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RESUMO

A presente dissertacdo consiste em uma analise hermenéutico-filologica a respeito dos
desdobramentos filosoficos de Nietzsche sobre o conceito de “bom europeu” enquanto questdo
fundamental em sua tarefa de superagdo da moral. O termo “bom europeu” ocorre em dois
periodos distintos de pensamento na obra de Nietzsche. A primeira mencao estd presente em
seus textos intermediarios (1876-1882), nos quais o autor discorre sobre o problema da
linguagem, da metafisica e da cultura. Nesta ocasido, o filésofo discute sobre a formagdo do
sujeito e os processos de coercdo do individuo na cultura que condicionam o0 pensamento e 0
comportamento humano. Esta abordagem suscita em seu pensamento a necessidade da
elaboracdo de uma tarefa de superacdo da moralidade/tradicdo, sobre o qual o conceito de
“espirito livre” ¢ formulado. Os conceitos de “espirito livre” e “bom europeu” sdo associados
enquanto sindbnimos na fase intermediaria de seu pensamento, o segundo termo enfatiza a
necessidade de distanciamento e superacao das patrias e discute sobre o nacionalismo aleméo
do seculo XIX. Em seus textos tardios (1883-1889), o conceito de “bom europeu” é
reintroduzido em um novo contexto em que o autor desenvolve sua critica a moral e superacéo
da visdo etnocéntrica no pensamento moderno europeu. Desta forma, Nietzsche estabelece
niveis hierarquicos de visdo e superacdo, quais sejam: 1. Europeu; 2. Supraeuropeu; 3. Oriental;
4. Grego. O supraeuropeu é um conceito que designa um nivel perspectivo de visao segundo o
qual a prépria Europa deve ser superada. Nessa perspectiva o individuo ndo deve ser apenas
supranacional, como também, supraeuropeu, na pretensdo de sobrelevacdo de seu horizonte
europeu e alcance de uma visdo mais ampla acerca da construcao cultural do Ocidente. Porém,
para isso é necessario levar esta tarefa adiante. O autor na tentativa de extinguir sua parcialidade
ocidental propde a visdo oriental da Europa através do conceito supra-asiatico. O nivel asiatico
representa um nivel mais elevado de superacdo da moral europeia em relacdo supraeuropeu,
este conceito caracteriza uma objecdo mais radical ao Ocidente e seus valores enquanto
consequéncia cultural da Europa. Com intencéo a esta proposta, finalmente o pensador destaca
a fundamentacdo grega como modelo teoérico para os chamados “europeus do futuro” no
denominado ideal grego. Este representa, em sua tarefa, uma visdo de superacdo mais elevada
gue os demais niveis anteriores e caracteriza sua visdo cosmopolita da cultura europeia, pela
sintese cultural que esta simboliza. A partir dessa perspectiva, Nietzsche descreve um processo
continuo de superacdo segundo procedimentos atdvicos e de diferenciacdo sobre o qual seja
possivel o surgimento de uma “nova sintese” cultural, linguistica e fisiologica.

PALAVRAS-CHAVE: Bom Europeu; Linguagem; Fisiologia; Cultura; Sintese.



ABSTRACT

This paper consists in a philological — hermeneutics analysis about the philosophical oustpread
from Nietzsche’s concepts of “good european” as a fundamental question in his task of
overcoming moral. The term “good- european” occurs in two specific parts in Nietzsche’s work.
The first mention is in his intermediate texts (1876 — 1882), in which the author talks about
culture, language and metaphysical issues. At this period the philosopher argues about subject
formation and the cultural processes of coercion on the subject that condionate human thought
and behavior. This approach evokes the necessity of a manner to elaborate a task in order to
overcome the morality about the concept of free spirit. The concepts of “good european” and
free spirit are associated as synonyms in his intermediate work phase, being the first term a
manner to enphasize the necessity of overcoming and detaching the nations issue and talks
about German nationalism in the 1900s. In his late work (1883-1889) the term “good european”
is reintroduced in a new contexto through that the author develops his critics on moral and the
overcoming an ethnocentric concept in modern european thought. Thus, Nietzsche stablishes
hierarchic and overcome levels: 1. European; 2. Supraeuropean; 3. Asian; 4. Greek.
Supraeuropean concept designates a perspective that the Europe itself must be exceed. In this
perspective the being needs to be not only supranational but supraeuropean intending to
overcome an european vision and the reach of a wider vision about the Western culture.
Nietzsche tries to extinguish his western partiality and propounds an Asian perspective in
Europe via the concept of Supraasiatic. The supraasiatic level represents a moral overcome in
comparison to an european moral, relating this idea to the supraeuropean concept. This concept
characterizes a radical objection to the Western and its values as a cultural consequence from
Europe. Finally, the author highlightsa greek theoretical foundation as a model to the so called
“Europeans from the future” in a denominated greek ideal. This ideal represents a higher view
in comparison to the previous ideals and characterizes his cosmopolitan idea about europe
culture, in terms of its cultural synthesis. From that perspective Nietzsche describes a non-stop
process according to atavistic procedures and diferentiation processes in which a “new

synthesis” of philological, linguistics and culture can be possible.

KEY WORDS: Good european; Language; Physiology; Culture; Synthesis.
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1. Introducéo

A presente dissertacdo pretende analisar hermenéutica e comparativamente o conceito
de “bom europeu” nas fases de pensamentos intermediarios (Freigeisterei) e tardios
(Philosophie der Zukunft) das obras de Nietzsche. Busca-se refletir sobre conceitos relativos a
filosofia da cultura, a antropologia filosofica e a politica segundo a propriedade hermenéutica
da filosofia nietzschiana, cuja peculiaridade metodoldgica fundamental € o entrelace de
questdes filosoficas de naturezas distintas.

Assim, pretende-se compreender os desdobramentos da experiéncia antropoldgica (e
biogréfica) da soliddo itinerante no ambito das visdes de Nietzsche acerca de si mesmo
enquanto cidad@o apatrida de cultura prussiana, pesquisador da cultura grega e professor da
Basiléia. Dai decorre a compreensdo de que essa multiplicidade antropolégica em um mesmo
individuo se fragmenta em outras perspectivas multiplas enquanto nuances de contraste com as
condicdes italiana e suica. Isto exigiu que a pesquisa fosse direcionada as influéncias supra-
alemas de Schopenhauer, Burckhardt e Goethe em contraste com a influéncia alema de Wagner
na obra do filosofo ora estudado. O tema do bom europeu e, consequentemente, do
supraeuropeu foi definido, portanto, como aprofundamento das compreensées adquiridas da

comparacdo entre a condi¢cdo alema e a condi¢do europeia em sua filosofia.

O legado de Nietzsche para as diversas mudancas de configuracdes sociopoliticas e
culturais dos séculos que sucederam a sua morte, em 1900, evidencia tanto a atualidade do tema
desta pesquisa quanto a sua relevancia académica. Os conceitos de bom europeu e
supraeuropeu explicitam o potencial amplo de rearranjos ocidentais com o qual se defrontam
problemas internacionais hodiernos como crises migratdrias, conflitos pos-colonialistas e

movimentos politicos nacionalistas de extrema-direita.

Nietzsche nos transfere sua proposta de visdo panoramica como abordagem do mundo
segundo uma politica que envolve questbes éticas, politicas e antropoldgicas. Desta forma,
planejam-se trajetos descontinuos de investigacdo?®, uma vez que o primeiro registro do termo

“bom europeu” pertence as linhas de pensamento relativas a fase que o préprio autor nomeou

! A metodologia de procedimento aplicada nesta dissertacdo afaste-se, portanto, de interpretacdes totalizantes da
filosofia de Nietzsche, as quais tendem a definir conceitos fundamentais dentro da obra e vinculd-los
teleologicamente entre si como projeto Unico. De forma distinta, neste trabalho o conceito é tratado dentro dos
ciclos de pensamentos correspondentes as respectivas e diferentes formas de vida adotadas pelo autor ao longo da
histdria da sua filosofia.
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como sua Freigeisterei? (obras intermediarias). Ap6s um longo ‘siléncio’ acerca do conceito, o
autor reintroduz o tema em seus textos tardios, sobre o qual sera analisado em suas diferencgas
de acepcdo em comparacgdo com sua chamada filosofia do futuro®. Nesse sentido, o primeiro
capitulo busca identificar primeiramente as influéncias conceituais decisivas para o
desenvolvimento dos termos nietzschianos ora analisados (Wagner, Schopenhauer, Burckhardt
e Goethe), bem como a relagcdo com elementos histérico-biogréficos do filosofo estudado. Em
sequida, introduz algumas das questdes fundamentais encontradas em seus textos
intermediéarios, tal como o problema da metafisica, historia e linguagem. Estas abordagens
servem como fundamento filoséfico para explicar a relagdo entre individuo/cultura e a formacao
do sujeito moderno fixado sob preconceitos morais. Desta forma, o capitulo inicial demonstra
as condicbes fundamentais da problematizacdo de Nietzsche no contexto histdrico do século
XIX, na intencéo de explicar o desenvolvimento tedrico do qual autor parte para a conceituagdo
dos “espiritos livres” ¢ dos “bons europeus” nesse momento de sua filosofia, ao qual é concluido

com a caracterizacao de seu projeto dos “espiritos livres”.

O segundo capitulo direciona-se, primeiramente, a caracterizacdo do bom europeu em
seus textos intermediarios. Em seguida, realiza-se uma caracterizacdo comparativa do bom
europeu em seus textos tardios. Para isso, ha uma contextualizacdo da crise de pensamento
vivenciada por Nietzsche entre a publicacdo da primeira edicdo de A gaia ciéncia (1882) e a
escrita dos livros sobre Zaratustra nos anos seguintes. Essa explicacdo € significativa na medida
em que demonstra a oscilagcao conceitual entre a ideia de “bom europeu” como “espirito livre”
e a insercdo desse conceito no ciclo de pensamento de um projeto nietzschiano para o futuro da
Europa. O capitulo prossegue detalhando a transformacdo desse conceito e caracterizando em
seus textos tardios a hierarquia de tipos humanos, 0s quais, correspondem aos niveis de visdo

(compreensdo) antropoldgica do homem acerca do problema da moralidade europeia (europeu,

2 A chamada fase da Freigeisterei ocorreu entre os anos de 1876 e 1882. Em uma carta enviada a Lou von Salomé
em 3 de julho de 1882 (eKGWB/BVN — 1882, 256), Nietzsche escreve: “(...) Teubner enviou as trés primeiras
partes da prova da ‘Gaia ciéncia’; e, ainda por cima, a ultima parte do manuscrito tinha acabado de ficar pronta e,
com ele, a obra de seis anos (1876-1882), toda minha ‘livre-pensacdo’! Oh, que anos foram esses!” (JANZ, 2016,
vol. 11, p. 114; grifo nosso). A traducdo de Giacdia do texto de Janz, ora citada, optou por um neologismo ao
traduzir o termo Freigeisterei. Nesta dissertacao, optou-se pelo uso do termo original ou, por vezes, pela expressao
“filosofia do espirito livre”. Como também traduz Araldi (2008, p. 36): ““Filosofia do espirito livre (Freigeisterei),
enquanto dltima consequéncia da moralidade até aqui’ (X, 1(42) — julho-agosto de 1882)”. Na tradugdo da
Companhia das letras, Souza optou pelo termo “livre-pensar” (Cf. NIETZSCHE, 2016, p. 106; A §146).

