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RESUMO

O presente trabalho de pesquisa pretende analisar a critica de Nietzsche a ideia de
unidade metafisica no segundo periodo de sua producédo (1876-1882), em especial
na obra Humano, demasiado humano (1878). A teoria metafisica, disseminada pelo
socratismo ao longo da tradicéo filoséfica, foi eleita pelo fildsofo alemédo como o fio
condutor responsavel pela decadéncia cultural do Ocidente. Essa concepcao,
subsidiada por um mecanismo que procura afastar a multiplicidade e a
complexidade do mundo, também é a responsavel por um longo processo de
construcdo conceitual que hierarquizou e separou 0 mundo e as coisas humanas
como indignas da filosofia. Nesse contexto, Nietzsche apresenta um novo
procedimento de andlise cientifica que visa dissecar a origem dos sentimentos
morais e de todos os demais “conceitos” e, com isso, vencer os idealismos
presentes na religido, na moral e na arte que estariam fundados na metafisica. Ao
contrapor a sua “filosofia histérica” a “filosofia metafisica” (HH,1), Nietzsche faz uso
da fisiopsicologia como procedimento de analise. Um dos motes centrais dessa
analise € a tentativa de inverter a visédo hierarquica dos valores morais baseados na
busca pela unidade: a ideia de unidade € tdo empobrecedora da experiéncia da vida
quanto responsavel pela negagdo das “coisas humanas”, em beneficio de valores
mais proximos da vida, dando licenca para o experimentalismo, enquanto proposta
filosofica que compreende a prépria vida como um longo e inacabado resultado de
suas proprias experimentacdes. Por tras desses dois modelos de conceber a
atividade filosoéfica esta o tradicional conflito entre ser e devir: se a metafisica quer
instalar uma verdade Unica sobre o ser, a historica quer reconhecer a multiplicidade
do devir. Nesse percurso, veremos como O espirito livre se torna uma figura
caracteristica dos movimentos de liberacdo da moralidade dos costumes e
possibilidade de compreensao filosofica anti-metafisica, posicionada além dos
valores de unidade porque reconhece a multiplicidade de experiéncias como
caracteristica da vida. Diante da proposta de libertacéo, a ciéncia é praticada como
modo de investigacdo das reais condi¢cdes do conhecimento humano, apontando o
carater provisorio, simplificador e falsificador das categorias que formam a visao de
mundo da filosofia, mostrando a histéria da génese do pensamento, combatendo os
danos causados pela metafisica, criando possibilidades para um abandono das
convicgBes da unidade e, finalmente, inserindo o humano naquilo que o identifica
como vir-a-ser e como submetido ao vir-a-ser de todas as coisas.

PALAVRAS-CHAVE: Metafisica. Unidade. Multiplicidade. Fisiopsicologia. Espirito
Livre.



ABSTRACT

This research targets an examination of Nietzsche's critique to the idea of
metaphysical unity in the second period of his production (1876-1882), mainly in the
work Human, All Too Human (1878). The metaphysical theory, widespread along the
Socratic philosophical tradition, was chosen by the German philosopher as the main
thread leading to the cultural decline of the occident. This view, supported by a
mechanism that seeks to dispel the multiplicity and complexity of the world, is also
responsible for a long construction process and conceptual hierarchy upon which
separated the world and human affairs as unworthy of philosophy studies. In this
context, Nietzsche presents a new procedure for scientific analysis which aims to
dissect the origin of the moral feelings and all other "concepts" and thereby overcome
the idealism present in religion, morals and art that would be grounded in
metaphysics. To counteract his "historical philosophy” to "metaphysical philosophy"
(HH, 1), Nietzsche uses physiopsycology as an analytical procedure. One of the
central slogans of this analysis is the attempt to reverse the hierarchical view of moral
values based on the search for unity: the idea of unity is so impoverishing the
experience of life as responsible for the denial of “human things" in favor of values
closer to life, giving license to experimentalism, as a philosophical proposal that
includes his own life as a long and unfinished result of his own experiments. Behind
these two models of conceiving philosophical activity is the traditional conflict
between to be and duty: if metaphysics want to establish a single truth about being,
the history wishes to recognize the multiplicity of becoming. Along the way, we'll see
how the free spirit becomes a characteristic figure of the liberation movements of the
morality of customs and the possibility of anti-metaphysical philosophical
understanding, positioned beyond the values of unity because it recognizes the
multiplicity of experiences as a characteristic of life. Before the proposed of liberation,
science is practiced as a way of investigating the actual conditions of human
knowledge, showing the simplifier and forger character of the categories that sum up
the worldview of philosophy, showing the history of the genesis of thought by fighting
damage metaphysics have been doing, creating possibilities for an abandonment of
the convictions of the unit and, finally, inserting the human being in what identifies it
as coming-to-be and as submitted to the coming-into-being of all things.

KEYWORDS: Metaphysics.Unit. Multiplicit. Physiopsycology. Free Spirit.
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INTRODUCAO

Fala-se de sentimento moral, sentimento religioso, como se
fossem simples unidades: na verdade, sdo correntes com
muitas fontes e afluentes. Também ai, como sucede
frequentemente, a unidade da palavra ndo garante a unidade
da coisa. (HH,14)

A passagem revela um traco da filosofia de Friedrich Nietzsche (1844-1900)
gue sera o eixo principal da presente dissertacao: o problema da unidade metafisica,
enquanto objeto de critica e superacdo no chamado segundo periodo da obra
nietzschiana, especialmente em Humano, demasiado humano, de 1878. Ja que a
metafisica, assim como tantos outros “conceitos” usados pelo fildsofo alemao,
apresenta-se como uma noc¢ao polissémica, o objetivo do trabalho é analisar uma
das perspectivas possiveis, reunindo argumentos que demonstram o0 quanto a
oposicao de Nietzsche se situa no campo de uma critica ao fundamento unitario que
anula a caracteristica central da vida, justamente a sua pluralidade de perspectivas.

O trabalho esta organizado em trés capitulos. No primeiro, procuramos
contextualizar a critica nietzschiana da metafisica no periodo intermediario,
identificando seus usos, suas nuances, sua polissemia e seus deslocamentos
tedricos. No segundo capitulo, passamos a investigar e caracterizar a psicologia
como procedimento de critica a metafisica, negando uma origem Unica para as
coisas humanas, reconhecendo que ndo existe um uanico ser, desprendido da
realidade. No terceiro e Ultimo capitulo, descrevemos o alcance deste procedimento
critico, enquanto superacgao da unidade socratica por meio do espirito livre, auténtico
construtor de uma nova hierarquia de valores e tipologia antropoldgica capaz de
superar o pseudo-idealismo da unidade metafisica. O ponto de convergéncia entre
eles é a identificacdo (nos limites de Humano, demasiado humano) de um Nietzsche
gue rejeita a ideia de unidade forjada pela metafisica classica. A pesquisa possui
como fio condutor a compreensao da vida, suas experimentacfes, suas construcdes
e suas destruicdes como critério de avaliacdo e a tentativa do filosofo em oferecer
um procedimento e um itinerario que reveja os caminhos de uma filosofia que por
muito tempo preocupou-se demasiadamente com as coisas primeiras e ultimas.

Humano, demasiado humano, ao inaugurar a chamada segunda fase do
autor, expressa a grande ruptura com a maior parte dos problemas e das solugbes

propostas com as quais o filésofo tinha se identificado na primeira etapa da sua
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producdo, inaugurada com O Nascimento da Tragédia, em 1872. Antirromantico,
antimetafisico e anti-idealista o Nietzsche do segundo periodo propde uma visdo de
mundo que supere a heranga socratica, largamente disseminada no mundo
ocidental, denunciando o imperativo das realidades eternas e das verdades
absolutas.

E importante notar que a traducdo do alemio correspondente ao titulo
Menschliches, Allzumenschliches (Humano, demasiado humano), ndo diz respeito
simplesmente ao ser humano, ou seja, ao homem em seu carater bio-psico-social.
Trata-se de uma concepcdo mais profunda, que se liga a ideia de “coisas humanas”:
a juncédo conflituosa e pulsante de todas as dimensdes que formam aquilo que nés
chamamos de experiéncia humana. Todo o projeto desenvolvido a partir dai esta
ligado a esse pressuposto: promover uma reabilitacdo das “coisas humanas,
demasiado humanas”, tidas como as coisas mais proximas que foram substituidas e
negligenciadas pela metafisica socratico-platdnica em beneficio de um principio
unificador chamado de “alma”. Diante disso, € impossivel assegurar uma origem
Unica ao ser humano nem sequer afirmar que ele € dependente de uma unidade que
Ihe garanta uma integracédo coesa, controladora e orientadora.

Criticar a metafisica €, nesse sentido, reconhecer que as coisas nao tém
uma unidade, ou uma Unica origem, ou uma unica resposta, ou uma unica forma de
interpretacdo. Significa, acima de tudo, reconhecer que ndo existe um
unico humano, desprendido da realidade na qual ele esta inserido. Nietzsche deixa
evidente em seus escritos que a sua filosofia ndo se constitui de teoremas abstratos,
mas de questdes vitais, sendo especialmente caracterizada pelas suas criticas
direcionadas aos edificios e construcdes filoséficas que contemplam o conhecimento
como algo desvinculado da vida. Ao soberano humano, sempre levado muito a sério,
falta-lhe justamente mais cor, mais poesia, mais conflito, mais experiéncia, mais
danga, mais ironia, pois “[...] tudo o que € humano merece, no que toca a sua
génese, ser considerado ironicamente” (HH, 252).

A critica de Nietzsche, realizada nesse momento de sua obra, esta fincada
em uma visdo metafisica, que liga a autenticidade humana a “ideia” enquanto
principio fundamental e unificador de todas as virtudes, evidenciado-se como
unidade integradora do humano. De acordo com a herancga platdnica, o Uno é o
principio ultimo e a fonte do mundo das Ideias, enquanto instancia que transcende

os predicados humanos. Outro ponto dessa critica € a oposi¢cdo entre 0s mundos
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sensivel e inteligivel, gerando uma separacdo entre o real (o ser, a esséncia
permanente) contraposta a enganosa e insubsistente aparéncia sensivel (vir-a-ser,
simulacro) e, portanto, a instancia de julgamento acerca de sua realidade humana.

Negando essa origem conceitualmente sedimentada, o pensador aleméo
busca reconhecer a origem, o curso e a complexidade oculta por trds da metafisica e
do seu discurso unificador. Nietzsche se opfe a ideia de uma origem milagrosa
daquilo que se qualifica como superior e que seria derivado diretamente da esséncia
mesma da ‘coisa em si’. E por isso que reconhece “uma quimica das ideias e dos
sentimentos morais, religiosos e estéticos” (Cf. HH,1) mostra-se como urgente e
necessario. E no drama historico, biolégico e impulsivo do ser que tudo encontra sua
origem. Em termos nietzschianos, as “cores mais magnificas sdo obtidas de
matérias vis e mesmo desprezadas” (Ildem). A afirmacao sobre o valor da existéncia
passa a ser vista como o resultado de tudo o que historicamente vai constituindo sua
pluralidade, consequéncia da tenséo entre vida e conhecimento.

Em Humano, demasiado humano, o verdadeiro progresso da cultura
ocidental ndo estad mais ligado & figura de um génio® cheio de virtudes e valores,
seguidor obediente de uma proposta fixada em unidades conceituais. Ao contrario,
Nietzsche apresenta como “humano” aqueles que sdo demasiadamente livres,
hesitantes, mais ameacados de alteracfes graves, mais doentes e solitarios, “mais
independentes, mais inseguros e moralmente fracos” (HH, 224) e cujas feridas
podem ser portadoras de um movimento conflituoso, fecundo e inovador, como um
“espirito forte” (HH, 230) e, finalmente, como um espirito livre, a quem o livro é
dedicado.

Para alcancar esse objetivo, Nietzsche coloca em primeiro plano o aspecto
desmistificador da ciéncia e da historia. Trata-se de deslocar para baixo o que tinha
estado indevidamente colocado numa posicdo elevada. A ideia de unidade,
corroborada pela metafisica socratica, entra nesse bojo, enquanto aliciadora dos
dogmas ideais, das religibes e da moral, que bloquearam e impediram o

desenvolvimento das pessoas e das sociedades. O resultado dessa critica deve

! Importante distinguir que a compreensdo de génio em Humano, demasiado humano, foge da
intuicdo de Uno-Primordial explorada em O Nascimento da Tragédia. Com Humano, demasiado
humano, Nietzsche nega a genialidade enquanto um dom inato. Identifica-o como grandeza
adquirida, com qualidades que sdo puramente humanas, vivenciais e circunstanciais. Ha uma
oposicao aqueles que cultuam a genialidade, associando-lhe caracteristicas sobrenaturais, ao invés
de admitir que eles nada mais sdo do que felizes frutos do acaso e do préprio desdobramento
historico.
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corresponder a conversao dos valores supremos da cultura ocidental e eventual dissolucéo
do metafisico, fundamentada na investigacdo historico/cientifica da sua origem.
Manté-los como sendo ideais e unitarios significa manter um projeto de conservacéo
e ndo de abundancia de vida. O caminho primeiro para esse desdobramento é o do
experimentalismo.

Este importante dispositivo da filosofia do “segundo Nietzsche” pode ser
compreendido como uma estratégia de combate aos "idealismos" presentes na
filosofia metafisica, responsaveis pela decifracdo do fenbmeno da vida a partir de
uma abordagem historico-fisio-psicolégica. E um método de desmascaramento que
conduz a posse de si mesmo. Seus veiculos sdo a interpretacdo, o experimento, a
tentativa, a hipotese, cujo resultado deve levar o sujeito a um distanciamento em
relacdo as suas proprias posicdes assumidas. Trata-se, de uma espécie de
contradiscurso, que dissolve os pré-conceitos ou interpretacdes consolidadas. E
nesse sentido que o experimentalismo de Nietzsche se contrapde a unidade
metafisica, ja4 que a “falta de sentido histdrico € o defeito hereditario de todos os
filésofos” (HH, 2) levando-os a ilusdo de um ser perfeito e eterno como critério de
verdade. Vale, ao pensamento de Nietzsche reconhecer que “tudo veio a ser; nao
existem fatos eternos: assim como nao existem verdades absolutas” (HH , 2).

Assim como o “filosofar histérico”, o homem & multiplo. Por isso Nietzsche
reavalia maximas conceituais como a ideia de consciéncia, de alma e de corpo, ja
gue tudo precisa ser articulado diante da organizacdo de multiplas facetas. A génese
e a natureza do filésofo, portanto, “consiste num complexo emaranhado de impulsos
e estimulos bem diversos” (HH 252). A prépria consciéncia ndo € sendao um
resultado de mdltiplos, variados e contraditérios impulsos corporais; € 0 corpo uma
formacédo caodtica de sentir, querer e pensar, a um sO tempo. Por isso, o método de
analise desse humano passa a ser uma nova “ciéncia”’, ou seja, algo que se
contrapBe a metafisica porque se interessa por essa realidade divergente e plural
gue foi tradicionalmente recusada pelo pensamento metafisico e religioso. A filosofia
gue se interessa pelas coisas humanas € chamada por Nietzsche de filosofia
cientifica, filosofia historica ou simplesmente, fisiopsicologia. Eis como nasce 0 novo
procedimento adotado por Nietzsche a partir de 1876.

Esta fisiopsicologia visa dissecar o homem em sua constituicdo historica,
libertando-o dos idealismos presentes na moral e na metafisica, desenvolvendo, a

partir dai a nog&o de espirito livre. E um procedimento que possui justamente como
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impulso, a critica a interpretacdo unitaria da realidade. Visa compreender como a
cultura ocidental conseguiu, ao longo da tradicdo filosofica classica, reduzir a
tragicidade da existéncia a partir de um itinerario moralistas, poupando a
humanidade das suas dores historicas e da origem de seus idealismos. E nesse
estagio, munido do procedimento psicologico, que se identifica as ilusdes
intencionalmente construidas, mascaradas pela ideia de convic¢do (Cf. HH 483,
‘inimigas da verdade”) impedindo o humano olhar para a vida em sua multiplicidade.
Com isso, 0 ser desumaniza-se, inventando sentimentos morais capazes de aliviar
aquilo que nao é para ser aliviado e sim afirmado, isto €, a realidade de nossa
fragilidade, de nossa finitude existencial.

Para Nietzsche, a histdéria do ocidente gira ao redor de um processo
civilizatério que ergueu suas referéncias morais a partir de uma aceitagdo do
‘encanto socratico” (HH, 261), ou seja, dos idealismos da sua filosofia, que impediu
o desenvolvimento de “um tipo ainda superior de homem filosoéfico” (HH, 261). A
sabedoria instintiva da arte tragica foi substituida gradativamente pela iluséo
metafisica de um pensamento puramente racional. Diante deste diagndstico
Nietzsche procura demolir o fundamento do existir moral e, portanto, a validade
ontologica da metafisica.

Nosso trabalho tentara demonstrar que Nietzsche ndo procura, como objetivo
nuclear, destruir as explicacdes misticas, os dogmas religiosos e outras hipoteses
transcendentes, apresentando-lhes uma verdade contraria. Sua estratégia € outra.
Antes, sua intencdo é a de operar uma subversao critica com um olhar voltado para
a histéria no sentido de ver como a metafisica € um produto do devir histérico cuja
referéncia ndo esta no supra sensivel, mas na existéncia. Em outras palavras, a
metafisica ndo é um produto da metafisica, mas pelo contrario, € um produto
historico, cuja génese, intencdes e objetivos podem ser identificados.

Para o projeto de superacdo em Humano demasiado humano, o filésofo
diagnostica uma psicologia interessada em novos campos para a filosofia, que
aspirem uma cultura desligada de um caréater abstrato e desencarnado. Para isso
incita o estudo das origens do pensamento e do fazer humano cujo objetivo € o de
“curar’ toda a cultura de sua conduta decadente em relagdo a vida, resignificando o
homem solitario desgarrado do rebanho, o homem investigativo e questionador da

moral.
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Esse homem autenticamente humano, apoiado sob novas estruturas
culturais ndo-metafisicas, deve evidenciar em seu devir o cultivo de si, enquanto
florescimento e abertura ao mundo e as suas multiplas experiéncias. Sao essas
novas condicdes da cultura, mescladas a aspectos da singularidade da vida
instintiva que acabam por formar o modelo antropolégico buscado indicado por
Nietzsche em Humano, demasiado humano: o espirito livre, homem capaz de olhar
criticamente para o problema da hierarquia, (aquilo que durante a histéria aprendeu-
se a avaliar como valor) reconhecer a for¢ca do desconhecimento, e de propor outra
interpretacdo para a hierarquia de valores vigente (Cf. HH, 42), tendo por base

medidas humanas, devolvendo o mais pleno sentido para o vir-a-ser.
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1. A CRITICA NIETZSCHIANA A METAFISICA

Entre os muitos atributos que se pode oferecer a obra de Friedrich Nietzsche
ressalta-se a sua instigante interpretacdo da cultura e a relacdo estabelecida entre
ela e os homens de seu tempo. E o que faz do autor um verdadeiro “médico da
cultura” ou como “médico filoséfico” (GC, Prélogo, 2). E traco caracteristico, em
analise conjuntural da sua obra, a indicacdo de um diagndstico da crise cultural de
seu tempo. Nietzsche aponta em seus escritos que a sua filosofia ndo deveria ser
formada de construcdes abstratas e metafisicas, mas de questdes vitais. Isso acaba
por direcionar sua obra aos edificios e construcdes filosoficas que até entdo,
entendiam o conhecimento como algo desvinculado da vida. O pensador detecta
uma cultura fragilizada pela ilusdo metafisica, que confirmava a ideia de um mundo
verdadeiro e bom por si mesmo, retirado e distante daquilo que € o humano e o
mundano — as coisas humanas.

Humano, Demasiado Humano (obra que abre o chamado segundo periodo®)
critica um perfil humano que pensa a realidade do mundo por categorias essenciais
e metafisicas, amparado no engano da linguagem (tema do 8§ 11) cuja expressao
traduz a ilusdo da unidade: “fala-se do sentimento moral, do sentimento religioso,
como se fossem simples unidades: na verdade, sado correntes com muitas fontes e
afluentes. Também ai, como sucede frequentemente, a unidade da palavra nao
garante a unidade da coisa” (HH, 14). E a linguagem que da guarida, portanto, &
febre de unidade, porque sé nesse ambito ilusério da palavra tal unidade faria
sentido — ainda que, justamente ai tal carater ilusério € negado com mais énfase.

Sob essa chave de leitura, pretende-se nesse capitulo analisar o conceito de
metafisica na obra de Nietzsche, principalmente a partir da perspectiva critica
presente nas obras do segundo periodo, detectando seus usos e suas nuances, sua
polissemia e seus deslocamentos teoricos praticados a partir da publicacédo

de Humano, demasiado humano.

% Der Philosoph als Arzt der Cultur: expresséo usada desde os escritos de juventude, como atesta um
fragmento do Livro do Filésofo (publicac@o inacabada e postuma), presente em KSA 7, 23[15], de
1872-1873, p. 545). A expressao seria contraposta ao fildsofo como “envenenador da cultura” (der
Philosoph der Giftmischer der Kultur).

® Nietzsche publica Humano, demasiado humano em 1878. No ano seguinte lanca Miscelanea de
opinides e sentengas, e em 1880, O Andarilho e sua sombra. Esses trés escritos sdo habitualmente
considerados, junto com Aurora e A gaia ciéncia, pertencentes ao segundo periodo (isso, sem levar
em consideragdo a grande soma de fragmentos péstumos relacionados com as obras, bem como as
cartas, conferéncias e escritos filoldgicos do periodo). Reconhecendo essa divisdo classica, também
levamos em consideracdo que todo esquema é arbitrario e insuficiente, principalmente quando
aplicado a obra de um pensador com tragos complexos, como Nietzsche.
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Na primeira fase de sua obra, com O Nascimento da Tragédia (1872), o autor
traca o diagndstico da civilizacdo a partir da analise dos instintos basicos, presentes
no universo do povo helénico e a ruptura que houve a partir do socratismo. A
tragédia grega, para Nietzsche, depois de ter atingido sua perfeicéo, pelo didlogo
simbolizado pelas duas divindades, Dionisio e Apolo, da inicio a um processo de
declinio, gracas ao racionalismo metafisico de Socrates que teria adentrado, pela via
de Euripedes, o ambito do teatro trdgico e da vida helénica em geral. Essa
separacdo do dionisiaco e do apolineo, com a prevaléncia do segundo elemento,
impulsionado pela teoria socrética, sera eleita por Nietzsche, como o fio condutor
responsavel pela negacdo de uma “cultura superior”, em nome da decadente
concepcao metafisica da verdade, cujo resultado seria 0 adoecimento da cultura.

Esse processo de ruptura acompanhou a propria obra do autor em suas trés
fases. Se nas obras da terceira fase* este posicionamento contra o ideal metafisico
alcancou contornos mais firmes, ja nos primeiros escritos sua visdo de embate com
a filosofia socratica comeca a desenvolver-se. Uma passagem do capitulo 14 de O
Nascimento da Tragédia condensa e explica a tese principal desse primeiro
momento dos escritos nietzschianos, que seria o de expor a “esséncia da tragédia” e

0s motivos de sua morte provocada pelo socratismo:

Com o acoite de seus silogismos, a dialética otimista expulsa a musica da
tragédia, isto é, destréi a esséncia da tragédia, que se pode interpretar
unicamente como uma manifestacdo e figuracdo de estados dionisiacos,
como a simbolizacdo visivel da mdsica, como mundo onirico de um
arrebatamento dionisiaco (NT 14)

Mesmo recorrendo a base metafisica fornecida, principalmente, pela filosofia
schopenhaueriana, o Nietzsche dessa fase inicial, j& se mostra critico da
racionalidade e da moralidade que nela estd apoiada. Na sua Tentativa de
autocritica, ele afirmara justamente isso: que a tragédia nascida do dionisiaco e do
mito tragico, sucumbiu sob o socratismo moral. Ja neste momento ele apresenta
uma critica da racionalidade socratica instaurada na filosofia e defende o
pensamento da arte trdgica como expressao das pulsdes artisticas dionisiaca e

apolinea como uma alternativa a racionalidade conceitual.

* A saber, obras produzidas entre 1882 a 1888: Assim falou Zaratustra; Além do Bem e Mal; Para a
Genealogia da Moral; O Caso Wagner; Crepusculo dos idolos, O Anticristo e Ecce Homo.
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Outras serdo as suas opcdes conceituais — caras a essa pesquisa — no
segundo periodo, principalmente a partir de 1873, com a presenca da obra de Paul

Rée influenciando seus escritos.

11 A METAFISICA E SUA ORIGEM NA FILOSOFIA OCIDENTAL

Classicamente a metafisica € compreendida como o ramo da filosofia que
estuda os principios e causas primeiras do ser em um campo analitico que
ultrapassa a aparéncia das coisas tal como elas nos sdo dadas. Além dessa
posicao, em Nietzsche a metafisica consiste na separacao da vida em dois mundos,
fazendo com que a realidade transcendente alcance status de verdade, enquanto a
imanéncia do ordinario € desvalorizada. Nesse sentido, sua analise critica parte da
articulacdo entre metafisica e moralidade, posto que o problema do valor da
existéncia (do mundo e das coisas humanas) estd em questdo quando uma
realidade suprassensivel é forjada em contraposicao a existéncia concreta.

O desenvolvimento da metafisica nestes termos, para Nietzsche, bebe em
fontes socraticas: teria sido Socrates o responsavel pela formulacdo de uma maneira
de pensar baseada na descoberta de uma realidade causal suprassensivel, nédo
material, antes apenas esbocada (e ndo muito bem delineada) por alguns filésofos, e
posteriormente, afirmada com maior interesse e relevo, por grande parte da filosofia

crista.®

1.1.1 Antecedentes pré-socraticos

No século VIl a.C., a Grécia passava por um momento de florescer comercial,
gerando riquezas que forjaram o avanco materiais e também reconfigurou os
padrdes culturais da época. A técnica tornava-se mais eficientes para a producédo
de bens que proporcionaram melhorias nas condicdes de vida das pessoas. Foi
neste cenario urbano, tendo a cidade portuaria de Mileto como primeira referéncia e

sob a influéncia de individuos de outras nacionalidades que utilizavam o porto, que a

® Em “Como o ‘mundo verdadeiro’ acabou por se tornar fabula; historia de um erro”, paragrafo de
Crepusculo dos idolos (1888) Nietzsche apresenta de modo condensado sua avaliagdo acerca da
metafisica, sua instauragdo com Platdo, seu desdobramento cultural no cristianismo e na filosofia
kantiana. Essa citacédo dialoga com o que o autor propde, em 1878, ao designar o “mundo metafisico”
(Cf.HH 9 e 10) como intervengdo (ou intervengfes) que ao gosto socratico, procuram afastar a
multiplicidade e a complexidade do mundo da unidade e da duragéo.
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filosofia ocidental iniciou o seu desenvolvimento, marcando um periodo da histéria
da filosofia que seria posteriormente designado como “pré-socratico”. Em geral,
estes primeiros fildsofos escreveram pouco e em condigcbes mal conhecidas. De
forma geral, suas inferéncias, segundo CHAUI (2002, p. 17-25) giraram ao redor do
problema do um e do mdltiplo, isto €, como compreender que uma coisa basica pode
ser a fonte de coisas variadas. Dai a busca pela physis e pela arché, supondo, que
todas as coisas vém de uma fonte comum. A reflexdo dos pré-socraticos sobre os
principios da unidade pluralidade, bem como da emergéncia de um conceito sobre o
seu oposto, sendo a referéncia de sua propria existéncia, foram questdes que
levaram Nietzsche a uma investigacdo que identificasse as possiveis origens deste
sistema. Sobre essa preocupacdo da filosofia grega, nosso filosofo faz sua

observacgéo no inicio de A Filosofia na Idade Tragica dos gregos.

A filosofia grega comeca com um capricho extravagante, com a proposicao
de que a agua € a origem e a matriz de todas as coisas. Sera que é de fato
necessario insistir seriamente nisso? Pois bem, sim! E por trés razdes:
primeiramente porque esta proposicdo é um enunciado sobre a origem das
coisas; em segundo lugar porque ela o faz sem imagem nem fabulacdo; em
terceiro lugar porgque ela contém, embora apenas em estado de crisélida, o
pensamento de que “tudo é um” (FT, 3).

Para o filosofo, os pré-socraticos estdo na origem de todo o movimento de
racionalismo cientifico, que alcancaria posteriormente corpo, método e implicacdes®.
Em nota explicativa, OLIVEIRA (2009, p. 226) identifica que o interesse de Nietzsche
pelos pré-socraticos teria se intensificado a partir da leitura da obra de Friedrich
Albert Lange, em 1866, Geschichte des Materialismus, que despertou o interesse
por Demdcrito, tido como o mais materialista e mais “cientifico” dos pré-socraticos. E
na obra de Lange que Nietzsche encontrou, também, uma indicacdo a Heraclito, ja
que Lange faz referéncia a conferéncia de Hermann Hemholtz, intitulada Uber die

Wechselwirkung der Naturkréfte’. A partir de entdo, o interesse pelos pré-socraticos

® A formagao filoséfica do “primeiro Nietzsche” possui uma importante ligacéo & leitura dos filésofos
pré-socraticos. Em A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos a sua ideia € esbogar a perfil dos antigos,
dos seus sistemas e suas personalidades. N&o € propriamente um estudo sistematico sobre eles e
sim uma incorporacdo de opinifes. O seu estilo inacabado deve-se ao fato de Nietzsche ter
selecionado alguns dos filsofos pré-socréaticos e ndo todos. Ao que consta, para preparar 0 seu texto
Nietzsche baseou-se em fontes secundarias da doxografia que surge dos estudos filolégicos no
século XIX (Cf. OLIVEIRA, 2009, p. 227)

" Um ensaio comparativo desses dois textos foi escrito por Marcelo Lion Villela Souto e publicado nos
Cadernos Nietzsche, n. 13. Um texto introdutdrio foi escrito por Paolo D’lorio e publicado na edigdo
francesa das Licdes (Paris: L'éclat, 1994).
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s6 cresce. No inverno de 1869-70, os filésofos pré-socraticos sdo anunciados como
tema das licbes do jovem professor de Bale; e em 1872 Nietzsche inicia a redagao
de suas ligGes inacabadas sobre os Die Vorplatonischen Philosophen e que seria
configurado posteriormente na obra A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos.

Nietzsche parte sua critica a metafisica a partir da formulacdo de Tales,
apresentada como uma atividade racional de reunido da multiplicidade do mundo em
uma unidade basica. Eis como teria comecgado, portanto, o “frenesi da unidade e da
identidade” (WOTLING, 2008, p. 55), que seria a marca da filosofia ocidental desde
entdo. Como Tales, outros pré-socraticos, ao invés de explicarem os sistemas e
encadeamentos das reflexdes cosmoldgicas vigentes até entdo, preocuparam-se
antes em classificar as teses e o carater irrefutavel delas. Sdo generalizagbes de
observacOes empiricas. Substituem o mitologico, mas ndo deixam de pertencer ao
universo mitico. Tentam explicar de forma racional a origem do cosmos, mas nao
apresentam o carater organico e sistematico de suas exposi¢cdes. Muitos dos
tedricos que antecedem Socrates procedem dessa forma, favorecendo uma espécie
de separacao entre o mito e o conceito.

A tese elaborada por cada filésofo ndo precisava, como notou LEFRANC
(2005, p. 55) estar nitidamente alinhada com as pesquisas empiricas das diversas

ciéncias. Assim avalia Nietzsche:

E por um pensamento sublime que a majestade do cosmos, a admiravel
ordem do curso dos astros, sdo inteiramente reduzidos a um puro e simples
movimento mecéanico, como se tratasse apenas de uma figura matematica
em movimento, ndo das inten¢cBes e manipulagbes de um Deus mecénico,
mas apenas de uma espécie de impulso que, uma vez comecado,
prossegue de modo necessario e determinado, desenvolve sua acdo,
semelhante a do calculo mais preciso de uma inteligéncia sutil e da mais
meditada finalidade, enquanto que ndo é nada disso (FT, 17).

Na citacdo, Nietzsche demonstra sua oposicdo a escolha da maioria dos
filésofos do periodo que, rompendo com a heranca mitoldgica (que dava ludicidade
as explicacdes buscadas) fixaram-se no estudo das estruturas, na evolucdo e na
composicao do universo, identificando tais atuacdes a partir de principios naturais de
origem mecanica.

Dentre os fildsofos pré-socraticos contemplados em A filosofia na era tragica
dos gregos, alguns sdo citados de forma especifica, e inseridos nessa primeira

incursao critica a metafisica grega. O relevo de Tales deveu-se ao fato de ter sido o
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primeiro a pensar a totalidade sem subterflgios, procurando em um elemento motriz
para a origem do mundo, tendo como pressuposto uma suposicdo. O jovem
Nietzsche vé na maxima: “tudo é agua” uma espécie de dogma metafisico que intui,
sem encadeamentos logicos, a génese do mundo.

Se em Tales a ideia de totalidade ganha contornos firmes, enquanto uma
expressdo fisica e material, a unidade de toda a realidade ira assumir, com
Anaximandro, um perfil especificamente metafisico cuja matriz seré outra, ao afirmar
gue a-peiron era o principio e o elemento das coisas existente. Segundo BARROS,
“‘Anaximandro s6 poderia ensejar, sob tal 6tica, um movimento de desvalorizacédo
deste mundo em nome de outro, imutavel, indelineavel e impermeavel aos reveses
humanos” (2010, p. 7).

Tales e Anaximandro foram, entretanto, os precursores de um outro
pensador: Heraclito®. Este sim, na interpretacdo de Nietzsche, iluminou a filosofia do
periodo, com a representacdo de um vir-a-ser unico e eterno, ao deduzir que tudo &
movimento e que nada pode permanecer estatico. Nao falou de unidade, portanto, a
nao ser como um distico insuficiente para a multiplicidade que marca a existéncia,
dotando-lhe de uma mutabilidade incessante. Com o pensador de Efeso, ganha
espaco 0 conceito da instabilidade, interrompendo a concepcédo de dois mundos
distintos entre si e, de forma mais audaciosa, destituindo o ser em geral, de uma
categorizacao universalista. Ao citar Heréaclito, Nietzsche dialoga com o pensador da

escola Jbnica e sua filosofia do devir.

A representacado do vir-a-ser Unico e eterno, na total impermanéncia de todo
o real que ndo persiste sendo no agir, no vir-a-ser e no nao ser, como
ensina Heraclito, é terrivel e assombrosa; ela produz um efeito bem proximo
da impressdo que se tem por ocasido de um tremor de terra, quando se
sente que a terra firme escapa sob nossos pés [...]. A opinido comum
acredita que reconhece alguma coisa de fixo, de acabado, de permanente,
enquanto que a cada instante, luz trevas, amargo e doce estao
estreitamente associados um ao outro [...]. (FT, 5)

De acordo com Nietzsche, Heréaclito opta por uma vereda que se opde a
tarefa da filosofia tal qual aquela que sera tracada principalmente pelo socratismo,

de busca pelo Ser — entendida, em termos nietzschianos, como negacdo do

® Em uma prelecdo sobre os pré-socraticos, de 1870, Nietzsche diz, em cortejo & filosofia de
Heraclito: “A natureza é infinita tanto no interior quanto no exterior: chegamos hoje até a célula e as
particulas da célula: mas ndo ha nenhum limite a partir do qual se poderia dizer, aqui esta o ponto
ultimo da direcao do interior, 0 vir-a-ser nunca cessa, até no infinitamente pequeno” (NIETZSCHE
apud MULLER-LAUTER, 2009, p. 72).
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provisério (Cf. OLIVEIRA, 2009, p. 368). O heraclitismo de Nietzsche segue o fluxo
contrario daquilo que ele chama de socratismo: Heraclito € o mais tragico dos
filosofos porque ndo corrobora com o racionalismo moralizante de Sécrates, bem
como com a tradicao filosofica do periodo que o limitara ao tema da natureza como
pergunta pela physis.

O Heréclito de Nietzsche olha com desconfianca para a racionalidade dos
conceitos fixos: “o dom de Heraclito é a sua faculdade sublime de representacao
intuitiva; ao passo que se mostra frio, insensivel e hostil para o outro modo de
representacdo que se efetiva em conceitos e combinacdes légicas, portanto, para a
razao (...)" (FT, 5). Heraclito, na perspectiva nietzschiana é o filésofo da for¢a tragica
gue se contrapbe a forca de dominacao, representada por Parménides, Platdo e
Socrates.

