe do psicanalismo
de matiz freudiano, corresponde ao “ego auténtico”, ao Ego que, ao associar ao fatum (tarefa),
Nietzsche faz corresponder ao além-homem como aquele que, redimindo a vontade, torna-se
o que é.

Afora as profundas diferenciacdes que existem entre a fisiopsicologia nietzscheana e a
psicandlise freudiana, dir-se-ia que o além-homem corresponde ao Ideal do Ego — ou Ego

Ideal —, mas apenas para dizer, com Paul-Laurent Assoun, que

Tocamos ai numa divergéncia essencial entre as duas concepgdes. E notével,
alids, que Freud, apés té-los distinguido, tenha acabado por identificar o
Ideal do Ego com a instancia critica ou "consciéncia moral" que batizou de
Superego [que, para Nietzsche, seria uma doenga, uma infec¢do da sabedoria
do Corpo]. Todo o empenho nietzschiano é, ao contrdrio, no sentido de
pensar um Ideal do Ego que nao seja mais um Superego. Ele aspira aqueles
momentos privilegiados que consagra "o retorno do Ideal ao Ego, sua
reconciliacdo com o Ego", momentos em que "o individuo reencontra assim
o contentamento de si mesmo", daquela "festa magnifica" onde é anulada
toda tensdo entre o Ego e sua medida ideal.'

' Paul-Laurent Assoun, op. cit., p. 291-292. O trecho entre colchetes encontra-se a p. 200. Segundo David
Zimerman (op. cit., verbete Ego ideal — p. 115),

Freud utilizou ego ideal, ideal do ego e superego de forma superposta e algo indistinta [...] Ego ideal —
uma subestrutura do aparelho psiquico, aparentada com o superego — é considerado herdeiro direto do
narcisismo original. Em outras palavras, os mandamentos internos obrigam o sujeito a corresponder, na
vida real, as demandas provindas de seus préprios ideais, geralmente impregnados de ilusdes narcisistas
inalcangdveis. Essas ilusdes, por isso mesmo, determinam no individuo um estado mental que se
caracteriza por uma facilidade para sentir depressao e humilhacdo diante dos inevitaveis fracassos delas.
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Pois bem: melhor ndo aventar qualquer similitude: a psicologia efetivamente ainda nao
desceu a profundeza que a fisiopsicologia nietzscheana — talvez ndo desca — e poderia
ressentir-se do fato de que as intui¢des de Nietzsche denunciem a superficialidade em que
boia pensando que voa.

Fiquemos, pois, com o além-homem, aquele que por fim representa o primeiro

exemplo da transinversdo dos valores a que ordenou o impulso soberano de Nietzsche:

Primeiro exemplo de minha transinversdo de todos os valores; um homem
bem constituido, um ‘“homem feliz”’, tem que realizar certas acdes e
impulsivamente [instinktiv] esquiva-se de outras; em suas relacdes com os
homens e com as coisas conduz em si a ordem que representa
fisiologicamente. Em uma férmula: sua virtude € o efeifo de sua
felicidade...”

Além homem: eis a festa do corpo que aprendeu a dancar sobre abismos, além de

louvor e censura.

2 CI, Os quatro grandes erros, 2 — destacamos.
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