% Die Philosophie der Zukunft. O surgimento do termo ocorre no ano de 1883, como tentativa de um olhar mais
amplo sobre a cultura e 0 homem, em um fragmento péstumo Nietzsche escreve: “Filosofia do futuro: Da inocéncia
do tornar-se. Corpo e espirito. Moral e organismo. Um milénio de provacgdes. Arte. Homens livres e escravos.
Educacéo e nutricdo. O homem e a mulher. A morte livre. A nova hierarquia. Os gregos como conhecedores do
homem. A musica e a filosofia.” (eKGWB/NF 1883, 14[1]; traducao nossa). O termo € utilizado nessa dissertacdo,
por vezes, enquanto sinbnimo do periodo filoséfico nietzschiano tardio, em especifico, aos textos que envolvem a
obra Além do bem e do mal (1886).
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supraeuropeu, oriental, supraoriental e grego). Um tal detalhamento corresponde a proposta de
caracterizar a hierarquia etnolégica de tipos humanos, destacando a relacéo entre orientalismo

e o retorno do ideal grego na tarefa de cultivo do europeu do futuro.

Finalmente, o Gltimo capitulo pretende analisar o seu projeto dos bons europeus a partir
das reflexdes do autor sobre a fisiologia, linguagem e cultura. Nesse sentido, procura-se situar
o entendimento do autor com relagdo ao fisioldgico e sua relacdo com a cultura e os meios de
formacdo de subjetividade. Deste modo, Nietzsche passa a discorrer acerca da corrupgéo
fisiolégica na cultura europeia de entdo, enquanto herdeira do cristianismo e perpetuada em
movimentos politicos de sua contemporaneidade, tal como 0s movimentos progressistas e
democraticos. Apds esta analise, o capitulo prossegue em sua tarefa de superacdo da moralidade
europeia a partir do conceito de sintese, relacionando-o as questfes do atavismo, heranca e
diferenciagé@o continua dos tipos humanos. Essa abordagem é fundamental para explicar como
Nietzsche utiliza os estagios embrionarios da cultura europeia (a Grécia Antiga) enquanto
modelo sintético cultural em sua tarefa, sobre o qual ele projeta a nova sintese: “europeus do
futuro”.
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2. Capitulo 1: A filosofia do livre-pensar

A Freigeisterei é também o nome que se da a uma fase de pensamento nietzschiano que
se iniciaem 1876 e percorre até o ano de 1882. Estdo situadas neste periodo suas obras Humano,
demasiado humano (1878), Opinides e sentencas diversas (1879), O andarilho e sua sombra
(1880), Aurora (1881) e a primeira edicdo de A gaia ciéncia (1882)*. Essa fase ¢ caracterizada
pela elaboracdo do conceito de espirito livre, onde o filésofo aborda os problemas do
dogmatismo, a metafisica, a cultura, o conhecimento e a filosofia histérica. Cabe destacar que
esse periodo é marcado por uma busca de autonomia filos6fica em relacdo a tradicdo e ao
circulo intelectual que permeiam suas obras de juventude, entre os quais suas leituras das obras
de Schopenhauer passam a ser examinadas sob uma nova perspectiva e a questdo do
dogmatismo® assume destaque para elaboragdo de uma critica a filosofia schopenhaueriana. Do
mesmo modo, destaca-se suas divergéncias com o musico Richard Wagner (1813-1883), assim
como seu estado de satde que fora determinante para suas reflexdes que relacionam o individuo
e 0s estudos sobre fisiologia a uma perspectiva filos6fica. Outro aspecto marcante para
compreendermos o desdobramento de algumas reflexdes do autor na Freigeisterei, consiste no
fato de Nietzsche ter abandonado sua nacionalidade alema para poder lecionar Filologia
Classica na Universidade da Basiléia. Como regra para adquirir a nacionalidade suica,
requereria a necessidade de estadia ininterrupta na Suica em um periodo de oito anos, algo que
ele ndo havia cumprido em decorréncia de uma viagem a Sorrento em 1876, razédo pela qual a
cidade da Basiléia concedeu a ele um passaporte provisorio com validade de um ano. Este
mesmo passaporte foi utilizado pelo filésofo até 0 ano de 1889, estando ele na condicao juridica
de apatrida durante esse periodo. A figura de um filésofo apatrida nos parece coerente com as

elaboracdes supranacionais feitas acerca dos bons europeus.

A necessidade de elencar esses fatores biogréaficos e filoséficos, que cercam o autor a

partir do ano de 1876, reside no fato de que as primeiras concepcdes acerca do espirito livre

4 Titulos e datas das publicages originais, respectivamente: Menschliches, Allzumenschliches: Ein Buch fiir freie
Geister (1878); Vermischte Meinungen und Spriiche (1879); Der Wanderer und sein Schatten (1880); Morgenrote:
Gedanken Uber die moralischen Vorurteile (1881); Die frohliche Wissenschaft (1882).

> Cf. eKGWB/BVN - 1876, 581. Carta a Cosima Wagner: 19/12/1876. Em 1877, Nietzsche em carta a Paul
Deussen, relata novamente sobre essa necessidade de reanalisar a filosofia schopenhaueriana: “Quando escrevi
meu pequeno escrito sobre Schopenhauer, ja me distanciei de quase todos os elementos dogmaticos; no entanto,
continuo firme na minha convicgéo de que por ora é essencial estudar Schopenhauer e usé-lo como educador. Mas
ndo acredito que ele deva ser usado para educar-nos na filosofia schopenhaueriana”. (JANZ, 2016, vol. |, p. 611-
612). Cf. eKGWB/BVN - 1877, 642: Carta & Paul Deussen: inicio de agosto de 1877.
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estdo associadas a uma “elevacdo do espirito” ¢ a desvinculacdo ou afastamento do individuo
das tradicdes dogmaticas presentes no pensamento moderno. Deste modo, a primeira
preocupacao encontrada em Humano, demasiado humano, refere-se a uma analise acerca das
interpretacOes da tradicdo em relagcdo ao homem. O fildsofo se pbe a discutir como a tradigdo
filosofica sempre agregou a ideia de humano valores e atributos estaveis e imutaveis, projetando
esse “humano” enquanto “aeterna veritas” (verdade eterna). Para Nietzsche, essa projecao faz
parte das diversas mas interpretacbes acerca do que seja o individuo e como se deu,
historicamente, o seu desenvolvimento. Ao concebé-lo como “ser” estatico, definido e
imutavel, a tradicdo empreende uma anélise que mantém, ao longo da historia, as mesmas
caracteristicas e a mesma predisposicdo ao conhecimento, sua relagdo com a efetividade e seu
comportamento. Ao se posicionar criticamente a essas interpretacdes que o autor passa a
analisar e desconstruir valores suprassensiveis atribuidos aos seres humanos, como as
concepcOes de alma, consciéncia e razdo. Esses atributos ndo apenas contribuem para uma
normatizacdo da conduta humana, como para a dissimulacéo sobre a multiplicidade de impulsos

que constituem o individuo.

Para compreendermos a elaboracdo de seu pensamento acerca desses problemas, este
capitulo pretende, primeiramente, apresentar elementos especificos, tanto no &mbito da estetica
(Wagner e Goethe), da filosofia (Schopenhauer) e da cultura europeia (Burckhardt), que o
influenciam para a composicdo de uma filosofia supranacionalista, antidogmatica e critica a
tradicdo filosofica e cultural europeia de sua época; para depois mostrar como esses elementos
surgem, nesse momento, em sua critica aos elementos metafisicos/dogmaticos da filosofia
tradicional, a normatividade da linguagem que infere em problemas estéticos e perspectivos, e
a formacdo e domesticacdo do sujeito na esfera sociocultural, para entdo compreender como o

conceito de espirito livre € introduzido correspondendo a essas questdes.

2.1. O germanismo na obra nietzschiana: influéncias conceituais
2.1.1. Crise com Wagner
A relacdo entre o filosofo apatrida e o musico Richard Wagner (1813-1883) é ponto

crucial para o desdobramento de sua filosofia no ano de 1876. Nietzsche havia partilhado uma

amizade com o compositor que o influenciou decisivamente até o ano de 1876, esta notavel
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influéncia € possivel ser observada em seus escritos de juventude, no qual a obra O nascimento
da tragédia® o filosofo enxerga na figura e composicdo wagneriana um ideal para o
renascimento da cultura alemd. Porém, sua relacdo com o musico, e respectivamente com sua
obra, muda ap0és a estreia do Festival de Bayreuth’. O filésofo no mesmo ano, antes da estreia
do festival, havia publicado sua quarta Consideracdo extemporanea, cujo titulo é Richard
Wagner em Bayreuth. Nesse texto, Nietzsche demonstra a pretensdo de uma arte sem
pertencimento nacional® e apresenta como ideal a misica de Wagner, depositando assim uma

nova expectativa na masica wagneriana:

Em geral, porém, o impulso Util do artista criativo é forte demais; o horizonte de seu
amor pelo préximo, abrangente demais para que sua visao se prendesse aos cercados
da natureza nacional. Seus pensamentos sio — como os de qualquer alemdo bom e
grande — sobre-alemdes (Uiberdeutsch), e a lingua de sua arte ndo se dirige a povos,
mas a homens. — Mas aos homens do futuro. (NIETZSCHE, apud JANZ, 2016, vol.
I, p. 557)

Fica evidente, nesse momento, a pretensao nietzschiana de uma filosofia que se opunha
ao carater nacionalista, algo que passaria a ser perceptivel em suas criticas posteriores as
composicBes wagnerianas, uma vez que sua musica manifestara cada vez mais tracos
nacionalistas. E nesse contexto de crise que é necessario destacar que, anteriormente as obras
que sucedem o ano de 1876, desde a “palestra sobre Homero até sua quarta Consideracao
extemporanea, todos os trabalhos de Nietzsche sio influenciados ou voltados para Wagner”®;
todavia, apos testemunhar a insatisfacio® com o Festival de Bayreuth, o filésofo comeca a se
afastar do compositor. No mesmo ano, Nietzsche se encontra pela ultima vez com Wagner em
Sorrento, na Italia, encontro que define seu afastamento do muasico. Em um breve diélogo,
Nietzsche reconhece a necessidade de desvincular seu projeto filos6fico da recorrente

associacdo de seu nome com o de Wagner: “No que concerne a Richard Wagner, ndo superei a

8 Titulo original: Die Geburt der Tragddie oder Griechentum und Pessimismus (1872).

7 «“Bayreuth Festspiele”, inaugurado em 13 de agosto de 1876 com a performance “Das Rheingold”, primeira parte
da tetralogia “Der Ring des Nibelungen”. Ao total, a tetralogia conta com as dperas: Das Rheingold, Die Walkiire,
Siegfried e Gotterddmmerung.