Para Nietzsche, ao contrario das outras tentativas pré-socraticas de identificar
uma physis que sintetizasse em si um elemento unificador essencial a todo o
movimento, Heraclito interpreta a vida a partir da existéncia, em suas multiplas
possibilidades: “Heraclito de Efeso surgiu no meio desta noite mistica que envolvia o
problema do devir de Anaximandro, e iluminou-o com um raio de luz divino” (FT, 5).
Sua grandeza estd em captar essa condicdo e recusar a identidade do ser como
dominacdo empobrecida de sentido. Une-se a essa posicao de Heraclito, o tema da
luta (agon) como conflito vital entre os diferentes e variados polos que caracterizam
a vida. Nietzsche retoma esse conceito enquanto luta interna da vontade de viver®. O
préprio vir-a-ser estaria concebido sob a forma de um conflito universalmente
conflagrado, enquanto desmantelamento de toda forca em duas atividades opostas
gue, esforcando-se uma em direcdo a outra, lutam por uma reunificacdo nunca
alcancada. Essa guerra dos opostos da legitimidade a eternidade ao vir-a-ser. Dessa
forma, a representacdo ndo-heraclitiana de um vir-a-ser Unico e eterno, deslocado
de todo real, tira do humano a autoridade sobre a existéncia, inibe o principio
universal de luta e oposicao entre as esferas diferentes.

Mas diferentemente do que ocorrera com 0s demais pré-socraticos, Heraclito

nao viu esse principio apenas no ambito da physis, mas em si mesmo. Em outras

° O elogio do jovem Nietzsche ocorre porque ele passa a perceber em Heréclito o primeiro que
consegue expressar a hatureza ao mesmo tempo infinita e conflitante. Ele concebe o préprio absoluto
como processo dialético: um raciocinar sistematico e nédo dissolvido em si mesmo. Uma dialética
imanente, onde a esséncia é a mudanca. O verdadeiro € apenas unidade de opostos e o absoluto
unidade do ser e do néo ser. (Cf. SOUZA, Os Pensadores — Pré Socraticos, 2000, p.103)
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palavras, ele incluiu o ambito do que é humano nessa realidade agbnica. Segundo
OLIVEIRA (2009, p. 229) “Heraclito é o prototipo do individuo que investiga a si
mesmo” e justamente por isso, a partir de si, por ter vislumbrado primeiro em si as
caracteristicas que depois projetou sobre a realidade. Com ele, o carater do
humano, portanto, se integra no campo das pluralidades néo redutiveis as unidades
e as identidades tentadas pela racionalidade metafisica moralizante. Para Nietzsche
“Heraclito definiu sua proépria tarefa filoséfica como uma procura e um exame de si
mesmo” (FT, 9). Tal perspectiva de analise se apoia diretamente no texto de
Heréclito, que reconhece: “investiguei-me a mim mesmo” (fr. 101). Foi o olhar para si
como pluralidade que forneceu, portanto, a chave de leitura da realidade como um
todo. Por isso, Nietzsche identifica no pensador de Efeso uma grande capacidade de
vislumbrar as conexdes plurais e cadticas presentes em si mesmo como parte do
devir. E uma concepcdo do “real” que foge das observacdes dadas por alguns dos
seus contemporaneos (como Tales e Parménedes), valendo-se da oposicdo e

juncéo de forcas, como vemos:

O dever Unico e eterno, a inconsisténcia total de todo o real, que somente
age e flui incessantemente, sem alguma vez ser, €, como Heraclito ensina,
uma ideia terrivel e atordoadora, muitissimo afim, na sua influéncia, ao
sentimento de quem, num tremor de terra, perde a confianca que tem na
terra firme [...]. Her&clito chegou a este ponto gragas a uma observacédo do
verdadeiro curso do devir e da destruicdo, que ele concebeu sob a forma da
polaridade, como a disjuncdo de uma mesma forca e, duas atividades
qualitativamente diferentes, opostas, e que tendem de novo a unir-se. (FT,
V)

Nesse fragmento, Nietzsche identifica a partir de Heraclito, que o
conhecimento em si pertence a busca do equilibrio das polaridades existenciais. A
intencdo do pré-socratico somente pode ser entendida como concordancia com o
devir que faz e caracteriza 0 mundo e ao mesmo tempo faz e caracteriza o proprio
individuo. A relacdo existente entre o individuo e o mundo (ao contrario do que
realizou o socratismo posteriormente) € a base da concepcao filosofica de Heraclito
observada e valorizada pelo pensador aleméo.

A partir dessa analise, que identifica no sistema heraclitano uma
possibilidade filoséfica mais ligada as coisas humanas é que o Nietzsche do
segundo periodo avaliara a metafisica. Vai criticar o modo de proceder generalizador

do socratismo, que ao elaborar um sistema explicativo para toda a realidade, gera a
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partir dai uma concepgdo metafisica, que seria legada a toda a tradi¢cdo, marcando o
itinerario filosofico do ocidente.

A recusa do nosso filésofo & proposta do socratismo da-se por compreender
gue a sua metafisica oculta as forcas vitais do homem regulando e submetendo a
existéncia a abstracBes universais. E um procedimento que insere o sujeito na
origem dos acontecimentos como um fato dado, em vez de considera-lo como um
efeito de processos existenciais multiplos. A recepcao entusiasta que Nietzsche fez
em relacdo a Heréclito, desenvolveu-se como referéncia de oposi¢cdo e recusa a
essa ideia de unidade, tdo cara a filosofia socratica, e por consequéncia, objeto
pontual de critica do filosofo aleméo, na sua busca por um pensamento que supere

a imobilidade em nome do fluxo vital da vida e das coisas humanas.

1.1.2 Arecusa de Nietzsche ao Socratismo

Heraclito aparece, para Nietzsche, como 0 mais anti-socratico dos anti-
socraticos. Nele, Nietzsche identifica a contraposicdo mais eficaz contra a crenca na
permanéncia do ser fixo, algo que sera desvelado ndo apenas como uma falsidade,
mas como uma corrente que interdita o fluxo vital. Por rejeitar a imobilidade de um
ser dado, e conhecer apenas o “tornar-se e o fluir’, Heraclito representa, para
Nietzsche, a denuncia de que a existéncia repousa eternamente de forma estéril.

E bom lembrar que a base dessa interpretacdo sio as licdes sobre os pré-
socraticos, de 1872 e 1873 e posteriormente reprisadas em 1876, justamente o0 ano
gue marca o rompimento de Nietzsche com Wagner e com a filosofia metafisica de
Schopenhauer. Tal informacgéo ndo parece ser um mero detalhe, ja que tais licdes de
Nietzsche partem de uma valorizacdo do instinto de luta como uma das
caracteristicas da existéncia, algo que recusa o dualismo metafisico.

Baseado neste pressuposto, buscamos nesse momento identificar algumas
referéncias anti-socraticas desenvolvidas por Nietzsche. Para isso, partimos de O
Nascimento da Tragédia, com o objetivo de identificar o germe do anti-socratismo

que sera encontrado ao longo de sua producao tedrica'®, ja presente em um periodo

% Os intérpretes mais tradicionais de Nietzsche sdo unanimes em admitir que sua obra encerra
“contradigbes” e ambiguidades, mas tais “contradi¢des”, ndao rompem uma espécie de fio ldgico e
subliminar, conduzindo os seus textos através de um todo coerente e continuo. Com isso,
justificamos a opcdo de, mesmo tendo Humano, demasiado humano como objeto principal da
pesquisa, transitar rapidamente pelo universo do primeiro Nietzsche, como forma de subsidiar os
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onde o autor “sem a inspiragao critica de Humano, demasiado humano” (ALMEIDA,
2005, p. 23) e bastante envolvido pela teoria metafisica do artista, jA possuia uma
declarada resisténcia a filosofia de Sdcrates e Platéo.

N&o existe somente uma posi¢ao possivel a respeito do significado da critica
de Nietzsche a Socrates. Nietzsche ndo é “inicialmente nem ‘a favor’ nem ‘contra’.
Esta atitude assenta-se em uma posicao filoséfica que € “livre” por nao estar presa a
um sistema ao qual precisaria adequar-se. Nietzsche considera o alto valor de
Sdcrates, no minimo, e é esse reconhecimento que o leva a tecer tantas criticas ao
filosofo grego. Reduzir a critica de Nietzsche a Sécrates a apenas um aspecto, ou
seja, a uma censura, €, segundo a pesquisadora, e conforme a nossa proépria visao,
insuficiente.

Com o socratismo (utilizamos este termo de forma a abranger toda a
heranca construida por Socrates e Platdo, alinhando-nos aos que evitam delongar-
se em uma possivel separacdo de perspectivas entre eles, alcancando-os como
responsaveis do mesmo bojo filoséfico)'* abre-se o caminho para a legitimacédo da
racionalidade, para a consolidagdo dos dualismos metafisicos, para a
desvalorizacdo do sensivel, para a possibilidade de interpretacdo moral e
globalizante da existéncia, para a tentativa de expulsdo do devir e da pluralidade,
bem como para a ligacdo do conceito de ser aos de identidade, imobilidade e
unidade, préprios do interior da cultura ocidental. Ou seja, 0 socratismo estaria
ligado ao que héa de tipicamente metafisico na cultura Ocidental.

»l2

Socrates e Platdo, como “indicios de décadence™, supervalorizando a ideia

de ser, fundam a crenca da possibilidade da verdade enquanto categoria externa.

desdobramentos que o autor dard ao Socratismo, ao longo da sua obra. Para Kaufmann, por
exemplo, a obra de Nietzsche obedece a um desenvolvimento l6gico segundo o qual os primeiros
escritos teriam sido caracterizados por uma tendéncia dualista que, no entanto, seria anulada ou
subsumida pelo principio fundamental de Aufhebung (Cf. ALMEIDA, 2005, p. 16).

! Essa é uma querela antiga, reavivada no inicio deste século pelos dois maiores representantes da
chamada "escola escocesa": J. Burnet e A . E. Taylor. Faremos a opcao pela via média do equilibrio:
se é verdade que o cortejo e a mUtua complementacdo das fontes nos permitem tracar as linhas de
um ensinamento propriamente socratico, ndo menos verdade € que essas linhas nos permitem
também medir a distancia enorme que separa o quotidiano da polis, no qual se move o ensinamento
socrético, das alturas vertiginosas até onde se eleva a theoria platbnica (Cf. Sintese Nova Fase, Belo
Horizonte, v. 20, n. 61, 1993)

2 Tal décadence, que se impds na filosofia socratica (bem como no cristianismo) é abordado
MULLER-LAUTER como um movimento fecundo e potente que introduziu o niilismo na filosofia
grega, sinalizando o seu declinio e dissolugdo. Nietsche nunca escreveu uma historia coesa e
detalhada da décadence ocidental, mas € perceptivel que elegeu o socratismo como importante
referéncia. Ainda segundo o pesquisador, de modo reiterado, Nietzsche quase sempre parte de
Socrates quando desenvolve a idéia de que os “filosofos” sempre foram “decadentes”, que sempre
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Apresentando a morte da cultura tragica no universo grego, eles invertem os valores
tradicionais, negando a postura helénica, subjugando a vida a ideia e inaugurando a
relacao de existéncia dualista, cuja raiz € imaterial.

O pano de fundo da questdo de Sdécrates, no primeiro Nietzsche, € buscar
pistas que esclarecam como uma cultura tdo exuberante como a grega, distinta
exatamente pela harmonia mantida entre os instintos fundamentais, cuja arte tragica
€ um dos simbolos mais fortes, abriu-se a uma proposta que substituiu os impulsos
vitais pela racionalidade, o desmedido e 0 excesso pela prudéncia, a existéncia
auténtica pela conduta virtuosa. E justamente no enlace dessa vitdria discursiva da
dialética que nascem a moral e a metafisica, consolidando-se como tendéncia
paradigmatica e vivencial cujas matérias classicas sao: a utopia do suprassensivel, a
ilusdo da moralizacdo institucionalizada, a promessa de redencdo contra o0
desespero de uma existéncia inconstante e carente. Segundo CALOMENI, essa

proposta alcanca seu éxito e cria bases solidas no itinerario filosoéfico ocidental:

Sécrates consegue convencer. melhor que os impulsos obscuros e
excessivos é a racionalidade radiante, melhor que a desmedida € a
prudéncia da razao, eficiente para conduzir ao conhecimento, & conduta
virtuosa e a correcdo da existéncia desmesurada; melhor a racionalidade, ja
que o conhecimento representa, inclusive, a suposta consecucdo do
controle do que, inevitavelmente, pode, por excesso, desestabilizar a vida.
(CALOMENI, 2010, p. 198).

Socrates assume 0 papel preponderante na discussdo tornando-se figura
presente em seu desenvolvimento reflexivo. Ao tratar da questdo do homem tedérico
e da racionalidade, Nietzsche faz menc¢des quase sempre explicitas a ele. Em NT
Quando discorre sobre o fim da tragédia, remete-se diretamente ao pensador grego.
Quando o autor critica a cultura moderna em oposicdo a cultura grega, o faz em

relacdo a Socrates™.

Sécrates, porém, foi aquele segundo espectador, que ndo compreendia a
tragédia antiga e por isso ndo a estimava; aliado a ele, atreveu-se
Euripedes a ser o0 arauto de uma nova forma de criagéo artistica. Se co isso
a velha tragédia foi abaixo, o principio assassino estid no socratismo
estético. (NT, 12)

estiveram “a servico das religides niilistas”. (cf. KSA 13.319, 14 [134], da primaverda de 1888 apud
MULLER-LAUTER, 2009, p. 147)

¥ Sob a orientacdo do Prof. Dr. Oswaldo Giacéia Janior, PAULA (2009) desenvolve em sua
dissertacdo de mestrado de forma detalhada essa presencga socratica nas obras de Nietzsche e as
implicacBes geradas a partir dai, no que tange ao desenvolvimento da arte e da ciéncia.
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Ao publicar a obra O Nascimento da Tragédia, Nietzsche, até entéo
prestigiado pelos circulos académicos, posiciona-se contra essa grande valoracao
dos estagios da cultura grega, despertando inconformismo e criticas acentuadas a
sua obra. A ousadia da sua abordagem provocou polémica, ao desafiar a concepgéo
tradicional dos gregos exaltando a musica de Richard Wagner, a Tragédia e a figura
do deus Dionisio.

Nietzsche também acusa o ateniense de ter deixado um legado que ndo é
outra coisa que um grande sintoma de declinio cultural e de decadéncia, tendo
apresentado uma filosofia cujo racionalismo moralizante sobrepunha-se aos instintos
vitais.

Com Socrates comecaria, ao juizo do autor, algo completamente novo na
historia do Ocidente, algo incontornavel e perigoso: o apogeu do otimismo, o vetor
explicativo dos movimentos da cultura ocidental. E na oposi¢cdo a esse movimento
gue Nietzsche se faz um partidario do renascimento do dionisiaco na cultura alema,
Cuja pessoa e cuja arte tinha em Wagner a personagem principal desse programa,
sepultado, entretanto, com a inauguracdo do Festspielhauss de Bayreuth', teatro
gue o musico construiu para representar suas operas.

O Nietzsche do segundo e terceiro periodos apura estes posicionamentos. E
certo que o pensador ira mudar de orientacdo. Tomara distancia da concepcéo
dionisiaco contida em O Nascimento da Tragédia. Permanece, entretanto sua
posicdo contra a determinacdo causal ou teleologicamente orientada daquilo que
existe, consequéncia da elaborac&o socratica, com o importante acréscimo, a partir
de 1876, da ciéncia como instrumento de critica a metafisica, agora ndo apenas lida
pela via de uma racionalizacéo da cultura, mas de um adoecimento generalizado.

Em Ecce Homo (Por que escrevo tdo bons livros, Humano, Demasiado
Humano, 1), Nietzsche revisita essa tematica, apontando com clareza sua posicao:
‘onde vOs vedes coisas ideais, vejo eu — coisas humanas, ah! Apenas demasiado
humanas!”. De forma explicita apresenta-se contra os ideais metafisicos para os
quais a matriz socratica serve de origem. E nesse ponto que seu projeto historico-

fisio-psicolégico finca suas bases. Esse livro representa a atitude anti-idealista e

4 vale citar que Humano, demasiado humano, é também resultado de uma decisiva crise vivida por
Nietzsche nesse periodo e que o levou a Sorrento, entre outubro de 1876 e maio de 1877, depois de
ter abandonado Wagner no citado festival de Bayreuth. Humano, Demasiado Humano havia sido
iniciado em julho de 1876, mas sO ap0s a decepcdo com Wagner a obra se consolida como
expressdo de um rompimento com a metafisica vigente nos primeiros escritos do filésofo alemao,
tendo como vinculo o exame criterioso das crencas e dos sentimentos humanos.
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anti-metafisica por exceléncia, que langca méo da analise do humano sob o ponto de
vista de um realismo antropoldgico. Essa critica ao idealismo serd transversal nas
obras que seguem o lancamento de Humano, Demasiado humano.O idealismo
socratico ndo se alinha com o proceder filoséfico de Nietzsche, que recusa nocdes
explicativas universais, em detrimento as experiéncias do ser no mundo, conforme

identifica a citagcéo:

O idealismo é um embuste contra a vida. Criar dualismos como os de corpo
e alma e criar um mundo para alojar a alma em sua imortalidade é enganar
o homem diante desta vida, € torna-lo fraco ainda que pense ser forte. E
torna-lo degenerado e um degenerador de vidas. Isso é corromper a mente
das pessoas: mostrar a elas uma interpretacdo como fato. E, pior, mostrar o
fato quando ndo ha fatos. (SOUSA, 2013, p. 84)

O idealismo socratico que SOUSA faz referéncia no fragmento citado é
justamente a compreensao existencial que prevaleceu, negando a vida em nome de
uma alma imortal. Com este idealismo o Platdo forcou um dualismo e todas as
distingdes morais de “bem”, “mal”, “verdadeiro” e “aparente”. O tipo de vida que se
esconde atras disso é o tipo decadente. O socratismo, em beneficio da ideia afirmou
a supremacia da razdo em detrimento dos demais instintos vitais, criando uma
esfera suprassensivel, internalizando suas pulsdes, e por consequéncia, levando o
humano ao adoecimento de si mesmo.

O filésofo aleméo recusa a assimilacdo do homem desprovido de humanidade
e busca a sabedoria justamente naquilo que € negligenciado pelo socratismo. Por
isso, ao invés de acessar o mundo das ideias fixas e imutaveis, Nietzsche,
estabelece sua estratégia como analise das condi¢des de surgimento de todas as
coisas, ou seja, como analise do devir das coisas terrestres que sao também coisas
pereciveis e mutaveis. Eis o ponto motriz do seu projeto: desvendar a origem
terrestre das coisas suprassensiveis e denunciara metafisica como instancia de

separacao do homem consigo mesmo.

Nietzsche denuncia a solugdo béasica dada pela metafisica - aquela que
evoca a negacgéao do “terrestre” como contrario ao “elevado”. Mostrando que
0 elevado esta calcado sobre o terrestre, o procedimento usado por
Nietzsche faz desmoronar a tese metafisica da dualidade dos dois mundos
ndo simplesmente invertendo a posi¢cdo platbnica, mas justamente
prescindindo dela, na medida em que tenta dissolver os opostos ideal x real.
Trata-se de uma oposi¢cdo ndo a Platdo, mas a prépria dualidade por ele
representada. (OLIVEIRA, 2009, p. 122).
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Sobre essa denuncia ao itinerario metafisico que a citacdo refere-se,
Humano, demasiado humano desenvolve, atingindo criticamente a generalizacao
praticada pela filosofia a partir do socratismo: “Todos os juizos sobre o valor da vida
se desenvolveram ilogicamente e, portanto, sdo injustos” (HH , 32), ou seja, foram
construidos e instalados na cultura ocidental para ressentir o homem daquilo que ele
realmente é. Tomando uma posi¢ao contraria a isso, Nietzsche mostra que o “erro
acerca da vida é necessario a vida” (HH, 33) valorizando aquele que vive
intensamente todos os lados da existéncia. Naquilo que o socratismo negava da
vida, o filésofo alemdo sustentou seus motivos de afirmagcdo. Se cada individuo
conseguisse “sentir a consciéncia total da humanidade, sucumbiria, amaldigcoando a
existéncia, - pois no conjunto a humanidade néo tem objetivo nenhum, e por isso,
considerando todo o seu percurso, 0 homem nao pode nela encontrar consolo e
apoio, mas sim desespero” (HH , 33).

Nesse sentido, a obra inaugural do segundo periodo serve de base para a
avaliacdo desse lado até entdo indesejado da existéncia, que passa agora a ser
reconhecido como indispensavel. Ao afirmar que “toda a vida humana esta
profundamente embebida na inverdade” (HH, 34), ele incita o humano a
desconsiderar a heranca onto-gnoseologica da alma (ligada a um universo de puras
abstracoes, proprias do socratismo) impondo-se em sentido contrario do dualismo
corpo e alma e do primado da consciéncia na definicAo dos fenbmenos
humanos.Nessa esteira que a filosofia historico-fisio-psicolégica de Nietzsche, na
sua seriedade, ndo pode ser sendo um jogo, uma brincadeira ludica e sensual, um
conhecimento que reconhece a alegria da vida em sua plenitude, ou seja, também
nas coisas "demasiado humano” como fonte do conhecimento (HH |, 34).

Nietzsche recupera o0 que o socratismo identificara como indigno de
seriedade. Temos ai um importante horizonte de superacdo metafisica: a ciéncia
alegre; aquela que descobre que a vida ndo tem finalidade fora de si, rompendo com
o dualismo presentes até entdo, baseados na invencdo de uma realidade
suprassensivel. Trata-se de contrapor a essa “seriedade” dos “mestres da finalidade
da existéncia” um “riso corretor”, ou seja, devolver o “homem” a “comédia de existir”
e a sua leveza (Cf. GC, 1). Este sera o eixo de Humano, demasiado humano, que
interessa-nos confrontar junto ao problema da metafisica, visando recuperar na

prética filosofica aquilo que o socratismo desviou em nome da unidade da verdade.
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1.2 A SUPERACAO DA METAFISICA A PARTIR DE HUMANO, DEMASIADO
HUMANO

Falar em “superagdo da metafisica” é um trabalho que possui como
pressuposto responder a pergunta: “como compreender a metafisica em Nietzsche”?
Ao discorrer sobre ela em Humano, demasiado humano nosso autor ressalta um
outro elemento, antagbnico a metafisica, tido como um novo modo de pensar e agir:
0 espirito cientifico. E ele que possui o instrumental para impedir “um novo triunfo da
superticdo e do contrassenso” (HH |, 635), estruturas proprias da metafisica, que
precisa ser superada por uma nova forma de analisar a realidade do mundo. O
triunfo da ciéncia (que sera abordado no terceiro capitulo) € o desdobramento final
que a filosofia precisa descortinar, ao reconhecer a “histéria de um erro” (HH 39) que
a metafisica desenhou ocidente afora.

A metafisica se instalou na histéria do pensamento como um complexo
sistema de inabalavel crenca na realidade das oposicoes, na idealidade do impulso
religioso e nas unidades que favorecam unidade e sentido a vida, sob o argumento
da razdo. Este sera um “lugar filoséfico” onde as interpretagdes metafisicas
realizadas por Nietzsche desenvolvem-se de forma geral.

Partimos da tese que esse desenvolvimento de um novo “lugar filoséfico”
relaciona-se a uma revisdo epistémica que Humano, demasiado humano traz
consigo. Seria o resultado de uma reflexdo cujo inicio remonta o ano de 1876, ano
em que Nietzsche vivencia uma profunda crise pessoal marcada especialmente pela
desilusdo com o projeto artistico wagneriano. Sob o influxo deste e de outros fatores
(como a amizade e rompimento com Paul Rée) Nietzsche teria revisto sua influéncia
schopenhaueriana da juventude, fundamentalmente metafisica, deslocado-se
gradativamente a um pensamento antimetafisico. Esta primeira ruptura acontece por
volta de 1876".

'* Schopenhauer distancia-se da tradic&o ao atribuir o predominio do querer em relacéo ao intelecto.
Assim, a multiplicidade dos fenbmenos empiricos ndo passa da manifestacdo da Vontade dada no
espaco, no tempo e na causalidade (BARBOZA, 2003, p.7, 8.). Esse distanciamento da tradicdo é
resultado de uma opcédo critica a Kant, ao idealismo da filosofia transcendental. A postura critica
empreendida pelo filésofo busca distanciar-se tanto do dogmatismo antigo — atribuido ao pré-kantismo
- que percorre caminhos para além dos sentidos, quanto ao dogmatismo moderno identificado nos
fildsofos do idealismo: Fichte, Schelling e Hegel, que buscam captar o absoluto mediante uma intuigédo
intelectual, dispensando o solo da experiéncia. Segundo CACCIOLA (1994), a critica de
Schopenhauer ao dogmatismo determina-se através sua recusa veemente da possibilidade da razao
— baseada em conceitos abstratos, portanto, sem contato direto com o mundo da intuicdo — em
compreender o em-si do mundo. Schopenhauer afirma que nenhuma Verdade é tdo certa, tao
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A referéncia metafisica de Schopenhauer inspirou as obras do chamado
primeiro periodo. Organizadas em torno do programa de uma metafisica de artista,
motivadas pela esperanca em um renascimento da visdo de mundo tragica, estes
primeiros livros (em especial O Nascimento da Tragédia) irdo expressar um espirito
hostil as demandas de um possivel ceticismo. Em um primeiro momento Nietzsche
teria endossado as principais teses da metafisica da Vontade de Schopenhauer,
revendo posteriormente esta posicdo em funcdo de consideracdes de ordem
epistémica, com a obra Humano demasiado humano.

Aqui trazemos as observacdes elencadas por LOPES (2008) em sua tese de
doutoramento, que identificam uma redefinicdo da tarefa filosofica, que se impds a
Nietzsche por volta de 1875 em decorréncia de um gradual distanciamento de sua
convicgao basica de juventude de que uma justificagdo metafisica da existéncia
figuraria entre as condicbes para a producdo de uma cultura superior. Esta
convicgao se impds ao jovem Nietzsche como uma espécie de consequéncia natural
de seu comprometimento com uma posi¢cdo acerca do homem que se encontra de
forma mais ou menos difusa nos trés autores que mais o influenciaram em seus
anos de formacéo, (Kant, Schopenhauer e Lange). Ainda segundo o pesquisador,
essa perspectiva realca a construcdo de um programa filoséfico que Nietzsche
pretende anunciar com Humano, demasiado Humano , propondo como alternativa a
tarefa filosofica da edificacdo metafisica, uma nova abordagem histérica dos
conceitos e afetos. Esta abordagem teria como meta a eliminacdo da chamada
‘necessidade metafisica” (HH, 26), revendo os estatutos que classicamente
identificaram o homem enquanto unidade ideal.

A concepgao do homem enquanto uma unidade, uma “verdade eterna” (cf.
HH, 2) é citado por Nietzsche como um dos principais problemas gerados pela
metafisica. Para ele “ndo existem fatos eternos, assim como ndo existem verdades
absolutas” (HH, 2). Imprimindo essa afirmagao logo no inicio de seu Humano,
demasiado humano, Nietzsche critica uma visdo de verdade postulada como
esséncia, como instancia suprema, que falsamente promulga, “onto” e
teleologicamente a vida. Humano, demasiado humano, recusa a expectativa de que

seja possivel um fundamento Ultimo que desvele a totalidade das coisas para além

independente e menos necessitada de provas do que esta, pois tudo “o que existe para o
conhecimento, portanto o mundo inteiro é tdo-somente objeto em relagcdo a um sujeito, intuicdo de
guem intui, numa palavra, representacdo” (SCHOPENHAUER, 2005, 1, p.43).
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de qualquer oscilagdo temporal. E uma obra que ndo compactua com o desprezo a
vida desenhado pelo socratismo.

Diante deste diagnostico, Nietzsche pbs diante de si uma tarefa imensa:
realizar um projeto de critica a metafisica que interrompa e reverta a violacdo do
homem, e da sua natureza. Para alcancar seu projeto ele aponta suas
consideracdoes para abordagens como a esséncia das coisas, a coisa em si, 0O
mundo fenoménico e o mundo metafisico. ALMEIDA (2005) infere que o segundo
Nietzsche avalia estes conceitos como uma soma de erros, de ilusdes e paixdes que
0 proprio homem criou para enganar-se a Si mesmo e, assim, proporcionar a vida

uma felicidade estavel.

O que até entdo tornou as ideias metafisicas preciosas, atraentes e dignas
de respeito, tudo o que as concebeu e as pés no mundo foi finalmente a
paixdo, o desejo ou a vontade de enganar-se a si mesmo pela arte da
ficcdo, da representacdo, da ilusdo, da criacdo. E ndo foram — enfatiza o
filosofo — os melhores, mas os piores métodos de conhecimento que
ensinaram a crer neste mundo e nas suas construgdes. Portanto, “Uma vez
gque se descubram estes métodos como o fundamento de todas as religides
e metafisicas existentes, estas serao também refultadas” (ALMEIDA, 2005,
p. 78)

O comentador realca a metafisica como uma necessidade criada pelo
humano, com fins justificaveis. Assim, o filésofo ndo nega pura e simplesmente a
existéncia de um possivel mundo metafisico, mas o insere em outro terreno: o da
intuicdo humana, que arquiteta, remodela e define uma realidade superior para
atender as suas humanas necessidades.

Tanto o itinerario filosofico de Nietzsche como a propria metafisica, em
ultima instancia, estava em busca de um “para além” que respondesse e justificasse
a vida. A distancia e diferenca entre ambos esta justamente no fundamento da
existéncia. O “para além” que Nietzsche combatia repousava sobre o dualismo e a
ideia de uma unidade, enquanto a metafisica dependia destes postulados para
reivindicar o valor da existéncia. E isso que se evidencia no primeiro paragrafo de
Humano, demasiado humano, ao insistir na necessidade de uma “quimica” das

representacdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos.

Tudo o que necessitamos, e que somente agora nos pode ser dado, gracas
ao nivel atual de cada ciéncia, € uma quimica das representacdes e
sentimentos morais, religiosos e estéticos, assim como de todas as
emocdes que experimentamos nas grandes e pequenas relagdes da cultura
e da sociedade, e mesmo na soliddo: e se essa quimica levasse a
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conclusdo de que também nesse dominio as cores mais magnificas séo
obtidas de matérias vis e mesmo desprezadas? Haveria muita gente
disposta a prosseguir com essas pesquisas? A humanidade gosta de
afastar da mente as questdes acerca da origem e dos primoérdios: ndo é
preciso estar quase desumanizado, para sentir dentro de si a tendéncia
contraria? (HH, 1)

Este aforismo, de certa forma, antecipa o esfor¢co que sera tecido em obras
posteriores, ao apresentar a filosofia ndo como uma busca das origens pelas vias
socraticas (logo, metafisicas), mas a partir de uma filosofia histérica, de um esforgo
em decompor os fendmenos que se ocultam sob as mascaras da metafisica. Em
outros termos, busca-se uma investigagdo que corte e disseque as ideias,
interpretando as suas metamorfoses, o seu surgimento, e as forcas que as
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produziram e comandaram. Segundo ALMEIDA, “é disto que trata Humano,
demasiado humano” (2005, p. 79).

A investigacdo metafisica neste momento sugere um reorientar de rumo.
Nietzsche diz: “Um grau certamente elevado de educagado é atingido, quando o
homem vai além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos (...) [para] com
um supremo esforco de reflexdo, superar a metafisica. Entdo se faz necessario,
porém, um movimento para tras. (HH, 20)”. Nota-se que ao denunciar os erros das
interpretacdes metafisicas, nosso filosofo apresenta também uma nova possibilidade
metodolégica, um novo caminho. Ele ndo deixa de reconhecer que 0s erros sao
“necessarios a vida” (HH 33), entretanto, ressalta o problema dela (a metafisica) nao
reconhecer-se limitada. Ela € uma espécie de ilusdo que, assim como acontece com
a arte, também nasce de necessidades “ilégicas” (HH, 31) e “injustas” (HH, 32) que
estdo ligadas a vida. E neste ponto que a filosofia histrica de Nietzsche seria mais
verdadeira no sentido em que reconhece esse papel interpretativo e “errado” como
uma das muitas dimensdes da existéncia humana, pois “de antemédo somos seres
ilégicos e por isso injustos, e capazes de reconhecer isto: eis uma das maiores e
mais insoluveis desarmonias da existéncia” (HH, 32).

Desta forma, falar em “superacédo da metafisica” é pensar numa atitude que
indigue o fundamental da vida, que ndo deve ser projetado para além do devir. O
gue precisa ser superado € a supersticdo de um mundo idealizado, liberando-se da
concepcao de vida e de verdade previamente determinadas, sendo capaz de

realizar, neste ininterrupto movimento para tras, identificar a origem das “primeiras e
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ultimas coisas” como alerta o titulo do primeiro capitulo. Esta espécie de
‘contramovimento” anuncia a perspectiva temporal diante da ontologia metafisica.

Em dissertacdo de mestrado CORTES (2010, p. 10) alerta que ndo se pode
a partir disso, afirmar que Nietzsche considere qualquer fundamentacao sobre algo
por si s6 condenavel. Ao contrario, ele admite que sem ideais ndo € possivel viver.
Deste modo, a palavra “superagdo” nado significa o abandono radical do
procedimento metafisico, mas sim mostrar como este se exime das suas verdades,
escondendo suas intengbes de ser superior a vida. Ao compreender o surgimento
histérico das necessidades metafisicas, tenta-se superar na realidade a histéria de
um erro a respeito da ma-compreensdo do homem e da sua natureza. Na histéria a
vida se da sempre de modo plural, e que jamais é algo em si mesma, mas esta
sempre se refazendo, principalmente a partir das possibilidades que a determinam.
Logo, nunca € unissona (a0 menos nao em termos absolutos), mas sempre
multissensorial (por isso a associacdo com o aparente, oposta ao verdadeiro).

A historia desta ma compreenséo da realidade tem como pedra fundamental,
a filosofia ndo-cientifica que Humano, demasiado humano quer reverter, destituindo
a soberba do socratismo e superando a metafisica pela releitura dos supremos
valores da cultura ocidental. Esse trajeto Nietzsche identifica como heranca de um

fazer filosofico que impossibilitou um tipo superior de homem filoséfico, como vemos:

Uma tal pedra foi Socrates, por exemplo; numa s6 noite a evolucdo da
ciéncia filoso6fica, até entdo maravilhosamente regular, mas sem duvida
acelerada demais, foi destruida. Ndo é uma questdo ociosa imaginar se
Platdo, permanecendo livre do encanto socratico, ndo teria encontrado um
tipo ainda superior de homem filoséfico, para nés perdido para sempre.
Contemplar os tempos anteriores a ele € como examinar a oficina onde se
esculpem tais tipos. No entanto, os séculos VI e V parecem prometer
alguma coisa mais, maior e superior ao que foi produzido; mas ficaram na
promessa e no anuncio. E dificilmente havera perda mais grave que a de
um tipo, de uma nova e suprema possibilidade de vida filos6fica, nao
descoberta até entdo. (HH 261)

Neste fragmento, que leva o sugestivo subtitulo de “os tiranos do espirito”
Nietzsche reafirma que a raiz mais profunda do pensar metafisico encontra-se
sistematizada no idealismo platdnico e na perspectiva de uma unidade conceitual
cujas concepgodes de “ser” e “esséncia”’, contrapdem-se ao vir-a-ser desvalorizando
de forma tirAnica e oligarquica o devir. A sua critica recai sobre a ruptura

estabelecida, a partir de Socrates, com a mitologia que dava sentido, movimento e
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ludicidade a vida dos gregos. Sem o brilho do mito, a existéncia tornou-se sombria,
condenando o humano a identificacbes logicas entre bem, belo e verdadeiro,
instituindo uma relagdo tendenciosa entre conhecimento, verdade e moralidade,
dando uma significagdo ética para a existéncia do mundo e do homem, que antes
transitava pela multiplicidade mitolégica. Corroborando com GIACOIA (2013, p. 209)
identificamos que a metafisica socratica seria antes de tudo um impulso doutrinador,
politico e legislador. O socratismo estaria a servico dessa vocacao predominante e
tiranica.

Subsidia essa tese, a distingdo platbnica entre o nous (0 conhecimento
racional) e a doxa (opinido correta). O nous € atributo divino, acessivel apenas a
poucos mortais. Sécrates pertence a essa seara, buscando (principalmente para as
explicagOes éticas) o universal-racional (o nous). De acordo com Nietzsche, sob a
interpretacdo de GIACOIA (2013, p. 212) esse acento dado por Socrates
corresponde a uma decisao filoséfica de relevancia capital. Implica o dominio ético
cognoscivel por conceitos e ndo pela experiéncia.

Nos conceitos socraticos — convém notar que é sobretudo das abstractes
empregadas em sentido adjetivo (justo, belo, igual) e ndo propriamente no
sentido substantivo (como o conceito de cavalo) -, encontra Platdo seu
ponto de partida e uma tdbua de salvacdo: esses predicados universais,
que correspondem a entidades intelectuais idénticas, ndo podem estar
sujeitos as variacdes e a insubsisténcia que afeta os entes sensiveis. Por

isso, ndo estdo também sujeitos ao erro, a mutacéo, estando também livres
da contradicdo (p. 214)

De acordo com o fragmento, a influéncia dos conceitos socraticos permitiram
a refutacdo da interpretacdo (prépria de Heraclito) onde nada permanecia
definitivamente na natureza. A perfeicdo estaria na imutabilidade ontoldgica. E nesta
compreensao que Sdcrates ensinava que, no dominio da ética, a sua raiz era
sempre permanente e suprassensivel. E certo que ele ndo discerniu suficientemente
0s objetos desse saber por nao ter desenvolvido suficientemente a doutrina dos
conceitos puros. Todavia, ele encontrou o caminho para a correta descoberta dos
conceitos: a dialética. Nesse sentido, o traco fundamental da paideia socratica
consiste em superar todo conhecimento enganoso e provisério, desvelando o reino
dos conceitos, sendo a dialética 0 método para a derivacdo desse saber. Sobre essa

plataforma a Academia exercia sua funcéo doutrinadora.
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Todo ensinamento na Academia se refere a dialética. Platdo nada sabe de
um intuitivo apreender das ideias, o0 caminho para o conceito € sempre a
dialética: o conceito correto corresponde entdo necessariamente um ente,
que naturalmente ndo se pode ver e observar, sendo justamente por meio
do conceito. O doutrinamento pela dialética é contraposto ao conhecimento
pela retdrica e escrita. Este ndo produz nenhum saber, apenas uma doxa.
(NIETZSCHE, apud GIACOIA, 2013 p. 216)

Temos ai, na avaliacdo de Nietzsche, o procedimento socréatico que justifica
ser o mundo do verdadeiro filosofo o universo inteligivel das puras abstraces. E
uma prerrogativa apartada dos homens, entregue ao simulacro da incerteza,
alcancada pelo desdobramento dialético. Neste interim se origina o desprezo
platbnico pelo mundo sensivel e pelos sentidos. Ai também o asco contra a
sensibilidade, a sensualidade e principalmente a indisposi¢cdo contra as realidades
mais proximas, que se impde como um pesado fardo sobre o pensamento: o corpo,
a carne, 0 sangue, o0 0dio, a volupia, a danca, o sexo. Dedicar plenamente a vida ao
culto da dialética gera a hipotética e suprema perfeicdo do mundo, que corresponde
ao apice da ascese socratica do saber.

A postura filosofica de Heraclito, acolhida por Nietzsche no inicio de sua
producéo, torna, pelas vias socraticas, insubsistente a realidade e ao conhecimento.
O verdadeiro ser ndo pode ao mesmo tempo nao ser. A linguagem e o
conhecimento exigem nesse momento certa estabilidade do devir, tornano-o
universal. Desse modo a oposicdo entre mundo sensivel e inteligivel corresponde,
no plano do saber, a oposicdo entre opinido e o conhecimento, entre o corpo e a
alma, entre Bem e Mal. A tese desenvolvida pelo socratismo a respeito dessa
sistematica de correspondéncias € o que Nietzsche atinge, ao postular, num
fragmento postumo de 1870 a abril de 1871, que o seu programa filoséfico era uma
espécie de platonismo revertido

A critica metafisica da segunda periodo de Nietzsche ndo sé identifica o
problema gerado pelo socratismo como também infere uma nova proposta, que é a
da reelaboracdo do lugar da filosofia na cultura. E em vista desse novo lugar que
Nietzsche enfatiza a necessidade de aproximacdo com o método cientifico.
Em Humano, demasiado humano a ciéncia entra em cena como uma aliada
estratégica, que se opde ao idealismo, ao dualismo e a imutabilidade socrética, onde
a atuacao do filésofo se caracteriza simplesmente por um trabalho de deducéo das

categorias formatadoras do conhecimento.
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Ora, “Muita ciéncia ressoa na sua teoria, mas ndo € a ciéncia que a domina,
e sim a velha e conhecida necessidade metafisica" (HH, 26). A aposta de Humano,
demasiado humano em € que a ciéncia promova, na superacao da metafisica, uma
nova compreensao das condi¢cdes do conhecimento e da cultura em geral — ou seja,
o “filosofar historico” citado no primeiro aforismo, apresentado como principal teor
programatico daquilo que para Nietzsche se apresenta como uma necessidade.

O pressuposto de que o homem invariavelmente tem “necessidades
metafisicas” (Cf. HH 17) — isto €, disposi¢cdes especulativas que ndo podem ser
satisfeitas no campo da ciéncia, é outra importante chave. Em Humano, demasiado
humano, Nietzsche buscara subsidios nas ciéncias naturais e historicas que
permitam inserir tais necessidades a um momento especifico da historia biologica e
cultural da espécie e, em contrapartida, promover a visdo de que a superacao
dessas necessidades abriria 0 caminho para uma renovada compreensdo do
homem enquanto ser natural e cultural. Portanto, o pensamento metafisico teria sido
incentivado por uma época que ainda ndo havia desenvolvido um método rigoroso
para a busca de conhecimento, um método que somente foi cultivado no interior da
ciéncia moderna. Ou seja, segundo a visao nietzschiana, no ambiente cultural que
deu ensejo as “necessidades metafisicas”, imperam “os piores, e ndo os melhores
métodos cognitivos (Cf. HH, 9).

Nietzsche também elenca, contra o0 pensamento metafisico, o fato de que
este foi responsavel por promover uma visdo do homem que estabelece entre ele e
o restante do mundo natural uma falsa hierarquia, uma vez que as “necessidades
metafisicas” conferem sentido as coisas que no mundo possuem maior valor. A
metafisica foi o signo da distincdo do homem em relacdo ao restante do mundo
natural. Segundo o diagndstico nietzschiano apresentado no primeiro aforismo
de Humano, demasiado humano, o pensamento metafisico supds assim um solo
“miraculoso” para os mais valiosos artigos humanos. O filésofo deseja, incitar uma
nova pratica intelectual que se dedique ao cultivo das “coisas proximas”. Essa ¢é a
intencdo transversal do livro. Somente ap6s a superacdo do ranco metafisico,
poderemos gozar com aguelas coisas mundanas que fazem o cotidiano de uma vida
simples e particular (a comida, a bebida, as amizades, a danca, o sono, 0 corpo, a
raiva, a alegria...) passivel de uma abordagem cientifica.

Por fim, a superacdo da metafisica busca identificar nas coisas humanas,

elementos vitais que dependam de um pensamento integrado as “condigbes da
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cultura” (HH, 25), e n&o a conceitos ideais. Com isso, Nietzsche orienta que o
fildsofo, em sua atividade, beneficia-se ao declinar o seu conhecimento a busca das
necessidades culturais e das variadas solu¢cdes encontradas pelos povos, em
diversos tempos e espacgos. Trata-se de um tipo de conhecimento fornecido pela
histéria das ideias, pela histéria politica e econbmica, pela arqueologia, pela
antropologia, impossivel de ser elaborado sob a tutela da metafisica.

1.3 METAFISICA COMO TENTATIVA DE SIMPLIFICACAO DO COMPLEXO

Como vimos até aqui, uma das possibilidades (e talvez mesmo a mais
evidente delas) de compreensao do conceito de metafisica em Nietzsche é a de que
esse conceito esta ligado a afirmacéo da hipotese de que existem dois mundos: o
inteligivel e o sensivel. Trata-se de uma recusa ao dualismo que marca a cultura e a
moral ocidental desde o século IV a.C. Tem a ver com a oposi¢ao de valores, a partir
da cisdo da vida em duas esferas distintas: uma valorizada, subjetiva e tida como
verdadeira, em contraposi¢ao a outra, impropria, sensivel, humana, iluséria.

A metafisica, nessa perspectiva, visa separar e vida em dois mundos em
forma de conceitos fundadores, que buscam a construcdo do ideal, a partir de
conceitos gerais. BULHOES realca que a razdo representa a grande conquista da

reflexdo socratica, deixada como o legado central assimilado por Platéo.

Se Nietzsche fez de Soécrates um homem simbolo do “socratismo” foi
porque, em sua 6tica, ninguém mais e melhor do que Sdcrates encarnou
essa nova maneira de ser absurdamente racional. Socrates, o “dialético
superior”, o grande vitorioso dos combates tedricos altamente elaborados
da época, foi o primeiro que ndo sé dedicou sua vida a busca incessante do
conhecimento como esse seu “desenfreado impulso I6gico” foi a razao de
sua morte. (BULHOES, p. 95, 2011)

Entretanto, Nietzsche ndo limita essa metafisica a uma simples inversao
doutrinal da racionalidade socratica no sentido comum: ele ultrapassa 0 que
poderiamos chamar de critica da razdo dicotdmica. Ha alguma coisa de mais
profundo na interpretacdo metafisica da realidade proposta por ele, que seria uma
regulacdo imposta ao pensamento de maneira geral, ou ainda, uma certa
compreensdo do desenvolvimento legitimo do pensamento. E na abordagem
sistematica desta logica que se revela o sentido do deslocamento que Nietzsche

opera sobre a filosofia. Aquilo que ele designa como “metafisica” ndo se refere a um
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campo de objetos, mas a uma outra ordem de consideragdo, que atingiu
profundamente a cultura ocidental e a sua histéria.

Para Nietzsche, ndo é possivel realizar afirmacdes em que o carater absoluto
da verdade prevaleca. Nao existe uma Unica verdade que nao possa ser
interpretada e que nédo passe mesmo de uma interpretacdo. Portanto, o que o
homem faz em grande escala é interpretacdo do devir. A pluralidade do ser néo
pode, segundo ele, estar avaliada a partir de uma unidade essencial, mas sim pela
vida. Nao h& margem que nos possibilite afirmar a existéncia de uma esfera
metafisica que ndo passe pelo humano. Para que fosse avaliada, a vida necessitaria
de outra instancia de realidade — algo que parece absurdo a Nietzsche.

Humano, Demasiado Humano justamente critica o fato de oferecer-se ao
homem “explicagdo, digamos, pneumatica” (HH, 8), e néo filolégica, com uma visado
de mundo amparada pela ilusdo da unidade: “(...) fala-se do sentimento moral, do
sentimento religioso, como se fossem simples unidades: na verdade, s&o correntes
com muitas fontes e afluentes. Também ai, como sucede frequentemente, a unidade
da palavra ndo garante a unidade da coisa” (HH, 14). Ao questionar a ideia de
esséncia e de unidade do mundo e ao identificar a falsidade dessas bases
metafisicas, Nietzsche intenciona demolir o primado da moral. Assim, a grande
chave de leitura a partir do segundo momento de sua obra seria a afirmacéo de que
o individuo nédo pode ser compreendido como resultado de um procedimento isolado
meramente racional (nos moldes do “conhece-se a ti mesmo” socratico), mas de um
‘torna-se aquilo que se €’ a partir do jogo de relacbes nas quais participa e esta
inserido.

Tendo por heranga as “explicagées metafisicas” (HH, 17) cujo objetivo € o de
criar em cada pessoa convicgbes que o “leve a crer que nelas se encontra o
fundamento ultimo e definitivo sobre o qual se tera de assentar e construir todo o
futuro da humanidade” (HH, 22), o ser humano passa a temer o mdultiplo e o
complexo. Dessa forma todo resumo ordenado que separe o mundo, quase que de
forma simétrica e objetiva, entre o real e o irreal, parece mais agradavel para uma
humanidade indisposta a assumir uma postura mais audaciosa diante da propria
existéncia. Assim, a divisdo constante da vida e dois mundos separados sera uma
espécie de defesa diante das incertezas, expressdo de um desejo de ordenamento
do caos. Uma busca de seguranca. A metafisica seria essa busca recorrente na

historia, que procura afastar tal multiplicidade e complexidade do mundo dos
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sentidos. Ela é a tentativa de dar limite a infinitude. De forma pretensiosa, 0 homem,
apoiado neste solo metafisico, busca um saber vélido para todos os tempos e
lugares.

A metafisica desconsidera o processo de formacdo dos objetos, ou seja, a
transformacéao efetuada a partir de outros objetos. Com seu impulso moralizante, ela
parte de um a priori dado, subjetivo, acessivel, porém imutavel. O sinal deste
esquecimento é o fato de que a metafisica pensa e costuma apresentar
sistematicamente dois tipos de objetos como opostos. Sua fundamentacdo € o
‘reflexo” de um esquema de pensamento elementar, moralmente imposto ao
pensamento.

De acordo com BEARDSWORTH (2003) a metafisica quer sistematicamente
elaborar conceitos fundamentais que proporcionem sentido a existéncia. Das suas
principais categorias, salienta-se duas: os “universais”, que permitem reconhecer os
acontecimentos como tais; e os “conceitos” que estruturam nossa compreensao dos
acontecimentos (por exemplo as definicdes metafisicas de “substancia’ e “sujeito”,
‘quantidade” e “qualidade)’. Essas categorias sdao unidades que organizam o
mundo, descortinando as nuancas de uma realidade repleta de interrogacdes e
suspeitas ndo concluidas. Neste sentido ndo s&do empiricas. Transcendem a
experiéncia. Sao, portanto, ilusérias. O comentador identifica que nesse processo de
transcendéncia, elas escondem-se por detras do edificio filoséfico classico, criando
um sistema que o ocidente acolheu como forma de amparar o0 homem decadente,

que vé no dualismo uma “rota moral”, na busca da verdade.

Transcendendo a experiéncia, diz-se que eles constituem a possibilidade
enquanto tal: necessarios a identificacdo da experiéncia enquanto
experiéncia, como qualquer coisa que nos afeta, nos advém e nos
transforma, e que os reconhegcamos como qualquer coisa que nos afeta,
nos advém e nos transforma. Isto ndo significa que esses conceitos sejam
cabiveis um pelo outro ou que todos atuem no mesmo plano — por um lado,
eles articulam a relacdo com outro mundo, o das esséncias puras a que o
metafisico aspira [...]. N&o obstante, qualquer que seja a modalidade
particular dos conceitos, o0 traco caracterizador da metafisica em seu
conjunto é que ela apresenta 0os acontecimentos como algo que deve ser
compreendido em referéncia as unidades duraveis que os precedem e que,
de alguma forma, os comandam. (BEARDSWORTH, 2003, p. 29, 30)

Para Nietzsche, como disserta o comentador, toda essa tentativa de unidade
conceitual, almejada pelo projeto filoséfico metafisico soa, na realidade, como

esquemas simplificadores do complexo motor da vida, para poder reter o seu sentido
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e filtrar as arestas mais incOmodas. Sua tentativa € justamente afirmar a experiéncia
(associada a ciéncia, como procedimento de interesse pela vida) como movel
principal do conhecimento. A cisdo em dois mundos tornaria a vida possivel de ser
‘empoderada”, diferenciando de forma categdrica o empirico do transcendental.
Pode-se ilustrar tal afirmagdo com um dos seus fragmentos do espdlio, redigido
entre o ver&o e o outono de 1884:

Encaro todas as maneiras metafisicas e religiosas de pensar como
decorréncia de uma insatisfagdo com o ser humano e um impulso no
sentido de um futuro mais elevado, acima do humano — s6 que os seres
humanos querem se refugiar no Além: em vez de construir o futuro. Um mal-
entendido das naturezas mais elevadas, que sofrem com a horrenda
imagem do ser humano (NIETZSCHE, 2008, p. 248-249).

Essa postura sinaliza 0 medo do humano diante do fluxo do tempo. O projeto
filosofico nietzschiano supde combater o que em Humano, Demasiado Humano Il
ele cita como “amontoado de miséria-de-pobres-pecadores” (OS, 12), incapazes de
buscar a autenticidade do homem.

O dualismo, dessa forma, ndo € a ultima palavra quanto a caracterizacao
nietizschiana da metafisica. WOTLING (2008)*°, cita Stephen Houlgate, que na obra
Hegel, Nietzsche and the Criticism of Metaphysics (2004), indica de maneira muito
convincente que Nietzsche (assim como Hegel) levantou-se criticamente contra a
metafisica, entendida como pensamento dualista que funciona por oposicdes e cré
surdamente na verdade das oposi¢cdes da razéo, tal como se da em particular na
linguagem.

A utilizacdo sistematica do dualismo pela metafisica € o privilégio garantido a
unidade e a identidade. Assim, o dualismo nédo é a derradeira palavra e nem a raiz
ultima. Nietzsche indica no termo “atomismo da alma” (BM, 12) aquilo que segundo
ele, atravessa todo o exercicio do pensamento realizado pela metafisica e
corresponde aos anseios da moralidade e da cultura decadente: necessidade de

unidade. Uma necessidade que testemunha oferece metafisicamente respostas

'® Historiador da filosofia, Patrick Wotling, ex-aluno da Ecole Normale Supérieure de Paris e doutor de
filosofia, € professor titular na Universidade de Reims. E um dos grandes especialistas em Nietzsche
da atualidade. Em La Philosophie de [I"esprit libre. Introduction a Nietzsche disserta sobre os
diferentes sentidos da palavra “metafisica” no corpus Nietzschiano. Tem o propésito de ser uma obra
introdutdria, com um acento perspicaz na interpretacdo dos conceitos de verdade, metafisica, corpo,
pulsdo, eterno retorno, etc., cujo fio condutor seria a preocupacgdo de tratar as especificidades dos

escritos de Nietzsche, fornecendo pistas sobre o0 modo como deve ser lido.
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satisfatorias, porém isoladas das coisas humanas. No aforismo 20 de Além de bem
e mal, o autor mostra que ha metafisica quando se experimenta a necessidade de

trazer de volta a “Orbita” da unidade a riqueza e a multiplicidade do real.

Os conceitos filoséficos individuais ndo sdo algo fortuito e que se
desenvolve por si, mas crescem em relacdo e em parentesco um com 0O
outro; embora surjam de modo aparentemente repentino e arbitrario na
histéria do pensamento, ndo deixam de pertencer a um sistema [...] tudo isto
se confirma também pelo fato de os mais diversos filésofos preencherem
repetidamente um certo esquema basico de filosofias possiveis. A mercé de
um encanto visivel, tornam a descrever sempre a mesma orbita [...]. O seu
pensamento, na realidade, ndo pé tanto descoberta quanto reconhecimento,
relembrancas; retorno a uma primavera, longinqua morada perfeita da alma,
de onde os conceitos um dia brotaram. (BM, 20)

Ao falar de “metafisica, Nietzsche aponta para um sistema que visa submeter
a totalidade do exercicio do pensamento a um “da unidade e da identidade”, para
usar a expressao de WOTLING (2008, p. 55). Por metafisica, nosso filosofo designa
o fato de pensar o mundo como uma colecdo de unidades, definindo-se no sentido
de uma estrutura de oposicao e, portanto, apreendidas intelectualmente gracas as
oposicdes garantidas pela razdo e marcadas na linguagem. Segundo MULLER-
LAUTER é justamente nessa esteira que definimos a nossa autocompreensao:
‘numa unidade entre todos os momentos distintos do sentimento supremo de
realidade” (p. 49, 2011).

Remetemos a multiplicidade das experiéncias a um fundamento comum,
como Unica causa a partir da qual deve proceder todos os efeitos. Nesse sentido,
toda metafisica € um tipo de “processo inteiro em linha reta” (KSA 12.349 (23) 9 [30]
do outono de 1887 apud MULLER-LAUTER, 2011, p. 50). Assim, o “além-mundo”,
nao constitui em si o elemento determinante deste modo de pensamento. Nao é
propriamente metafisico sendo aquilo que anula a multiplicidade do que € imanente.

O esquema do pensamento dualista € portanto sistematicamente colocado a
servico da desqualificagcdo do condicionado. A unidade é identidade a si porque
incondicionada. E neste movimento de reducédo que se revela a tendéncia especifica
da metafisica:

Para Nietzsche,

ndo ha opostos salvo no exagero habitual da concepcdo popular ou
metafisica, e que na base dessa contraposicdo estd um erro da razéo:
conforme sua explicagdo, a rigor, ndo existe acdo altruista nem
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contemplagéo totalmente desinteressada; ambas s&o apenas sublimagdes,
em que o elemento basico parece ter se volatizado e somente se revela a
observagéo mais aguda. (HH, 1)

O foco, portanto, para Nietzsche, em Humano, demasiado humano, € criticar
um modelo de unidade que tivesse a pretensdo de ser Unico e absolutamente
verdadeiro, que viesse de cima para baixo e que ndo apontasse para o humano,
como o criador, transformador e também, por que ndo, manipulador de todos os
valores morais frutos de uma determinada cultura. Nietzsche contrapde a filosofia
metafisica aquilo que ele chama de “filosofia histérica” (HH, 1). Para ele, a histéria
dos sentimentos morais precisa de um método que desenvolva uma andlise na qual
essas origens humanas sdo desveladas. A partir dai surge a psicologia e sua
importante contribuicdo para o cumprimento do tracado filoséfico de Nietzsche para
esse momento.

Essa € a missao, anunciada no prélogo de 1886 a Humano, demasiado
humano, como a tarefa da “suspeita”. reconhecer o que nao passa de callnia, de
ilusédo, de construcdo decadente dentro do projeto unificador da metafisica. Nesse
mesmo texto de 1886 ele fala de sua proépria filosofia compreendendo a “astucia de
autoconservagao” da filosofia e mesmo uma espécie de “superior protecdo que
existe em tal engano de si” (HH, Pr 1), para enfim concluir quase efusivamente:
“Basta, eu ainda vivo; e a vida nao € excogitagcao da moral: ela quer ilusédo, vive da
ilusdo...” (HH, Pr 1).

Levando em consideracao a vida e o seu “movimento” na historia, € possivel
entender que em Nietzsche o conceito de historia desempenha uma funcao
reveladora dos signos que constituem a moral. J& que toda relagdo humana ocorre
em processo, ou seja, no tempo, é a histéria que fornece ao individuo uma
percepcao mais agucada de sua propria época. Ela permite conhecer, refletir e agir
na vida humana pratica. A histéria, tal como Nietzsche a supde, constitui identidade
na medida em que busca a formacéo da consciéncia histérica. O conceito de historia
em Nietzsche permite a relacdo humana no tempo, uma vez que nao o circunscreve
a instancias metafisicas.

Em Humano, demasiado humano, a histéria € uma forma de conhecimento
gue registra e atesta o carater humano dos valores, explicitando-os. Ao mostrar que
0S sentimentos morais surgem neste mundo, Nietzsche quer superar quaisquer

fundamentacdes metafisicas da existéncia e dos valores que a orientam. Assim,
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histéria se alia & psicologia para constituir um filosofar histérico que se opde ao
modo metafisico, constituindo-se como uma tentativa de derrocada: “Mas tudo veio a
ser; nao existem fatos eternos: assim como ndo existem verdades absolutas. —
Portanto, o filosofar histérico é doravante necessario e, com ele a virtude da
modéstia.” (HH, 2).

A histéria, ao declinar-se investigativamente sobre a origem dos sentimentos
morais para explica-los genealogicamente, desautoriza o sentido de qualquer
fundamento metafisico. Ela justifica-se nas formas de vida, na existéncia e na
fidelidade a si, sem imperativos universais. E ai que ela se torna importante
instrumento de destruicdo de valores abstratos e, igualmente, de instauracdo de
valores humanos, mundanos. O aforismo 17 do segundo volume de Humano,
demasiado humano ilustra bem esta posicao:

Quando ouvimos os engenhosos metafisicos e trasmundanos falarem,
sentimos, é verdade, que somos os “pobres de espirito”, mas também que
nosso € o reino celeste da mudanca, 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 manh&: um homem no qual ndo sé o espirito se transformou ao estudar
a histoéria, mas também o corac¢édo, e que, ao contrario dos metafisicos, esta

feliz em ndo abrigar em si “uma alma imortal”, mas muitas almas mortais.
(AS, 17).

Se em O Nascimento da Tragédia, o filésofo aleméo sentia a necessidade de
afirmar o carater aparente deste mundo, por meio da metafisica do artista, no
segundo periodo de sua obra, o procedimento € inverso. Sua preocupacdo esta
focada no Unico mundo que existe, cuja caracteristica fundamental € a mudanca, o
processual, o interrogativo: “a fé na verdade comega com a duvida em relagcéo a
todas as “verdades” até entdo acreditadas” (OS, 20). O estudo dos valores humanos
estd, portanto, vinculado a condi¢cdes humanas, relativas e circunscritas no tempo,
nao podendo mais ser sustentados por uma alma imortal metafisica.

Estando por tras da nossa forma de compreender e sistematizar a realidade,
historia e ciéncia significam o motor gerador de uma compreensdo da vida
complexa, que precede e excede a razdo humana. Por isso, como ja afirmamos, o
gue se revela por tras da metafisica € um mundo de forcas que visa responder a
contingéncia da existéncia, forjando uma realidade mais verdadeira que o0 mundo

aparentemente falso.
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Toda moral é também o “conhecimento” produzido pelo homem, na medida
em que €, justamente, producdo, € uma criacdo. Com isso € impossivel pensar em
uma verdade metafisica. Contudo, a transformacéo da invencéo (erro) em verdade
reside na necessidade de se acreditar em algo inventado como se fosse uma
verdade absoluta, somente assim se poderia acreditar em um erro. Esta
necessidade € uma necessidade criada pela metafisica, a-histérica e decadente.

Até agora buscou-se levantar a problematica da metafisica no desenrolar
critico do segundo Nietzsche. Em linhas gerais identificou-se nela a tentativa de
assegurar os conceitos ideais de vida, assumindo uma posi¢do externa e
pretensamente superior as coisas humanas. Ora, uma vez que Nietzsche pensa
uma filosofia que afirme a vida enquanto pluralidade de perspectiva (e ndo como
substancia) faz-se necessario um constante movimento de identificacdo do eixo de
desvelamento do “miraculoso” solo metafisico, cujo procedimento psicolégico
participa como instrumental necessario. E este o passo que sera dado na sequéncia
da nossa pesquisa.

Levando em tese que Nietzsche indica a observacéo psicologica (Cf. HH 35)
como um instrumento eficaz diante da fé cega nos valores que a tradicdo ocidental
imp6s ao agir ideal, buscaremos, assim subsidiados, compreender o alcance do
“Nietzsche psicélogo”, localizando ai um procedimento de analise que corresponda

com a critica metafisica e o desejo de superacao da unidade por ela designada.
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2. A PSICOLOGIA COMO METODO DE CRITICA A METAFISICA

Nesse capitulo analisaremos a psicologia de Nietzsche, ressaltando sua
importancia no processo de critica em relagdo a tradicdo metafisica. Para isso sera
realizado um inventario da compreenséo desse dispositivo no segundo periodo de
obra de Nietzsche, partindo da influéncia (e distanciamento) do fil6sofo alemdo em
relacdo a Paul Rée, no que tange ao conceito/procedimento psicolégico.
Consequentemente, tendo por principal referéncia Humano, demasiado humano,
indicaremos que tal critica possui como inten¢do principal atingir a ideia de unidade,
negando uma origem Unica para as coisas humanas, reconhecendo que né&o
existe um unico humano, desprendido da realidade na qual ele esta inserido, pois na
concepcao nietzschiana, o contexto é que forma o humano.

E visivel na obra de Nietzsche um esforco tedrico cujo objetivo € o de criticar
os caminhos assumidos pela cultura ocidental, na interpretacdo dos fenémenos
relativos a existéncia humana. Criticando a metafisica, 0 autor mostra como um
impulso moralizante (subjetivo e imutavel) teve forcas para elaborar conceitos
fundamentais que forneceram um sentido suprassensivel a vida. Nietzsche pretende
nos escritos do chamado segundo periodo, formular uma critica a interpretacéo
vigente a partir da denuncia de que as formulacdes metafisicas ndo passariam de
“erros da razao” (HH, 133), que levaram a desvalorizacdo do fendbmeno humano e
do mundo em beneficio da afirmacéo de realidades extrassensiveis e metafisicas.

E nesse contexto que, em Humano, demasiado humano, o filésofo elabora
suas primeiras hipoteses sobre a origem dos sentimentos e valores morais,
utilizando-se para isso da psicologia, como procedimento cientifico que pretende
analisar o surgimento da moralidade e da propria metafisica. Nietzsche acredita que
para essa denuncia € importante uma busca que seja histérica e cientifica. Que
reconheca a génese de todas as coisas que fazem parte da existéncia no processo
de desenvolvimento da vida no mundo, o que inclui as explicagbes morais,
apresentadas pela tradicao filoséfica como “necessidades” (HH 26; 37; 110; 153).
Para tal empreendimento, o fildsofo lanca méo da psicologia, como a ciéncia capaz
de fornecer a possibilidade de analise das necessidades humanas que
fundamentaram tais sentimentos. Essa psicologia, entretanto, se faz uma
fisiopsicologia, porque é entendida como a ciéncia que esta acima da tradicional

divisdo dualista do homem em corpo e alma. Para Nietzsche, o humano é a
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expressdo dessa integralidade e a psicologia, entdo, ndo é simplesmente a ciéncia
da psique, mas também do soma. Ela torna-se, portanto, uma fisiopsicologia. Ainda
gue o termo seja usado apenas em Além de bem e mal (BM, 23), o seu sentido j&
esta presente naquilo que o autor pratica como psicologia em Humano, demasiado
humano, a partir da nocao de filosofia cientifica.

Ainda que Nietzsche ndo tenha forjado, estritamente falando, um novo
método de analise da moral, ja que ele partilha de muitos conceitos e argumentos de
obras da época'’, é preciso reconhecer que ele identifica ter sido a metafisica
favorecida por um tempo no qual ainda nao havia um “método rigoroso” (HH, 3) para
a busca do conhecimento: “Aos poucos, ndo apenas o individuo, mas toda a
humanidade se alcara a esta virilidade, quando enfim se habituar a uma maior
estima dos conhecimentos solidos e duraveis, e perder toda crenga na inspiracao e
na comunicagdo milagrosa de verdades” (HH, 3). A verdade, na forma de uma
‘comunicagdo milagrosa” passa a ser entendida, portanto, como uma falsa
interpretacdo para aquilo que ndo passa de necessidades fisiopsicologicas do
humano.

A partir de entdo, tendo diante de si este superanimal'® que é o homem,
Nietzsche prioriza uma concepcéo filosofica de matriz historico-cientifica, em
detrimento a de origem cosmolégico-metafisica, cuja inovacdo esta na tentativa de
desvincular o mecanismo da causalidade diante do finalismo moral. Em outros
termos, Nietzsche afirma que tanto a explicacdo artistica, como a explicacéo
religiosa bem como a moral, partem de principios influenciados pelas intervencdes
defeituosas e hereditarias dos pensadores da metafisica. Segundo tal diagndstico -
apresentado ja no primeiro aforismo de Humano, demasiado humano - o
pensamento metafisico impediu ao conhecimento o emprego de um método, da
forma como acontece em outras areas do conhecimento e da experiéncia humana.

Essa espécie de suspensdo da racionalidade e do “senso cientifico” que o ocidente

" Segundo RAMACCIOTTI, no século XIX muitos tedricos tomaram as ciéncias da natureza como
principio analitico aos fendmenos humanos. O livro de Paul Rée, por exemplo, “A origem dos
sentimentos Morais”, publicado em 1877 (ano anterior ao lancamento de Humano, demasiado
humano) segue essa proposta e exerceu, como veremos, forte impacto sobre Nietzsche, impacto
este, reconhecido, por exemplo, no aforismo 36, citando também La Rochefoucauld, moralista francés
e certamente um dos introdutores do género de maximas e epigramas.

® O pensador utiliza este termo ao identificar a moral como uma “mentira necessaria” (HH I, 40).
Nietzsche busca as origens desses sentimentos dentro de um impulso intencional para limitar a
potencialidade humana. A besta que existe em nés (o0 superanimal) é assim enganada, domada, em
nome da compaixdo e da benevoléncia.
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herdara dos gregos (HH, 265) é o que contribuiu para uma ma compreensao do
humano e de suas criagdes. E é justamente esse rigor e essa “cientificidade” que
Nietzsche pretende evocar como uma espécie de antidoto contra a metafisica.

Por isso, em Humano, demasiado humano, o autor passa a exigir uma
postura “cientifica” diante da vida, deixando de lado a atitude “artistico-metafisica” de
sua primeira obra, O Nascimento da tragédia. A novidade de Nietzsche passa a
exigir, a entdo denominada “filosofia histérica” (HH, 1), vinculando a filosofia da
génese, na origem das tdbuas de moralidade sobre as quais a humanidade
encontra-se apoiada. Num texto tardio, Nietzsche mostra como tal processo acabou
por impedir e aprisionar o conhecimento cientifico, por ter aliado os ideais
metafisicos a ideia de felicidade:

A filosofia se divorciou da ciéncia ao indagar com qual conhecimento da
vida e do mundo o homem vive mais feliz. Isso aconteceu nas escolas
socraticas: tomando o ponto de vista da felicidade, p6s-se uma ligadura nas

veias da investigacdo cientifica — o que se faz até hoje. (NT, Tentativa de
autocritica, 5).

O fragmento foi retirado da Tentativa de autocritica, de 1886, redigido como
reflexdo amadurecida do seu primeiro livro. Ai ele assinala que, no inicio de sua
producdo, estava preso aos conceitos schopenhaurianos, que pressupunham a
cisdo entre fenbmeno, aparéncia, esséncia e representacdo. Reconheceu que
continuava, naquele inicio de suas publicacbes, atrelado a metafisica que
guestionava, empregando o instrumental conceitual proveniente dessa concepc¢ao
de mundo. Ao propor uma visao artistica da realidade, questionando a metafisica
racional socratico-platbnica, recorria a nocdes que mostravam sua dependéncia da

propria concepcdo criticada’®. Naquele momento de reavaliacdo, ele ja havia

9 Nessa revisitacdo de O Nascimento da Tragédia Nietzsche percebe que era necessério apresentar
uma nova visdo do universo entendido como vir-a-ser, como fluxo de forcas, tendo por impulso uma
outra forma de expressdo um uso diferenciado da linguagem, ja que uma critica radical da metafisica
requer que se coloque em questdo ndo sO 0s seus contelddos, mas a prépria expressao dos mesmos.
BARRENECHEA (2011), em artigo publicado no Cadernos Nietzsche afirma que nosso autor extrai
uma concluséao radical sobre o estatuto das noces empregadas pela tradicao: a linguagem. Tal como
a conhecemos, esta vinculada essencialmente & metafisica e a teologia. E uma linguagem que
aponta para uma visdo estética e fixa do real, postulando que tudo teria um fundamento, uma base,
um suporte essencial. De acordo com a sua abordagem, Nietzsche, segundo o comentador, sempre
que falamos, permanecemos atrelados a uma visao que cristaliza, que imobiliza, que ndo consegue
exprimir a mudanca, o instavel, o devir. Quando argumentamos, quando elaboramos teorias,
servindo-nos desse instrumental linglistico, permanecemos ainda no horizonte da metafisica.
Nietzsche conclui a sua interpretagdo da linguagem tradicional ao afirmar que, quando empregamos
palavras, ainda acreditamos em Deus, isto é, ainda sustentamos uma visdo teoldgica, ja& que
acreditamos em um Deus como origem e causa de todo o real: “A razdo na linguagem, oh que velha
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identificado, como veremos ao longo do presente capitulo, que a atitude “cientifica”
do homem diante da vida deve ser o seu novo horizonte de ag&do. Para isso deve-se
romper 0s maus habitos do raciocinio, que vinculam a interpretacdo da existéncia as
explicagcdes metafisicas e, no caso das acdes morais, sdo inculcados pela fabula da

liberdade inteligivel®

, pela qual, se o efeito de algo € bom, entdo tal coisa é
verdadeira.