8 Este raciocinio também esta presente nos textos anteriores a quarta Extemporanea, como aponta Burnett (2009,
p. 160); jano Nascimento da tragédia, Nietzsche defende a tese proposta por Schopenhauer e retomada por Wagner
de que a musica/melodia é um fendmeno pré-linguistico, “que existe como cria¢do absoluta, para além do carater
nacional e linguistico” como “lingua absoluta”.

® JANZ, 2016, vol. I, p. 575.

10 Cf. D’IORIO, 2014, p. 10-11; grifo nosso: “O festival wagneriano de Bayreuth, em agosto de 1876, deveria ter
marcado o comego dessa acdo cultural por uma renovacao profunda da cultura alema e pelo nascimento de uma
nova civilizagdo. Nietzsche havia depositado uma grande esperanca nesse evento, mas se decepcionara, julgando-
o deprimente e artificial. A partir dai Nietzsche ndo mais acreditava na possibilidade de uma regeneracéo da cultura
alemd por meio do mito wagneriano. Seu desejo de pdr a termo a sua fase wagneriana e de retornar a si mesmo, a
sua filosofia e ao seu livre-pensamento era fortissimo”.
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desiluséo do verdo de 1876; as imperfeicdes da obra e do homem me pareceram de repente

enormes demais: eu fugi...”%.

O Wagner “envelhecido”, segundo Nietzsche, agora se voltava ao cristianismo € 1SS0
resultou em uma “ofensa pessoal” ao filosofo. Deste modo ele relata em uma carta a Malwida
von Meysenburg apds a morte do compositor em 1883, revelando o que havia sentido no festival
de 1876.

Wagner me fez uma ofensa mortal — quero que a senhora saiba! —, seu lento retorno
rastejante ao cristianismo e a Igreja, eu senti como um insulto pessoal a mim: toda a
minha juventude e as aspirag@es daquela época me pareceram contaminadas pelo
préprio fato de eu ter podido venerar uma mente capaz de dar tal passo.
(eKGWB/BVN - 1883, 382. Cf. D’IORIO, 2014, p. 48)

Para além das consideracGes sobre o nacionalismo, cabe ressaltar que a aproximacéo de
Wagner ao cristianismo € a principal motivacao do afastamento de Nietzsche do musico. Apos
esse ano, com a composicdo de Parsifal estreado em 1882, fica perceptivel a reinvindicacao
que o filésofo faz com relacdo a tendéncia cristd na muasica wagneriana. Deste modo, entre as
divergéncias pessoais que vao se somando entre Nietzsche e Wagner, a afinidade de Wagner
pelo cristianismo repelia a imagem que o filésofo referia ao compositor em suas obras
anteriores: “eu amava somente o Wagner que conheci, um ateu honesto e imoralista”*2. Como
reitera Montinari*® ao afirmar que “o niicleo central do conflito entre Nietzsche e Wagner situa-

se propriamente nesse insuperavel desacordo relativo ao cristianismo”.

O carater nacionalista desempenha um fator secundario nesse contexto de crise, pois,
assim como a composi¢do wagneriana passava a se voltar ao cristianismo, percebe-se um
empenho cada vez mais evidente de Wagner na idealizacdo de uma musica que simbolizasse o
espirito germanico. O desacordo entre o fildsofo e 0 musico se deve a percepcdo do “desastre”
de Bayreuth, quando Nietzsche observa Wagner buscando dominar as massas explorando o
nacionalismo e a religido*. Esse processo ocorria no mesmo momento em que Nietzsche, em

sua condicdo de apatrida, refugiava-se na elaboracdo dos espiritos livres e dos bons europeus.

Enquanto Nietzsche tentava avancar até um espirito europeu supranacional, Wagner
acreditava no jeito de ser germanico primigénio como forca criadora de cultura que
seria despertada e apresentada na obra de arte e s era soterrada no presente pelo
militarismo e ameagada pelo avanco judaico, do qual Nietzsche justamente esperava
impulsos fecundantes. (JANZ, 2016, vol. Il, p. 84)

11 D’TORIO, 2014, p. 48.

12’IORIO, 2014, p. 48-49.

131981, apud D’IORIO, 2014, p. 187.

14 Cf. Ibidem, p. 121. eKGWB/NF 1880, 6[40], grifo nosso: “qudo distante ele [Wagner] se tornou, agora que,
nadando na corrente da avidez e do ddio proprios do nacionalismo, tenta ir de encontro da necessidade de religido
desses povos de hoje”.
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O conjunto de fatores relatados ddo origem futuramente, no pensamento nietzschiano
ao surgimento do conceito de espirito livre e a uma critica a0 Romantismo. Esses aspectos
biogréficos sdo fundamentais para compreendermos o momento filosofico da Freigeisterei e
seus conceitos de espirito livre e a solid@o. A relacdo entre esses fatores so foi esclarecida pelo
autor no preféacio da segunda edi¢do de Humano, demasiado humano, em 1886, onde Nietzsche
explica a criacdo dos espiritos livres em consequéncia de um isolamento e afastamento de
determinadas influéncias em seu pensamento, como ao ter-se enganado com relacdo ao
romantismo de Wagner, “como se fosse um inicio e nio um fim”**. O romantismo wagneriano

e 0 pessimismo schopenhaueriano sdo duas influéncias que o pensador pretendeu se afastar.

Wagner encalhou em sua cosmovisdo hd muito fechada. Ele encontrava a
fundamentacdo e consumacdo filos6fica em Schopenhauer, ao qual se apega
firmemente. Apesar desse fundamento pessimista, Wagner nutre esperancas e trabalha
em uma renovacao cultural a partir da forca do jeito de ser germanico como helenismo
renascido da Antiguidade e manifesto na Era Moderna. (JANZ, 2016, vol. 11, 84)

O filésofo apatrida se empenha, como resposta a esse carater nacionalista do
romantismo wagneriano, em uma elaboracdo filosofica que, assim como diagnostico da
modernidade, se refere a musica de Wagner como simbolo da décadence em suas obras tardias.
Para isso, nota-se que em toda reflexdo acerca do “alemido” e o supra-alemao, Wagner assume
papel de referéncia para Nietzsche. De tal modo, cabe mencionar que o termo Freigeisterei
passa a ser mencionado nos textos do autor somente apds a ruptura no ano de 1876, destacando,
assim, a importancia desse acontecimento para a elaboracéo de sua perspectiva sobre a solid&o,

0 pertencimento cultural da musica e sua primeira concepcao de supra-alemao.

2.1.2. Schopenhauer e o pessimismo

O pensamento de Schopenhauer é indispensavel para a compreensdo da filosofia
nietzschiana de juventude, seu pensamento sofreu grande influéncia das obras
schopenhauerianas. Nesse sentido, ndo se pretende abordar os aspectos que rodeiam O
nascimento da tragédia e sua filosofia de juventude, mas contextualizar filosoficamente a
ruptura com relacdo ao pessimismo e as condicBes que levaram Nietzsche a uma reavaliacédo
sobre o tema e constituir uma nova perspectiva acerca do dogmatismo e a necessidade
metafisica. Esses conflitos refletem as significativas mudancas de seu pensamento na

Freigeisterei, assim como a ruptura entre o fildsofo e Wagner, uma vez que “a maior decepgao

15 NIETZSCHE, 2005, p. 8.
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para Wagner foi, sem davida, o fato de Nietzsche ter abandonado o fundamento da filosofia

schopenhaueriana, de ter declarado guerra a ela”*®.

As divergéncias entre o pensamento de Nietzsche e Schopenhauer refletem os
problemas centrais da obra Humano, demasiado humano: o tema da metafisica, da moral, da
liberdade, o dogmatismo e a histdria. Para Nietzsche, a visdo pessimista schopenhaueriana
servia — em sua primeira fase de pensamento — como contrapartida as justificagdes
metafisicas otimistas sobre a vida, reposicionando o valor do sofrimento (Leiden) para a
filosofia. Com a escrita de Humano, demasiado humano, o autor compreende que assim como
as concepgdes otimistas, 0 pessimismo, semelhantemente, pretende explicar o sentido e o valor

universal da vida, deslocando essa “justificacdo existencial” ao seu oposto:

Fica evidente que 0 mundo ndo é nem bom nem mau, e tampouco o melhor ou o pior,
e os conceitos “bom” e “mau” s6 tém sentido em relacdo aos homens, € mesmo ai
talvez ndo se justifiguem, do modo como sdo habitualmente empregados: em todo
caso, devemos nos livrar tanto da concep¢édo do mundo que o invectiva como daquela
que o glorifica. (NIETZSCHE, 2005, p. 35; HHI §28)

Nesse periodo de seu pensamento, tanto as filosofias otimistas quanto as pessimistas
recorrem as formulagdes metafisicas e morais, justamente nesse aspecto encontra-se o foco da
critica nietzschiana. Nessa perspectiva, Schopenhauer ao atribuir uma “afirmacao da vida” pela
oposicdo ao otimismo religioso e filoséfico, ndo se libertou da mesma logica das consideragdes
religiosas. A ideia de vida “melhor” ou “pior” ainda se aplica sob a perspectiva das valoracGes
morais de “bom” e “mau”, assim como Nietzsche no prefacio de HHI (escrito em 1886) ira
caracterizar essa releitura da filosofia schopenhaueriana: “eu, por exemplo, de maneira
consciente-caprichosa fechei os olhos & cega vontade de moral de Schopenhauer”!’. No
Fragmento postumo de 1876, o autor, no esforco de absolver-se em relacdo a suas obras
anteriores, esclarece:

Eu quero esclarecer explicitamente a todos os leitores de meus escritos anteriores que
eu renunciei aos pontos de vista artistico-metafisicos que essencialmente dominam:
eles sdo agradaveis, mas insustentaveis. A quem é permitido falar publicamente de

modo precoce sobre algo é em breve habitualmente forcado a contesta-lo
publicamente'®. (DE PAULA, 2013, p. 179)

16 JANZ, 2016, vol. I, p. 645.
17 NIETZSCHE, 2005, p. 8
18 Fp 1876, 23[159].
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Nesse contexto de analise do pessimismo®® schopenhaueriano, cumpre acentuar que “o
horizonte mais amplo da critica nietzschiana é a metafisica”?°. Referindo-se a essa avaliagdo,
“o pessimismo figura como um tema privilegiado, uma vez que ndo sao poucas as ocasioes em
que o autor associa metafisica e pessimismo”?!. O esforco schopenhaueriano e seu intuito de
fornecer significado ao sofrimento, enquanto real sentido da vida, implicou na afirmagao “de
que nés em nada podemos contribuir para a nossa redencdo”?? do sofrimento; e como
subterflgio a esta condicdo, ele confere a contemplacdo estética, principalmente da musica,

3

uma justificacdo existencial na qual podemos nos “libertar” dessa cega ‘“vontade” e
suspendermos (temporariamente) a dor. Nesta ocasido que a musica é destituida, por Nietzsche,
de qualquer sentido metafisico, visto que ela ndo expressa uma “vontade’’; e que Schopenhauer,
espontaneamente ou ndo, ao caracterizar essa ‘“vontade” enquanto “esséncia das coisas”
comprova a ressonancia do cristianismo em sua filosofia, o que Nietzsche julga como efeito da

“necessidade metafisica” (metaphysische Beduirfniss).

Mas também em nosso século a metafisica de Schopenhauer provou que mesmo agora
0 espirito cientifico ndo € ainda forte o bastante; assim, apesar de todos os dogmas
cristdos terem sido ha muito eliminados, toda a concepg¢do do mundo e percepg¢do do
homem cristd e medieval pdde ainda celebrar uma ressurreicdo na teoria de
Schopenhauer. (NIETZSCHE, 2005, p. 34; HHI §26)

Esta referida analise reaparece novamente na mesma obra, no aforismo 110:

Como os filésofos muitas vezes filosofaram sob a influéncia da tradicdo religiosa ou,
no minimo, sob o poder antigo e hereditario daquela ‘necessidade metafisica’,
chegaram a teorias que de fato eram bem semelhantes as teorias religiosas judaicas,
cristds ou indianas. (NIETZSCHE, 2005, p. 82; HHI §110)

Esse afastamento da metafisica schopenhaueriana é de extrema importancia na distincao
do uso do termo “vontade” (Wille) na filosofia nietzschiana, que “absolutamente ndo se explica
por algum empréstimo de Schopenhauer, cuja teoria Nietzsche condena explicitamente em
véarias oportunidades”?. Em sintese, a “vontade” Schopenhaueriana é entendida enquanto

“esséncia metafisica do universo”?4, principio fundamental da natureza e agente determinante

19 E importante destacar que no ciclo de Humano, demasiado humano ha uma ruptura ao pessimismo
schopenhaueriano, porém como destaca Wander de Paula, esta se constitui enquanto uma “aparente ruptura com
o tema do pessimismo”. Em vista que o tema do pessimismo n&o é definitivamente abandonado em toda obra do
filésofo. No quinto capitulo de A gaia ciéncia, Nietzsche julga ter superado 0 pessimismo
schopenhaueriano/roméntico com a “descoberta” do pessimismo dionisiaco.

20 DE PAULA, 2013, p. 186.

2L bidem, loc. cit.

22 |bidem, p. 172.

23 WOTLING, 2011, p. 60. No mesmo vocabulo (vontade) Wotling afirma: “A vontade ¢ o nome unico,
enganosamente sintético, que se da a uma multiplicidade extremamente complexa de processos, que Schopenhauer
justamente estudou mal e simplificou grosseiramente. (...), a vontade ndo é de modo algum um processo
originariamente unitario” (op. cit. p. 60)

24 DE PAULA, 2013, p. 16.
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de todas as coisas; essa no¢do de origem puramente metafisica, deriva do conceito kantiano?
da coisa em si (Ding an sich). Esta vontade mesma, que é caracterizada pela sua auséncia de
sentido e racionalidade, é rejeitada por Nietzsche primeiramente pela sua concepcao unitaria do
mundo, a partir da no¢do de que os individuos constituem isoladamente partes de uma mesma
vontade que, assim como anteriormente citado, reduz-se a uma concepc¢do metafisico/religiosa

do mundo.

Ja a ‘vontade’ de Schopenhauer resultou numa desgraga para a ciéncia em suas maos,
gracas ao furor filosofico da generalizacdo: pois dessa vontade faz-se uma metafora
poética, quando se afirma que todas as coisas da natureza teriam vontade; (...) — e
todos os filosofos da moda repetem e parecem saber exatamente que todas as coisas
tém uma vontade, e mesmo que sdo essa vontade. (NIETZSCHE, 2017, p. 15; OS §5)

Deste modo a “vontade” é 0 nicleo de critica para a concepg¢do de livre arbitrio de
Schopenhauer. Para o autor de Zaratustra, a elaboracao da ideia de “liberdade inteligivel” na
filosofia schopenhaueriana possui um “erro de raciocinio” com o proprio conceito de
“vontade”. A exigéncia schopenhaueriana sobre “a compreensao da rigorosa necessidade das
acoes humanas” menciona Nietzsche, “contrariava” dentro de si com o “preconceito que ainda
tinha em comum com os homens morais” 2%, dessa forma Schopenhauer expressa, de maneira

“ingénua e crédula”:

‘A ultima e verdadeira explicacdo sobre a intima esséncia da totalidade das coisas
deve, por necessidade, ligar-se estreitamente aquela sobre a significacdo ética do agir
humano’ — o que precisamente ndo ¢ ‘necessario’ de forma nenhuma, e sim é
rejeitado por aquela proposicdo sobre a rigorosa necessidade das a¢des humanas, ou
seja, da absoluta ndo-liberdade e irresponsabilidade da vontade. (...) E certo que
devem ser reconhecidas como inuteis varias outras escapatdrias que as ‘mentes
filosoficas’, como Schopenhauer mesmo, deixaram para si: nenhuma leva ao ar livre,
ao ar do livre-arbitrio; cada uma, através da qual até agora se tentou escapar, revelou
novamente por trds o muro brénzeo do fado: n6s estamos na prisdo, s6 podemos nos
sonhar livres, ndo nos tornar livres. (NIETZSCHE, 2017, p. 24-25; OS §33)

O problema da “liberdade”, na obra Humano, demasiado humano, surge da
problematizacdo do autor ao conceito de “liberdade inteligivel” de Schopenhauer. Discutir
sobre a liberdade na obra nietzschiana, é analisar a historia dos sentimentos morais, ou a historia
pela qual tornamos o ser humano responsavel por suas acdes. Essa historia se baseia em um
erro do intelecto, como o erro da causalidade, ao acreditar que cada acdo, ou mesmo o querer,

é incondicionada e ndo diz respeito a influxos passados e presentes as acdes.

A crenca na liberdade da vontade é erro original de todo ser organico, de existéncia
tdo antiga quanto as agita¢@es iniciais da logica; (...). Porém, na medida em que toda

25 Na obra O mundo como vontade e representagdo, Schopenhauer descreve: “precisamente aqui, no momento em
que chega mais perto da coisa-em-si e a ilumina, logo reconhecesse nela a vontade, a VVontade livre que da sinais
de si no mundo s6 através de fendbmenos temporais! Ora, eu de fato assumo, embora ndo o possa demonstrar, que
Kant, todas as vezes em que falava da coisa-em-si, na profundeza mais escura de seu espirito sempre j& pensava
indistintamente na vontade” (2005, p. 628; | 599).

26 SCHOPENHAUER, apud NIETZSCHE, 2017, p. 24.
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a metafisica se ocupou principalmente da substancia e da liberdade do querer,
podemos designa-la como a ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem, mas
como se fossem verdades fundamentais. (NIETZSCHE, 2005, p. 28; HHI §18)

A discussdo sobre a liberdade — que sera retomada posteriormente nesse texto —
envolve, portanto, a necessidade nietzschiana de analisar o comportamento e as a¢cbes humanas
situando-as historicamente e fisiologicamente, afastado da necessidade metafisica da tradicdo
que ainda ecoa na filosofia schopenhaueriana. Do mesmo modo, se direciona a questdo da
responsabilidade, que na filosofia de Schopenhauer se justificam no “sentimento de culpa”?’
gerado por determinada acdo. Assim, Schopenhauer “acredita poder demonstrar uma liberdade
que o homem deve ter tido de algum modo”, ndo pela a¢dao, mas no que toca o0 ser, ou seja,
liberdade de “ser desse ou daquele modo, nio agir dessa ou daquela maneira”?®, Essa

argumentacao, para Nietzsche, se contradiz no pensamento de Schopenhauer, pois se justifica

como condic¢ao racional da “vontade”:

E certo que aparentemente o mal-estar diz respeito ao operari — na medida em que
assim faz é erréneo —, mas na verdade se refere ao esse, que é 0 ato de uma vontade
livre, a causa fundamental da existéncia de um individuo; o homem se torna o que ele
quer ser, seu querer precede sua existéncia. — Ai o erro de raciocinio esta em, partindo
do fato do mal-estar, inferir a justificacdo, a admissibilidade racional desse mal-estar;
com essa deducdo falha, Schopenhauer chega a fantastica conclusdo da chamada
liberdade inteligivel. (NIETZSCHE, 2005, p. 46; HHI §39)

Apresentar esse exame sobre a liberdade € importante para discernirmos o0 uso do termo
“livre” por Nietzsche em sua Freigeisterei, que de modo algum recorre as nogoes de “liberdade
inteligivel” de Schopenhauer ou da tradi¢do racionalista. Porém a figura de Schopenhauer volta
a ocorrer, além desse contexto, em sua filosofia por diferentes abordagens, tanto em critica
quanto em elogio, principalmente ao tema “alemio” pelo qual o autor ainda conservava devido
apreco. Segundo Nietzsche, Schopenhauer, mesmo com o seu dogmatismo, teria elaborado sua
filosofia alheia a cultura alema e ao pensamento de sua época sobre a existéncia humana. Seu
pessimismo, em nada caracterizava a disposicao cultural que progredia na Alemanha no século
XIX, e o primeiro dado levantado por Nietzsche diz respeito a sua posi¢do com relacao a politica
de Bismarck: “eis Schopenhauer inimigo da politica de Bismarck, e Bismarck inimigo de tudo
wagneriano e schopenhaueriano!”?°. De acordo com Nietzsche, a filosofia de Schopenhauer
ndo se configura como um pensamento alemdo, pois este ndo compartilhava do mesmo
entusiasmo que seus antecessores aleméaes tinham com relacédo a exaltacdo da natureza humana,

assim como o entusiasmo pelo nacionalismo aleméo: “Schopenhauer (...) toda a sua vida ele

21 Cf. NIETZSCHE, 2005, p. 46; HHI §39: “desde que certas agdes acarretam mal-estar (‘consciéncia de culpa’),
deve existir responsabilidade”.