E nesse didlogo que a psicologia surge enquanto procedimento de andlise da
moralidade. Entretanto, antes de um olhar especifico ao procedimento psicolégico
em si, vé-se necessaria uma contextualizacdo acerca das influéncias de Paul Rée,
nesse momento da producédo filosofica de Nietzsche e que marcard todo o seu

itinerario a partir de entao.

2.1 A INFLUENCIA DE PAUL REE

O rompimento com Wagner marca para Nietzsche a conquista de novos
direcionamentos filosoficos. Ha uma consideravel mudanca de perspectiva e a
instituicdo de um novo procedimento filoséfico. O contrapeso a influéncia anterior
pode ser reconhecido na amizade estabelecida, a partir de 1873, com Paul Rée.
Este tornou-se um dos principais interlocutores de Nietzsche no periodo de gestacéo
de Humano, Demasiado Humano.

Na coletanea das anotacfes feitas por Nietzsche da primavera de 1884 ao
outono de 1885 (precisamente entre maio e julho de 1885), em vias de producao do
seu Zaratustra, mesmo ja tendo se distanciado de Rée, ele ainda tece suas

observacfes acerca da sua obra:

O livro de um judeu alemé&o, Paul Rée [...] merece destaque por sua forma e
ostenta algo daquele habitus legitimamente filoséfico, ao qual Stendhal deu
certa vez uma aguda defini¢do: com méo fina, Rée retoma os habitos mais
rigorosas do gosto dos antigos moralistas franceses — seu livro recende
como um aroma refrescante daqueles “bons tempos antigos”, distante de
todos os secretos propésitos edificantes a que costumam cheirar os livros
de moral escritos em alem&o. (Nietzsche, 2008, p. 454)

matrona enganadora! Eu temo que ndo venhamos a nos ver livres de Deus porque ainda acreditamos
na gramatica” (Cl, A “razdo” na filosofia, 5,).

% paulo César de Souza, transcrevendo a nota do tradutor Gary Handwerk identifica que essa
expressdo, usada na antiguidade por Platdo, recebeu em Kant uma outra roupagem, assumindo uma
funcédo reguladora, para a razéo prética, ao fornecer os objetivos Ultimos e o impulso verdadeiro que
toda conduta moral deve obedecer (Cf. p. 285, nota 27).
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Apos os elogios, o filésofo langa suas criticas:

E lamentavel que ele tenha as mesmas falhas que aqueles franceses, o
horizonte estreito, a pobreza do saber; suas hipoteses sao baratas e
jogadas ao vento; faltam-lhe totalmente “o olhar e o compasso histoérico”,
0 que quer dizer a Unica virtude auténtica que a ciéncia alema do século
XIX tem a mais que todas as ciéncias antigas. (Ibidem)

Ao fim do fragmento, ainda assente que mesmo diante da estreiteza e
influéncias moralizantes “¢ um livro que desperta o apetite” (lbidem).
Reconhecemos que se trata de um fragmento retirado de anotacdes espacadas e
incompletas, talvez sem intengbes editoriais. Ela nos ajuda, entretanto, a perceber
gue as marcas da amizade com Paul Rée, reverberaram ndo somente no Nietzsche
do segundo periodo, mas até os momentos finais de sua produgéo.

Paul Rée, além de pioneiro na aplicacdo da teoria darwinista de selecédo
natural & moral psicologica, também deu continuidade, segundo a introducdo da
obra de SMALL (2009), Nietzsche and Rée, a star friendship, a tradicdo dos
moralistas franceses que usavam a forma aforismatica para expressar suas
reflexdes sobre a natureza humana. Rée estudou diversos autores como Darwin,
Schopenhauer, além dos franceses La Bruyére, Chamfort, Vauvernargues e,
principalmente, La Rochefoucauld (SMALL, 2005, xxiii). Desejoso por seguir este
modelo literario e filosofico, ele trabalhou no polimento de seus proprios aforismos
objetivando produzir as suas observacdes psicolégicas®.

O encontro entre Nietzsche e Rée se da pela primeira vez em Basiléia, em
1873, quando foram apresentados por um amigo comum, Heinrich Romundt. Nessa
época, Nietzsche era professor de filologia classica e Rée auxiliava Nietzsche na
leitura dos pré-socraticos e mostrava-lhe seus manuscritos de aforismos. Segundo
NASCIMENTO (2006, p. 98) o conhecimento do trabalho do amigo era profundo
guando Rée publicou seu livro Observacdes Psicologicas. Nessa época escreve
uma carta em 22 de outubro de 1875, elogiando seu trabalho e recomendando sua
publicacdo ao editor Eduard Schmeitzner.

E justamente com Observacdes Psicologicas que Paul Rée estreou na

filosofia, em 1875. Trata-se de um pequeno livro de maximas de filosofia moral, de

L Cf. Rée, Paul, Basic Writings. Traduzido do alemao para o inglés e comentado por Robin Small
(University of lllinois Press, 2003, p.x-Xii).
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clara inspiracdo schopenhaueriana®. “Observagdes psicoldgicas é uma colegdo de
aforismos que chamam atencéo para a pergunta: por que a vaidade é tdo comum,
uma vez que ela geralmente nos faz mais mal do que bem?” (SMALL, 2005, p.
xvii)®. E um texto pessimista. Em sua avaliacdo os atos humanos estdo sempre
marcados pelo egoismo, pelo conformismo, pela inveja e pela vaidade.

Em artigo sobre o “Réealismo”, OLIVEIRA (2011) indica o contexto desse
encontro entre Nietzsche e Rée e a sua importancia na ruptura com suas referéncias
anteriores, em especial Schopenhauer e Wagner:

Como amigo, Rée tera grande importancia frente a ruptura de Nietzsche
com as ideias de Schopenhauer e as esperancas frustradas em relacdo a
Richar Wagner Contra os idealismos, portanto, € que esse “réealismo” de
Nietzsche se volta, ja que esse pode ser anunciado como o objetivo central
de Humano, demasiado humano (e das obras do chamado segundo
periodo): a criacdo de um pensamento préprio por parte de Nietzsche que
se desvincule de forma decisiva dos idealismos anteriores representados
pela metafisica, pela religido cristd e pelo romantismo. O método desse
desligamento sera a formulagdo de uma andlise fisio-psicolégica dos
sentimentos morais, na perspectiva de uma “filosofia histérica” contraposta
a uma “filosofia metafisica®? (...). Nietzsche pretende destacar a analise

histérica do vir-a-ser (a partir do ambito “empirico” e “sensivel”’) desses
conceitos e sentimentos. (OLIVEIRA, 2011, ps. 38, 39)

O pesquisador mostra que Humano, demasiado humano, traz em seu bojo o
fortalecimento da amizade com Paul Rée, como expressédo de um rompimento com a
metafisica e tendo como vinculo o exame criterioso das crencas e dos sentimentos
humanos. Na época, Nietzsche trabalhava na primeira redacdo das Consideragcdes
Extemporaneas. Ambos os filosofos desenvolvem, a partir de entdo, uma amizade
gue reverberou no procedimento filosofico, no conteddo e, inclusive, no estilo

aforismatico®* de Nietzsche.

2 pode-se afirmar que Schopenhauer fundou do ponto de vista metafisico a concepcao pessimista da
realidade, enquanto doutrina que elege a vontade, como 0 nlcleo metafisico do todo, forca cega e
irracional e sofredora. Ao contrério de Schopenhauer, para afirmar sua visdo pessimistica, Rée se
afasta de constru¢Bes metafisicas, como justificativa essencial da realidade: para ele é suficiente a
observacéo psicoldgica que, todos os dias, o pde de cara a cara com eloquentes exemplos de
maldade e de miséria humana.

8 “psychological Observations is a collection of aphorisms drawing attention to the question: why is
vanity so common, given that it generally does us more harm than good?”

% GIACOIA (2010) mostra-nos que intencéo de Nietzsche em escrever a obra em estilo aforismatico
se justifica na critica feita a cultura alema de entéo, limitada as perspectivas metafisicas que viam na
verdade em si, a origem do seu proprio destino. Nietzsche ndo encontrava qualidades e
caracteristicas de um estilo superior, de maturidade nos escritos contemporaneos, principalmente na
Alemanha. Via-os desprovidos de uma reflexdo profunda. “A filosofia moderna, em especial o
idealismo alemao, teria efetivamente obtido éxito em sua tentativa de impor limites ao conhecimento,
para conservar espago para a fé no Ideal incondicionado” (p. 83).
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Mas o que seria o “realismo” ?°> de Nietzsche sendo um distanciamento das
ideias metafisicas? Isso porque, para o Nietzsche, “os erros dos maiores filésofos
tem seu ponto de partida huma falsa explicacédo de determinados atos e sentimentos
humanos” (HH, 37). Ele vé como necessario o desdobramento de uma nova ciéncia,
que tivesse ndo o substrato metafisico como fundamento, mas sim a andlise

histérica de uma proposicéo psicoldgica. Compreende, ARALDI, que:

[...] apesar de propor uma analise histérica dos sentimentos morais, o autor
de Humano, demasiado humano expde as inovagdes da ‘observagéo
psicoldgica’. A psicologia seria, entdo, a ciéncia que investiga o surgimento
e o desenvolvimento dos sentimentos morais. Os ‘moralistas franceses’ — La
Rochefoucauld, Montaigne, Vauvenargues, Chamfort, Stendhal e Pascal
foram, nessa 6tica, pioneiros na anatomia moral do humano. Mas é em Paul
Rée que Nietzsche mais se apoia em seus estudos, compreendendo-se
como um continuador de sua obra. (ARALDI, 2008, p. 35)

A citacado indica que o alcance dos estudos historicos da moral em Humano,
demasiado humano se concentra com mais intensidade no metodo da observacgao
psicologica que se desenha enquanto combate e oposicdo ao idealismo. Sua
desmistificacdo dos valores metafisicos anuncia de certa forma, a primazia da
psicologia para examinar as questdes morais, com a intencéo de dissipar toda iluséo
determinada hierarquicamente por ela ao estabelecer se uma acdo é moral ou
imoral.

E sob esse contexto de critica & moralidade que Nietzsche reconhece o valor
da obra de Paul Rée, em Observacdes psicoldgicas. Trata-se de um texto que avalia
gue a moralidade de um ato, ao contrario do que se convencionou, ndo esta apoiada
nos seus fins, mas em um mosaico de motivacées, nem sempre virtuosas. Bondade,
justica, amor, estariam contextualizadas ndao no seu “valor em si”, mas naquilo que
ela condiciona.

O tom da obra de Paul Rée é pessimista e direto. A epigrafe do livro é

126

reveladora a esse respeito: “O homem é o animal malvado por exceléncia’®, ou

seja, por exceléncia 0s seus atos estdo quase sempre marcados pelo egoismo, pelo

% Segundo sua tese de doutoramento JELSON (2009) esse “Réealismus” (KSB 5, p. 341) esta
“confesso” em carta onde Nietzsche declara a colaboragéo de Paul Rée na elaboracéo de seu livro:
“Todos 0os meus amigos concordam que meu livro veio de vocé e foi mesmo escrito por vocé: logo,
eu o congratulo por essa nova autoria (caso sua boa opinido ndo tenha mudado) (...) Vida longa ao
Réealismo € ao meu bom amigo” (carta de 10 de agosto de 1878 — KSB 5, p. 345) (...). Em outra
carta, um pouco anterior, Nietzsche escreve ao enviar um exemplar do livro a Rée: “Isto pertence a
vocé, para os outros € somente dado” (24 de abril de 1878, KGB 5, p. 324" (p. 120).

% “| 'homme est I'animal méchant par excellence”
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conformismo, pela vaidade. Rée deixa transparecer o jogo de interesses enraizado
em toda a boa acao. Ao contrario do que afirma a doutrina metafisica, ndo ha porque
reconhecer um valor moral em si, sem que antes a sua raiz seja reconhecida
(utilizando-se das observacdes psicolégicas) como manifestagcbes humanas,
histéricas e por vezes interesseira, de cada pessoa. E através das suas observacoes
gue Rée avalia a maldade dos homens, as vezes escondida sob o tecido das
virtudes, que ndo passam de instrumentos de controle social.

O que chamamos de “controle social”’, pode ser relacionado ao que Rée
conceitua por vaidade (Eitelkeit). Segundo OLIVEIRA (2012, p. 45) esse termo,
empregado em sentido amplo por Rée, designa o prazer ou a satisfacdo obtida pela
boa opinido dos outros em relacéo a si. Isso — e néo a idealizada ideia de bondade —
€ o que verdadeiramente guiaria as a¢cdes humanas na historia e, por isso mesmo,
funda a moralidade. “Nossas agbes sdo guiadas pela opinido dos outros. Sendo
assim, mesmo com coisas que concernem a nossa exclusividade, nds fazemos nao
apenas o que parece bom para nés, mas também o que aparece como bom para 0s
outros” (OP 57).

A vaidade identifica uma espécie de “hereditariedade” fortalecida através das
geracOes, seja devido a repeticdo das experiéncias reconhecidas como benéficas
aos interesses pessoais, ou porque esse impulso de aprovacdo € um traco inato
presente ao humano pelo préprio processo da selecdo natural. Na luta pela
existéncia é a vaidade que permiti-nos maior aprovacao social, e por consequéncia,
maiores condi¢cdes de vida. O impulso para conquistar a admiracdo dos demais
seria, assim, fundamental para a sobrevivéncia dos individuos e da espécie.

Identifica-se, na leitura de Rée que aquela ideia de felicidade, utopicamente
buscada por homens de todos os tempos ndo passa de uma ilusdo. A dor, a
angustia, o medo, enfim, as tensdes préprias do humano (antagbnicas ao modelo
consensual de felicidade) é a parte predominante da existéncia. Assim, todo desejo
gue ainda nao foi satisfeito gera a ilusdo de uma possivel felicidade futura. Ao
contrario, um desejo satisfeito provoca inevitavelmente decepcdo e desilusdo. E
guanto maior é a ilusdo da felicidade, tanto maior ser4d a desilusdo que
inevitavelmente se produzira.

Diante disso, os fendmenos morais perdem o ran¢co metafisico e passam a
ser entendidos a partir de um olhar “naturalista” que recupera a origem desses

sentimentos: “como o gedlogo, o autor comecga levantando o fenbmeno moral da
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experiéncia, indo desde a historia de seu comeco, tdo longe quanto suas habilidades
favorecem” (OSM, Prefacio). Rée busca na ciéncia (no caso, o darwinismo) e nao
nos pilares morais e religiosos, a explicacdo que torne possivel esclarecer o
fundamento da moralidade.

Identificadas algumas das similaridades entre os autores, cabe neste
momento questionar: onde emerge o ponto principal que operou o distanciamento de
ambos? A principal critica realizada por Nietzsche ao método histérico de
investigacdo de Rée baseia-se no erro da analise sobre as origens da moral, que
perpetuou (em concordancia com Schopenhauer) o altruismo como algo que possui
0 mais alto valor. Assim, apesar da intencéo de identificar cientificamente, o vir-a-ser
da moral, o erro relacionado a génese no altruismo, faz com que o pensamento de
Rée retroceda a moral vigente, sem que haja uma avaliacdo de tais valores. Ele é
classificado por Nietzsche, como um defensor do valor altruista, sendo esta a mais
clara oposi¢do, como observa-se no primeiro aforismo de Humano, demasiado

humano.

(...) a rigor ndo existe acdo altruista nem contemplacdo totalmente
desinteressada; ambas séo apenas sublimac¢des, em que o elemento basico
parece ter se volatizado e somente se revela a observacdo mais aguda. —
Tudo o que necessitamos, e que somente agora nos pode ser dado, gracas
ao nivel atual de cada ciéncia, € uma quimica das representacfes e
sentimentos morais, religiosos e estéticos, assim como todas as emoc¢des
gue experimentamos nas grandes e pequenas relacbes da cultura e da
sociedade (...). (HH, 1)

Nietzsche, tecendo tal posicdo sobre o altruismo, considera improvavel a
tese de Rée sobre a sua origem inata. Rée rejeita as explicacbes metafisicas sobre
a origem do bem e do mal, mas liga-se a corrente do evolucionismo moral, que
afirmava que os habitos poderiam ser passados para as geragfes futuras como
caracteristicas préprias de cada individuo, como, por exemplo, 0 comportamento
altruista. Nietzsche observa que o principal problema tedrico que enfrentava na
época era o do "valor da moral" e a critica a moral pessimista, e nisso, Rée nao
avancava. Por isso, partiu para o confronto com as hipéteses dele. "No fundo
interessava-me algo bem mais importante do que revolver hipéteses, minhas ou
alheias, acerca da origem da moral (...)". (GM, Pr., 5).

Segundo RAMACCIOTTI (2009), em sua filosofia, Nietzsche elabora um

método filoséfico histoérico que visa ultrapassar os limites postos pela metafisica
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dogmaética, pela estética roméantica, mas também pelo evolucionismo cientificista.
Para tal, ele recusa tanto a teleologia moral quanto a teleologia naturalista, que
seriam os dois principais erros que impedem o avanc¢o do método filoséfico-historico.

A inovacao e a originalidade do método que Nietzsche desenvolve a partir
de Humano, demasiado humano esta na tentativa de desvincular o mecanicismo da
causalidade eficiente do finalismo moral que ainda limitava a reflexdo filoséfico-
cientifica no século XIX. “Nietzsche refuta tanto o naturalismo evolucionista quanto o
finalismo moral de Rée, que sustentam a tese do altruismo como um sentimento
moral mais evoluido que o egoismo, ou seja, resultante de uma selecdo natural em
termos de finalismo moral” (RAMACCIOTTI, 2009, p. 132).

Em sintese, Rée ndo questiona as bases da moral, apenas inverte o
argumento de metafisico para cientifico. Diante das intengcdes de Humano,
demasiado humano, € possivel conjugar uma grande proximidade entre a filosofia de
ambos. Isso foi explicitamente reconhecido por Nietzsche, mas foi também motivo de
duras criticas elaboradas a época da recepcdo de sua obra. Essa mesma
proximidade ja ndo foi possivel, a partir da publicacdo de Aurora no ano 1881.
Sentido a necessidade de se distanciar de Rée a fim de conquistar um caminho
préprio para si mesmo, Nietzsche entra em descompasso em relacdo o0 seu amigo,
jd& que buscara identificar, por meio do procedimento psicolégico o valor da
moralidade e ndo apenas a sua fundamentacéo.

Se antes o critério para a vida era o idealismo socratico, que unificava no
discurso metafisico dualista tudo o que o humano aspira (através da ideia de “bem”),
agora o critério utilizado seréa aquilo que o homem suporta, diante da historia. A vida
passa a ser avaliada ndo mais pelo prisma das virtudes heroicas, mas também do
ponto de vista da fragueza. Por isso Humano, demasiado humano. Nietzsche
desenvolve sua psicologia justamente como modo de analise para revelar a ciéncia
e a histéria dos sentimentos tantas vezes tidos como ideais. O autor acredita nas
“vantagens da observacao psicologica” (HH, 35) como um meio que permite “aliviar
o fardo da vida” (HH, 35), o peso das imposicdes idealistas.

A analise cientifica, entendida como dissecacédo historico-fisio-psicoldgica,
torna-se nesse projeto, 0 instrumental necessario para dissecar 0Ss erros
interpretativos em relacdo ao fendbmeno humano. A filosofia historica de Nietzsche
surge como procedimento que aponta a necessidade de descer até as coisas

humanas, tornando-as objeto do fazer filoséfico, como alerta nosso autor:
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Os idealistas estdo convencidos de que as causas a que servem sao
essencialmente melhores que as outras causas do mundo, e ndo querem
acreditar que a sua causa necessita, para prosperar, exatamente do mesmo
esterco malcheiroso que requerem todos 0s demais empreendimentos
humanos. (HH, 490)

O “esterco malcheiroso” citado no aforismo, objeto de repulsa na reflexdo dos
homens metafisicos, € colocado em didlogo, no inicio do nono capitulo, com a ideia
de “convicgao da verdade” (HH, 483), superior as situagbes proprias da existéncia, e
gue cerceiam a possibilidade (e porque nédo fecundidade) do erro. As convicgoes
“sdo inimigas da verdade, mais perigosas que as mentiras” (HH, 483). Elas mantém
as condi¢des que tornam a vida pesada.

Histéria e psicologia passam a caracterizar, assim, “o duplo dominio
metodologico no interior da sua critica a moral” (TONGEREN, 2012, p. 86 e 87)
justamente porque ambos reconhecem o quanto de limitado, incompleto e até
mesmo errbneo e mentiroso ha nas interpretacdes humanas, quando apoiadas na
ideia de unidade. S&o estes, dois importantes dominios que tecem os fios de
Humano, demasiado humano e deram a questdo da unidade, um relevo

problematico, objeto pontual da critica de Nietzsche.

2.2. O PROBLEMA DA UNIDADE METAFISICA

Humano, demasiado humano representa um corajoso rompimento com 0s
ideais e as verdades vigentes até entdo e uma tentativa de Nietzsche em encontrar

uma linguagem propria. E o que se |& no prélogo escrito em 1886:

Ja me disseram com frequéncia, e sempre com enorme surpresa, que uma
coisa une e distingue todos os meus livros, do Nascimento da tragédia ao
recém-publicado Preludio a uma filosofia do futuro: todos eles contém,
assim afirmaram, lacos e redes para passaros incautos, e quase um
incitamento, constante e nem sempre notado, a inversdo das valoracdes
habituais e dos hébitos valorizados. Como? Tudo somente — humano,
demasiado humano? Com este suspiro dizem que um leitor emerge de
meus livros, ndo sem alguma reticéncia e até desconfianca frente & moral, e
mesmo um tanto disposto e encorajado a fazer-se defensor das piores
coisas: e se elas forem apenas as mais bem caluniadas? J& chamaram
meus livros de uma escola da suspeita, mais ainda do desprezo, felizmente
também da coragem, até mesmo da temeridade. De fato, eu mesmo ndo
acredito que alguém, alguma vez, tenha olhado para o0 mundo com mais
profunda suspeita (HH, Pr 1)
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A citacdo remete o leitor a 1886, quando Nietzsche escreve uma espécie de
autobiografia filoséfica através da publicacdo de prefacios de algumas obras
publicadas até entdo, entre elas, Humano, demasiado Humano®’. Esta obra é a
primeira que Nietzsche ira prefaciar na forma de uma “revisdo”. Acentua, como
expresso no inicio do fragmento, o seu objetivo de elaborar uma critica contundente
e radical as formas superiores da cultura ocidental, interpretadas como produto e
superficie de reflexdo do tipo histérico-cultural constitutivo do homem moderno.

O que mudou foi principalmente a eleicdo da critica do conhecimento
cosmologico-metafisico como baliza para qualquer reflexdo sobre a humanidade,
como indicado por Rogério Miranda de Almeida:

Humano, demasiado humano, representa para Nietzsche uma crise, uma
ruptura, uma virada, uma vitéria e uma libertacdo de tudo aquilo que até
entdo se erigira como ideal, mas que finalmente se revelou como coisas
humanas, demasiado humanas. (ALMEIDA, 2005, p. 74)

Humano, demasiado humano representa de forma declarada uma libertacao
de todos os paradigmas que ao longo do tempo ergueram-se como ideal, pois
finalmente elas se revelaram como humanas, e ndo imateriais. Promove uma
retomada (ou uma revaloracdo) dos temas que antes pouco explorados: a dancga, a
mulher, a crianca, a amizade, a soliddo. O olhar vigilante do fil6logo debruca-se ao
longo dos 638 aforismos da obra sobre a imanéncia do real, crendo ser ela o lugar

antropolégico por exceléncia.

Que a reflexdo sobre o humano, demasiado humano — ou, segundo a
expressdo mais erudita: a observacao psicoldgica — seja um dos meios que
nos permitem aliviar o fardo da vida, que o exercicio dessa arte proporcione
presenca de espirito em situacBes dificeis e distracdo num ambiente
enfadonho, que mesmo das passagens mais espinhosas e desagradaveis
de nossa vida possamos colher sentencas, e assim nos sentir um pouco
melhor: nisto se acreditava, isto se sabia — em séculos passados (HH, 35)

Vé-se que autor deseja criar nos seus leitores a arte de bem dissecar a vida

em tudo o que ela oferece de possibilidades e experiéncias, porque é por meio

* No ano de 1886 o0 autor promove uma revisdo de seus proprios escritos através daqueles que
ficariam conhecidos como os “prefacios de 1886”, sob a forma de reedicdo de obras publicadas
anteriormente. Apreciando as condicdes sob as quais cada uma destas obras foram
concebidas, Nietzsche revisita esses seus escritos de uma maneira bastante peculiar, realizando
nestes textos a reinterpretacdo de suas proprias vivéncias, de maneira que autor e obra
inevitavelmente se confundem. Neste sentido, Nietzsche resgata o contetdo filosofico de cada uma
das obras, trazendo ao leitor uma espécie de perspectiva vivencial em que ele teria levado a cabo a
escrita de cada uma delas.
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desse recurso que seu pensamento manifesta mais evidentemente aquilo que €: um
pensamento fragmentario que pensa no mdltiplo, no vir-a-ser, no diferente, na
vontade e na forga das relagbes (ALMEIDA, 2005). Nietzsche combateu a proposta
de ir “além da fisica”, cujo foco encontra-se no esforco intenso de decompor 0s
fendmenos ocultados por tais representagdes, a partir dos sintomas de uma cultura
doente.

Esse esfor¢co metafisico provém da necessidade de ordenar um mundo onde
a existéncia torne-se minimamente possivel. Em Humano, Demasiado Humano,
Nietzsche concentra sua reflexdo na tentativa de descobrir a origem da crenca da
unidade enquanto fundamento final, em um grosseiro simplificar da multiplicidade.
Essa unidade, por meio da qual o ser vivo se conserva, é regido, segundo MULLER-
LAUTER (2009, p. 44) por um “preconceito, caracterizado por Nietzsche como
rudimentar e falso, como uma “ilusdao de Optica” superficial do principio da
identidade, de que ha coisas iguais”. Assim, a realidade humana ndo €& apenas
falsificada, na medida em que o diferente é visto como igual, mas apoia-se na
convicgao enganadora de que tudo o que € posto como igual é e permanece idéntico
a si mesmo. A igualacao € assim um tornar fixo. Os pensamentos, 0s sentimentos e
todo o impulso das coisas vitais a vida assumem essa interpretacdo tendenciosa,
pois

ja ndo séo percebidas como complexos, mas como unidades. Neste sentido
fala-se do sentimento moral, do sentimento religioso, como se fossem
simples unidades: na verdade, sdo correntes com muitas fontes e afluentes.
Também ai, como sucede frequentemente, a unidade da palavra nao
garante a unidade da coisa. (HH, 14)

Nietzsche indica ai uma tese que se tornara fundamental ao seu pensamento
a partir da producéo do segundo periodo: ndo ha nada de fixo, nada de permanente,
mas somente um impulso incessante do vir-a-ser e perecer. A sua OpOSIiCa0 nesse
momento é, em relacdo a metafisica, que, através dos seus pilares da moral e da
religido instaurou justamente a diluicdo da pluralidade humana, em nome de um
pseudo-ordenamento do mundo.

Esse ordenamento inadequado € responsavel pela criacdo de um homem
limitado, crente de que todo ser organico, desde o inicio, apoia-se em um
pressuposto unico e imével. Possui, acima de tudo uma intencao facilitadora diante
de uma realidade complexa em suas dimensdes naturalmente conflituosas. As

verdades metafisicas orquestram conceitos e pressupostos com o objetivo de igualar
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e fixar a logica das coisas, “na medida em que toda a metafisica se ocupou
principalmente da substancia e da liberdade do querer” (HH, 18). Dai, podemos
designa-la como a “ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem, mas como
se fossem verdades fundamentais” (ibidem)

Pode-se inferir, portanto, que para o filésofo, o postulado da “unidade” e da
ndo contradicdo emerge como um sistema que mascara o carater antagbnico da
vida. Sua critica é sobre esse modo de filosofar. Seu método, portanto, toma a vida
enquanto critério de resignificacdo do homem em suas multiplicidades, opondo-se a
metafisica dogmatica. Essa unidade, na concepcdo de Nietzsche, consiste
fundamentalmente na admisséo do aspecto transcendente que opera a cisao entre o
suposto “mundo real” e o aparente, criando mecanismos facilitadores e absolutos®.

Segundo WOTLING (2008), Nietzsche denuncia em Humano, demasiado
humano, a falta de espirito historico: a metafisica instaura uma ruptura, ndo permite
pensar uma linha entre os “objetos” e as raizes que as constituem. A interrogacgéo de
Nietzsche é sobre a origem, o surgimento a génese de tudo o que a “filosofia
primeira” tenta agregar em si. Sobre isso sinaliza Nietzsche, ao abordar as

“‘questdes fundamentais da metafisica”:

Quando algum dia se escrever a histdria da génese do pensamento, nela
também se encontrard, sob uma nova luz, a seguinte frase de um légico
eminente: "A originaria lei universal do sujeito cognoscente consiste na
necessidade interior de reconhecer cada objeto em si, em sua prépria
esséncia, como um objeto idéntico a si mesmo, portanto existente por si
mesmo e, no fundo, sempre igual e imutavel, em suma, como uma
substancia". Também essa lei, ai denominada "originaria", veio a ser — um
dia serd& mostrado como gradualmente surge essa tendéncia nos
organismos inferiores: como o0s estlpidos olhos de toupeira dessas
organiza¢cbes véem apenas a mesma coisa no inicio; como depois, ao se
tornarem mais perceptiveis os diferentes estimulos de prazer e desprazer,
substancias distintas sdo gradualmente diferenciadas, mas cada uma com
um atributo, isto €, uma Unica relagdo com tal organismo. (HH, 18).

Neste fragmento Nietzsche lanca sua critica a forma como a metafisica
sistematiza e compreende 0s objetos. Ele néo participa da mesma escola dos
idealistas. Por isso avalia que cada coisa e cada individuo, quando analisados em

profundidade, ndo carregam nenhuma esséncia, nada de coisa-em-si ou identidade

% Em artigo publicado, BARROS (2010) indica que diante desses mecanismos, a intencdo de
nietzsche é a de realizar um movimento de inversédo e contraposicdo ao racionalismo essencialista da
metafisica, pois, segundo o pesquisador, a multiplicidade, dinamicidade e singularizacdo s&o
compreendidas pelo filésofo, em dltima instancia, como signos de necessaria ampliacdo dos
horizontes da ciéncia, em vista da “grande libertagao”.
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unica e fixa orientada para o “interior”. Em todo encontro e em toda relagdo se
desvela um conflito salutar de tendéncias, porque as vivéncias proprias de cada
individuo fazem dele um constante fluxo existencial.

WOTLING segue, em “La Philosophie de [I"esprit libre” (2008, p. 64),
afirmando que para a filosofia Nietzschiana desse periodoa metafisica pensa e
apresenta 0 mundo em seus opostos (as paixdes/a virtude, ou o bem; o erro/o
conhecimento, etc.). Ela age como “reflexo” de um pensamento imposto ao
pensamento humano. O seu erro ndo € simplesmente o da divisdo dos dois mundos,
mas também o da crenca em uma confianca cega na razdo, bem como em seu
conjunto de conceitos de unidade que nos sdo acessiveis mentalmente e traduzidos
pela linguagem. Em outros termos, o multiplo, quer dizer, a diferenca em relacéo a si
mesmo, é pensada como falha, em nome de uma unidade conceitual. A negacédo da
diferenca e da multiplicidade é a caracteristica fundamental da metafisica. Todo
pensamento que age e se efetiva pela via da diferenca e pluralizagdo dos
fendmenos vitais e interpretativos, € invalidado.

Esse projeto de construgao da “unidade” cresce, a medida que reforca uma
ideia de “absoluto”. Para a metafisica, na interpretacdo do pensador, os seres
seriam explicados fora da esfera da vida e de suas circunstancias. Repousariam em
si, enquanto o fluxo de seus desdobramentos, impulsos e tensdes estariam
explicados e medidos por outra esfera. E principalmente sobre essa questdo que
Nietzsche afirma-se contra todo tipo de dualismo metafisico e unicidade explicativa
do mundo.

Em Humano, demasiado humano, esse itinerario filoséfico ganha contornos
mais especificos. A superacdo da metafisica manifesta-se na luta entre os diversos
impulsos que regem o humano em sua relacdo com a realidade. Como afirma
Scarllet Marton (1990, p. 11), procurando impor a propria reflexdo como um
movimento antimetafisico, Nietzsche entende, nesse periodo da obra, que os
individuos estariam habituados a agir e pensar a partir desse pressuposto. O homem
aprecia tais explicagcbes metafisicas, “porque elas lhe revelam, em coisas que ele
achava desagradaveis ou despreziveis, algo bastante significativo” (HH, 17) que é o
conforto de explicagcdes religiosamente (ou moralmente) consolidadas. Estas
deveriam ser respeitadas de forma absoluta. Nao admitindo davidas nem tolerando

guestionamentos, a ideia de unidade aparece como uma autoridade que exige
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completa submissao. “Considera-se “imoral” o individuo que ndo quer submeter-se”
(MARTON, 1990, p. 114).

Contrariamente, a filosofia de Nietzsche descorda desse “obscurantismo
metafisico” (cf. OS, 27) e aceita o carater antagdnico da existéncia. A ficcdo da
estabilidade resulta no tornar igual e fixo. Alerta-nos Miuller-Lauter que o ser que
executa esse sistema, apesar da pretensao, ndo pode considerar-se originalmente
um ser fixo e idéntico. Na verdade, ele se compreende como tal. O grande problema
ndo é a ideia de igualdade, mas sim o ato de igualar e ordenar. Essa prética
prejudica o desenvolvimento daquilo que naturalmente é demasiado humano em
uma unidade que se autocompreende como a Unica causa a partir da qual deve
proceder a sentimento que temos sobre a realidade.

Fruto desse sistema decadente, a propria nocdo de sujeito é ficcdo, no
momento em que ele é compreendido como resultado de um substrato comum e
unico. O “eu”, é apenas uma palavra a mais para o sujeito, inventado, ficcionado
para colocar-se em contraposicdo a multiplicidade de forcas que realmente

constituem o humano?®.

O sujeito unitario, simples, permanente, protétipo das demais ficcdes
erigidas pela longa tradicdo metafisica, torna-se obsoleto perante as
rigorosas exigéncias de um pensamento que procura acolher sem restricdes
a plenitude e a inocéncia do vir-a-ser. (ONATE, 2003, p. 19)

Se o0 sujeito pensado metafisicamente tornou-se obsoleto em sua
constituicao unitaria, (como privilegia Alberto Marcos Onate no fragmento citado), ha
a necessidade de pensa-lo a partir de outra esfera. E, portanto, a partir do homem,
historicamente dado, que se deve iniciar um desdobramento acerca do

conhecimento e de seus temas. Qualquer consideracdo do existente tem sua raiz a

# Sobre a questdo do individuo, Nietzsche o compreende enquanto resultado da moral tradicional,
gue promoveu a negacdo de si, em nome de uma universalizagdo (ou nivelamento) do género
humano. Por outro lado, o conceito “homem” sera usado para referir-se ao homem da moral vigente,
ou seja, o representante da moral e da metafisica ocidental (0 homem como conceito geral). Em sua
dissertacdo, ressalta OLIVEIRA (2009, p. 29) que “ainda que a expressao individuo, como tantas
outras usadas por Nietzsche ndo promulgue exatamente uma dada concepcéo, ela serve de patamar
para a compreensao das dificuldades em se falar a lingua de uma filosofia alheia a qualquer processo
conceitual. O que Nietzsche chama de individuo ndo pode ser entendido como um novo ou como
mera tentativa de significar o que ndo pode ter significado, a ndo ser como algo a cada vez estranho
e adventicio (...). Em Nietzsche, ao revés da semantica da lingua alema (e da tradicdo metafisica que
o entendera como idéntico e univoco), o individuo é multiplo. Além disso, (...) € possivel distinguir em
Nietzsche o uso do termo “humano” ou mesmo “humanidade” de duas formas: uma primeira ligada ao
alemdo Menschliche (0 humano como nog¢do antropolégica) e Humane (0 humano como ideia
humanista): cf. KSA 8, 3 [12], de 1875, p. 17; KSA 11, 35[43], de 1885, p. 529; ou BM, 210 (als
humane Menschen)”.
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partir da experiéncia que a vida favorece, mas também dos impulsos e pulsées do
corpo, sem que a ela possa ser atribuida a descricdo de qualquer estrutura da
transcendentalidade.

Aqui vale ressaltar a importancia do experimentalismo, que se apresenta,
nas obras do segundo periodo da producdo nietzschiana, enquanto estratégia de
combate a todas as referéncias metafisicas que vem sendo elencadas neste
trabalho. Apontado por OLIVEIRA (2009, p. 150) por “meétodo de
desmascaramento” que conduz a posse de si mesmo por parte do espirito livre” e
‘processo de reunido das varias perspectivas de interpretagdo da vida”, o
experimentalismo nietzschiano favorece a libertacao das convicgbes metafisicas que
negam a origem humana, de todas as avaliagbes. Assim, segundo o autor, 0
experimentalismo sugere uma redefinicdo do proprio conhecimento (de metafisico a
experimental), conduzindo a uma perspectiva afirmadora e n&o unitaria.

E nesse sentido que o seu experimentalismo se contrapde ao idealismo. A
metafisica falha gravemente ao desconsiderar a historicidade original da existéncia.
O filésofo ressalta que a “falta de sentido histérico € o defeito hereditario de todos os
filésofos” (HH, 2) e esse erro fez com que tal metafisica idealizasse e divulgasse a
possibilidade de um ser perfeito e eterno como critério de verdade, esquecendo que
“tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos: assim como ndo existem verdades
absolutas” (HH, 2). Como “filosofar historico”, o experimentalismo é o procedimento
pelo qual Nietzsche pretende denunciar esses enganos e defeitos da filosofia. Ao
dissertar sobre sua efetiva influéncia nos escritos de Nietzsche, OLIVEIRA a
distingui da metafisica nos seguintes termos:

(...) ao contrario da metafisica, a experimentagcdo se torna uma ampliacdo
de horizontes e possibilita ao experimentador a abertura de sempre novas e
multiplas perspectivas. Sendo o contrario dos idealismos presentes na
metafisica, na religido e na arte, o experimentalismo serviria de critica ao
dogmatismo, entendido por Nietzsche como pretensdo a universalidade e
absolutismo da verdade. O experimentalismo apresenta-se como uma
“teoria” que, por unir pensamento e vida, possibilita a afirmacdo da

existéncia, ela mesma tida pelo espirito livre como um experimento, uma
leve e alegre brincadeira (...). (OLIVEIRA, 2009, p. 151)

Assim, se 0o dogmatismo encerra em si as possibilidades e horizontes na
“filosofia primeira”, em Nietzsche é preciso experimentar, colocar-se em uma
situacao de abertura ao mundo e a tudo o que ele oferece. Essa seria a base da

libertacdo dos individuos livres, que fazem de si mesmos, experimentos e
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experimentadores. Em Humano, demasiado humano, ao questionar a ideia de
esséncia e de unidade do mundo o autor demonstra a falsidade dessas bases
metafisicas, e propde o experimentalismo como caminho proficuo. A experiéncia
visa a partir do universo do hipotético e da suspeita, revelar o estado experimental
caracteristico da propria vida. Ela ndo tem como resultado nada além de hipoteses
experimentais que nascem do envolvimento do experimentador como experiéncia de
si mesmo. N&o se trata de um procedimento de verificacdo de hipéteses, mas de
afirmacao da hipétese interpretativa como possibilidade de conhecimento.

A partir dai, o experimentalismo se apresenta de maneira afirmativa e
processual. Afirmativa porque avalia que tudo é necessario; e processual porque
percebe que ndo ha sentido unico das coisas... € preciso conviver com a falta de
sentido e, ao invés de negar a vida, essa auséncia de sentido deve conduzir a uma

afirmacao ainda mais radical:

Uma filosofia experimental, tal como eu a vivo, antecipa experimentalmente
até mesmo as possibilidades do niilismo radical; sem querer dizer com isso
gue ela se detenha em uma negacéo, no ndo, em uma vontade de ndo. Ela
quer em vez disso, atravessar até ao inverso — até um dionisiaco dizer- sim
ao mundo, tal como é, sem desconto, excecao e selecdo. (KSA 13, 16 [32],
de 1888, p. 492)

Portanto, Nietzsche ndo compreende a experiéncia como verificagdo ou
como confirmacdo empirica de um pensamento, conceito ou acdo. Para o filosofo
alemao, ela identifica-se como vivéncia de algo que esta fora do campo reflexivo. A
sua eficacia esta justamente no rompimento com a dualidade experiéncia x razao,
pois como experiéncia, 0 conhecimento se revela também como relacional.

Pressupor que a existéncia é o0 resultado das representacdoes e
interpretacfes que elaboramos dela visa precisamente superar a imobilidade propria
do pensamento metafisico, bem como a crenca na unidade conceitual. Esta
pressuposicdo € uma opcao filosofica necessaria, na tentativa de reverter o sentido
ilusério da metafisica, e da sua busca pela substancia primeira, como forma de
explicativa da realidade. E nesse contexto que a psicologia insere-se no bojo
reflexivo de Nietzsche. Diferente do seu uso convencional, ela € visualizada como a
conjugacdo da psique com o corpo, numa integralidade capaz gerar um
procedimento que descortine a pseudo identidade estatica das coisas humanas.

Redireciona o foco da andlise das questdes relativas a verdade e ao conhecimento.
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Com isso, a criticada unidade explicativa (nosso problema), necessariamente passa
pelo horizonte do Nietzsche psicélogo e das dimensdes deste importante dispositivo.

2.3 NIETZSCHE E A PSICOLOGIA EM HUMANO, DEMASIADO HUMANO

Inicialmente ha de se convir que o autor fala de psicologia em diferentes
momentos de sua obra, por vezes de forma discordante®. Justamente por esse
motivo a palavra psicologia vai assumindo, ao longo dos seus escritos, sentidos
diversos, tomando para si contornos mais precisos, principalmente na fase de
elaboracao do seu projeto de transvaloracao dos valores ainda que, conforme é a
proposta desse trabalho, seus gérmens podem ser encontrados ja na sua
utilizacdo metodolégica nas obras do chamado segundo periodo. Essa
preocupacao esta presente ja nas primeiras linhas de Nietzsche como psicélogo:

Nietzsche como psicélogo, é um tema permanente. Foi o préprio fildsofo,
aliads, o primeiro a exaltar seu talento nesse dominio [...]. E verdade que,
desde as recepcdes mais antigas da obra de Nietzsche, sempre se
vislumbrou nele um psicélogo, tanto que se o considerou como artista,
literato,poeta. Todavia, as efetivas razdes pelas quais se poderia considera-
lo um psicélogo nem sempre foram expostas e fundamentadas de modo
convincente. Até mesmo porque, para tanto, seria necessario, em primeiro
lugar, estabelecer previamente o que se deve entender pelo termo
“psicdlogo”, na medida em que a expressao designa modalidades diferentes
do saber, variando seu conteldo seméntico na dependéncia do momento
histérico em que o empregamos, ou conforme os diversos entendimentos de
seus representantes. (GIACOIA, 2001, p. 15)

Em primeira instancia, a psicologia olha o homem na sua época, denunciando
0 que é tido como verdade e que precisa ser desmascarado. A psicologia deve
atingir essa seara, marca orgulhosa da pretensa cultura superior que busca “estimar
as pequenas verdades despretensiosas achadas com método rigoroso, mais do que
0s erros que nos ofuscam e alegram, oriundos de tempos e homens metafisicos e
artisticos” (HH, 3). Diante dessa pratica do homem metafisico, que supervaloriza

uma interpretacdo agradavel, porém decadente das coisas, cabe ao psicdlogo

% 0 psicélogo Nietzsche desenvolve uma nocéo radicalmente interdisciplinar que exige o concurso
de elementos provenientes da filosofia, da filologia, da fisiologia, da histéria, da antropologia cultural,
da etnologia, da semidtica, da linguistica, da literatura, entre outras, para fazer do pensamento uma
escola da suspeita permanente, que parte do sentido manifesto das produgdes culturais em busca do
sentido oculto em suas mudltiplas condigbes de surgimento, desenvolvimento e transformagéo
(GIACOIA, 2001, p. 11).
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"3l " criticando sobretudo, os costumes morais e

questionar os valores “verdadeiros
todo tipo de comportamento quando solidificado pelos parametros da moralidade
ocidental, que compromete a acdo do homem em seu constante vir-a-ser. Esta
situacdo conduz o ser humano ao ressentimento e ao sentimento de culpa que o
enfraguece e o diminui. No vocabulario nietzschiano, esta realidade € caracterizada,
como expressdo dos ideais ascéticos, gerando no homem o ressentimento, a culpa

e a negacao da vida, conforme anélise de GIACOIA:

Nietzsche identifica esse traco ascético com uma espécie de pecado
original da metafisica; como metafisica a filosofia se institui a partir da
negacdo e desvalorizacdo do sensivel, do corpo, da materialidade, do
movimento, do transitério, do devir, do historico. Essa oposicdo ascética
entre sensivel e inteligivel, esséncia e aparéncia, eternidade e duracéo, se
apoia, pois, numa doutrina que postula a pertenca da alma ao mundo das
ideias (2001, p. 48)

Corrobora com essa analise o aforismo 132 de Humano, demasiado humano:

0 homem escala por vias perigosas as mais altas cordilheiras, para rir de
seu proprio medo e de seus joelhos trémulos; é assim que o fildsofo
defende ideias de ascese, humildade e santidade, cujo brilho faz sua prépria
imagem parecer terrivelmente feia. Esse despedacar de si mesmo, esse
escarnio de sua propria natureza, esse spernere si sperni [responder ao
desprezo com o desprezo], a que as religides deram tamanha importancia,
€ na verdade um grau bastante elevado da vaidade (HH, 132).

O traco asceético salientado pelo pesquisador € um tema caro a observacéo
de Nietzsche. Contrariando a ideia consensual que eleva a categoria de virtude,
valores ascéticos como a humildade e a santidade, ele reavalia as reais intencdes
destas unidades conceituais por meio da psicologia. Aqui, seu procedimento deve
ser entendido como um instrumento desdobrado em duas perspectivas: primeiro, ela
€ uma analise das coisas humanas e, segundo, uma analise da origem humana de
todas as coisas (incluindo, ai, as metafisicas). Nesse sentido, o programa de
Nietzsche inclui uma critica a religido cristd. Ele a compreende ndo como uma
realidade subjetiva, divina e abstrata, mas sim um fenédmeno cultural construido

historicamente. Uma instituicdo cuja procedéncia, € tida por uma “necessidade

% Problematizar a verdade é tema transversal as investigacdes nietzschiana. Ele discorda da

tentativa de fundamentag¢do metafisica como um valor moral neutro. Para o fildsofo, as teorias dessa
busca, por trds de uma aparente neutralidade, tentam tornar auténticos determinados valores como
superiores a outros. “O problema do valor da verdade apresentou-se a nossa frente — ou fomos nés a
nos apresentar diante dele?” (BM, §1). Diante dessa opc¢ao interpretativa, pode-se afirmar que o
principal erro dos tedricos que procuram a verdade foi pressupor que as coisas que mais valiosas ndo
derivam desde mundo sensivel, considerado enganador e fugaz.



66

metafisica” (HH, 26), a qual teria conseguido se impor a partir de uma
reinterpretacdo da dor e do sofrimento como derivagdes de um castigo divino que se
abatera sobre o homem, fazendo ver que o sofrimento de agora é critério para uma
“felicidade eterna” (HH 128).

A religido, enquanto discurso unificador, com bases profundamente
arraigadas na metafisica dogmética, 1€ o mundo numa reinterpretacdo dos
infortinios (dores, sofrimentos, desgracas e infelicidades) que seriam parte dos
designios divinos que cujas inten¢des misteriosas escapam da esfera humana. Ela
pretende convencer o homem que ele ndo sofre a toa e que em todo sofrimento ha
um sentido que so seria conhecido na vida eterna. Nietzsche disserta sobre isso, no
capitulo terceiro de Humano, demasiado humano (A vida religiosa). Parte da
compreensao de que sua leitura “cientifica” da religido, ao desvendar os “erros da
razado” (HH, 124) justifica o seu sucesso dentro da cultura ocidental. Seu discurso
alivia os sofrimentos, tira do humano o empoderamento da existéncia, torna-o
dependente (e com isso, ndo responsavel) pelas vicissitudes da vida. Por isso, a
psicologia de Nietzsche atua com tanta precisdo no desvendamento das origens:
para demonstrar que todos os infortinios sdo parte da existéncia, conforme

apresenta o autor no primeiro aforismo deste terceiro capitulo:

(...) foi do medo e da necessidade que cada uma delas [a religido] nasceu, e
por desvios da razao insinuou-se na existéncia; um dia, talvez, estando em
perigo por causa da ciéncia, introduziu mentirosamente em seu sistema
uma doutrina filoséfica qualquer, de modo que mais tarde ela fosse ali
encontrada: mas esse € um truque teolégico, do tempo em que uma religido
ja duvida de si mesma. (...) Toda filosofia que deixa brilhar, na escuriddo de
suas Ultimas perspectivas, uma cauda de cometa religiosa, torna suspeito
aquilo que apresenta como ciéncia. (HH, 110)

Nietzsche reconhece a ampla aceitacdo da mistica religiosa em toda a
cultura ocidental. Identifica seu carater pernicioso, decadente e minimizador da
poténcia do homem diante do mundo. Entretanto, abre uma possibilidade de
conversdo desse rumo assumido pelos desvios da razdo, a partir de uma filosofia
gue desenvolva uma “ciéncia rigorosa” (HH, 16) capaz de levar o humano a sua
grande libertacdo. Compreender o surgimento histérico-fisiopsicoldgico da religido,
como necessidade metafisica e tentativa de sanar a dor existencial, projeto que se
converteu na histéria de um erro a respeito da ma-compreensdo do homem e da

natureza. Nietzsche, avaliando esse percurso da metafisica religiosa, pretende
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recuperar a ideia de inocéncia® em relacdo ao ideal ascético enquanto possibilidade
de libertacdo. Pretende recuperar o valor de uma postura humana que néo esteja
encerrada em modelos “santificados”, mas ao contrario, percebam-se a deriva do
fluxo do mundo, onde “tudo é necessidade”, “tudo é inocéncia” (cf. HH, 107).

A ascese torna-se, assim, um exercicio de poder sobre si mesmo. Por isso
toda moral ascética faz o0 homem venerar uma parte de si relegando radicalmente
todo o restante. Encontra-se ai um traco metafisico da dualidade platdnica: a divisdo
do homem em um lado bom e outro mau, escondendo, portanto, a vaidade do
asceta que quer exercer esse poder. A analise psicoldgica deve atuar sobre essa
camada da interpretacdo de mundo, comum ao Ocidente.

E nesse sentido, que o uso da psicologia torna-se um procedimento: sua
funcdo é a de aliar a historia, a existéncia e as experiéncias em profundo dialogo,
criando uma nova forma de interpretar o homem e a humanidade, ndo através da
formulacdo de verdades encerradas em si mesmas, mas como poténcias em
processo, como vida.

A psicologia de Nietzsche ndo pode ser comparada com 0 uso convencional
do termo. E uma proposta que se diferencia da pratica comum dessa ciéncia em
vigor na Alemanha do século XIX — pelo menos é isso 0 que Nietzsche pretende
explicitar. No prélogo de Humano Demasiado Humano ele perguntara: “Mas onde
existem hoje psicologos? Na Franca, certamente; talvez na RuUssia; ndo na
Alemanha, com certeza” (HH, Pr. 8). A diferenca de posicéo € aquela que, segundo
Nietzsche, buscarad desconstruir o tradicional primado da consciéncia, abrindo
caminho, conforme salienta GIACOIA (2001), para uma nova ciéncia da psique, uma
verdadeira ciéncia sem os preconceitos que fundaram a moral metafisica, tendo em

vista a “grande libertagao” (HH, Pr. 1) do Espirito Livre.

2 Em artigo publicado em “Cadernos Nietzsche”, Jelson Oliveira aponta a inocéncia como “a
capacidade de voltar a ser crianga: 0 homem se reconhece em meio a natureza ndo mais como em
meio a agdo de seres superiores que o castigam arbitrariamente. Ao contrario: “em meio a natureza,
0 homem é sempre a crianga” (MA I/HH | 124, KSA 2.121). Recuperada a inocéncia, o verdadeiro
alivio aparece: ndo aquele que anula o sofrimento, mas aquele que ndo busca a culpa (ou o espirito
de vinganga) como causa do sofrimento: “esta crianga tem as vezes um sonho pesado e angustiante,
mas ao abrir os olhos esta sempre de volta ao Paraiso” (MA I/HH | 124, KSA 2.121). As dores da
existéncia, portanto, ndo seriam mais reconhecidas como resultado da intervencdo de seres
superiores que vém ao encontro do homem motivados pela ideia de castigo ou vinganga, como
diretores do destino humano. Agora, a natureza e a existéncia como um todo, até entdo interpretadas
como resultado da acao de tais seres superiores (cf. MA I/HH | 111, KSA 2.115) sdo novamente livres
e inocentes”.
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Ao recusar o primado da consciéncia®, Nietzsche refuta a ideia de um suijeito
gue seja absolutamente senhor das suas representacdes. A psicologia proposta pela
filosofia tradicional devia, portanto, ser substituida por um saber renovado, fundado
numa concepcgdo pluralista da subjetividade. Surgiria dai um conceito novo de
racionalidade, produto da dissolucdo das pseudo-evidéncias da metafisica
tradicional e do dissecamento de toda ideia previamente dada. Estes sdo 0s passos:

Cortar, dissecar um fenémeno, um fato, uma ideia, interpretar as suas
metamorfoses, 0 seu surgimento e 0 seu desaparecimento €, a0 mesmo
tempo, perguntar-se pelas forcas que os produziram, pela vontade que os
comandou ou por aquela que Ihes obedeceu. (ALMEIDA, 1995, p. 79)

O erro da filosofia tradicional foi o de assumir a unidade como palavra ultima,
imexivel, intocavel. A psicologia deseja superar essa imobilidade, romper com um
fluxo complexo de fenbmenos demasiado humanos, procurando alcancar unidades
simples regidas pelo principio da causalidade.

A supervalorizacdo da consciéncia € parte da estratégia metafisica de busca
pela unidade a todo custo. E pela consciéncia que a ideia de subjetividade,
interioridade ou mesmo de humanidade como tal, ganham legitimidade metafisica.
Por isso, ao recusa-la, Nietzsche precisa recusar essa centralidade da consciéncia
como parte da concepcao do humano, abrindo um amplo campo de dissecacao para
0 psicologo, que sempre leva em consideracao o fato do homem ser mais do que um
sujeito consciente, reconhecendo-o como uma multiplicidade que ndo pode ser
previamente definida, ou reduzida em conceitos dos quais se deduz tudo o que
acontece em cada ser humano.

Nota-se, assim, como o tema é estratégico diante do seu projeto de combate
a metafisica e da busca pelas condi¢cdes que deram origem aos fendmenos morais.
Seu uso distingue-se da forma como era compreendido tradicionalmente, como algo

distinto da fisiologia, como um conhecimento a psigue humana, baseada no

% Nietzsche critica a ideia moderna de consciéncia enquanto lugar por exceléncia da vida psiquica,
expressando que 0 pensar consciente e o pensar em sua totalidade, ndo se identificam. Em sua
recusa a concepcéo tradicional de consciéncia nosso fildsofo busca uma mudanca na relacéo entre
ela é o pensamento. O homem s6 se torna consciente dos pensamentos que podem ser traduzidos
em palavras; assim, o homem n&o poderia ter consciéncia de tudo aquilo que pensa. Nietzsche
descola pensamento consciente e o avalia em sua totalidade. Para Nietzsche a consciéncia é de
natureza biolégica, sendo uma espécie de Orgao adaptador. Dissertando sobre a psicologia
nietzschiana, GIACIOIA (2001, p. 36) afirma que sob o ponto de vista genealdgico, “a origem da
consciéncia esta ligada a pressao da necessidade de comunicagdo, entdo existe um vinculo
essencial entre consciéncia e comunidade (sociedade) — isto €, ndo fora a necessidade da vida em
comum, ndo haveria consciéncia”.
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dualismo da relacdo entre o corpo e 0 psiquico (consciente), mas justamente o
contrario. Com a sua nova visdo de psicologia, Nietzsche reintegra os polos opostos
do corpo e da alma, explicitando que o humano nao é outra coisa do que as coisas
humanas (como sugere a palavra alema que da titulo ao livro): o ser humano é uma
soma de fatores e esta amparado na multiplicidade de elementos. E o que Nietzsche
expressa no aforismo 141:
Naquele tempo a psicologia servia ndo s6 para tornar suspeito tudo o que é
humano, mas também para difama-lo, acoita-lo, crucifica-lo; as pessoas
qgueriam se achar tdo mas e perversas quanto possivel, procuravam o temor
pela salvacdo da alma, o desespero em relagéo a propria forca. Toda coisa
natural a que o homem associa a ideia de mau, de pecaminoso (como até
hoje costuma fazer em relacdo ao erético, por exemplo), incomoda,
obscurece a imaginacdo, da um olhar medroso, faz 0 homem brigar consigo
mesmo e o torna inseguro e desconfiado; até os seus sonhos adquirem um
ressaibo de consciéncia atormentada. No entanto, esse sofrimento pelo que

€ natural é, na realidade das coisas, totalmente infundado: é apenas
consequéncia de opinides acerca das coisas (HH, 141).

Ainda analisando a vida religiosa, Nietzsche apropria-se de dois modelos
comuns aqueles que buscam na esfera religiosa a sua opcao vital: 0 santo e o
asceta. Em vista do medo em relagdo ao “inimigo interior’, ambos buscam na
humildade e subserviéncia uma vida minimamente suportavel, ja& que o discurso
cristdo unifica em si todas as possibilidades de resposta e de acfes. Essa pratica
(respaldada, segundo o pensador, pela psicologia tradicional) cria uma existéncia
sombria, escurecida pelo peso do mau e do pecado. O prazer, a sensualidade, os
impulsos e a liberdade séo categorizadas como empecilhos a salvacao e a elevacgao
do homem como um “ser” melhor.

Em oposicdo a essa pratica, Nietzsche pretende, justamente, estudar o que
h&d por baixo desse ser humano submetido pelas avaliacbes morais que se
cristalizaram como preconceitos. Essa € a roupagem do seu ineditismo psicoldgico:
“‘Enquanto livro para ‘espiritos livres’, fala nele algo da frieza quase serena e curiosa
do psicélogo [...]”, escreve no prologo do segundo volume (HH II, Prélogo, 1), de
1886. Nessa época o fildsofo reconhece a obra como uma psicologia que desvela o

que ha “por debaixo” e “por tras” da moralidade®*. Para isso foi preciso “inverter” seu

% Sobre essa abordagem, conferir artigo de Jelson Oliveira: “A psicologia como procedimento de
analise da moralidade nos escritos intermediarios de Friedrich Nietzsche”
(http://www.revispsi.uerj.br/vOn3/artigos/pdf/vOn3a02.pdf).
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olhar, pessimista, avaliado no prélogo de Humano, demasiado humano como “o
cancer dos velhos idealistas e heréis da mentira” (HH, Prélogo, 5)

Inevitavelmente essa mudanca de olhar passa pela estimativa da histéria. E a
histéria do surgimento da moralidade que esta sendo analisada em relacdo a sua
necessidade metafisica. A psicologia se liga, portanto, a filosofia histérica como
tentativa de desvendar as necessidades humanas que fundaram todos os valores,
inclusive a prépria metafisica. MULLER-LAUTER, analisando o problema dos
antagonismos na Filosofia da histéria de Nietzsche expde, o que a partir de Humano,

demasiado humano, o filésofo alemao pensa a esse respeito™.

A histéria humana é a continuagdo da histéria do mundo organico, que nao
tem nenhum comego. O gque nela acontece realiza-se necessariamente. De
fato, depois da destruicdo do conceito de causalidade, ndo se trata mais
daquela histéria de um conexus de causas e efeitos (...). A histéria nado
possui nem uma meta atribuida de fora, nem uma meta posta de modo
imanente. Por isso, a meta ndo pode, na historia seguir em frente. A ilusdo
do progresso histérico s6 de forma em nés por experimentarmos o tempo
como transcorrendo para frente (2009, p. 99).

A passagem justifica esse traco que marca o Nietzsche psicologo: a mudanca
de estimativa do valor da histéria como tragco principal. Se antes (nos escritos do
primeiro periodo) a histéria nada mais era do que condi¢des de possibilidade “do
dialogo atemporal entre espiritos superiores” (Cf. CO. EXT. Il § 8 apud MULLER -
LAUTER, 2009, p. 100), agora, em Humano, demasiado humano € uma forma de
conhecimento dos registros que atestam o carater mundano dos valores e da sua
origem. Para Nietzsche, é necessario uma “disciplina” que auxilie na investigagao
historica do surgimento e transformacdo dos sentimentos morais, a psicologia
desenvolve esta fungao. A psicologia “temperada e afiada sob os golpes de martelo
do conhecimento histérico, talvez possa um dia, em algum futuro, servir como o
machado que cortara pela raiz a ‘necessidade metafisica’ do homem” (HH, 37).

Como resultado da sua tarefa de “investigacédo sobre a origem e a histéria dos

sentimentos morais” (HH, 37), Nietzsche transforma o “homem” - ou 0 “humano” - no

% A histéria € um termo polissémico no pensamento de Nietzsche. Entretanto assume dimensdes
bem especificas nesse momento da producdo de Nietzsche. MULLER- LAUTER (2009, p. 98)
recupera, na leitura dos fragmentos péstumos (KSA), alguns problemas na interpretagcéo da historia,
comum dentro da filosofia. Cita-se, entre outros, a mania historicizante de tornar o homem igual.
Nietzsche fala da impertinéncia daqueles que se servem do sentido histérico para na realidade
confirmar um “ceticismo ofensivo contra a diferenga de grau de homem para homem” (KSA I, 35 [43]
DE MAIO-JULHO DE 1885, p. 529). Esse é um problema, caro a compreensdo psicologica de
Humano, demasiado humano a medida que unifica o ser humano, dentro de um modelo que o
desvincula das particularidades fisioldgicas, importantes na construgdo histérica de cada periodo,
cujos impulsos tornam-se preciosa medida das coisas.
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tema psicolégico por exceléncia desvelando a “quimica das representacdes dos
sentimentos” (HH |, 1) que compreende a génese dos fatos morais a partir do
mundo: uma “quimica” implementada como estratégia filosofica para o detalhamento
das “coisas humanas”, isto €, os sentimentos morais derivam de eventos quimicos,
ou, melhor dizendo, fisio-psicoldgicos. Além disso, a psicologia passa a ser definida
como uma ciéncia, que no seu progresso, “tem de expor e resolver os emaranhados
problemas sociolégicos” (HH I, 37), ou seja, ela articula a vida humana no meio da
sociedade e se interessa pelo modo como as relagdes sociais contribuem para a
formacdo do humano. E isso, precisamente, que Nietzsche entende e pratica como
psicologia.

Nessa esteira, GIACOIA avalia que para o autor, a psicologia deveria estar
fundada ndo em um “féssil metafisico” — necessidade atomista de reduzir a matéria
as suas estruturas elementares — (cf. 2001, p. 53), mas em um instrumento que
analise o homem e a cultura sob novas bases, surgindo como o contraponto a
interpretacdo que liga os sentimentos morais a nogdo de “alma” investigando a
origem e a histéria dos sentimentos morais de forma “cartografica” mapeando seu
surgimento, seu uso e suas intencdes. E nesse sentido que Nietzsche valoriza as
coisas humanas e nado simplesmente o sujeito: o humano é formado por seus
contatos (no geral conflituosos) com o mundo, algo que envolve a corporeidade, a
racionalidade e a vontade. Assim, a psicologia praticada por Nietzsche € uma
fisiopsicologia: ela ndo € apenas a ciéncia da psique ou da alma, mas entende a
alma como um produto do préprio corpo e as avaliagdes (inclusive as morais) como
um resultado fisiolégico. Trata-se de analisar o humano como uma pluralidade de

forcas internas e externas, como indica a citacao:

a psicologia poderia, enfim, se constituir como saber renovado, fundado
numa concepgao pluralista da subjetividade, da “alma”, do “Eu”. Para uma
tal psicologia, se descortinaria um conceito novo de racionalidade, produto
da dissolugdo das pseudo-evidéncias da metafisica tradicional, como a
crenca na unidade eterna e monédica da alma; com isso, estaria, por fim,
aberto o caminho que conduz aos problemas fundamentais. (GIACOIA,
2001, p. 43)

ONATE localiza essa discussdo mostrando que o sujeito unitério, idéntico,
simples, permanente, protétipo da “auto-ilusdo do mundo metafisico” (Cf. HH, 9)
tornou-se obsoleto diante das rigorosas exigéncias de um procedimento que procura

acolher sem restrigcdes a plenitude e a inocéncia do vir-a-ser.
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Nietzsche esboga, paulatinamente, um novo horizonte concernente ao
humano, o que ndo é mais caudatario dos parametros insitos na metafisica
da subjetividade. Das cinzas do sujeito classico emerge em seu esplendor a
dimensé&o do corpo, em cujas fronteiras se oculta, por sua vez, o despertar
vindouro do além-do-homem (ONATE, 2003, p. 14).

Nessa passagem — introdugcdo da pesquisa Entre eu e si ou A questdo do
humano da filosofia de Nietzsche, de Alberto Marcondes Onate — é levantada uma
importante abordagem realizada pelo Nietzsche psicélogo: a ressignificacdo da
estrutura formal nuclear do homem em corpo e alma. E na critica dessa heranca,
com vimos acima, que a psicologia de Nietzsche assume também um carater
multiplo e pulsante, em comunh&o (e ndo em 0posi¢do) ao corpo e ao cosmos de
forma geral.

A psicologia também impacta sobre a compreensao fisioldgica do humano. No
aforismo 143, expressa que 0 proprio santo minimiza — sem sucesso — apoiado na
moral cristd, suas disposi¢cdes naturalmente excéntrica, doentia e com seus nervos
superexitados. Com isso o autor indica que inclusive o corpo nao pode ser entendido
a partir da visdo empirica e sensivel. Para Nietzsche esse materialismo seria mais
um efeito das crencas e preconceitos metafisicos enraizados no mundo pela
recepcdo dos artigos de fé (dogmas cristdos) e filoséficos (idealismo e
cartesianismo, por exemplo) que tornaram os corpos nada mais do que composic¢des
de moléculas e atomos. Atuando com seu bisturi, Nietzsche mostrara a origem
dessa interpretacdo. Mostrara sua influéncia ao longo em toda a préatica filosofica e
cientifica ocidental, tornando ambas (psicologia e fisiologia) operadores cruciais ao

seu projeto inaugurado com Humano, demasiado humano.

2.4 POR UMA NOVA PSICOLOGIA: A FISIOPSICOLOGIA DE NIETZSCHE

Nietzsche ndo compreendia a psicologia como algo distinto da fisiologia. Para
ele, tais procedimentos de analise sao unificados, pois, o ponto focal da psicologia
nao é o transcendente, mas o conjunto de tudo o que compde o ser humano. Dai a
necessidade de romper com a visdo convencional de homem, cujo dualismo
corpo/espirito (que até entdo também separava as ciéncias do espirito das ciéncias
do corpo e essas das ciéncias da natureza) regia o campo das investigacdes

filosoficas. Nesse sentido, OLIVEIRA esclarece que
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Quanto a fisiologia, embora Nietzsche use o termo desde 1872 (sua primeira
aparicdo se da no paragrafo 4, de Sobre o Futuro dos nossos
estabelecimentos de ensino) é so6 a partir de Humano, Demasiado Humano
que o conceito ganha importancia, vindo a se apresentar com frequéncia
nas obras do Ultimo periodo de sua producdo, principalmente em
fragmentos postumos de 1888 e 1889. A relevancia, entretanto, da fisiologia
para Nietzsche é claramente transversal e remete a seus primeiros escritos,
por exemplo, no que diz respeito aos impulsos dionisiaco e apolineo em
torno do Nascimento da Tragédia e da desordem de impulsos presente em
Socrates, 0 primeiro décadent que levou a morte a Tragédia grega.
Entretanto, o vocébulo ndo pode ser compreendido independente daquilo
gue Nietzsche chama de psicologia, e que, como se viu, esta embasada
num rompimento do tradicional dualismo “corpo” e “alma”. (OLIVEIRA, 2009,
p. 101)

Essa preocupacéo fisioldgica precisa ser compreendida no contexto da obra
de Nietzsche (ou seja, um contexto de critica ao socratismo). Apesar de Platéao ter
se utilizado muito da distingdo corpo-alma, pode-se afirmar que a origem dessa
separacao esta ligada a pergunta sobre a morte, anterior a Socrates. O povo grego
toma do orfismo® a ideia de que o ser humano se constitui de duas naturezas: para
o orfismo, ainda em vida o homem possui uma alma, distinta do corpo, passivel de
varias reencarnacfes, como que em um processo de purificacdo. Ja assimilada essa
crenca, em Platdo ‘psyche” identifica-se com a personalidade do homem e é
entendida como substancia real oposta a matéeria. A alma passa a figurar, entéo,
como principio intelectual e moral do ser humano. Nietzsche, apoiado em passagens
dos textos de Platéo, afirma que é a partir desse pensador que na filosofia ocidental,
0 humano deixa de ser pensado como uma integralidade. Sobre esse ponto, disserta
GIACOIA (2001), reconhecendo nessa tradicdo o ponto que Nietzsche quer se

distanciar:

Ao afirmar que a unidade da consciéncia (a “alma”, o intelecto, o “espirito”)
nao constitui 0 nlcleo da subjetividade; que tomar consciéncia de si é
perder-se a si mesmo, para Si mesmo; que temos que postular uma
racionalidade inconsciente (em sintonia com o0 corpo e 0s impulsos),
Nietzsche pretende subverter toda uma ancestral tradicdo filosofica que vai
de Sdcrates ao idealismo aleméo, passando pelos pensadores medievais,
por Descartes, Leibniz e todos os pais fundadores da filosofia moderna (p.
42)

% A ideia, de que alma esta presa ao corpo humano, como num cércere, para pagar uma culpa
originaria, vem da regido 6rfica, segundo andalise de DODDS (1998). Ele explica a adogdo dessa
crenca pelo grego estava ligada a ideia de que uma vez encarnada, nenhuma alma € inocente e que
ela est4 pagando pelo que fez em vidas anteriores.
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Rejeitando a ideia da alma enquanto unidade eterna e imutavel, Nietzsche
aceita a possibilidade de que haja varias outras formas de concebé-la. Ao “Espiritos
Livres”, detentores de “almas puras” (HH, 33) esse conceito readquire outra
importancia, distanciando-se da proposta socratica. Ele entende que h& outras
perspectivas sobre a alma, que segundo SOUSA (2013, p. 97) tem a ver com
consciéncia (mas a consciéncia no sentido nietzschiano), que ndo é espiritualizada,
mas ligada a noc¢éo de instintos e vontades. “E a consciéncia torna-se, entdo, um
orgao vital, para falarmos ao modo de Nietzsche, para aquele que é o mais fraco
dentre os animais, o homem” (p. 101). A nocdo de alma imortal surge para
corroborar com o temor de uma vida fragil, limitada e complexa.

Em sua pesquisa de mestrado, JUNGLHAUS (2010, ps. 9-11) aponta que
para justificar a imortalidade da alma, Platdo recorre a unidades conceituais
globalizadoras, sem fundamento histérico. Justamente s&o essas unidades o foco da
critica de Nietzsche, em relagéo ao tipo de filosofia que “negando a génese de um a
partir do outro” busca “nas coisas de mais alto valor, uma origem miraculosa” (HH,
1).