28 1dem, loc. cit.; HHI §39.

29 NIETZSCHE, 2016, p. 115; A §167.
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esbravejou contra o espetaculo que os alemées lhe ofereciam, mas nunca pdde explica-lo para

si mesmo”*%,

Tal me parece ser, por exemplo, a influéncia de Schopenhauer na Alemanha mais
jovem — com seu pouco inteligente furor contra Hegel, ele conseguiu desvincular
toda a Gltima geracdo de alemdes do contexto da cultura alema, a qual, tudo
considerado, representou um cimo e um refinamento divinatério do sentido histérico:
mas o proprio Schopenhauer era, justamente nesse ponto, tdo pobre, tdo pouco
receptivo e pouco aleméo, que chegava a genialidade. (NIETZSCHE, 2005, p. 94; BM
§204)

Na segunda edicdo de A gaia ciéncia (1887), Nietzsche resgata o problema do
pessimismo schopenhaueriano para assim o designar como um bom europeu, ou seja, pela
condicdo supra-alema de seu pensamento. Para Nietzsche, a tradicdo filosofica alemd —
referindo-se a Leibniz, Kant e Hegel — raciocinou de tal forma a “encarar a natureza como se

ela fosse prova da bondade e protecdo de um Deus”, assim como interpretou “a historia para a

gloria de uma razdo divina” como “perene testemunho de uma ordenacdo moral do mundo™®?.

No entanto, “Schopenhauer, com seu pessimismo, ou seja, com o problema do valor da
existéncia, teria de ser precisamente alemdo. Creio que nd0”®2. O pessimismo
schopenhaueriano, expressa desta forma uma larga distingdo em comparagéo ao gosto alemao
¢ sua filosofia: “Schopenhauer foi, como fildsofo, o primeiro ateista confesso e inabalavel que

nos, alemaes, tivemos: esse era o pano de fundo da sua hostilidade a Hegel”*2.

A resposta do préprio Schopenhauer a essa questao foi — que isto me seja perdoado —
um tanto precipitada, juvenil, apenas um compromisso, um modo de permanecer e se
prender nas perspectivas morais cristdo-ascéticas a cuja crenga se renunciara
juntamente com a fé em Deus... Mas ele colocou a questdo — como bom europeu, ja
disse, ndo como alemao. (NIETZSCHE, 2012, p. 230; GC §257)

Para Nietzsche, o pessimismo schopenhaueriano e sua dispensavel racionalidade do
mundo em nada se assemelha com a fundamental necessidade de “superioridade” presente na

“alma alema”, em seu antissemitismo e nacionalismo do século XIX.

O pessimismo de Schopenhauer, seu olhar de horror a um mundo desdivinizado, que
se tornara estlpido, cego, louco e questionavel, seu honesto horror... seria ndo um
mero caso excepcional entre os alemées, mas um evento alemao: ao passo que tudo o
mais que se acha e primeiro plano, nossa valente politica, nossa alegre patrioteirice,
que muito resolutamente considera todas as coisas segundo um principio bem pouco
filosofico (“Alemanha, Alemanha acima de tudo”), isto é, sub species speciei [do
ponto de vista da espécie], quer dizer, da species alemd, prova nitidamente o contrério.
N&o, os aleméaes de hoje ndo sdo pessimistas! E Schopenhauer era pessimista, repito,
como bom europeu e ndo como alemao. (NIETZSCHE, 2012, p. 231; GC §357)

%0 Ibidem, p. 129; A §193.

31 Idem, 2012, p. 229; GC §357.
%2 |bidem, p. 228; GC §357.

33 Ibidem, p. 229; GC §357.
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Observa-se, portanto, que o pessimismo schopenhaueriano ainda € Gtil para Nietzsche
tendo em vista a sua tarefa de visdo panorédmica sobre a Europa e o nacionalismo aleméo em
suas obras tardias, pois 0 pensamento de Schopenhauer consegue estender-se além da visdo
alema e, em certos aspectos, ultrapassa a visdo europeia ao buscar fundamentos no pensamento
oriental, aspecto que sera retomado a partir dos niveis hierarquicos elaborados por Nietzsche
em sua tarefa de diagnostico sobre a viséo europeia.

2.1.3. Burckhardt e a Renascenca italiana

Burckhardt, assim como Schopenhauer e Wagner, representa uma grande influéncia no
pensamento do jovem Nietzsche. Jacob Burckhardt (1818-1897) foi o “‘colega’ mais
importante de Nietzsche”3* entre os vinculos que o filosofo estabeleceu na Universidade da
Basiléia. Embora Nietzsche so cite Burckhardt trés vezes em sua obra — uma na Segunda
consideracdo extemporanea e, outras duas, no Creplsculo dos idolos —, sua presenca
influenciou de forma significativa o pensamento nietzschiano em relacéo a sua investigacao da
cultura, historia e arte, principalmente sobre a Renascenca italiana e a Antiguidade grega.

A relacdo entre os professores se deve principalmente pela simpatia mutua com a
filosofia schopenhaueriana no qual — assim como Wagner®® — eles “procuravam e
encontravam consolo e apoio”; para Nietzsche, Burckhardt expressava em “palavras bem
simples: ‘o filosofo’, que ¢ Schopenhauer”*®. Em uma carta a Gersdorff de 1870, Nietzsche
escreve sobre as conferéncias de Burckhardt e suas conversas que, confidencialmente em
passeios, chamara Schopenhauer de “nosso filosofo®’. Sobre o pensamento de Burckhardt, o
filosofo expressa com admiracdo sobre a analise historica que o professor faz em suas aulas,
que compreende na historia “seus pensamentos, com suas particularidades, refracdes e desvios,
onde o contetido roca a reflexdo”®®, incluindo uma forte critica a filosofia hegeliana. Sobre o

carater da docéncia, Nietzsche referindo-se ao professor Burckhardt “declarou varias vezes que,

3 JANZ, 2016, vol. 1, p. 261.

% “Para Burckhardt, Wagner era abominével, tanto como pessoa quanto como compositor. E quando essa diferenga
diminui ao longo dos anos, quando Nietzsche comegou a se desprender de Wagner e passou a usar alguns
argumentos de Burckhardt, Burckhardt j& havia se alienado do mundo espiritual de Nietzsche” (JANZ, 2016, vol.
I, p. 264).

% JANZ, 2016, vol. 1, p. 305.

3T CHAVES, 2000, p. 42.

3 Ibidem, loc. cit..
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atualmente, ndo existia professor igual a ele nas universidades alemas™°, como em Creptsculo

dos idolos ele retoma esse aspecto:

Faltam os educadores, fora as mais raras excecBes, a primeira condicdo para a
educacdo: dai o declinio da cultura alema. — Uma dessas rarissimas exce¢des é meu
veneravel amigo Jacob Burckhardt, na Basiléia: (...) as “escolas superiores” da
Alemanha realmente alcancam é um brutal adestramento. (NIETZSCHE, 20086, p. 59;
Cl — o que falta aos alemées 85)

Na obra A cultura do renascimento na Italia de Jacob Burckhardt, vé-se claramente as
contribuicdes de suas analises historicas a respeito da constru¢do do individuo moderno e as
tendéncias nacionalistas como reflexo das oscilagdes politicas na Renascenca, que se
relacionam com as consideracdes feitas por Nietzsche em seu diagnéstico da modernidade e da

cultura alema.

E evidente que a inseguranca politica geral na Italia dos séculos X1V e XV tinha de
suscitar indignacdo patridtica, (...). Ja Dante e Petrarca proclamaram em altos brados
uma Italia unida, (...). No entanto dificilmente terd se passado algo diverso na
Alemanha de entdo” (BURCKHARDT, 2009, p. 144)

Para Burckhardt, o florescimento*® cultural italiano** no século XIV representa a
formacdo e consolidacdo da ideia de individuo moderno. Essa caracteristica € o que define a
sua grande distingao da Idade Média, a sugestao de que o “homem medieval ndo via a si proprio
como individuo”, mas apenas enquanto uma das “formas de coletivo”?. Neste sentido, o
italiano renascentista é retratado como o primeiro homem moderno, pois “pela primeira vez, o
espirito do Estado europeu moderno manifesta-se livremente™*. Portanto, o surgimento do
individuo se deve a fatores culturais e politicos que se entrelacam, historicamente, com o
surgimento da vida privada, isto €, do individualismo; neste contexto que o desenvolvimento

do individuo corresponde a uma nova modalidade de mérito: “a gléria moderna”*4.

Comao vimos, esse periodo desenvolve ao maximo o individualismo, conduzindo-o, a
seguir, ao mais diligente e multifacetado conhecimento do individuo, em todos os
niveis. O desenvolvimento da personalidade vincula-se, essencialmente, a seu
reconhecimento em si préprio e nos outros. (BURCKHARDT, 2009, p. 282)

39 JANZ, 2016, vol. I, p. 413. Chaves (2000, p. 44) ressalta que h4 trés questdes em comum ao “jovem” Nietzsche
e Burckhardt: “1) a importancia de Schopenhauer, em especial sua critica ao hegelianismo (...); 2) a importancia
concedida a antiguidade cléssica, em especial aos gregos e 3) a necessidade de uma renovagdo da cultura e da
educacdo, implicado numa critica do seu tempo ou, em outras palavras, da Modernidade”.

400 termo Renascenca ou Renascimento s6 foi empregado a este periodo apenas no séc. XIX primeiramente por
Jules Michelet, logo depois por Jacob Burckhardt.

41 Politicamente, no Século XIV, a Italia ndo constituia uma nagdo unificada, o norte era dividido em varias
cidades-Estados enquanto o sul em grande parte era ocupado pelos estados papais.

42 BURCKHARDT, 2009, p. 31.

43 |bidem, p. 37.

44 |bidem, p. 154.
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A forca desse “reconhecimento, porém, provém da época e da nagdo™*°. A figura do
“homem multifacetado” que ¢é caracteristica do italiano renascentista, Burckhardt retrata ndo
necessariamente enquanto condicdo de época, mas sim, reflexo da fragmentacéo nacional e da
turbulenta criagdo e manutencdo dos estados que, com o advento cultural através das
manifestacOes artisticas, cultivaram e construiram a identidade europeia moderna®®, e deste
modo se observa “o moderno espirito italiano, destinado a tornar-se 0 modelo decisivo para
todo Ocidente”*’. Para Burckhardt, o século XV é, sobretudo, aquele dos homens
“multifacetados™®, como reflexo do século que o antecedeu, designados a tornarem-se modelos
de vida, com seu individualismo, para a Europa moderna. Entretanto, o historiador descreve
que “algando-se acima desses homens multifacetados, porém, surgem também alguns dotados
de verdadeiras universalidades”°. Neste cenario ha, como Burckhardt descreve, o surgimento
de “grandes homens” com visdes cosmopolitas que conseguiam elevar-se ao individualismo e
ao nacionalismo; entre os quais, como Dante “encontrava nova patria na lingua e na cultura
italianas, mas ultrapassa-as também com estas palavras ‘minha patria ¢ o mundo!”’*°. O
historiador refere-se com esta visdo a um cosmopolitismo que sé foi possivel se desenvolver
com a percepcéo dos emigrantes florentinos (“banidos mais ilustrados’®'), como o mais elevado

estagio de individualismo.

Quando, pois, um tal impulso para o0 mais elevado desenvolvimento da personalidade
combinou-se com uma natureza realmente poderosa e multifacetada, capaz de
dominar ao mesmo tempo todos os elementos da cultura de entdo, o resultado foi o
surgimento do “homem universal” — [ 'uomo universale — que a Italia e somente a ela
pertence. (BURCKHARDT, 2009, p. 150)

Nietzsche e Burckhardt compartilhavam de uma clara consciéncia de crise, que poucos
possuiam naquela época, ambos reconheciam um ao outro essa compreensdo sobre 0s
fendmenos que atravessavam seu momento historico; como, em uma carta de 1886, o

historiador, referindo-se a obra Além do bem e do mal, descreve:

O que melhor entendo em sua obra sdo os juizos histéricos e sobretudo sua perspectiva
sobre o tempo: sobre a vontade dos povos e sua paralisia temporaria; sobre a antitese
da grande seguranca do bem-estar diante da educacdo desejavel por meio do perigo
(...); sobre a democracia como herdeira do cristianismo; especialmente, porém, sobre
os futuros homens na terra! (...) Quéo acanhado se apresentam ao lado destes 0s nossos

4 Ibidem, p. 282.

46 Em carta a Overbeck (1882), Nietzsche compartilha da mesma compreensio de Burckhardt ao declarar que — “o
renascimento sempre continua sendo para mim o ponto mais alto deste milénio; e o que aconteceu desde entdo € a
grande reacdo de todo tipo de instintos gregarios contra o ‘individualismo’ daquela época” (JANZ, 2016, vol. I,
p. 136).

4" BURCKHARDT, 2009, p. 179.

48 Cf. Ibidem, p. 151.

49 |bidem, p. 152.

%0 Ibidem, p. 149.

51 Ibidem, p. 149.
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pensamentos sobre o destino geral da humanidade europeia! (JANZ, 2016, vol. 11, p.
376)

As consideracgdes feitas por Burckhardt com relacdo a historia da Renascenca italiana e
0 exame sobre o espirito moderno europeu refletem, na filosofia nietzschiana, os fundamentos
para sua analise sobre a Modernidade e a formacdo do individuo, evidenciando sua
singularidade sobre o diagndstico do processo de fragmentacédo cultural europeia e a sua relacdo

com os fendbmenos nacionalistas.

2.1.4. Goethe e a literatura alema

Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) é, sem duvida, um dos mais importantes
poetas e escritores da Alemanha. Sua primeira grande obra “Os sofrimentos do jovem Werther”,
escrita em 1774, é uma das obras precursoras do Romantismo alemao, que teve inicio atraves
do movimento artistico Sturm und Drang (tempestade e impeto) que possui como proposta
principal o sentimentalismo e subjetividade na composicao artistica. Embora Goethe tenha sido
um dos principais autores do pré-romantismo® alemao, seu amadurecimento apos sua ida a
Itélia, além de sua parceria com Schiller, convertera sua obra tornando-se um dos principais
autores do Classicismo de Weimar. Como aponta Carpeaux (2013, p. 55), “Goethe e Schiller®®
s80 0s autores mais importantes que participaram do Sturm und Drang; também sdo os Unicos
gue o superaram, tornando-se 0s protagonistas de uma nova fase da literatura alema”. Essa
passagem de Goethe ao Classicismo de Weimar nos é oportuna para as consideracdes de
Nietzsche sobre o supra-alemao e os bons europeus. A viagem de Goethe a Italia deu-lhe a
oportunidade do contato com a arte renascentista, ao mundo da arte classica greco-latina que
contribuem para a “safra poética” de suas obras tardias. Essa busca cada vez mais evidente de
Goethe ao mundo classico, a pretensdo do ideal grego na realizagdo poética, retrata um cenario

tipico na Alemanha do século posterior.

O termo ‘Filologia’ ndo significa na Alemanha, como em outros paises, estudos
linguisticos, mas exclusivamente o estudo dir-se-ia sacerdotal da Antiguidade greco-
latina; ainda Nietzsche serd professor de Filologia nesse sentido. Quem fosse capaz
de imitar com felicidade os gregos, criando como eles obras de beleza imortal,
ocuparia na Alemanha de 1800 exatamente o mesmo papel dos Michelangelo e Rafael
na Italia de 1500. Weimar realiza ou pretende realizar a Renascenga, que a Alemanha

52 «“As grandes obras pré-romanticas da juventude de Goethe sdo: Goetz von Berlichingen (1773), Die Leiden des
jungen Werther (1774), a primeira versio do Fausto (“Ur-Faust”) (1775); e boa parte da produgio lirica”.
(CARPEAUX, 2013, p. 55)

53 “Schiller foi dez anos mais novo que Goethe que lhe sobreviveu durante mais 27 anos; e é, evidentemente,
inferior ao outro. Por todos esses motivos, a historiografia literaria alemd esta acostumada a obedecer ao esquema
‘Goethe e Schiller’ — Nietzsche j protestou, em véo, contra a conjungio ‘e’ — estudando, primeiro, Goethe e,
depois, Schiller”. (CARPEAUX, 2013, p. 60)
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de 1500 nédo conseguira acompanhar porque era perturbada pela Reforma. Goethe e
Schiller, embora respeitando a moral cristd, séo filosoficamente, como tantos grandes
artistas da Renascenca, pagdos; Goethe chegou a chamar-se a si proprio ‘ndo cristdo
decidido’. (CARPEAUX, 2013, p. 59)

Nesse sentido, apos a ruptura de Nietzsche com Wagner que no Nascimento da tragédia
no qual ressoava essa pretensdo do renascimento da arte alema através da masica wagneriana,
a figura de Goethe que encontra o “ideal grego” na Italia torna-se apropriado como oposi¢do ao
romantismo nacionalista da segunda metade do século XIX na Alemanha. A recepcdo da
literatura de Goethe por Nietzsche, nesse contexto, ocorre pela sua compreensdo e
representacdo do espirito artistico grego, assim como pela sua permanéncia® poética na
literatura europeia através de sua visdo supra-alemd. Nao que o filésofo expresse qualquer
elogio direto ao Classicismo de Weimar, uma vez que sua analise se direciona a literatura de
Goethe enquanto um fendémeno europeu. Ja em sua observacdo sobre os “classicos alemaes”,
Nietzsche sugere: “deixo de lado Goethe, como ja indiquei; ele pertence a um tipo de literatura
mais elevado do que ‘literaturas nacionais’’>®. Outra observacdo semelhante encontra-se em
Carpeaux (2013, p. 70):

Para todos os alemdes de alta ambicdo intelectual, indiscutivelmente, sempre foi
Goethe 0 modelo e o guia. Ocupa a posi¢cdo central na cultura alemd, mas ndo na
literatura alemd, na qual foram e sdo determinantes, sucessivamente, as influéncias
romanticas, realistas, naturalistas, simbolistas, expressionistas: todas elas
inteiramente alheias ao espirito de Goethe. Nesse sentido, Goethe hem sequer parece
um fendmeno aleméo. Sua posi¢do é a de poeta universal.

Essa transformacéo na literatura de Goethe ap0s sua viagem a Italia resulta tanto de sua
visdo cosmopolita adquirida, quanto os seus estudos da ciéncia natural, ao qual o préprio
escritor indicou maior relevancia ao final de sua vida. Tal viagem configura na letra de Goethe
0 que ele chama de “seu renascimento”, onde se encontra a versao Ifigénia em Tauride e
Torquato Tasso, no qual Nietzsche designara como a ascendéncia de Goethe aos alemaes, —
“assim como Beethoven fez sua musica e Schopenhauer filosofou por cima dos alemaes,
também Goethe escreveu seu Tasso, sua Ifigénia por cima dos alemies”®® — desta forma o
filosofo pretende demonstrar que a elevagdo poética de Goethe se deve a soma de qualidades
adquiridas para além de suas pretensdes literarias que formam esse conjunto poético em sua

escrita tardia.

Nisso Goethe é a grande excecdo entre os grandes artistas, no fato de néo ter vivido
na estreiteza de sua real capacidade, como se esta fosse, nele e para 0 mundo inteiro,

5 Cf. CARPEAUX, 2013, p. 70: “Na verdade, a obra e todas as ultimas obras de Goethe ndo se enquadram na
evolugdo da historia literaria alemd, assim como ndo se enquadram na evolucdo da musica por volta de 1830 as
Gltimas obras de Beethoven. Sdo exemplos de uma arte extra temporal que pode combinar, impunemente, metros
gregos e hinos medievais sem perder a atualidade e a permanéncia”.

% NIETZSCHE, 2017, p. 181; AS §125.