Diante disso, 0 pensador grego da a alma algumas caracteristicas gerais. A
primeira é a da indestrutibilidade, que em outros termos, da a vida humana, um
alento de forca, em paralelo a vulnerabilidade e fugacidade humana. Neste sentido,
a vida se torna a sua propria alma. A morte torna-se o contrario dela. Logo,
enquanto houver alma no homem havera vida. Perder a alma, por sua vez, é morrer.
O raciocinio de Platédo trabalha com dois contrarios: a vida, que € a alma, e a morte,
gue € a perda dela. J4 que a alma ndo pode ser destruida pela morte, torna-se ela

indestrutivel.

Se o imortal também for imperecivel, a alma, sempre que a morte se
aproximar dela, ndo podera morrer; pois de acordo com o que dissemos
antes, ela ndo admitird a morte nem vira a morrer, da mesma forma que o
trés, conforme vimos, nunca podera ser par, e com ele o impar, nem o fogo
ficara frio nem o calor que ha no fogo. (PLATAO, 1980, p.153).

A outra condicdo é a unidade da alma. A sua incomposicdo consiste no fato
de ela ser indestrutivel. Algo que ndo pode ser destruido ndo pode ser dividido em
partes. A dissociacdo da alma significaria, portanto, a sua destruicdo, pois ela
deixaria de ser o que originariamente é. Enquanto esséncia do homem, ela deve ser
incomposta (pois a composicao é sinal de fragilidade, destrutibilidade). O homem é

composto de varias coisas, mas a alma, que é a sua forma essencial, ndo participa
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dessa condigdo. Por isso a incomposicao da alma se deve ao fato de ela ndo poder

ser dissociada e por ser a forma mais pura do homem.

E nado é verdade que as coisas, artificial ou naturalmente compostas é que
devem acabar por dispersar-se nos elementos originais? E o inverso: ndo
sera o que nado for composto, antes de tudo, a Unica coisa que nao convém
passar por esse processo de dissociacdo? (PLATAO, 1980, p. 68).

A outra condicdo € a sua imutabilidade, ou seja, a alma é idéntica a si
mesma, nunca se modifica. Nao existem varios tipos de alma (mesmo que existam
varios tipos de homem. Todos eles estdo explicados pela mesma substancia
comum). Todas as almas séo idénticas na sua esséncia, formando uma unidade em
si mesma. Isto € o oposto das coisas mdultiplas que se constituem no mundo
sensivel. A alma, neste sentido, € o oposto do homem enquanto objeto da
sensibilidade. Ela ndo se modifica ao longo de sua existéncia. Mantém-se sempre
igual.

A alma, portanto, é concebida por Platdo, como sendo imortal, indestrutivel,
invisivel, divinamente elaborada pelo idealismo socratico, para ser utilizada pelo
homem como instrumento de conquista do fim dltimo de todas as coisas. Buscando
o modelo do “ideal”, cuja concepg¢ao de unidade tornou-se o grande anseio, a cultura
moderna ocidental (religiosa e moralista) passa a exaltar “esse ser imortal,
diferenciado do corporeo, dirigente do movimento de todos o0s viventes enquanto
primeiro motor da physis” (Gazzola, apud: SOUSA, 2013, p. 38)

Nietzsche se contrapfe a essa reflexdo socratica que defende a
superioridade da alma em relacdo ao corpo. Discorda do fato de, segundo o
socratismo, somente ela poder atingir a verdade. E mister a cada homem afastar-se
daquilo que se refere diretamente a corporeidade. No Fédon essa prerrogativa é
pontual: deve-se promover o afastamento do corpo para que a alma seja
beneficiada. Esse distanciamento significa o afastamento das paixdes, para o
alcance e contemplacdo das ideias puras, da esséncia das coisas, da verdade do
mundo.

Essa interpretacdo serviria como fundamento para a desvalorizacdo do
corpéreo, que em outros termos agiu também para despotencializar e estagnar as
forcas que exprimem a afirmacédo da vida humana. De acordo com Nietzsche, o

corpo possui um papel fundamental como fio condutor para a analise de todo o
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conhecimento. Ele é o proprio homem, seu lugar, sua modalidade essencial.
Concebe-o como relagao de forcas em conflito.

Segundo o filésofo, na separagdo entre corpo e alma, o humano vé-se ferido
em sua pretensa unidade. Diante desse erro, procura mostrar que nao ha
prevaléncia de um sobre o outro, pois ndo ha distingdo cabivel entre eles. Assim, ele
ndo renuncia a no¢cdo de alma, mas apresenta a necessidade de livra-la do peso de
algo indestrutivel, eterno, indivisivel. E um processo de libertacdo necessario ao

avanco da humanidade e da filosofia, cujos principios ele indica:

Um grau certamente elevado de educacao é atingido, quando o homem vai
além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos, deixando de
acreditar em amaveis anjinhos e no pecado original, por exemplo, ou nédo
mais se referindo a salvacdo das almas: neste grau de libertacédo ele deve
ainda, com um supremo esforco de reflexao, superar a metafisica. Entdo se
faz necessario, porém, um movimento para tras: em tais representacdes ele
tem de compreender a justificacdo historica e igualmente a psicolégica, tem
de reconhecer como se originou delas o maior avan¢co da humanidade, e
como sem este movimento para tras nos privariamos do melhor que a
humanidade produziu até hoje (HH, 20)

Neste importante aforismo o autor € direto ao apresentar que o movimento
de superacao da metafisica necessita de uma observacao psicolégica, que leve em
consideracdo um novo olhar sobre a vida e suas relagdes. Ndo é possivel usurpar
do humano, integrado e complexo, todas as possibilidades de uma ideia de alma
gue capaz de compreender a origem dos chamados sentimentos morais como
sendo uma construcdo tipicamente humana e, portanto, a fundadora também de
toda moralidade.

Contrario a uma concepcado de filosofica que fragmentava o ser humano,
Nietzsche buscava criar uma ponte entre as ciéncias da natureza com as ciéncias do
espirito, partindo de um horizonte antropolégico para chegar a filosofia da natureza
mostrando que o “mundo verdadeiro”, ditado pela metafisica, ndo passa de uma
ilusdo. Essa é a grande embriaguez do homem: “Quem nos desvendasse a esséncia
do mundo, nos causaria a todos a mais incbmoda desilusao” (HH 29). O pano de
fundo é uma critica a moral, entendida como sujeicdo da vida a valores
considerados transcendentes, que tém, porém a sua raiz na propria vida. Sob esse
pressuposto, Nietzsche ironiza a crenca metafisica de que o homem sempre age

bem: “Sdcrates e Platdo estao certos: o que quer que o homem faga, ele sempre faz
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0 bem, isto é: o que Ihe parece bom (util) segundo o grau de seu intelecto, segundo
a eventual medida de sua racionalidade” (HH, 102).

A partir deste horizonte, os fendmenos morais passam a ser
contextualizados e circunscritos em um tempo e espaco especificos. A nocdo de
“alma humana” que seria o fundamento primeiro dos sentimentos morais e religiosos
também é relocada para a esfera histérica. Tudo passa pelo crivo da construcao
histérica, retirando de cena toda e qualquer explicacdo transcendente que introduza
uma fundamentacao nado-moral.

Diante disso, por consequéncia, 0 corpo também assume uma nova
identidade. Ele perde sua estrutura bem definida, submissa as atividades “racionais”,
‘pensantes” ou aos atos da vontade da alma. Em Nietzsche, a partir de Humano,
demasiado humano toda a atividade, inclusive da consciéncia é fruto da atividade

corporal:

Todos os estados de espirito mais fortes trazem consigo uma ressonancia
de sensacbes e estados de espirito afins: eles revolvem a memoria, por
assim dizer. Algo em nés se recorda e torna-se consciente de estados
semelhantes e da sua origem. Assim se formam rapidas conexdes
familiares de sentimentos e pensamentos, que afinal, seguindo-se
velozmente, j4 ndo sdo percebidas como complexos, mas como unidades.
Neste sentido fala-se de sentimento moral, sentimento religioso, como se
fossem simples unidades: na verdade, sdo correntes com muitas fontes e
afluentes. Também ai, como sucede frequentemente, a unidade da palavra
nao garante a unidade da coisa. (HH,14)

Como deixa perceptivel no fragmento, Nietzsche tem consciéncia que seu
projeto filosofico, neste momento intermediario, o coloca em oposicdo a uma
estrutura que, segundo STEGMAIER (2013, p. 39) “se deixa compreender desde
Platdo até Hegel, como um entrelacamento dos conceitos incondicionados de
fundamento, substancia, razdo e télos”. A experiéncia decisiva do filésofo €,
contudo, justamente a dissolucdo da obrigatoriedade do incondicionado e da noc¢éo
de unidade, seja ela uma substancia objetiva ou a totalidade do universo. O ponto de
vista do ‘valor’ (até entdo capitaneado pela religiao, pela moral e pelo socratismo) é
em verdade, o ponto de vista das condi¢cdes de conservacao e intensificacdo da vida
com duracdo relativa, no interior do devir, onde o conceito de corpo tem papel
fundamental (que apesar de localizado em Humano, demasiado humano, assumira
uma determinacdo especifica — enquanto fundamentag¢do construtiva da filosofia —

em Assim falou Zaratustra).
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Nietzsche alertando o homem para o fato de que os chamados sentimentos
religiosos e morais sdo excitados pelo corpo e ndo sédo sentimentos da alma em
sentido estrito, desenvolve uma concepg¢éo segundo a qual 0s sentimentos corporais
sdo a origem da consciéncia e que esta ndo passa de resquicios deles. Ele reveste
a alma de atributos fisiolégicos e sentimentos ndo virtuosos, para enquadra-la no
mesmo solo desvendado pela psicologia: “Assim como 0S 0Ss0s, a carne, as
entranhas e 0s vasos sanguineos sado envolvidos por uma pele que torna a visédo do
homem suportavel, também as emocdes e paixdes da alma sdo revestidas de
vaidade” (HH, 82). Assim, antes de se pensar as a¢cbes do homem como tendo sua
origem numa consciéncia una, primordial e indivisivel, o filésofo defende a ideia de
gue nossos atos e a propria consciéncia tém como origem uma pluralidade de
impulsos. O corpo passa a encarnar o que antes era atributo exclusivo do imaterial:
‘quando alguém pensa muito e inteligentemente, ndo apenas seu rosto, mas
também seu corpo assume um aspecto inteligente” (HH 543)

O corpo € o conjunto, a totalidade das percepcbes. Ele € um tecido de
sensacles, percepcdes, pulsdes e instintos que na luta interior, constituem a
multiplicidade de estados do ‘eu’. Ao se constituir numa expressao rica de sentidos e
significados, o corpo coloca-se completamente avesso as formas de dominacéo.

Nietzsche defende a concepcéo de que nossos atos e a propria consciéncia
tém como origem uma pluralidade de impulsos em suas multiplas combinacfes. Em
hipétese alguma o sentido norteador basico da vida humana é uma estrutura
simples, pelo contrario, 0 homem é regido basicamente por uma comunidade de
impulsos. Essa é a condicdo que GIACOIA elenca ao dissertar sobre o trajeto

préprio deste novo psicologo:

O novo psicélogo abandonou a supersticdo da unidade e conseguiu se
desembaracar do feitico, ou do fetiche, da alma substancial; tornou-se, por
isso mesmo, capaz de pensar a alma — e, com ela, a unidade subjetiva — de
uma outra maneira, por exemplo, como estruturacdo hierdrquica dos
impulsos e afetos; com isso, ele se desterrou para um deserto, isolando-se
do convivio com seus pares, que persistem na identificacdo do psiquico
com a consciéncia. (GIACOIA, 2001, p. 58)

O “novo psicélogo” é aquele que reconhece o esfor¢co humano em inquirir o
gue ha de diverso na existéncia, sem a necessidade de estar atrelada a definicdo
determinante do que venha a ser o real. Trata-se de compreender as criagdes

humanas a partir dos necessarios correlatos no mundo e que por sua vez, nao
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podem ser enredadas por andlises circunscritas no interior dos dominios da
metafisica.

E nesse contexto que a fisiologia passa a participar integralmente e
praticamente sem distingdo de todo o procedimento psicolégico. Ela pode ser
compreendida como um processo organico do corpo, que conjuga em si varias
expressBes humanas no Ambito das suas experiéncias vitais. E uma noc¢&o que esta
associada aos processos de assimilacédo e regulagdo do organismo como um todo.
Atinge tanto no aspecto “fisico”, quanto o ambito “psiquico” (os afetos, os instintos).
E dessa maneira que a concepcdo de fisiologia comporta tanto um sentido
organico/somatico como um psiquico, tornando tais esferas interdependentes, ou
seja, as multiplas opera¢cdes do organismo passam a constituir uma dinamica vital
indissociavel.

Por esse carater, a abordagem fisiologica da filosofia de Nietzsche em nada
pode ser comparada com qualquer espécie de cientificismo redutor da vida a uma
espécie de mecanismo organico previsivel. Apesar de explorar o ambito do
“bioldgico”, ele se refere mais diretamente, a nocdo de “unidade”, na dissolugao
entre os ambitos da cultura e do bioldgico, fundidos em uma matriz comum, a vida
criativa.

De acordo com MULLER-LAUTER (2007, p. 24), pode-se extrair ao menos
trés usos do termo fisiologia dos textos de Nietzsche. O primeiro esta ligado a
ciéncia do século XIX, enquanto corpo organico, desprezado pela Idade Média e
recuperado pelo Illuminismo. No segundo uso, o fisiolégico aparece como
determinacao acerca do homem em suas funcfes organicas, no sentido daquilo que
€ imediatamente corporeo. O terceiro uso apresenta a fisiologia como luta de
poténcia®’.

Como o “corpo” e a “alma” fazem parte de um todo que € o organismo
humano e como elas mesmas ndo podem ser reduzidas a unidades distintas, mas
antes, sdo entendidas como efeitos de mudltiplas influéncias e causas, torna-se
necessario que se modifique os modelos filos6ficos que designam “vida” e “morte”,

gue na perspectiva estabelecida por Nietzsche sdo estados absolutamente

37 Na obra “Nietzsche, sua filosofia dos antagonismo e os antagonismos de sua filosofia’, MULLER-
LAUTER amplia a importancia desse terceiro uso. A luta de poténcia esta intimamente ligado ao
humano “ja que “cada complexo ser organico”, emerge, pois, “uma profusdo de consciéncias e
vontades”. Os afetos nada mais sao do que configuragbes da vontade de poténcia. A fisiologia
portanto, emerge ao fato ultimo que podemos chegar: nossos impulsos e suas respectivas condi¢bes
de existéncia (2009, p. 62)
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complementares. Na dindmica existencial, torna-se praticamente impossivel haver
distincdo entre “vida” e “morte”, pois a estrutura corporal em suas configuragbes
microscopicas se modifica, assimila novas caracteristicas e elimina outras. A
imprecisa percepgdo humana ndo consegue apreender a totalidade desse processo
natural fazendo-a distinta. E intenc&o do filésofo compreende-las como uma unidade
organica. “Vida e morte simultaneas, sincrénicas, correndo em paralelo e fazendo
parte de um mesmo processo — viver’ (VIEIRA, 2000, p. 48).

Da mesma maneira, o ambito “psicolégico” da existéncia humana é
assimilado pela compreensédo do valor da vida pelo viés fisiolégico. Tanto um como
0 outro sdo expressodes diferenciadas de uma mesma qualidade vital. Indica-nos
Aléem de bem e mal que a existéncia, tida por tantos como reflexo do ideal, parece-

nos mais como resultado vivencial das qualidades fisiologicas.

Para praticar a fisiologia com boa consciéncia, é preciso ter presente que 0s
orgados do sentido ndo sdo fendmenos no sentido da filosofia idealista: como
tais eles ndo poderiam ser causas! Logo, o sensualismo ao menos como
hipétese reguladora, se ndo como principio heuristico — como? E outros
dizem até que o mundo exterior seria obra de nossos 6rgdos! Mas entao
seriam 0s nossos 6rgdos mesmos — obra de nossos 6rgaos Esta é, a meu
ver, uma radical reducto ad absurdum [reducdo ao absurdo]: supondo que o
conceito de causa sui [causa de si mesmo] seja algo radicalmente absurdo.
Em consequéncia, 0 mundo exterior ndo é obra de nossos 6rgéos - ? (ABM,
15).

Quando se trata de “fisiologia”, em Nietzsche, ndo se descarta o elemento
simbolico da dimensdo psicologica, pois ambas as esferas sdo organicamente
indissociaveis. A ideia de “fisiologia” pode ser compreendida portanto como a
formulagao “sistematica” da dindmica organica de nossa corporeidade, assim como
da realidade em gque vivemos.

Em La Pensée du sous-sol (1999, p. 9) WOTLING reafirma a dificuldade
deste estudo, devido a polissemia do termo e a forma alternada em que surge. O
comentador também destaca a novidade da abordagem, ja que até entdo, nenhum
filbsofo havia dado a psicologia tal amplitude. Nietzsche, segundo Wotling,
desconstréi 0 objeto tradicional da psicologia racional, abrindo caminho para outra
psicologia, desvinculada da alma substancial e dos fundamentos metafisicos para
usa-lo na dissolugéo da crenga na unidade consciente da alma e do “eu”.

A apreciagdo do papel da psicologia na experiéncia do pensamento de
Nietzsche, segundo WOTLING (1999, p. 14) aparece como uma espécie de

refutacdo a todo impulso metafisico que visa construir uma espécie de filosofia da
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verdade. A psicologia pode ser compreendida um procedimento novo, que se opde
aguela de matriz idealista que prevaleceu na tradi¢cao, € que nosso autor reconsidera

desconstruindo a nogao de sujeito.

E verdade que poderia existir um mundo metafisico; dificilmente podemos
contestar a sua possibilidade absoluta. Olhamos todas as coisas com a
cabeca humana, e é impossivel cortar essa cabeca; mas permanece a
questdo de saber o que ainda existiria do mundo se ela fosse mesmo

7

cortada. Esse € um problema puramente cientifico e ndo muito apto a
preocupar os homens; mas tudo o que até hoje tornou para eles valiosas,
pavorosas, prazerosas as suposicdes metafisicas, tudo o que as criou, €
paixdo, erro e auto ilusdo; foram os piores, e ndo os melhores métodos
cognitivos que ensinaram a acreditar nelas. (HH, 9)

E imperativo para Nietzsche, como afirma a citag&o, avaliar o mundo sem as
suposicdes metafisicas. Nada é dado apriori. Tudo pode e deve ser investigado sob
o solo fisiopsicologico. Utilizando-a como instrumentos de analise da moralidade,
Nietzsche aponta os preconceitos construidos a partir da metafisica e que levaram a
degeneracao da moral. Ao mesmo tempo, faz dela veiculo de eleva¢cdo do humano,
favorecendo o fortalecimento da vida. No segundo capitulo de Humano, Demasiado
Humano ele anuncia as Vantagens da observacdo psicologica, destacando que,
para a historia dos sentimentos humanos, € preciso levar em conta os subsidios
fornecidos pela psicologia. Parece, entretanto, que ha uma objecéo a essa pratica
especulativa, segundo o aforismo 36.

N&do deveriamos estar bastante convencidos das desagradaveis

consequéncias dessa arte, para dela afastar intencionalmente o olhar dos
que se educam? De fato, uma fé cega na bondade da natureza humana,

uma arraigada aversdo a andlise das acdes humanas, uma espécie de
pudor frente a nudez da alma podem realmente ser mais desejaveis para a
felicidade geral de um homem do que o atributo da penetracdo psicologica
(...) (HH, 36).

Sendo o humano fraco, domesticado e amansado, é natural seu
distanciamento de uma caixa de ferramentas, capaz de investigar profundezas tidas
como fundamentais e exatas. Como vimos até aqui, é na fase intermediaria da obra
nietzschiana que a psicologia emerge como instrumento de verificacdo critica das
vérias facetas da vida humana.

Nesse contexto a fisiopsicologia é um instrumento de dissecacdo. Cabe-lhe
dar rumo do fazer cientifico, que por sua vez realiza a observagcdo dos fendbmenos

morais. Ela € a “ciéncia que indaga a origem e a historia dos chamados sentimentos
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morais e que, ao progredir, tem de expor e resolver os emaranhados problemas
sociologicos” (HH, 37). Nietzsche é claro a respeito da novidade desse filosofar
historico que é também um filosofar fisiopsicoldgico, jA que, segundo ele, a velha
filosofia ndo os conhece e sempre furtou-se da investigacdo sobre a origem e a
histéria dos sentimentos morais.

O filésofo chega a critica psicolégica da moral identificando no homem um
determinado tipo fisiolégico®® que vive o drama do processo civilizatério ocidental,
responsavel pela fundacdo das suas referéncias axioldgicas criadoras de uma
espécie de simulacro da realidade. Esse tipo se esconde atras das afirmacdes
metafisicas, que legitimam a negacdo dos sentidos e a elevacdo da razdo como
meta da filosofia.

Diante desse novo modelo de interpretacdo antropolOgica, surge um tipo
fisiopsicologico com limites definidos: fraco e produzido conceitualmente sob a
necessidade da mentira do sujeito livre. No paragrafo 13 de Para a genealogia da
moral, dando continuidade a sua investigagdo sobre a “psicologia do Cristianismo”
iniciada na primeira dissertacdo, o autor indica que ao fundir o conceito de alma ao
sujeito pensante, da-se inicio ao processo de crescimento e expansdo do instinto
gregario. Diante de sua fraqueza e pequenez, o homem constréi novos paradigmas
morais que nao passam de um “engano” sobre si mesmo. O problema da unidade
alcanca, assim, o ambito religioso.

Por um instinto de autoconservacédo, de auto-afirmacdo, no qual cada
mentira costuma purificar-se, essa espécie de homem necessita crer no
“sujeito” indiferente e livre para escolher. O sujeito (ou, falando de modo
mais popular, a alma) foi até o momento o mais sélido artigo de fé sobre a
terra, talvezpor haver possibilitado a grande maioria dos mortais, aos fracos
e oprimidos de toda espécie, enganar a si mesmos com a sublime falacia de

interpretar a fraqueza como liberdade, e o seu ser-assim como mérito (GM,
I, 3)

Para Nietzsche, o fim desse processo, € a negacdo dos sentidos. Dai porque

0 caminho proposto € a busca na razdo enquanto Unica possibilidade de verdade.

% Nietzsche ndo trata da relacdo existente entre cultura e biologia. Seus textos, aparentemente, ora
ressaltam a cultura, ora 0s processos biolégicos. O filésofo aleméo talvez nunca tenha pensado em
termos de predominancia da fisiologia sobre a cultura ou da cultura sobre a fisiologia. As fases
culturais foram apresentadas por meio de estados fisioldgicos, manifestados em diferentes graus de
hierarquizacdo de forcas. Em outras palavras, os impulsos séo utilizados por Nietzsche para pensar
tanto estados fisioldgicos quanto estados culturais. Os impulsos sao entendidos como fisiologicos,
mas ndo em um dualismo cultura/biologia: o fisioldgico, em Nietzsche, é a propria luta dos impulsos
por mais vida, na efetividade do vir-a-ser. O fisioldgico, no pensamento de Nietzsche, ndo constitui
uma esfera bioldgica em oposi¢do a uma esfera cultural: o fisiolégico nietzschiano rompe a dualidade
biologia/cultura. Nietzsche dissolve a questao da predominancia da biologia ou da cultura.
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OLIVEIRA, ao identificar a critica de Nietzsche a razdo, mostra-nos também que o
sujeito racional — simbolo da unidade e meta da filosofia classica — estaria amparado
na necessidade moral da nega¢do dos sentidos conduzindo a negacao da vida e

usurpando a sua pujanca.

As marteladas filosoficas da critica radical empreendida por Nietzsche
fazem ver que o caminho percorrido até entdo por toda a filosofia esteve
pautado por essa nogdo de sujeito e predicado, sob os dosséis da razdo
absoluta negadora da for¢ca da vida. Mas isso ndo é tudo: a crenca no poder
absoluto da razdo tem levado os tipos fracos a afirmarem a sua fragueza
como mérito, ja que identificam os nobres como agentes que poderiam ter
atuado de forma diferente e se recusaram a fazé-lo (portanto, sdo maus) e
se denominam como o contrario deles — como os bons: o sujeito (ou,
falando de modo mais popular, a alma) foi at¢é o momento o mais sélido
artigo de fé sobre a terra, talvez por haver possibilitado a grande maioria
dos mortais, aos fracos e oprimidos de toda espécie, enganar a si mesmos
com a sublime falacia de interpretar a fraqueza como liberdade, e seu ser
como mérito. (OLIVEIRA, 2010, p. 53)

Em Humano, demasiado humano, Nietzsche aborda a constru¢cao deste “tipo
fraco” elencado na citacdo, como o fruto dos ideais de conservacdo e da ndo de
abundancia de vida, proprias do mundo metafisico (Cf, HH, 226). Tudo que € natural
ou associada a ideia de ser mau, traz medo e inseguranca para o humano. Este €,
para o filésofo, o artificio da moral tradicional, que ao fazer o homem suspeitar de
sua prépria natureza, torna-o ruim.

O homem investigado pela psicologia, diante das suas incertezas, medos e
contradicbes (que tem como pressuposto a culpa, o ressentimento e a negacao de
si), ndo corresponde a um ser autbnomo, que vé nas coisas humanas resultado do
seu ser-no-mundo e das suas vivéncias. Foi esse homem metafisico, amparado por
uma plataforma Unica de possibilidade (as instituicbes moralizantes) que a psicologia
revelou, pelo seu procedimento de analise.

Reconhecendo que a filosofia de Nietzsche visa o advento de um homem
liberto e de uma filosofia distante das categorias transcendentes de unidade, a
sequéncia da nossa pesquisa recaira sobre esse questionamento: quais 0S
parametros humanos para que a vida aconteca de maneira antimetafisico e anti-
idealista (e, portanto nao unitaria)?

Ao desenvolver o espirito livre, Nietzsche parte de uma base que inverte a
hierarquia habitual dos valores humanos, cujo fundamento esta na abertura para se

pensar de forma mdaltipla e imanente, desvinculado das abstragbes metafisicas e
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impulsionado pelas coisas humanas, perspectivistas, religando o conhecimento a
vida e a filosofia a ciéncia. A busca por esta interpelacdo é o material tedrico da
ponte que o “Nietzsche psicologo” estabelece em Humano, demasiado humano: a
invencao desse espirito livre, assumido enquanto “um novo problema!” (HH, Pr, 7),
sem o qual ndo é possivel tracar os degraus para a “filosofia da manha” (HH, 638) e

a liberdade da razao.
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3. O ESPIRITO LIVRE COMO ESPIRITO CIENTIFICO: PARA UMA SUPERACAO
DA UNIDADE

Até agora vimos que Nietzsche nega a existéncia de um agente metafisico
responsavel pela constituicdo do humano e de tudo daquilo que o compde. Tendo
investigado o desenvolvimento dessa negacao, a partir do método fisiopsicoldgico,
constatamos que, para Nietzsche, ndo hd uma unidade integradora, capaz de
harmonizar as partes em nome de uma esséncia primeira do ser, assim como
defendeu certa tradicao filoséfica que se inicia com Platdo. Essa tradi¢do (oriunda de
tempos onde nao havia métodos libertadores que fossem além dos homens
metafisicos e artisticos, conforme HH, 5) € questédo capital, e precisa ser confrontada
com uma proposta filosofica diferente, que supere a hierarquia das verdades
universais. O fruto dessa interpelacdo pode ser compreendido a partir do itinerario
gue o espirito livre assume em Humano, demasiado Humano.

Pretende-se, nesse capitulo, investigar a concepcao de espirito livre (figura
caracteristica dos movimentos de liberacdo da moralidade dos costumes) enquanto
possibilidade de compreensédo filosofica antimetafisica, posicionada além dos
valores de unidade capaz de assumir de forma incondicional o movimento do devir
existencial. Isso acontecera em trés momentos: [1] identificando o surgimento do
espirito livre em Humano, demasiado humano; [2] confrontando-o com o espirito
cativo enquanto expoente metafisico e difusor da ideia de unidade; [3] refletindo
sobre a adoc¢éo da ciéncia como critério filosofico capaz de levar o humano a grande
libertacao, favorecendo o surgimento do “grande homem” (Cf. HH, 594), que
compreende a multiplicidade das coisas humanas, dispensando a consideracao de
um fundamento Ultimo, capaz de designar para Si mesmo as suas metas e
finalidades, criando os sentidos e os significados que Ihes séo proprios.

Nossa principal referéncia continua sendo Humano, demasiado humano. E
nela que o espirito livre se afigura como uma tipologia critica, pois, ao invés de se
deixar dominar pelos valores dados e se omitir perante a vida, busca sua libertacéo,
por meio de uma atitude prépria, aprimorando suas potencialidades no jogo de
forcas que caracteriza e fortalece a vida. O espirito livre €, em Humano, demasiado
humano, aquele que condensa as vivéncias de libertacdo da necessidade metafisica
da unidade e assume plenamente aquilo que a condicdo humana, aos moldes

socraticos que ndo assume, recusando qualquer apelo a um discurso “humanista”,



86

tipico da modernidade, o que Nietzsche recusa. Em Além de Bem e Mal, 22,
Nietzsche fala de uma distorcdo da ideia de ser humano: “distorcdo de sentido
ingenuamente humanitaria (...) da alma moderna”. E no Anticristo, associa esse
conceito ao projeto cristdo: “cultivar na humanitas uma contradicdo, uma arte da
autoviolagdo, uma vontade de mentira a todo custo, uma aversdo, um desprezo de
todos os instintos bons e honestos! — Eis as béncdos do cristianismo!” (AC, 62)
Assim, o humano cultivado no espirito livre se distancia da visdo humanista, crista e
moderna, para efetivar-se como condi¢do de afirmacéo plena do humano para além
dos processos moralizantes que, em geral, 0o aprisionaram conceitualmente na
racionalidade e nos ideais morais do Ocidente.

Para Nietzsche, esse é o grande livramento, a grande liberagdo, o grande
desprendimento necessario para o humano que é resumido pelo conceito de espirito
livre. Tal é a tarefa do fildsofo do futuro em busca do filosofo auténtico: cultivar o
espirito livre como simbolo do homem livre que busca seu préprio olhar sobre as
coisas humanas, tracando um caminho proprio, e enfrentando as dificuldades
geradas a partir dessa opcdo, sem que haja necessidade de recorrer a qualquer
nota explicativa ou justificadora, nos conceitos universais.

Apoiado na obra central do segundo periodo, que traz no subtitulo a
referéncia ao conceito (Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres),
pretende-se, nesse capitulo, analisar o conceito na perspectiva da grande libertacéo
da necessidade da unidade que €, também, caracterizada como dependéncia de
uma ideia fixa de homem, contra a qual o Nietzsche de Humano, demasiado
humano também se volta: no aforismo 2, o fildsofo denuncia o “defeito hereditario
dos filésofos” que imaginam “o homem” como uma “aeterna veritas”, como uma
constante em todo redemoinho, uma medida segura das coisas”, esquecendo que
essa pode ser apenas “a configuracdao mais recente do homem” e ndao que nao
existe tal homem a ndo ser de forma histérica (ou seja, ndo fixa, ndo eterna, nao
essencial). Eis a grande libertacdo trazida pelo espirito livre: ele é aquele que deve
reconhecer que veio-a-ser, que estd submetido ao devir e que ndo existe nenhum
“fato inalteravel” na condicdo humana. Eis porque o “filosofar historico” de Nietzsche
alcanca seu sentido pleno no conceito de espirito livre: com ele o filosofo resume a
concepcao historico-fisio-psicologica do humano, um resultado do seu procedimento

histérico.
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3.1 ESPIRITO LIVRE: UMA PERSPECTIVA ANTIMETAFISICA

Embora ja apareca em escritos da época de O Nascimento da Tragédia, o
espirito livre passa a ocupar uma posi¢ao central nos escritos do autor a partir de
segunda fase de sua producdo (Cf. ARALDI, 2004, p. 209-216). E um termo que
incorpora as vivéncias de Nietzsche no periodo de ruptura — de 1874 a 1878 — que
antecede a publicacdo de Humano, demasiado humano. Porém, nessa incorporacao
ele ndo expressa apenas a crise e a ruptura, mas também o “[...] passo adiante na
convalescenga” (HH, Proélogo, 5). Isso significa que o “conceito” de espirito livre
estabelece as bases para aquela filosofia prépria anunciada e vivida por Nietzsche a
partir desta obra. A invencdo dos espiritos livres é apresentada como alternativa
para a falta de “companhia” no meio da solidao e da doenca, na forma de “valentes
confrades fantasmas” (cf. HH, Pr, 2). Sdo uma espécie de “anuncio” ou “prenuncio”
da existéncia de pensadores capazes de formular uma filosofia nova, propria, alheia
aos imperativos tradicionais: “colegas ageis e audazes”, “filhos da manh&@”, nas
palavras de Nietzsche.

Uma importante chave de leitura que pode justificar a criacdo do espirito livre
€ o rompimento com Wagner e Schopenhauer, fato que, como ja vimos, faz parte do
contexto de redacdo de Humano, demasiado humano. Segundo WEBER (2011, p.
72-75) os resultados produzidos por esse rompimento revelam em Nietzsche uma
grande forga de superagao: “O movimento de voltar a si foi uma maneira de alterar o
rumo daquele movimento de evasao de si” (p. 72). Esse movimento se deu em meio
a mais completa soliddo, condicdo fecunda para a liberdade do espirito. Como a
libertacdo é um processo e ndo um fato ou um estado, entdo Nietzsche ndo deixa de
reparar que os espiritos livres nunca existiram como figuras reais: “[...] ndo existem
esses ‘espiritos livres’, nunca existiram” (HH, Pr, 2). Eles desempenharam a funcao
de companhia para o andarilho solitario na medida em que este se afasta de
Schopenhauer e de Wagner, para trilhar o seu préprio caminho. Com a saude
debilitada, Nietzsche viveu tempos de isolamento, que foram também momentos de
experimentacdo, permitindo um tracado filoséfico em vias de autoconhecimento.
Experimentar €, assim, a caracteristica do espirito livre, na medida em que abrir-se
para novas vivéncias é a condicdo antimetafisica por exceléncia, pois exige um
desprendimento radical em relagdo as verdades Unicas e aos conceitos fixos que

caracterizam a tradicdo filosofica que recusou a histéria como procedimento e
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atencdo. Foi a crise, assim, como tempo de experimentagcbes, que permitiu a
Nietzsche perceber a relacéo criadora das pulsdes de vida.

A experimentacdo é o processo pelo qual se considera a doenca ndo como o
contrario da saude. Como dois lados de uma mesma moeda, é preciso considerar a
saude e a doenga como formas vivenciais e, portanto, como parte da experiéncia
vital. Tal é a perspectiva que Nietzsche adensa no conceito de “grande saude”®,
justamente aquela que é acessada nos momentos de superagdo do seu “deserto” e
“isolamento doentio” (HH, Pr. 4). Oliveira indica que no seio desse processo 0S
valores vigentes sao superados pela experimentacdo, levando a outra esfera
valorativa - a do espirito livre.

E justamente por esse “esforgo” que a soliddo se torna um motivo para a
libertacdo do espirito, porque ela se apresenta como condicdo para a
grande tarefa de desprendimento dos valores vigentes e afirmagcdo dos
proprios preceitos. Ora, qualquer processo de experimentacdo consigo s é
possivel se for implantado como conquista de poder diante dos processos
valorativos. Em outras palavras: o espirito livre € aquele que cria os préprios

valores e tem capacidade de impor este mesmo processo como valor de
sua moralidade (OLIVEIRA, 2010, p. 38)

Nietzsche explora, diante deste “esfor¢o” criador, um processo de abertura
para as muitas possibilidades que formam cada individuo naquilo que ele tem de
humano. Sua luta é contra a tradicao e seu desejo o0 de construir um “conhecimento
inteiramente individual do mundo” (HH, 230). Para tal, ha de se superar a
decadéncia do homem moral. Isso ndo implica deixar de sofrer, mas sim
metamorfosear a auséncia em estimulo e aproveitar da dor para afirmar a si mesmo.
Lancar-se a aventura da vida — como “senhor de si mesmo e senhor também de
suas proprias virtudes” (HH, Pr, 5) — é condic&o para o espirito livre. Este depositario
da nocdo de experimentacdo ocupara a partir desse momento, posicdo central em
sua filosofia acerca do humano.