% NIETZSCHE, 2017, p. 64; OS §170.
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o0 essencial e excelente, o absoluto e derradeiro. Duas vezes ele acreditou possuir algo
mais elevado do que realmente possuia — e errou, na segunda metade da vida, quando
aparece tomado da conviccdo de ser um dos maiores descobridores e luminares da
ciéncia. (NIETZSCHE, 2017, p. 89; OS §227)

O que Nietzsche chama “Erros de Goethe” retrata as insatisfagdes do escritor que o
levaram a outras formas de conhecimento, como seus escritos cientificos ou seus estudos nas
artes plasticas®’. Esse conjunto de composicdes, em torno de Goethe, que o fizera elevar-se para
além das limitacGes nacionais, a uma visao ampla do artista que “sem as digressdes do erro ele
ndo teria se tornado Goethe: isto é, o Unico artista alemdo da escrita que ainda hoje ndo
envelheceu — porque niio queria ser nem escritor nem alemio por vocagio”®. Dessa forma, o
filosofo ira rejeitar tanto a reivindicacdo de um Goethe alemdo e romantico quanto a ideia de
que ele representava a auténtica literatura alemd, tal como os germanicos proclamavam na
segunda metade do século XIX, pois “Goethe estava acima dos alemdes em todo aspecto, e
ainda hoje esta: ele nunca lhes pertencera”®®. Deste modo, o autor pretende esclarecer, a partir
de sua visdo apatrida, o Goethe enquanto um acontecimento europeu que de forma alguma
condiz com as pretensdes nacionalistas dos alemées em sua contemporaneidade. Diante disso,
0 autor deseja expor que “de Goethe os alemdes ndo necessitavam”, e por isso “também nao
souberam dele fazer uso. Observa-se, quanto a isso, nossos melhores estadistas e artistas:

nenhum deles teve Goethe como educador — nem podia ter”®°.

Quando os alemées comecaram a ficar interessantes para 0s outros povos da Europa
— 0 que ndo faz muito tempo —, isso ocorreu devido a uma cultura que eles ndo mais
possuem, da qual se livraram com cego afé, como se fora uma doenca: e, no entanto,
ndo souberam trocé-la por nada melhor do que a insania politica e nacionalista. (...)
Goethe observou a seu modo essas agitagBes da cultura alemé: mantendo-se ao lado,
em branda resisténcia, taciturnamente, afirmando-se cada vez mais no seu caminho
préprio. (NIETZSCHE, 2017, p. 126; A §190)

O alemao levou a subjetividade romantica a um estagio superlativo e passou a lancar o
seu olhar, assim como Wagner o fez, em todos os povos e em todas as épocas sempre
acreditando possuir nelas um legitimo “olhar alemao” do mundo. Uma perspectiva desse tipo
gerou na Alemanha o temperamento nacionalista que conteve, ao passar dos anos, na arte alema
0 Seu “exagero” e entusiasmo obstinado a dar ao povo alemdo “alegria” e contentamento ao

“esvaziamento de vida”, contraindo dessa forma a imagem do escritor: “assim o proprio Goethe

57 “F ja também na primeira metade de sua vida: ele queria de si algo mais elevado do que sua arte da poesia lhe
parecia ser — e nisso ja errou. A natureza queria fazer dele um artista plastico — eis o segredo que o queimava e
abrasava interiormente, que afinal o conduziu a Italia, para entregar-se inteiramente a essa ilusédo e tudo lhe
sacrificar” (NIETZSCHE, 2017, p. 89; OS §227).

%8 Idem, loc. cit.; OS §227.

% NIETZSCHE, 2017, p. 63-64; OS §170.

lhidem, p. 175; AS §107.
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0 percebeu e descreveu, Goethe, 0 alemio-excecdo®. Desse modo, Nietzsche atribuira a
Goethe sua permanéncia literaria distinta ao gosto alemdo. Ja no aforismo “O poeta como
sinalizador do futuro”®?, 0 pensador realca a proposta de uma poesia e uma arte vindoura como
“sinalizac¢do do futuro”, “ndo no sentido de que o poeta, como um fantastico economista, deva
prefigurar condi¢cdes melhores para o povo e a nagdo”, mas sim “como faziam antigamente os

artistas com as imagens divinas”:

(...) que va elaborar poeticamente a bela imagem humana e sondar 0s casos em que,
em meio a nosso mundo e realidade moderna, sem nenhuma artificial recusa e
afastamento dele, ainda seja possivel a grande alma bela, ali onde ainda hoje ela possa
materializar-se em condi¢Bes harmoniosas, equilibradas, mediante as quais adquira
visibilidade, duracdo e exemplaridade, e assim, com o estimulo da emulagdo e da
inveja, ajude a criar o futuro. (...) Varios caminhos para essa poesia do futuro partem
de Goethe. (NIETZSCHE, 2017, p. 42-43; OS - §99)

Com isso, 0 pensador pretende apontar na obra de Goethe 0 seu carater supra-alemao,
que em diversos aforismos encontrados tanto na Freigeisterei quanto em sua filosofia tardia,
permanece ainda a postura de sua literatura sem nacionalidade, assim como pela sua
conservagdo e compreensdo poética igualando-o aos classicos®®, que Ihe serve como exemplo

na sua tarefa filosdfica dos bons europeus.

2.2. Metafisica e a normatividade da linguagem

A relacdo entre a filosofia nietzschiana e a questdo da metafisica certamente configura
um dos temas mais fundamentais de seu pensamento, transcorrendo todos os periodos
filosoficos do autor e provocando leituras equivocadas quanto ao carater “contraditorio” entre
as interpretacdes feitas pelo filosofo em sua primeira fase de pensamento e suas reflexdes
posteriores. A explicacdo sobre tais abordagens de seu pensamento se deve a constitui¢do de
uma “metafisica de artista” elaborada por Nietzsche em O nascimento da tragédia,
caracterizada pela influéncia do pensamento schopenhaueriano em suas obras de juventude;
assim como a publicac¢do e difusdo da obra inexistente “vontade de poder”, confeccionada e

adulterada por Elisabeth Nietzsche (sua irmd) apds o colapso mental do filésofo. Esses dois

81 NIETZSCHE, 2012, p. 120; GC §103.

62 Cf. NIETZSCHE, 2017, p. 42; OS §99.

83 «(...) que a Europa ainda esteja viva em trinta livros muito velhos, jamais envelhecidos: nos cléassicos”.
(NIETZSCHE, 2017, p. 182; AS §125)
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textos serviram de aparato tedrico para a construgdo de versdes divergentes do pensador em
relacdo a concepcdo metafisica. De fato, este problema foi h4 muito superado dentro da
pesquisa Nietzsche. Logo, algumas observacdes sdo necessarias para compreender 0S
desdobramentos e superacdes de sua filosofia com relacdo a metafisica, especialmente entre

seus textos de juventude até sua filosofia intermediaria.

Entre as caracteristicas mais incisivas das obras de Nietzsche, incontestavelmente
presentes em todos seus periodos filoséficos, esta sua postura de dendncia e critica a uma crenca
na verdade, ao racionalismo e ao “espirito cientifico”®* presentes na tradicdo filosdfica e cultura
ocidental. Estes aspectos direcionam o teor de suas reflexdes sobre a arte, a filosofia e a
linguagem, passando a constituir o ponto central de seu exame acerca do “socratismo estético”
de sua primeira obra, quanto a critica da metafisica em Humano, demasiado humano.
Acompanhando a hipotese de Machado® sobre o problema da “verdade” na primeira obra do
filosofo, a elaboragdo de sua “metafisica de artista” (NT) pressupde imediatamente uma
oposi¢do a uma “metafisica conceitual” da tradicdo socratica, visto que sua argumentacao ¢
caracterizada pela “concepc¢do de que a arte € a atividade propriamente metafisica do homem”,
pois apenas “a arte possibilita uma experiéncia da vida como sendo no fundo das coisas
indestrutivelmente poderosa e alegre, malgrado a mudanca dos fendmenos”®. Desta forma,
estabelece em sua filosofia uma “oposigdo entre razao cientifica e instinto estético ou entre duas
formas de saber: o saber racional e o saber artistico™®’. Embora a pesquisa ndo se proponha a
discutir sobre o carater metafisico, ou ndo, de sua obra, 0 “estudo da relacdo entre metafisica
de artista e metafisica conceitual” demonstra que a discussdo tragada pelo autor “vai muito mais
longe do que uma simples questdo de estética, remetendo em Gltima instancia, como sempre

em Nietzsche, ao problema da verdade’®8.

Nesse contexto de critica as concepcdes de verdade, o autor passa a analisar o carater
normativo da linguagem®® e a formulacéo dos pensamentos dogmaticos/metafisicos na tradicdo
filosofica. Para Nietzsche, as concepcOes de verdade que se manifestam nas filosofias

dogmaticas expressam o longo desenvolvimento conceitual da tradicdo, isto é, o “comum
g p g ¢ao, ,

& Cf. MACHADO, 1999, p. 8.

8 Cf. MACHADO, Roberto C. M.. Nietzsche e a verdade. Rio de Janeiro: Edi¢des Graal LTDA, 1999.

% Ihidem, p. 29.

87 Idem, loc. cit.

% Ibidem, p. 31.

89 Essa critica ao aspecto normativo da linguagem pode ser observada nos textos anteriores a obra Humano,
demasiado humano, como por exemplo, em seu texto pdstumo Sobre verdade e mentira no sentido extramoral
escrito em 1873.
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defeito de partir do homem atual e acreditar que, analisando-o, alcancam seu objetivo”®. A
filosofia, involuntariamente, opera na construgdo teérica sobre o “homem” como uma “aeterna
veritas” [verdade eterna], enquanto uma constante, uma medida segura das coisas; quando, na
verdade, se trata de um “testemunho sobre 0 homem de um espaco de tempo bem limitado” .
A “falta de sentido histérico é o defeito hereditario de todos os filésofos”’?, pois tomam a
configuracdo mais recente do homem, o resultado de um longo processo histérico e fisiolégico,
como ponto fixo do qual se deve partir toda uma interpretacao de sua “natureza”. A postura
dogmaética adotada pela tradicdo filosofica, conclui um delineamento de mundo conforme
proposi¢des invariaveis e universais, desprezando a percepgdo de “que 0 homem veio a ser, e
que mesmo a faculdade de cognigédo veio a ser”. O esfor¢o continuo dessa tradi¢do revela a
tentativa de estabelecer fatores imutaveis no ser humano, para que assim encontre a explicacdo
de sua totalidade e esséncia. O fildsofo, dira Nietzsche, “vé ‘instintos’ no homem atual e supde
que estejam entre os fatos inalteraveis do homem”, enquanto aspecto que possa fornecer a chave
para a compreensdo do mundo em geral; desta forma, as consideracdes teleoldgicas se baseiam
em uma compreensdo do ser humano — conforme resultou dos tltimos quatro milénios —
“como um ser eterno, para o qual se dirigem naturalmente todas as coisas do mundo, desde o

seu inicio”"s.