A solidao (e sua radicalizacdo na experiéncia da doenca) €, assim, uma
caracteristica central do espirito, porque possibilita a afirmacdo dos valores vitais. Na

busca pelos préprios valores, que o homem esta sé. Isso fica evidente em Aurora,

¥ A “grande satde” (Die grosse Gesundheit) é frequente nos escritos tardios de Nietzsche. E citado
apenas uma vez em Humano, demasiado humano, no prefacio de 1886. Mesmo assim, justifica-se a
nossa referéncia a esse adjetivo de grandeza (que visa superar as dicotomias vigentes e abarcar a
salde como um estado de experimentacdo e teste constantes, diante de uma compreensao
semantica ampla que repensa o conceito de saude a partir de dentro, numa configuracdo capaz de
reunir os extremos da vida e da morte em um mesmo requisito de forgca, em via da “grande
serenidade” [GC, 382]) por corroborar com a imagem dos “grandes homens” (HH, 168) como a
radicalizagdo do humano, cujo espirito livre representa o primeiro movimento desse processo.
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guando Nietzsche afirma a necessidade do desengajamento moral em relagdo as
ideias existentes: “vou para a solidao — a fim de n&o beber das cisternas de todos”
(A, 491). Na realidade, ja quando escrevia Humano, demasiado humano, o préprio
filosofo Nietzsche deixa-nos entender que estava s6. Nao um simples isolamento
fisico, mas a auséncia de si, no sentido em que tudo aquilo que deve ser afirmado
como algo provido de valor ainda est4d por se desenvolver. Abrir mao dos
fundamentos metafisicos é abrir mdo da seguranca do pensamento vulgar, comum a
todos. Pensar por si mesmo, se é condicdo para afirmacado radical do humano, é
também um processo solitario e, ndo raro, doloroso.

Segundo MUNIZ (2010, p. 51), Nietzsche elabora, as custas desse processo
doentio, como expressao de efeitos curativos, a ideia do espirito livre. Ele surge
como a configuragdo de um impulso capaz de, mesmo em meio aos sofrimentos e a
soliddo, indicar uma direcdo e reunir através de uma nova forga hierarquizante
(diferente da hierarquia vigente) os impulsos vitais para a libertacdo do homem. A
vida, e 0 que existe nela de imanente, confirma-se a deriva do socratismo. Assim, a
figura do espirito livre, mesmo enquanto projecdo ficcional, revela em si a
apresentacdo mais exata das condicbes humanas, ndo em tom pessimista, mas
veridico a tal ponto de revelar a vida em sua condi¢do plena, ou seja, ndo recortada
pelo racionalismo e pelo moralismo vigentes na cultura ocidental. Com tais
parametros, distantes de uma possivel unidade, cada um podera se lancar a favor
do acaso, buscando tomar para si 0 encargo de sua formacéo e de sua constituicao
no deuvir.

O problema que interpela o espirito livre gira ao redor dessa provocacao que
filosofia nietzschiana da as coisas humanas, aquelas mesmas que 0 socratismo
projetou, evidenciando a fragilidade de um mundo que foi construido sobre os pilares
conceituais do idealismo, do romantismo e da metafisica. Trata-se de uma leitura
interpretativa das influéncias socraticas sobre o0 ambito moral e epistemolégico.

Como vimos nos capitulos anteriores, em Humano, demasiado humano,
Socrates representa um tipo humano cujas escolhas estdo amparadas em um saber
abstrato atrofiado, cujo fundamento é o conhecimento universal das esséncias em
detrimento do mundo em perene transformacéo. Sdocrates nega a histéria. Gerou-se
com esse paradigma socratico uma forma de vida na qual prevalece a
desvalorizacdo gradativa da experiéncia humana imanente, em nome de um tipo de

realizacdo que somente pode resultar do abstrato conceitual e universal, convertidas
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em normas morais. Essa inversdo, segundo SOUSA (2013, p. 81-82) criou a ideia de
esséncia, tendo o mundo como contrapeso. Aquilo que o sentido experimenta nao
passa de aparente e fragil, diante das esséncias verdadeiras, que por sua vez, ndo
passam de invencdo humana para garantir o minimo de seguranca diante do mundo.
Uma plataforma de estabilidade.

Tendo este cenario identificado, o proximo passo é acompanhar o processo
de criacdo e insercdo do espirito livre nessa dindmica. Sua grande novidade €,
enquanto desdobramento filoséfico, a capacidade de gerar subversao filoséfica do
humano diante do que é superficial e metafisico. O humano, pulsante e cheio de
possibilidades tornou-se o0 homem teérico:

O homem tedrico tem um vaguear desregrado, suas producdes s&o
justificadas por media¢cBes abstratas que, no fundo, ndo tém sentido e
nenhum significado. A cultura tedrica ndo tem origem fixa e sagrada e esta
condenada a esgotar todas suas possibilidades sem dar significados a elas
e a importar de modo aleatério outras culturas, tornando-se uma mescla
cultural sem estilo (FREZZATTI, 2008, p. 278)

O fragmento evidencia o cerne da problematica dessa investigacao: a unidade
gue forjou o homem tedrico opde-se a heterogeneidade do ser. A tenséo extrema na
gual se antagonizam esses polos, propicia 0 surgimento uma nova consciéncia
filosofica, livre e capaz de operar a partir de si o caminho de uma auténtica
realidade.

Por meio dessa compreensdo o espirito livre torna-se importante na
argumentacdo de Nietzsche em Humano, demasiado humano: como um tipo
afirmativo, ou seja, um tipo gerado da critica e capaz de superar a metafisica,
absorvendo e incorporando as contradicfes, tomando a vida enquanto critério em
direcdo a elevacdo do homem, que se antagoniza a metafisica dogmatica. Marca a
transicdo do seu pensamento e a mudanca de foco em seus escritos.

Se na metafisica dogmatica o conhecimento opera sua dinamica pela
dualidade das instancias imanente e transcendente (dividindo o mundo em
aparéncia e realidade, verdade e mentira, uno e mduitiplo) e o homem em corpo e
alma, razédo e instinto, a prioridade da filosofia tradicional até entdo foi a da busca
pelas verdades absolutas desvinculadas da experiéncia instantanea da qual se
orienta as relacbes do homem num instante especifico, o espirito livre busca
desmascarar o efeito nocivo desse procedimento, mostrando que, por detras de

todos os conceitos metafisicos, existem motivagbes humanas, confirmando sua
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oposicao a toda ideia de unidade conceitual, fundadora e dinamizadora da cultura
ocidental que estava amparada na elevagdo moral e epistemolégica dos polos alma-
razdo-mundo ideal.

Diante disso, Nietzsche passa a investigar a génese histérica dos valores,
apontando o homem como criador de tais conceitos. Essa investigagdo encontraré
no espirito livre uma possivel saida para questionar os sentimentos cunhados pela
metafisica, abrindo-se ao cultivo de novas possibilidades e da realizacdo de novas
experiéncias ainda ndo vivenciadas. E no aforismo 225, que Nietzsche precisa

melhor acerca do espirito livre:

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se
esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posicao e funcao,
ou com base nas opinides que predominam em seu tempo. Ele é a excecao,
0s espiritos cativos séo a regra; estes lhe objetam que seus principios livres
tém origem na ansia de ser notado ou até mesmo levam a inferéncia de
atos livres, isto &, inconciliaveis com a moral cativa. (HH, 225)

Aqui o espirito livre € designado como um filésofo de exce¢do. Um novo
filésofo que adquiriu a coragem suficiente para se desprender, se libertar dos valores
vigentes e alcancgar a sua “liberdade” a partir da superacao do espirito cativo, ainda
preso aos grilhdes da moralidade e da compaixdo. Desacreditar da verdade
dogmatica é uma premissa da liberdade e principal virtude do espirito livre. Ai o
autor confirma a dinamica propria do Nietzsche intermediario, que faz do espirito
livre um importante protagonista filoséfico: analisar a origem humana da moralidade,
até entdo reconhecida na unidade metafisica imovel, da qual derivavam todos os
valores e imperativos morais. Com o espirito livre, a pergunta sobre a origem da
moralidade ganha novos contornos porque leva em conta o horizonte vivencial das
experiéncias que formam o humano, ou seja, as coisas humanas, 0 que cerca e

afeta a formacéao dos individuos, como cita no proélogo:

Um "espirito livre" — esta fria expressdo faz bem nesse estado, aquece
guase. Assim se vive, ndo mais nos grilhdes de amor e 6dio, sem Sim, sem
Nao, voluntariamente préximo, voluntariamente longe, de preferéncia
escapando, evitando, esvoagando, outra vez além, novamente para o alto;
esse homem é exigente, mal-acostumado, como todo aquele que viu abaixo
de si uma multiplicidade imensa — torna-se o exato oposto dos que se
ocupam de coisas que nao lhes dizem respeito. De fato, ao espirito livre
dizem respeito, de ora em diante, somente coisas — e quantas coisas! —
gue ndo mais o preocupam... (HH, Pr, 7)
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Mesmo levando em consideracdo que o prélogo de Humano, demasiado
humano €é posterior a obra (sugerindo muito mais uma reavaliacdo do que tracados
do proéprio projeto inicial), a citacdo elencada ajuda-nos a identificar a seara propria
do espirito livre: um tipo dado ao movimento, ao fluxo de um mundo que aceita a sua
“‘multiplicidade imensa” de todas as coisas humanas que n&o eram valorizadas
tradicionalmente na filosofia e que pertencem a histéria. E esse movimento
antimetafisico que mantém a contraposicdo de uma multiplicidade de forcas,
suprimindo, assim, a pretensa estabilidade de um sujeito enquanto substrato e
rejeitando o carater antagénico da existéncia como dado Ultimo, sem com isso
reverté-lo num dualismo metafisico ou um pensamento sistematico.

O pretenso “eu”, enquanto ser fixo e idéntico a si mesmo, que é dado pela
metafisica, provém da crenga numa suposta unidade que manteria integrados
momentos distintos da experiéncia humana que pretensamente torna objetiva a
confusdo de sensacbes que constituem a realidade. Ligadas a um fundamento
comum, a multiplicidade dessas experiéncias — inventada como uma ficcdo para
estabilizar o humano — sugere apontar uma causa ha qual o homem é caracterizado
como um substrato capaz de agregar tais estados, igualando e ordenando multiplos
processos dindmicos em efetivacao.

Para Nietzsche, o humano singular. E o processo completo em linha reta,
transformacéao incessante a partir de si proprio, sem nenhum laco extra natural, extra
historico, que o configure ou oriente o seu devir. A ideia do “eu” enquanto instancia
fixa visa igualar e ordenar elementos da vida com o objetivo de acomodar a
multiplicidade dada mediante o turbilhdo de sentimentos experimentados, que sao
anteriores a essa suposta auto identificacdo (cf. MULLER-LAUTER, 2009, pp. 49-
50). Nietzsche ultrapassa isso, ligando a génese do pensamento a uma
multiplicidade de processos imanentes e conflituosos.

Para Nietzsche,

ndo h& opostos salvo no exagero habitual da concepcdo popular ou
metafisica, e que na base dessa contraposi¢do estd um erro da razéo:
conforme sua explicacdo, a rigor, ndo existe acdo altruista nem
contemplagéo totalmente desinteressada; ambas sdo apenas sublimacdes,
em que o elemento basico parece ter se volatizado e somente se revela a
observacé@o mais aguda. (HH, 1)

Humano, demasiado humano identifica logo no primeiro aforismo essa

necessidade, prépria do espirito livre, de suportar a si préprio como uma
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multiplicidade conflitiva. Aquele que foi “libertado da tradicdo, com felicidade ou com
um fracasso” (HH, 225) e assumiu a si mesmo como uma esfera de multiplas
possibilidades. O espirito livre € uma férmula, portanto, contra a unidade e a
identidade que marcam a tradicdo do humano. A postura que Nietzsche expressa
através desse recurso tipolégico é dindmica, pois a propria existéncia deve favorecer
a cada um para a realizagdo de si, através dos seus impulsos vitais mais intimos e
de modo imanente. Assim, cada escolha, com tudo aquilo que ela acarreta, é
necessaria a realizacao da grande libertacdo do humano em dire¢éo a si mesmo, ou
seja, ao que ha em si de historico, de resultado de suas experiéncias no ambito do
gue é mundano. Esse olhar imanente é abordado no proélogo, quando Nietzsche se

refere ao espirito livre:

Ele estava fora de si: ndo ha davida. Somente agora vé a si mesmo — e
que surpresas ndo encontra!l Que arrepios inusitados! Que felicidade
mesmo no cansacgo, na velha doenga, nas recaidas do convalescente!
Como lhe agrada estar quieto a sofrer, tecer paciéncia, jazer ao sol! Quem,
como ele, compreende a felicidade do inverno, as manchas de sol no muro?
S&0 os mais agradecidos animais do mundo, e também os mais modestos,
esses convalescentes e lagartos que de novo se voltam para a vida: — ha
entre eles os que ndo deixam passar o dia sem lhe pregar um hino de
louvor a orla do manto que se vai. E, falando seriamente: € uma cura radical
para todo pessimismo (o cancer dos velhos idealistas e heréis da mentira,
como se sabe —) ficar doente a maneira desses espiritos livres,
permanecer doente por um bom periodo e depois, durante mais tempo,
durante muito tempo tornar-se sadio, quero dizer, "mais sadio". (HH, Pr. 5)

A citacao revela o0 necessario rompimento com uma interpretacédo da vida (de
seus costumes e acdes) que olha simplesmente “para dentro”, que foge do
sofrimento, que se abastece na ideia de unidade e se distancia das pulsdes
fisioloégicas. Quer-se ressaltar a ideia de “humano”, que a partir de Nietzsche
corrobora com a expressao “coisas humanas”. Sobre isso, Olivier Ponton (2007)
discorre em “Nietzsche — Philosophie de la Iégéreté”, quando indica no segundo
capitulo da obra que, ao espirito livre cabe a tarefa de, despertado pela tarefa
“cientifica” por meio da fisiopsicologia, desmontar a estrutura dos ideais metafisicos,
religiosos e artisticos, recuperando o que foi negligenciado pelo platonismo.
Nietzsche busca, de acordo com o pesquisador francés, favorecer uma inverséo da
teoria platbnica, mostrando que a desrazédo e o ilégico das coisas humanas (ideias
associadas ao devir) fazem parte da constituicdo da vida. Para Ponton, Humano,
demasiado humano, ao subverter a l6gica essencial da unidade, lanca a vida a um

terreno experimental sobre o qual se ergue o edificio da filosofia do espirito. Assim,
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a leveza da vida estaria garantida pelo seu valor poético, que supera as condi¢cdes
préprias do pessimismo romantico, como a culpabilizacdo do eu, a crenca na
redencédo, a fuga da dor e a corrupcdo das coisas humanas. Olivier Ponton mostra
gue, quando os homens conquistam essa filosofia de reinterpretacao, ressignificacéo
e ultrapassamento do que designamos vida (em analogia a leveza dos deuses
gregos e sua “vida facil”) a existéncia assume carater afirmativo e alegre.

Nessa perspectiva, € importante notar que o espirito livre € um conceito em
constante evolucdo e que nas obras da terceira fase sera identificado como o além-
do-humano™. Ela remete a ideia de pluralidade compreendendo a prépria vida como
um longo e abundante acumulo de experiéncia, estando portando, sempre
inacabado em suas proprias experimentacdes. Continua o filésofo, oferecendo as

nuancas desse espirito livre:

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se
esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posi¢do e ungdo, ou
com base nas opinibes que predominam em seu tempo. Ele é a excecdo, os
espiritos cativos sdo a regra [...] De resto, ndo é proprio da esséncia do espirito
livre ter opinides mais corretas, mas sim ter se liberado da tradigcdo, com
felicidade ou com um fracasso. Normalmente, porém, ele ter4 ao seu lado a
verdade, ou pelo menos o espirito de busca da verdade: ele exige razdes; os
outros, fé (HH, 225)

E uma definicdo que ressalta o seu fundamento atipico. Ndo ha nele,
necessariamente algo de virtuoso, correto ou responsavel. Ao contrario, o foco dele
€ a superacdo dos argumentos tradicionais. Por isso € designado como tipo
antimetafisico. Segundo WEBER (2011, p. 71) “pensa-lo como o elemento
polarizador da critica a moral implica toma-lo como uma figura transgressora do
padrao das crencgas”. O espirito livre €, portanto, uma espécie de inversdo da
consciéncia intelectual em meio a suplantacdo dos costumes metafisicos. Por essa
razao, ele representa um ponto de elevacéo que lanca um olhar de sobrevoo. E o
perfil dos que desejam respirar um ar menos carregado das imposi¢des tidas como

universais.

% Segundo Flavio R. Kothe, na sua traducéo dos Fragmentos do espdlio (2008), em Nietzsche a ideia
de humano em processo de constante superacdo pode ser traduzido, a partir da expressao
Ubermensch por além-do-humano, que se arvora na concepc¢édo de humano engquanto um rico mével
interpretativo. O Ubermensch evoca a superacdo da ideia humanista do ser através do proprio
humano. Trata-se de um conceito, nesse sentido, antimetafisico por exceléncia, por regatar o valor
antropoldgico do homem.
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TONGEREN (2012) relaciona, por isso mesmo, a trajetéria de
desenvolvimento do espirito livre em uma chave de leitura “conflitiva”. No ideal moral
de Nietzsche, afirma o estudioso holandés, “a posicdo contraria ndo s6 exerce um
papel essencial, mas também é novamente ultrapassada no engajamento pelo
combate das posi¢des umas com as outras” (p. 255). O novo filésofo € portanto,
aquele que elevou ao plano espiritual o conflito que conduz a afirmacdo da vida, a
partir da coragem de divergir da moral vigente.

[...] o espirito livre — aquele que aprendeu a compreender “o perspectivistico
em toda estimativa de valor”, segundo Nietzsche, ndo esta em condi¢des de
agir de modo convicto e enérgico; muito mais que isso, tal homem vive
“para conhecer cada vez melhor” [...]. O engajamento moral de Nietzsche
conduz ao ideal daquele que é capaz, na mais alta medida, de afirmar o
combate de varias perspectivas de acdo umas contra as outras,
encontrando para isso certo distanciamento para agir, a fim de poder
considera-la e interpreta-la como uma determinada possibilidade, que ele
entdo confronta com esbogo de outra maneira de agir (TONGEREN, 2012,
p. 256).

TONGEREN lanca o olhar para um traco do espirito livre, importante a sua
tarefa de abertura e superacdo dogmatica que é o perspectivismo. Esse traco
perspectivista do espirito livre corresponde, segundo OLIVEIRA (2009, p. 65) a
condicao da propria vida e dos seus processos de valoracdo quando se abre para as
varias experiéncias como forma de captar os multiplos sentidos possiveis da vida. E
um termo que remete as varias nuances de uma mesma realidade, a partir das suas
relacdes. Nesse sentido, perspectiva refere-se a um olhar parcial e recortado. Este,
ainda que abrangente, sempre se apresenta como limitado por deixar de lado outras
tantas possibilidades e aspectos que ndo sdo “vistos”. E isso o que faz a pespectiva
antagobnica, pois mesmo sendo um olhar recortado, € também um olhar abrangente,
pois desdobra e altera a condicdo de visdo. Novamente, a ideia de unidade vai
perdendo espaco, tornando-se obsoleta e ultrapassada: se a unidade exige um olhar
global e completo, a multiplicidade exige a perspectiva, a concepc¢ao de partes que
sdo vistas de forma variada e sempre nova, a fim de que se veja sempre de novo
sem nunca ver de forma completa ou acabada. A vida € il6gica, justamente por estar
a mercé do perspectivismo e ndo poder ser vista ou organizada de forma ordenada.
Nietzsche ndo deixa de ressaltar o valor dessa inversao a légica tradicional:

Entre as coisas que podem levar um pensador ao desespero esta o
conhecimento de que o ilégico é necessario aos homens e que do ilégico
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nasce muita coisa boa. Ele se acha tdo firmemente alojado nas paixfes, na
linguagem, na arte, na religido, em tudo o que empresta valor a vida, que
nédo podemos extrai-lo sem danificar irremediavelmente essas belas coisas.
Apenas 0s homens muito ingénuos podem acreditar que a natureza humana
pode ser transformada numa natureza puramente ldgica; mas, se houvesse
graus de aproximacéo a essa meta, o que ndo se haveria de perder nesse
caminho! Mesmo o homem mais racional precisa, de tempo em tempo,
novamente da natureza, isto &, de sua ilogica relacdo fundamental com
todas as coisas. (HH, 31)

Para Nietzsche este “ilégico”, citado nos aforismos finais do primeiro capitulo
de Humano, demasiado humano, relaciona-se com a prépria compreensédo da vida
que o espirito livre precisa auscultar. E o terreno sobre o qual florescem as
expressdes que embelezam e “espiritualizam” a vida humana. O ilégico abriga tudo
0 que para Nietzsche empresta valor a vida.

Como dissemos, amparado na ideia de perspectivismo, Nietzsche recusa
uma interpretacéo da vida que parta de um unico ponto, como é praxe na atividade
metafisica. Ao contrario, 0 perspectivismo abre novas e sempre renovadas
perspectivas e demonstra que ndo existe uma esséncia originaria, uma substancia
imovel e permanente, tampouco uma origem miraculosa para os valores, praticas e
instituicbes. Aos espiritos livres, € necessario assumir sua condicdo humana em
tudo o que ela possui de mais visceral, intenso e apaixonante.

Em desacordo com o que ambiciona as “explicagdes metafisicas” (HH, 17)
nao é possivel penetrar a esséncia das coisas e dizer o que ela é em si mesma. A
realidade ndo possui uma substancia primeira, essencial. Tudo vai adquirindo a sua
concepgao mais fundamental no devir histérico. O contrario disso sao os “erros
fundamentais do homem” (HH, 18) que sao recolhidos pelos metafisicos na forma de
verdades universais e transcendentais que até entdo simplesmente conservaram a
vida, através da autoridade dos preceitos racionais incrustados em sistema
filosoficos. Essa maneira objetiva de conservar a existéncia € recusada por
Nietzsche. O que ele ira averiguar € que em nome da conservacao, as concepcoes
morais aniquilam a vida em seu carater sensivel, mutavel e poético. Sua filosofia
demasiado humana fala aos espiritos livres, apontando que a metafisica ndo torna o
individuo aquilo que ele €, mas contrariamente o robotiza, tornando-o ausente de si,
de sua “grande saude”, de seu ambiente e de sua felicidade.

Para Nietzsche, qualquer ideia que estabeleca um conceito unificado para a

vida ndo passaria de engano e erro. Esse €, portanto, o engano da moral e da razédo
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a respeito da vida: a aceitagdo de existéncia em uma Unica e fixa possibilidade.

Sobre essa recusa, 0 autor expressa:

[...] aquilo que para nés, homens, se chama vida e experiéncia —
gradualmente veio a ser, esta em pleno vir a ser, e por isso ndo deve ser
considerada uma grandeza fixa, da qual se pudesse tirar ou rejeitar uma
conclusdo acerca do criador (a razdo suficiente). (...) nés fomos os
coloristas: o intelecto humano fez aparecer o fenémeno. (HH, 16)

Se a metafisica indica 0 mundo em opostos acabados em si — verdade e
mentira; justo e injusto, bem e mal — a realidade da vida e das experiéncias
humanas &, ao contrario, colorida, pulsante, resultado de um intenso vir-a-ser. E a
partir de suas perspectivas de avaliacdo que o mundo assume suas tonalidades e
possibilidades “(...) das maos dos maiores pensadores-pintores ndo sairam nunca
mais que quadros e quadrinhos de uma vida, a saber, de sua vida, e nada mais era
possivel”. (OS, 19)

E sob esse parametro perspectivista que o espirito livre surge, enquanto
personagem da reinterpretacdo moral, operando a partir da multiplicidade da vida.
Nisso consiste 0 objetivo de Humano, demasiado humano: reverter um modelo
antropolégico cuja raiz € supra-mundana. Sua proposta ndo é fazer o homem se
transformar numa natureza pronta, mas em “espirito livre”, que, guiado por uma
multiplicidade de possibilidades.

O espirito livre, detentor de uma visdo mais ampla do humano, aproxima-se
do seu universo fisiopsicologico. Critica a moral que condiciona e manipula o homem
sempre numa visdo de mundo acabada e fechada. Como identifica ITAPARICA, “a
convicgao, enfim, opde-se aquilo que caracteriza os espiritos livres e a ciéncia por
eles professada, ja que a conviccdo esta baseada na aceitacdo de verdades
eternas” (ITAPARICA, 2002, p. 93). Essa é a tensdo que encerra Humano,
demasiado humano: o espirito livre é, como o andarilho, que percorre, sem a
arrogante certeza conceitual metafisica, as coisas humanas, sua cultura, sua
historia, a fim de identificar suas diferencas e produzir hipéteses de uma nova

ciéncia. Por isso, Nietzsche registra no ultimo aforismo de seu livro:

Quem alcan¢ou em alguma medida a liberdade da razdo, ndo pode se sentir
mais que um andarilho sobre a Terra — e ndo um viajante que se dirige a
uma meta final: pois esta ndo existe. Mas ele observara e terd olhos abertos
para tudo quanto realmente sucede no mundo; por isso ndo pode atrelar o
coracdo com muita firmeza a nada em particular; nele deve existir algo de
errante, que tenha alegria na mudanca e na passagem. (HH, 638)
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O filésofo renuncia a visdo estético-metafisica do mundo, porque percebe
gue ela encerra um ideal de ser humano na qual o homem n&o se realiza
completamente, protegendo a visdo da realidade através de uma espécie de crenca
apaziguadora que néo liberta o espirito para si mesmo. Ao analisar as obras desse
periodo, PASCHOAL (2005) avalia ao afirmar que “o proprio conhecimento cientifico
deixa de ser uma contradicdo, uma negacéao da vida, e passa a ter certa propriedade
de libertagédo do espirito” (p. 36)

Sobre essa questédo da liberdade, no ultimo paragrafo (350) de O Andarilho e
sua sombra, Nietzsche a relaciona a reabilitagdo das coisas mais proximas como
condicao de alivio do peso da vida a partir do fortalecimento das condi¢Bes para
suporta-la. Segundo GIACOIA JUNIOR (2012, p. 148) a liberdade é um dos pontos
capitais de ataque de Nietzsche a Kant e a Schopenhauer, por sustentarem o
conceito transcendental de liberdade. Para ambos, a liberdade transcendental é o
fundamento da visdo ética de responsabilidade, que da legitimidade aos juizos a
respeito das acées humanas. E um recurso para justificar a atribuicdo de culpa.
Nietzsche, por sua vez, desvincula a liberdade da personalidade ética por considerar
essa nocao de liberdade mais um equivoco da idealizacdo do ser humano. Mesmo
0s sentimentos moralmente reprovaveis sao condicdes necessarias para a geracao
de formas mais elevadas de sentimento. Precisam existir e isso basta para
pertinéncia da sua existéncia: “Os erros de raciocinio mais habituais dos homens
S&0 estes: uma coisa existe, portanto € legitima. Ai se deduz a pertinéncia a partir da
capacidade de viver, e a legitimidade a partir da pertinéncia” (HH, 30).

Como ndo ha uma liberdade plena a partir da qual o homem faz as suas
escolhas, entdo o humano, mesmo n&o atendendo aos ideais humanistas e
moralizantes da cultura, é sempre inocente. Humano, demasiado humano mostra
gue a legitimidade daquilo que existe € uma espécie de incorporacao interpretativa
necessaria nas esferas da inocéncia do ser humano. Afirma o filésofo: “ninguém é
responsavel por suas acdes, ninguém responde por seu ser; julgar significa ser
injusto” (HH, 39). Eis o erro que ele pretende denunciar: a moral que se baseia na
liberdade € aquela que gera a culpa. A posicdo de Nietzsche, ao evocar a
necessidade de todos os atos humanos, promove a inocéncia. A psicologia, ao
desvendar a origem necessaria de todos os atos humanos, conduz a inocéncia do
homem diante deles. Isso é a plena liberdade (a liberdade do espirito livre) — a

grande liberdade. Sua oposicdo € em relagcdo aquele que, indiferente & nova
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liberdade, prefere manter-se fixo na unidade da antiga moral e em sua hierarquia de
valore, ou seja, 0 espirito cativo, que € o resultado da tradi¢cdo socratica e objeto da

critica nietzschiana, transversal em toda a obra Humano, demasiado humano.

3.1.1 O Espirito cativo e o menosprezo pelas coisas mais proximas

Nietzsche tece em Humano, demasiado humano a criacdo do espirito livre,
em paralelo com o seu contrario, o espirito cativo. Desenvolve sua ideia em sintonia
com a aplicacdo da leitura histérica das coisas humanas, que mostra como 0s erros
sdo fundamentais a vida (HH, 33), demonstrando que a metafisica, ao apoiar-se
numa pretensa unidade conceitual sobre o mundo, incorreu em erros que geraram
interpretagbes nocivas, sobrepujando o “ideal” e menosprezando as condi¢gbes de
vida naquilo que elas tem de imantente, fisiol0gico e alegre.

Em O Andarilho e sua sombra, vemos Nietzsche adentrar por esta via

compreensiva:

Habito das oposi¢cles: A imprecisa observacdo geral enxerga em toda a
natureza oposig¢oes (“quente e frio”, por exemplo), onde ndo ha oposicdes,
mas apenas diferencas de grau. Esse mau habito nos induziu a querer
entender e decompor segundo essas oposi¢cdes também a natureza interior,
o0 mundo ético-espiritual. Ndo ha ideia de quanta dor, presuncéo, dureza,
alienacao e frieza foi incorporada a sensibilidade humana, ao se acreditar
ver oposicdes, em vez de transi¢des. (AS, 67).

Fica claro que para Nietzsche, o que se convencionou categorizar por uma
ordem de valor — ou seja, por uma hierarquia — nada mais € do que diferenciacao de
graus, dentro de um amplo campo de possibilidades: a vida na sua existéncia
concreta. Nada mais. E um tipo atrasado aquele que mantem-se nesse habito das
oposicées. No primeiro volume de Humano, demasiado humano, o autor toca nesse
aspecto: “toda sociedade, todo individuo, guarda continuamente uma hierarquia de
bens, segundo a qual determina suas acoes e julga as dos outros” (HH, 107). E sob
essa reflexdo, que categoriza e segrega alguns valores em relacdo a outros, que se
forma o espirito cativo, diferenciado do espirito livre por Nietzsche nos seguintes

termos:

O espirito cativo ndo assume uma posi¢do por esta ou aquela razdo, mas
por habito; ele é cristdo, por exemplo, ndo por ter conhecido as diversas
religides e ter escolhido entre elas; ele é inglés, ndo por haver se decidido
pela Inglaterra, mas deparou com o cristianismo e o modo de ser inglés e os
adotou sem razdes, como alguém que, nascendo numa regido vinicola,
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torna-se bebedor de vinho. Mais tarde, j4 cristdo e inglés, talvez tenha
encontrado algumas razées em prol de seu habito; podemos desbancar
essas razbes, ndo o desbancaremos na sua posicdo. Se obrigarmos um
espirito cativo a apresentar suas razdes contra a bigamia, por exemplo,
veremos se 0 seu santo zelo pela monogamia é baseado em razdes ou no
habito. Habituar-se a principios intelectuais sem razdes é algo que
chamamos de fé. (HH, 226)

Neste aforismo, a questdo é a seguinte: por habito o ser humano prefere a
unidade; por fraqueza e medo ele prefere a seguranca da metafisica, tendo
necessidade dela, ja que a multiplicidade € mais perigosa, mais arriscada, exigindo
mais forcas e riscos diante da vida. Assim, a op¢do dos que ainda estdo sujeitos a
unidade metafisica € a da manutencéo dessa ordem hierarquica nos limites da moral
socratica. Este € o cenario onde o espirito cativo desponta. Ele esta ligado a esse
sentimento que nasce de uma determinada avaliacdo negativa da vida e da
invencdo de uma instancia supra-sensivel para avaliacdo e interpretacdo da
existéncia, assumindo a unidade por habito e ndo por razéo

O espirito cativo vive sob a plataforma do habito e da tradicdo. Acostumou-se
a seqguir principios intelectuais sem razdes, nao exercitando suas opinides a respeito
de qualquer questdo, expondo simplesmente o resultado dos costumes adquiridos.
Assim, exemplificando, “ele € cristdo nao por ter conhecido as diversas religides e
ter escolhido entre elas” (HH, 226), mas por habito. Este habito surge em funcao da
utilidade pessoal que encerra, pois, transforma a tradicdo em preceito universal que
determina as acdes como boas ou mas em si mesmas. Assumindo este lugar de
verdade, qualquer opinido que discorde do pensamento da maioria nao é
ponderada, porque o espirito cativo “tem a tradicdo a seu lado e ndo precisa de
razoes para seus atos” (HH, 230).

A ideia de Nietzsche é que s6 a ciéncia pode libertar o espirito cativo, do
dominio de héabitos ancestrais de sentimentos, que impossibilitam um olhar mais

auténtico e multiplo diante da vida. Ele afirma em Aurora:

A moralidade néo é outra coisa, sendo obediéncia a costumes. E costumes
sdo a maneira tradicional de agir e avaliar. Em coisas nas quais nenhuma
tradicdo manda ndo existe moralidade; e quanto menos a vida é
determinada pela tradi¢&o, tanto menor é o circulo da moralidade. O homem
livre € ndo-moral, porque em tudo quer depender de si, ndo de uma tradicao
(...).O que é tradicdo? Uma autoridade superior, a que se obedece néo
porque ordena o que nos (til, mas porque ordena. (A, 9).

Esta é a logica, por exemplo, do cristianismo, cujo resultado seria a promessa

na vida eterna e no Reino de Deus. Esta mesma l6gica opera nas outras instituicdes,
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que agem por obediéncia ao habito, encerrando-se na moralidade que a constitui,
retirando sua forca da fé que o espirito cativo tem em uma promessa de felicidade,
de justica, etc. Por essa estreiteza interpretativa que os homens metafisicos
acreditam deter o monopdélio do significado da existéncia, recorrendo a fuga da vida
e apoiando-se em habitos néo refletidos, subscritos sob a autoridade da unidade.

Assim, o erro corrente das instituicdes tradicionais (como a religido e a moral)
tem sido, segundo Nietzsche, justamente a atribuicdo de “verdade” as suas
afirmacgdes. O que falta, portanto, € o reconhecimento dos seus erros interpretativos.
A ma-interpretagcdo, propria do espirito cativo, articula falsas afirmagées com o
objetivo de combater as dores existenciais, fugindo do que ha de multiplo em relacéo
a vida. Para o fildsofo, isso torna o0 humano ainda mais suscetivel ao perigo de uma
interpretacdo unitaria da “verdade”. Por isso denuncia os equivocos dessa ma-
interpretagéo ao longo de toda a obra Humano, demasiado humano, atribuindo ao
espirito cativo o protagonismo desta anti-ciéncia, em variados termos: “desvios da
razao” (HH, 110); “erros da razédo” (HH, 124); “complexo de arbitrariedades” (HH,
111); “invengdes psicoldgicas” (HH, 114); “artimanha” (HH, 117); “falsa interpretagao”
(HH, 126); “raciocinio errado” (HH, 127); “interpretagdo falsa” (HH, 134); “nao
cientifica” (HH, 134); “psicologia falsa” (HH, 135); “aberracdo do raciocinio e da
imaginagao” (HH, 135); “estapafurdio paradoxo” (HH, 141).

A origem do impulso dogmatico do espirito cativo, segundo Nietzsche, baseia-
se numa necessidade de fuga contra o infortinio e o sofrimento. Faz dos erros
metafisicos via de reinterpretacdo da dor, mas, ao fazé-lo, passa a vida por um
processo anestésico, ainda que momentaneo. Ele cré que a alteracdo do nosso juizo
sobre os acontecimentos levaria, por si mesmo, a “realmente eliminar os males” (HH,
109), cujo resultado seria 0 impedimento de que as verdadeiras causas desses
males sejam eliminadas. Por isso, afirma Nietzsche: “quanto mais diminuir o império
das religibes e de todas as artes da narcose, tanto mais 0s homens se preocuparao
em realmente eliminar os males” (HH, 109).

Neste momento da obra, Nietzsche indica que as instituicbes metafisicas
(salientando neste caso a tematica da religido) trata a dor com a anestesia de uma
ma-interpretacdo (no sentido de uma explicacdo fabulosa, ou “narcotizante” das
causas dos males humanos) afirmando a necessidade do enfrentamento desse
processo importante para a superacdo do espirito cativo. A forma para enfrentar

esse limite € o procedimento cientifico, ou seja, com uma busca por explicacdes,
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nao apenas identificando os seus sintomas ou efeitos. O que significa que, para
Nietzsche, a unidade metafisica do espirito cativo € um obstaculo para a verdadeira
eliminacdo das causas dos males, impossibilitando a filosofia buscar as explicacfes
como devem ser buscadas.

Assim, 0 espirito cativo ndo pode participar deste processo cientifico, uma
vez que se apoia no solo da tradicdo. Vive sem posicdo e sem opinido prépria,
meramente adaptado pelo habito. De forma hermética logo sentencia que a sua
verdade é a verdade da maioria, bem em oposicdo ao espirito livre, em seu impeto
de querer vivenciar e experimentar o0 maximo possivel. Este sim aprende pela vida e
a transforma, mesmo “profundamente embebida na inverdade” (HH, 34), em fonte de
sua sabedoria. O espirito livre representa a completa libertacdo em relacdo a
exigéncia metafisica de uma verdade a todo custo.

Diferente da esteira conceitual unitaria do espirito cativo, 0 seu antdnimo cria
novos valores a partir de si e subverter a ordem esmagadora do superficial. Sabe
estar aberto as vivéncias, combatendo, resistindo os entraves de fora, afirmando o
carater mais feliz. Assim fazendo, pode conquistar a grande liberacéo justamente da
sociedade que tolhe seu movimento, que o domestica, que o0 subjuga, que o
dicotomiza.

O espirito cativo afasta-se de uma perspectiva demasiado humana porque
hierarquiza seus instintos e os marginaliza. Nao possui um conhecimento livre, mas
atado a maioria. Nao aceita que todo conhecimento é criacdo, e sim manutencéo da
unidade, distanciando-se do cultivo de si, tdo caro ao espirito livre, conforme designa

o prologo de Humano, demasiado humano:

Com riso maldoso ele revolve o que encontra encoberto, poupado por
algum pudor: experimenta como se mostram as coisas quando s&o
reviradas. Ha capricho e prazer no capricho, se ele dirige seu favor ao que
até agora teve ma reputacdo — se ele ronda, curioso e tentador, tudo o que
€ mais proibido. Por tras de seu agir e vagar — pois ele é inquieto, e anda
sem fim como num deserto — se acha a interrogacado de uma curiosidade
crescentemente perigosa. Nao é possivel revirar todos os valores? E 0 Bem
ndo seria Mal? (HH, Pr. 3)

Nietzsche, dessa forma, chama a atencdo para o fato de que enquanto
mensuradores de todos os tipos, somos ndés, seres humanos, que revestimos o

mundo de valores e padroes com os quais o0 medimos, avaliamos e julgamos:
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Por exemplo, nenhuma experiéncia relativa a alguém, ainda que ele esteja
muito proximo de ndés, pode ser completa a ponto de termos um direito
l6gico a uma avaliacdo total dessa pessoa; todas as avaliacbes sdo
precipitadas e tém que sé-lo. Por fim, a medida com que medimos, nosso
proprio ser, ndo é uma grandeza imutavel, temos disposi¢des e oscilacdes,
e no entanto teriamos de conhecer a nés mesmos como uma medida fixa, a
fim de avaliar com justica a relacdo de qualquer coisa conosco. A
consequéncia disso seria que de modo algum deveriamos julgar; mas se ao
menos pudéssemos viver sem avaliar, sem aversdo e inclinagdo! (HH, 32).

Neste fragmento, temos explicitado o combate de Nietzsche: contra a
possibilidade de uma grandeza imutavel e absoluta com a qual possamos medir e
avaliar a vida. E contra todo tipo de pressuposi¢cées universais, que sdo para ele
sempre imagens palidas que expressam na realidade uma vontade de poder
dominante. Nem intelectualismo, nem negacédo da vontade, o espirito livre como ja
dito precisa aprender a perceber a perspectiva que ha em cada valoracédo. Assim, &
no tocante ao universo dos valores que Nietzsche abre para nés a questdo do
problema da moral, que tanto ocupa sua filosofia.

Em outros termos, a compreensao da vida para o espirito livre é transversal,
ilogica e pulsional, recuperando a alegria que foi encoberta pela sisudez da unidade
tdo cara ao espirito cativo. A nocao de vida e de natureza passam a desempenhar
um papel preponderante ao destinatario de Humano, demasiado humano: elas
exigem uma nova formacdo de valores, um novo tipo de relacdo com o
conhecimento, enfim, um espirito livre capaz de se desvencilhar da vida inauténtica
conceituada pela unidade metafisica. Nietzsche reconhece a dificuldade deste

Processo:

Um homem do qual cairam os costumeiros grilh8es da vida, a tal ponto que
ele s6 continua a viver para conhecer sempre mais, deve poder renunciar,
sem inveja e desgosto, a muita coisa, a quase tudo o que tem valor para os
outros homens; deve-lhe bastar, como condi¢do mais desejavel, pairar livre
e destemido sobre os outros homens, costumes, leis e avaliacdes
tradicionais das coisas. (HH, 34)

Se 0 espirito cativo se acostuma a ndo pensar, porque age somente pelo
habito, o espirito livre € aquele que vive para conhecer e transforma a propria vida
em conhecimento, em tema de conhecimento. O hébito, quando funda a unidade
conceitual metafisica nega o saber que se origina da propria vida em suas multiplas
perspectivas, abstendo-se da experiéncia vital, desvencilhando-o das coisas
humanas. E com essa visdo destemida diante da tradicio, que o espirito livre deve
encarar o fenbmeno da vida: alegre, afirmativo, cuja liberdade exuberante (Cf. HH

206) e cheia de vitalidade, s&o os grandes movimentos que ele deve comunicar nas
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relagbes que estabelece. “Com prazer ele comunica a alegria dessa condicao, e
talvez ndo tenha outra coisa a comunicar” (HH, 34). O espirito cativo, ao contrario
aquele que vé, qual os personagens da compaixao, a vida como um castigo. Esse é
o sentimento identificado em todos os lideres religiosos, ja que a origem de todas as
religibes estaria atrelada a esse sentimento que nasce de uma determinada
avaliacdo negativa da vida e da invencdo de uma instancia suprassensivel para

avaliacao e interpretacdo da existéncia:

Quanto mais alguém se inclina a reinterpretar e ajustar, tanto menos pode
perceber e suprimir as causas do infortinio; o alivio e a anestesia
momentaneos, tal como se faz na dor de dente, por exemplo, bastam-lhe
mesmo nos sofrimentos mais graves. Quanto mais diminuir o império das
religibes e de todas as artes da narcose, tanto mais os homens se
preocupardo em realmente eliminar os males: o que, sem dlvida, € mau
para os poetas tragicos — pois ha cada vez menos matéria para a tragédia,
ja que o reino do destino inexoravel e invencivel cada vez mais se estreita,
— mas é ainda pior para os sacerdotes: pois até hoje eles viveram da
anestesia dos males humanos. (HH, 108)

Como sui generis, 0 espirito livre ndo € a negacao de sua proveniéncia, mas a
sua superacdo. Ele representa o progresso diante de um passado que atrasou a
liberdade do homem diante da existéncia, mantendo uma posicdo arriscada de
disponibilidade para a disputa, a oposicdo e a luta. Se o0s espiritos cativos
representam a tranquilidade e a obediéncia ao dever instalado, o que os torna
adequados e enfraquecidos, o espirito livre é a guerra. Se o espirito cativo € a
neutralidade do habito, o espirito livre é o critico, sempre prestes a viver um novo
tipo de lluminismo.

Ao longo de Humano demasiado humano Nietzsche passa a compreender o
homem diante dessa atitude “cientifica’. Ele passa a adverti-lo que a “ciéncia” deve
ser o seu horizonte de acdo. Nesse momento justifica-se, portanto questionar: que
“ciéncia” é esta? Responder tal pergunta € uma das preocupacodes finais deste
trabalho, distinguindo-a do fazer cientifico da modernidade. A ciéncia de Nietzsche
tem em suas bases 0s elementos com o que mais tarde serdo convergidos na
“‘genealogia”, cujo fim ndo é outro senao investigar a cultura ocidental a partir de
suas origens, preocupada com o sentido histérico das coisas, sem que antecedam

explicacdes aprioristicas.
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3.2 O espirito livre e o espirito cientifico

7

O espirito livre € resultado da aplicagdo da ciéncia como método de
consideracdo das coisas humanas. No capitulo terceiro de Humano, demasiado
humano, ao criticar a vida religiosa, Nietzsche apresenta a ideia de que o
desenvolvimento da ciéncia permitiria identificar as causas do sofrimento humano,
ao invés de simplesmente conferir uma explicacdo, um consolo para o sofrimento, (0
gue seria a funcdo da arte e da religido). Isso coloca o segundo Nietzsche em uma
posicdo “cientifica” diante da prépria filosofia. Auxilia-nos nessa ponderacao
observar um importante antecedente inspirador a Humano, demasiado humano, que
foi a presenca de Voltaire*.

Assim como tantos outros de seu tempo, o enciclopedista foi, aos olhos de
Nietzsche, um homem nutrido de profundo espirito cientifico, criticando com
veeméncia os dogmas metafisicos que fizeram eclodir e desenvolver todo o
processo lluminista a partir do século XVIII. Pensadores como Voltaire definiram as
bases de um periodo da historia da filosofia onde a ciéncia atingiu altissimo valor,
elemento capital para a libertacgdo do homem e de tudo o que o aprisionara aos
velhos paradigmas. Nietzsche tanto admira essa tematica que dedica uma obra
inteira para ao filésofo francés, como situa OLIVEIRA, a partir de uma de suas

cartas, em1876.

Em uma carta de 6 de abril de 1876, Nietzsche escreve uma forte
declaragao: “Meus primeiros respeitos foram por Voltaire” (Nietzsche, 1986,
vol. 5, p. 436). Dois anos depois, um gesto ainda mais contundente: em sua
versao de abril de 1878, o primeiro volume de Humano, demasiado humano
trazia uma dedicatéria ao pensador francés, em homenagem aos cem anos
de sua morte. Nas primeiras paginas da obra, Nietzsche faz uma referéncia
especial que da pistas a respeito da motivacédo e do ponto nevralgico que da
sentido a essa homenagem: “Este livro monoldgico [escreve Nietzsche, no
verso da pagina de rosto], que surgiu durante uma estadia de inverno em
Sorrento (1876-7), ndo seria dado a publico agora se a proximidade do dia
30 de maio de 1878 nao houvesse estimulado vivamente o desejo de
prestar uma homenagem pessoal a um dos grandes libertadores do espirito”
(OLIVEIRA, 2012, p. 59)

*I Voltaire é presenca intensa e fértil na obra nietzschiana. Contraditéria, a relagéo entre esses dois
pensadores esta permeada de caracteristicas que contribuem para a compreensédo ndo s6 de suas
obras, mas também da histéria de mais de dois séculos de Filosofia e de uma reavaliagdo do que
significa propriamente filosofar. Essa presen¢ca marcante se instala no ambiente de influéncias e
preferéncias de Nietzsche pelos autores e pela cultura francesa em geral, tantas vezes contraposta a
crise da cultura alema. A Franga, e especialmente, representam-lhe um importante espaco de
desdobramentos da sua reflexdo, discorrendo sobre novos valores, novos modos de vida, novos
individuos. Voltaire esta entre esses individuos cujo esforgo resultou na construgdo de um lugar de
liberdade no qual Nietzsche chegara a desejar viver com Rée e Salomé, a sua “trindade”. Nietzsche
nunca chegou a visitar a capital francesa, mas certamente a sua influéncia se estende sobre toda a
sua obra, oxigenando pensamentos e ideias.
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No fragmento da citada carta ja é possivel identificar a especial atencdo
dada por Nietzsche ao espirito cientifico do século XVIIl. E nesse momento que a
“ciéncia” ganha forca para lutar contra os pilares até entdo condicionantes da
cultura: a religido e a moral. Eis ai 0 acontecimento, segundo Nietzsche, responsavel
pela transformacgao historica ocorrida no denominado “século das luzes”, que foi a
amadurecimento da desconfianca, da divida e da analise que tomaram conta do
homem moderno, fazendo-o ndo aceitar uma vida ditada pela metafisica e
empobrecida pela recusa aos pilares cientificos modernos. O Ocidente comeca a
enxergar nas autoridades religiosas e morais algo de historico, incutido no proprio
ambito humano, sem raizes suprassensiveis. Este “espirito cientifico” (HH, 3) abre
caminho para o0 modo de pensar moderno, e para 0 enraizamento da subjetividade,
mas é também por ele que Nietzsche da vazao as suas consideracdes em torno de
Voltaire como o filésofo que se volta contra o fanatismo, o dogmatismo e o
fundamentalismo que, segundo ele, eram resultado da metafisica vigente até entao.
Ao contrapor o iluminismo de Rousseau ao iluminismo de Voltaire, Nietzsche
acentua o carater critico e debochado do segundo, considerando esse o espirito
iluminista por exceléncia®.

Nietzsche localiza tal espirito jA no Renascimento:

O Renascimento italiano abrigava em si todas as forgas positivas a que
devemos a cultura moderna: emancipacdo do pensamento, desprezo das
autoridades, triunfo da educagdo sobre a arrogancia da linhagem,
entusiasmo pela ciéncia e pelo passado cientifico da humanidade,
desgrilhoamento do individuo, flama da veracidade e averséo a aparéncia e
ao puro efeito (flama que ardeu numa legido de naturezas artisticas que
exigiam de si, com elevada pureza moral, a perfeicdo de suas obras e tao
somente a perfeicdo); sim, o Renascimento teve forcas positivas que até
hoje ndo voltaram a ser tdo poderosas em nossa cultura moderna. (HH,
237)

Assim, o Renascimento promoveu, de acordo com a paragrafo, uma espécie
de retorno ao o que é terreno e existencial. Este é o solo que Humano, demasiado
humano quer atingir. Este € o solo do espirito livre, que por consequéncia, € um
genuino espirito de ciéncia, que dialoga com os diversos campos do saber, que néo
estd atrelado somente ao imaterial, mas também ao natural. O “espirito livre” surge

como uma espécie de prolongamento, do homem cientifico moderno: amadurecido e

*2 Sobre esse assunto conferir o artigo de OLVEIRA: “Nietzsche e Voltaire: a propdsito da dedicatéria
de Humano, Demasiado Humano” (2012)
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auténtico é ele que nesse momento possui condicfes de superar toda a tradicdo
metafisica que os iluministas j& iniciaram. Para o autor, ndo € mais apenas 0
pensamento que precisa ser libertado, mas o préprio humano e todas as coisas
humanas aprisionadas e condenadas pela metafisica. Agora, € o espirito que € livre
(“espirito livre”), e ndo apenas o pensamento (“livre pensador”): amplia-se a propria
nocdo de ciéncia que acompanha o homem (ou o fil6sofo) e passa a fazer-lhe
referéncia ndo somente a frieza da técnica cientifica, mas as cores e pulsées da vida
em tudo o que ela representa.

Nietzsche ndo é um simples reprodutor desse Renascimento. E um
pensador que se coloca para além, mas sem negar a heranca da histéria. Seu para
além é sempre um estagio de superacdo a partir de dentro, do paradoxal, que
aponta para os limites, estabelecendo rupturas e buscando superacgfes. Trata-se de
um “retroceder sem ficar para tras” (HH, 273), onde o passado detém uma energia
ativa que avalia, rompe, mas nao fica preso em si. Diferente de tudo o que é
metafisico, o espirito livre de Nietzsche ressignifica os idealismos, tomando as
“coisas humanas” como objetos da ciéncia e de um tipo de filosofia cujo escopo era

a liberdade sobre a qual novos patamares morais erguer-se-iam.

Um grau certamente elevado de educacdo é atingido, quando o homem vai
além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos, deixando de
acreditar em amaveis anjinhos e no pecado original, por exemplo, ou néao
mais se referindo a salvacédo das almas: neste grau de libertacédo ele deve
ainda, com um supremo esforco de reflexdo, superar a metafisica. Entdo se
faz necessario, porém, um movimento para tras (...).No tocante a metafisica
filosofica, vejo cada vez mais homens que alcancaram o alvo negativo (de
gque toda metafisica positiva € um erro), mas ainda poucos que se movem
alguns degraus para tras; pois devemos olhar a partir do Ultimo degrau da
escada, mas nao querer ficar sobre ele. Os mais esclarecidos chegam
somente ao ponto de se libertar da metafisica e lancar-lhe um olhar de
superioridade; ao passo que aqui também, como no hipédromo, é
necessario virar no final da pista. (HH, 20)

Nos termos do aforismo, observa em tom critico que se, de um lado, os
filésofos da metafisica dogmatica querem explicar e justificar a vida, de forma
ahistorica e meramente conceitual, Nietzsche deseja aproximar todas as coisas
humanas de um degrau mais elevado que é o campo das Ciéncias da Natureza e do
método filoséfico histérico, ultrapassando os limites postos pela metafisica, pela
estética romantica, pelo idealismo transcendental e pelo evolucionismo cientificista.

Para ele, a religido, a arte e a moral sé terdo sua "génese descrita, quando nao
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estiverem subsidiadas pelas “intervengbes metafisicas” (HH, 10) — como, por
exemplo, o problema tedrico do dualismo entre a “coisa em si” e o “fenbmeno” —
abrindo espacgo para uma ciéncia que “celebrara seu maior triunfo numa histéria da
génese do pensamento” (HH,16).

Caberia as ciéncias da histdria natural e cultural a missdo de subsidiar uma
nova compreensédo das condicbes do conhecimento e da cultura em geral. E esse
“filosofar histérico” das primeiras linhas de Humano, demasiado humano, que,
segundo nossa percepcao, deve, por meio do espirito livre promover a superacao a
unidade metafisica. Por isso Nietzsche defende uma visdo do mundo natural em
devir deixando aberta a possibilidade de que as categorias que condicionam saber
sejam constantemente revisitadas, e se necessario, reinventadas. Em Humano,
demasiado humano, Nietzsche estara especialmente interessado em mostrar como
as chamadas “necessidades metafisicas” ndo sdo mais necessarias, podendo agora
ser vistas como um dado do passado cultural da espécie.

Corrobora com essa visdo, o que LOPES (2008, p. 270) identifica em sua
pesquisa de doutoramento sobre “Ceticismo e vida contemplativa em Nietzsche”.
Segundo ele, Humano demasiado humano argumenta que as necessidades
metafisicas ndo correspondem a um pressuposto universal. Além de circunscritas,
elas conferiram tendenciosamente a existéncia um significado moral, de efeito
meramente paliativo, pois ndo lancam o ser na existéncia de fato. O itinerario
sugerido por Nietzsche, segundo o pesquisador, prevé a possibilidade de eliminar
gradativamente estas necessidades subjetivas e afetivas mediante uma terapia
alternativa, que valorize a ciéncias e o homem cientifico no combate as crencas
metafisicas, substituindo-a (cf. HH, 27) e preparando o terreno para uma forma de
vida orientada pela busca de um novo conhecimento, ja que o antigo (o do erro da
unidade), j& demonstra visivel esgotamento histérico e civilizacional, conforme

discorre Nietzsche, por exemplo, no aforismo 22:

Uma desvantagem essencial trazida pelo fim das convicgfes metafisicas €
gue o individuo atenta demasiadamente para seu curto periodo de vida e
ndo sente maior estimulo para trabalhar em instituicbes duraveis, projetadas
para séculos; ele proprio quer colher a fruta da arvore que planta, e portanto
ndo gosta mais de plantar arvores que exigem um cuidado regular durante
séculos, destinadas a sombrear vérias sequéncias de geracdes. Pois as
convicgdes metafisicas levam a crer que nelas se encontra o fundamento
ultimo e definitivo sobre o qual se terd de assentar e construir todo o futuro
da humanidade; o individuo promove sua salvacao quando, por exemplo,
funda uma igreja ou um mosteiro, ele acha que isto |he serd creditado e
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recompensado na eterna vida futura da alma, que € uma obra pela eterna
salvacdo da alma. — Pode a ciéncia despertar uma tal crengca nos seus
resultados? (HH, 22)

A pergunta da citacdo acima, ao revelar a inconsisténcia das certezas
metafisicas, que estacionam o homem nos conceitos, desestimulando toda e
qualquer investigacdo de cunho mais visceral a natureza humana, serve-nos de
amalgama para uma possivel amarracdo final: pode a compreensdo de ciéncia
desenvolvida por Nietzsche em Humano, demasiado humano, desdobrar um
programa filosofico que supere a “necessidade da unidade” (nosso problema),
rejeitando a filosofia transcendental (que se coloca como solo explicativo das
condicdes de vida, mediante um procedimento aprioristico), dando ao homem
autenticidade em sua existéncia?

Para tal questionamento, levantamos os dois eixos de aproximacgao entre
filosofia e a ciéncia segundo o caminho de Humano, demasiado humano: no plano
epistemoldgico, a ciéncia aparece como essencial para investigar as reais condicdes
do conhecimento humano, apontando o carater provisorio, simplificador, falsificador
das categorias que formam nossa visdo de mundo mostrando a “histéria da génese
do pensamento” (HH, 16) e o funcionamento dos valores e das agdes culturais em
geral. No plano metodolégico, o “filosofar histérico” (HH, 2), propde um fazer
filosofico informado pela ciéncia, permitindo uma melhor abordagem dos fenémenos
cognitivos envolvidos na formacao de crencas sobre o mundo. Nietzsche credita um
efeito libertador ao conhecimento cientifico, uma vez que ele € capaz de combater
os danos causados pelo rango das “necessidades metafisicas”. Tais eixos
possibilitam uma ciéncia que estd sempre no dominio dos fendmenos humanos,
respeitando, incentivando e gerando o0 carater circunstancial, adaptativo,
instrumental do conhecimento humano. Amparado por isso, respondemos
positivamente ao questionamento citado, a medida que a ciéncia cria possibilidades
para um abandono das conviccbes da unidade metafisica, mas ndo somente,
inserindo o humano, naquilo que o identifica dentro do vir-a-ser.

Ajuda-nos o aforismo 630, onde nosso fildsofo afirma que a “conviccéo é a
crenca de estar em algum ponto do conhecimento de posse da verdade absoluta”.
Compreende uma fase humana de infantilidade do pensamento, de imaturidade,
oriundas de uma adesdo apressada a hipGteses que ndo passaram pelo crivo do

procedimento psicolégico. Tais convicgbes sdo, sob essa Otica, crencas que nao
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aderem aquilo que é mais humano, dentre as coisas humanas que é o contingencial
e o circunstancial da vida e da “verdade’. E essa arrogancia, circunscrita na
pressuposicdo de todo crente de ndo poder ser refutado (Cf. HH, 630) que deve
permanecer sob suspeita e que libertara, caso superada, o homem de seu estado de
“beatitude eterna” (idem).

A ideia de unidade € sem duvida mais palatavel, mais acessivel. Por isso, a
dificuldade em cultivar, a partir do espirito livre uma cultura cientifica e plural. E
preciso reunir varias forgas para produzi-la. E justamente o didlogo conflituoso
dessas forcas que disciplinam o interior do pensamento humano, fazendo-o
cientifico. Nietzsche afirma que ha um pathos tanto na crenca de estar na posse da
verdade quanto na busca da verdade (cf. HH, 633). Mas esta ultima tem mais valor

no sentido de ser “suave”.

No conjunto, os métodos cientificos sdo um produto da pesquisa ao menos
tdo importante quanto qualquer outro resultado: pois o espirito cientifico
repousa na compreensdo do método, e os resultados todos da ciéncia ndo
poderiam impedir um novo triunfo da supersticdo e do contrassenso, caso
esses meétodos se perdessem. Pessoas de espirito podem aprender o
guanto quiserem sobre o0s resultados da ciéncia: em suas conversas,
particularmente nas hipéteses que nelas surgem, nota-se que lhes falta o
espirito cientifico: elas ndo possuem a instintiva desconfianca em relacéo
aos descaminhos do pensar, que apds prolongado exercicio deitou raizes
na alma de todo homem cientifico. Basta-lhes encontrar uma hipotese
qualquer acerca de algo, e entédo se tornam fogo e flama no que diz respeito
a ela, achando que com isso tudo esta resolvido. Para essas pessoas, ter
uma opinido significa ser fanatico por ela e abriga-la no peito como
convicgao. (HH, 635)

Nesse aforismo, o quarto antes de concluir Humano, demasiado humano
Nietzsche insiste para a importancia superlativa do método cientifico como
instrumento de triunfo contra a unidade. Diante disso, estaria ele reivindicando na
ciéncia, uma outra espécie de unidade explicativa, s6 que esta alcancada por outros
caminhos?

Em Nietzsche, a educacdo ndo é um fendmeno milagroso (Cf. HH, 242).
Educar-se aos parametros da ciéncia implica ser capaz de tomar e assumir atitudes
diferentes diante do saber humano, mesmo que isso signifique mudar de opinido e
até mesmo de ideais. Indica que ao se iniciar no espirito cientifico, o espirito livre
podera tornar-se sempre um traidor, infiel, pois a qualquer momento abandonara os
seus ideais e mudara de opinido. Sem apego e sem 0 sentimento de culpa, pois é

préprio a vida, essa constante transformacéo se justifica pelo simples fato de fazer o
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homem querer conhecer, e ndo buscar desesperadamente um sentido a vida. Dessa
maneira, entende-se que o humano substitui a imposi¢cdo da unidade, avaliando até
gue ponto as suas decisdes humanas baseiam-se ndo mais em uma busca pela
necessidade da unidade, mas na viabilidade de um projeto ou até mesmo de uma
posicado filosofica para a vida “realmente libertadora” (HH, 27). Eis a figura do
andarilho: simbolo antimetafisico da fluéncia das vivéncias, do quao passageiras sao
as experiéncias vitais.

Vale alertar, que mesmo diante do seu entusiasmo pela ciéncia, Nietzsche
mantém suas reservas, para que ela ndo caia no mesmo erro da unidade que ele
sempre criticou e se empenhou em evitar: o estabelecimento de um valor cientifico
incondicional e ndo submetido a uma avaliacdo perspectivistica. As convicgdes e a
fidelidade a elas sdo formas de escravidao que acorrentam a vida. Infeliz a ciéncia
gue sugere isso.

A mudanca de método (do metafisico para o cientifico) é fundamental para o
encaminhamento do projeto Nietzsche. O filosofo compreende que o a “ciéncia”
adotada em seu segundo periodo € util a humanidade para que ela, abandonando
as velhas crencas da tradicdo, cuja a ideia de unidade é o grande paradigma, nao
facam do conhecimento um veneno de desprezo contra a existéncia. Em Nietzsche
nao é da razdo conceitual, mas das paix0es que brotam o impulso que gera,
transforma e constroi. A unidade metafisica, ao contrario, enrijece a vida, impedindo
sua mudanca continua no fluxo da historia e das pulsdes. (cf. HH, 637). Dessa
forma, conhecimento somente se torna um elemento vivo, se for livre, cientifico e
némade, assim como um ativo viajante, antimetafisico por exceléncia, que nao
imobiliza o ser diante da riqueza vital conquistada somente pelos que viajam na

fluidez vital de um espirito filosofico demasiadamente humano.
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CONSIDERACOES FINAIS

O eixo norteador da pesquisa que por hora concluimos, tem como base a
concepcao metafisica criticada por Nietzsche a partir do segundo periodo de sua
obra, bem como as consequéncias geradas a partir da ideia de unidade enquanto
“‘problema” filosofico. Tendo em Humano, demasiado humano a principal obra de
referéncia, o recorte dado situou o0s seguintes aspectos: a influéncia socratica na
concepcao metafisica de Nietzsche, o problema da unidade conceitual, a explicacéo
ahistérica favorecida pela tradicdo filosofica, a psicologia como procedimento de
critica a esse modelo metafisico e o0 espirito livre enquanto desdobramento e
proposta vivencial aos que assumiram a autonomia do ser, mesmo diante dos
preconceitos morais vigentes.

A metafisica é um terreno epistemologico amplo e por isso mesmo cheio de
especificidades. Partimos da ideia de que para Nietzsche, metafisica e socratismo
caminham juntos. Foi por Socrates, em seu processo de negacao da vida em nome
dos valores verdadeiramente virtuosos, que a metafisica tornou-se tao real no seio
da filosofia, desvalorizando a natureza humana e alargando a necessidade de uma
alma que se oponha a contingéncia do corpo. E uma referéncia de mundo fundada e
conduzida por uma visdo de esséncia humana que se desenvolve de forma
extracientifica, subscrita em categorias universais sob as quais as coisas sao
classificadas.

Na compreensao de Nietzsche, a filosofia ocidental traz no desenvolvimento
da metafisica a sua marca principal. Em funcdo do socratismo ela tornou-se a
histéria de um erro, que inverteu padrbes e moralizou o homem, insistindo na
desvalorizacdo do corpo e na supervalorizacdo da alma; na negacdo do mundo
material e na acolhida entusiasmada do suprassensivel. Ele ndo pretende negar a
existéncia da metafisica, mas identificad-la como um impulso histérico, humano e
tendencioso. Nosso filésofo rejeita a tese dicotbmica que compreende o ente como 0
efeito de uma causa anterior e externa a ele.

E fato que de forma geral, a filosofia sempre desenvolveu suas teorias tendo
a busca da verdade como horizonte e meta. Essa ideia de verdade, no socratismo
ficou relegada somente as formas perfeitas, incorpéreas, imutaveis e unas. Somente
ai a metafisica via possibilidade de encontra-la em plenitude. O corpo e as

dimensdes da fisiologia humana (o sentir, o prazer, o rir, 0 dangar) ndo alcangcam
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nada além de um imperfeito conhecimento daquilo que as coisas realmente sdo. O
mundo concreto é, portanto, expressao deficiente do @mbito sensivel.

Essa metafisica iniciada e desenvolvida por Socrates e Platdo traz em si a
matéria principal da critica que buscamos demonstrar na pesquisa: a oposi¢cao da
ideia que preconiza a “totalidade dos entes” como unidade. O mundo nédo é simples,
mas multiplo. O que é real ndo pode ser reduzido a uma Unica matriz explicativa. O
desejo de reduzir o multiplo ao uno ndo passa de mais uma estratégia facilitadora da
vida, propria dos metafisicos, que indicam um projeto de ligacéo do ser as estruturas
morais dadas que sujeitam o homem e tolhem sua autonomia.

O itinerario do “segundo Nietzsche” € marcado por essa tentativa: a de
desmascarar as bases que apoiam o0 pensamento metafisico identificando a sua
origem e sua historicidade. Nesse cenario que se identifica o desenvolvimento da
psicologia enquanto procedimento de analise e destruicdo dos fundamentos da
moralidade. Conscientes que psicologia € um termo que se desdobra em Nietzsche
de forma polissémica, interessa-nos a compreensao inserida na obra Humano,
demasiado humano, que busca desvelar o que ha “por debaixo” e “por tras” da
moralidade, a partir do rompimento com a primeira fase de seu pensamento. O
psicélogo levanta assim um combate contra a anti-ciéncia metafisica e os seus
juizos universais. Para isso foi preciso “inverter” seu olhar, alterar seu ponto de vista
contra o “pessimismo romantico” da filosofia Schopenhauer e a musica de Wagner,
anteriormente acolhidas por ele.

Perdendo sua aura de filosofia primeira com fundamentos inalienaveis e
perfeitos, a metafisica é redimensionada pelo Nietzsche psicélogo como produto e
produtora: produto decadente de um acumulo de equivocos, ideias pressupostas e
cristalizacdes originarias do socratismo; produtora de filosofos da moral e de um
pensamento superficial e falacioso. Ao questionar a origem das representacdes e
sentimentos morais afirmara que por detras desse tipo de acdo, o que ha sao
motivacées humanas, que hierarquizam o homem através de normas superiores, em
relacédo as condicdes inferiores da vida no seu devir histdrico.

Assim, o Nietzsche psicélogo mostra no desenvolvimento de sua critica que a
origem dos conceitos que levaram o homem a se reconhecer como um ser moral
pautou-se ndo em abstracbes do espirito, mas em elementos propriamente
humanos. A psicologia funciona nesse interim, como o procedimento que vai indagar

a histéria (no mundo e do mundo) enquanto espaco de geracdo do ser, de suas
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representacfes e multiplas perspectivas e experiéncias, que marcam as relacdes do
homem, ultrapassando a metafisica e a famigerada ideia de unidade, tragco marcante
gue Nietzsche pretende superar com seu fazer filoséfico.

Como o proprio titulo sugere, Nietzsche deseja com sua obra inaugural do
segundo periodo deixar emergir o humano (e as coisas humanas) que a metafisica
ruiu. E preciso fazer nascer um novo homem. O novo psicologo é o artifice desse
procedimento que identifica 0 humano, expresso para além das leis morais, da
mortificacdo religiosa e da negacdo de si mesmo. Um homem que ndo se deixa
formatar pela hierarquia vigente, mas que reconhece na histéria e na ciéncia os
dispositivos para a construcdo de um novo filésofo. Esta novidade, cujo Humano,
demasiado humano é dedicado chama-se espirito livre.

Nesse periodo, o foco da critica de Nietzsche esta no homem orientado pela
heranca filosofica tradicional. Este, vive e declina-se sob o jugo dos valores morais,
negando a vida e o momento atual em nome de uma realidade perfeita e
desenraizada do presente. Em sintonia com valores ndo-humanos, abandona as
condi¢cBes multiplas da experiéncia, acarretando graves prejuizos ao depender de
um “mundo verdade” e de uma moral que o conduza e o identifique, vivendo em
funcdo dessa unidade. Se assim vive homem decadente, Nietzsche convoca o
espirito livre para reverter esse processo.

O espirito livre € uma concepcao “inventada” como desdobramento da critica
de Nietzsche. Sua opcao fundamental deixa de ser os valores soberanos da moral e
passa a dialogar com o fisiol0gico, o corporeo, o biolégico. Se 0 antdnimo do espirito
livre (0 espirito cativo) vive naqueles predicados metafisicos que lhe foram atribuidos
durante a histéria do pensamento ocidental, este novo fildsofo aprimora suas
potencialidades no jogo de forcas que caracteriza e fortalece a vida. Ele tem
consciéncia de que as certezas que antes eram orgulhosamente proclamadas como
“verdade” sdo construgdes imanentes e estdo sempre influenciadas, queira-se ou
nao, justamente por aquilo que se quer negar do humano: os sentimentos e as
sensacoes.

E uma proposta que fere uma importante condicéo da ideia de unidade, que é
a conviccédo. Inimiga da verdade e mais perigosa que a mentira (segundo avaliagao
de Nietzsche), a conviccdo perde sua autoridade quando emerge um espirito que
vive sob o imperativo da diavida e sob a necessidade da descoberta. Conviccéo

nenhuma consegue manter-se diante de uma vida que, em suas interpretacoes e
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idiossincrasias, gere, enquanto meio de conhecimento, as principais questdes
filosoficas. E sobre as convicgdes e sobre a unidade conceitual que o espirito livre
irrompe a grande libertacdo, o grande desprendimento. Assim, a grande legitimacao
do conhecimento passa pela chancela da vida, e ndo por categorias abstratas e
unitarias. Caberia as ciéncias da historia natural e cultural a missdo de propor uma
nova compreensédo das condicdes do conhecimento. E esse “filosofar histérico” das
primeiras linhas de Humano, demasiado humano, que, segundo nossa percepc¢ao,
deve, por meio do espirito livre promover a superacao a unidade metafisica.

Ao criticar a metafisica, identificando na ideia de unidade um problema
filoséfico, nossa pesquisa quis inferir de Nietzsche, o entojo a tirania das convicgoes,
contraria a uma proposta filoséfica que deseja superar a hierarquia da moralidade. O
conhecimento perde assim a rigidez do absoluto, transformando-se em um exercicio
antimetafisico, que ndo se deixa fixar em uma unica formula, mas que aceita o devir
como espaco de construcéo e reconstrucdo. E essa a alegria daquele que alcangou
a liberdade da razéo cujo principio moral revela-se no gosto pela existéncia e na
abundancia de vida, aprisionada pela verdade das grandes instituicdes culturais. Eis
ai o0 mote da grande liberacdo da unidade: libertar-se das instituicbes metafisicas,

libertar-se a si mesmo e por vezes, libertar-se de si mesmo.
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