Deste modo, ¢ o “filosofar historico”, sugere Nietzsche, uma contrapartida a estima por
verdades pretensiosas da tradi¢do filosofica, verdades estas que formam os pilares da cultura
ocidental e os fundamentos de todos os pensamentos morais, religiosos e, portanto, metafisicos.
A clara relacdo entre esses aspectos demonstra que a discussao em torno da obra HHI pretende
expressar que ““‘verdade’ é a palavra-chave da filosofia ocidental, que no amago foi a
metafisica”’®. O filosofar historico, portanto, procura compreender o humano a partir da
multiplicidade de fatores responsaveis pela sua construcdo, isto &, entender os efeitos historicos,
culturais, climaticos, alimentares e assim por diante, determinantes na composicao daquilo que
se conclui como ser humano. Para o autor, o que se compreende como necessidades e emocgoes
resulta de uma “quimica das representagdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos”, tal
como o homem experimentou “nas grandes e pequenas relagdes da cultura e da sociedade, e

mesmo na soliddo”’®. Deste modo, somente a partir do estudo sobre a origem das inferéncias

0 NIETZSCHE, 2005, p. 16; HHI §2.
1 1dem, loc. cit.; HHI §2.

2 1dem, loc. cit.; HHI §2.

3 1dem, loc. cit.; HHI §2.

 ABEL, 2002, p. 15.

> NIETZSCHE, 2005, p. 15; HHI &1.
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metafisicas seria possivel fornecer instrumentos para um futuro efeito indcuo de suas
postulagdes; “pois, seja como for, com a religido, a arte e a moral ndo tocamos a ‘esséncia do
mundo em si’”, e “com tranquilidade deixaremos para a fisiologia e a historia da evolucdo dos
organismos e dos conceitos a questdo de como pode a nossa imagem do mundo ser tdo distinta

da esséncia inferida do mundo”’®.

Nesse contexto de critica a metafisica, a arte passa ser avaliada pelo autor fora do
contexto intelectual wagneriano e schopenhaueriano, logo, também afastado de sua “metafisica
de artista””’. No ciclo de Humano, demasiado humano, a arte ¢é analisada dentro da dindmica
dos processos histdricos e linguisticos que envolvem a formacdo de uma cultura; deste modo,
ela (a arte) ¢ compreendida como “produto cultural”, determinada pela sua localidade, tempo e
recursos simbolicos disponiveis. A producéo artistica acompanha a multiplicidades de fatores
que evolvem as necessidades e sentimentos humanos provocados em uma determinada
sociedade; assim como, “cla acolhe muitos sentimentos e estados de espirito gerados pela
religido™’®. E necessario destacar que o filésofo nio abandona uma concepcéo sobre a atividade
artistica na esfera da forca criativa’® — presente em seus textos anteriores e posteriores — capaz
de expressar, sempre em novos dominios, a sensibilidade de um individuo. Todavia, ele
desenvolve um exame em oposi¢cdo a obsessdo idealista de enunciar verdades a partir da arte;
pois, o trabalho do artista envolve processos fisioldgicos e recursos bem delimitados, incapaz
de manifestar a ideia de um “belo desinteressado” ou um conhecimento absoluto sobre o
mundo. A atividade artistica, seja nas artes das palavras ou na musica, corresponde ao emprego
de artificios bem demarcados pela esfera sociocultural, assim como o0s seus sentimentos e sua
relagdo com o mundo também ndo escapa a estes processos; pois o artista e “as formas de uma
obra de arte, que exprimem suas ideias, que sdo sua maneira de falar, tém sempre algo de

facultativo [laRliches], como toda espécie de linguagem™®°.

76 Ibidem, p. 20; HHI §10.

7 Cf. CHAVES, 2005, p. 275: “Enquanto no periodo do Nascimento da tragédia o mundo necessitava ainda de
uma ‘justificag@o estética’, agora ¢ justamente a ‘faculdade estética’ que distancia a humanidade cada vez mais da
verdade. A ‘necessidade metafisica’, que antes era ainda um ‘consolo’, ndo ¢ mais uma necessidade eterna, mas,
ao contrério, profundamente histérica, de tal modo que nos restaria apenas a busca por uma sabedoria
contemplativa ideal, que Nietzsche forjou, justamente, através da imagem do ‘espirito livre’”.

8 NIETZSCHE, 2005, p. 109; HHI §150.

 Cf. BARROS, 2015, p. 288: “Todavia, apesar dessa mudanga de direcionamentos, nem todos os aspectos
relacionados & interpretacdo pulsional da arte e do conhecimento sdo abandonados. Em muitos ambitos
argumentativos eles se mostram ainda como decisivos para a compreensao da forma segundo a qual Nietzsche
considera a racionalidade, a ciéncia e o conhecimento”.

8 NIETZSCHE, 2005, p. 121; HHI 8§171.
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Seguindo as suas observagdes sobre a arte, Nietzsche apresenta uma nova perspectiva,
afastada da metafisica, sobre a musica. Diferentemente de seus textos anteriores, a musica,
semelhante as outras manifestagdes artisticas, enquanto expressdo de sentimentos (de uma
sensibilidade) comunica-se mediante 0s meios e demandas culturais. Sendo assim,
consequentemente, ela também se comunica como e a partir de uma linguagem, determinada e
sedimentada dentro de uma sociedade, pois a musica “ndo é uma linguagem universal,
supratemporal” como frequentemente se acredita, mas “corresponde exatamente a uma medida
de sensibilidade, calor e tempo, que uma cultura bem determinada, delimitada no tempo e no
espaco, traz em si como uma lei interior”8l. A mdsica, em si, ndo possui a qualidade de
linguagem imediata do sentimento, pois, “ndo é tdo significativa para o0 nosso mundo interior”,
mas “sua ligacdo ancestral com a poesia pds tanto simbolismo no movimento ritmico, na
intensidade ou fraqueza do tom, que hoje imaginamos que ela fale diretamente ao nosso intimo
e que dele parta”®. A clara visio de sua ruptura, neste momento, pretende esclarecer que a

musica, em si, ndo é profunda ou significativa, “ela ndo fala da ‘vontade’ ou da ‘coisa em si’”3,

E, portanto, pelo fato de a arte acomodar-se como uma linguagem, isto é, um modo de
expressdo, que ela necessariamente se estabelece somente a partir das relages sociais de um
povo enquanto manifestacdo de sua cultura, de suas ideias e de seus valores. Pois, para o artista,
as convengdes sdo os meios “conquistados visando a compreensdo dos ouvintes, sdo a
linguagem comum penosamente aprendida, com que o artista pode realmente se comunicar’84,
Deste modo, a arte revela-se como a mais intima justificacdo e expressdo de um sentimento
que, em sintese, € um sentimento moral; alias, observa-se que a linguagem mesma nao nos foi
dada para a comunicagéo de sentimento®®. Do mesmo modo que a linguagem falha em sua tarefa
atribuida de exprimir emocdes, igualmente se encontra em sua funcéo de transmitir pensamento,
pois 0s exprimimos sempre a partir de palavras determinadas e convencionadas, “a cada instante
temos apenas 0 pensamento para o qual as palavras nos estdo a mao, que conseguem exprimi-
lo aproximadamente”®. A linguagem ndo somente limita o individuo em sua capacidade de
expressar-se, como também passa a legislar e orientar seus pensamentos na medida em que
assim possam ser traduziveis e, portanto, compreendidos. Para o artista, a convencdo oferece a

chave para que sua atividade seja caracterizada como tal, pois “quando a arte se veste do tecido

8 Idem, 2017, p. 65; OS §171.
8 |dem, 2005, p. 132; HHI §215.
8 Ibidem, loc. cit.; HHI §215.

8 Idem, 2017, p. 179; AS §122.
8 Ibidem, p. 44; OS §105.

8 |dem, 2016, p. 161; A §257.
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mais gasto é que melhor reconhecemos como arte”®’, nesse sentido “quase toda musica so
comeca a encantar ali onde nela ouvimos falar a linguagem do préprio passado: de modo que
para o leigo toda musica antiga parece cada vez melhor, e toda aquela recente parece ter pouco

valor”®,

Com a mesma fruicdo que a linguagem adequa o pensamento e a atividade artistica as
delimitacOes de uma cultura, a palavra fornece as medidas usuais nas quais 0s valores possam
ser estabelecidos e compreendidos entre os membros de uma comunidade, ou mesmo de um
povo. A linguagem € um importante instrumento para o desenvolvimento de uma cultura, visto
que a partir dela o humano estabeleceu um mundo proprio ao lado de outro, “um lugar que ele
considerou firme o bastante para, a partir dele, tirar dos eixos 0 mundo restante e se tornar seu
senhor”®®. Na crenga de uma direta relagdo entre conceitos, nomes e coisas, a tradicdo
metafisica passou “a crer em uma relacdo de correspondéncia ndo apenas simbodlica, mas
efetiva, entre coisa e palavra, o que viria a constituir a primeira concepcgdo da verdade”®. A
crenga que se consolida na efetiva relacdo dos conceitos e nomes das coisas, como aeternae
veritates (verdades eternas), resulta em um “erro” categorial para o intelecto humano, ao pensar
que poderia ter com a linguagem o conhecimento do mundo®!. Deste pensamento fundou-se a
equivoca nog¢ado de que as palavras correspondem a realidade, como ““supremo saber das coisas”,
“na pressuposicdo da igualdade das coisas, da identidade de uma mesma coisa em diferentes
pontos do tempo™®?, assim como também ocorre com a logica e na matematica®. Para o autor,
o0 desenvolvimento da racionalidade na cultura ocidental s6 foi possivel por intermédio dessas
crengas, pois a partir dela instituiram-se “leis naturais” conforme surgiram as concepcdes de
causalidade e correspondéncia, uma vez que, somente nessas circunstancias, toda producéao de

conhecimento poderia situar universalmente e formalmente os fenémenos do mundo.

A linguagem, portanto, ao estabelecer um mundo préprio como verdadeiro e fixo,
oposto a transitoriedade e dindmica da existéncia, passa também a designar universalmente o

individuo; uma vez que, as ideias de sujeito e de intelecto® correspondem inevitavelmente a

87 Idem, 2005, p. 123; HHI §180.

8 |dem, 2017, p. 192; AS §168.

8 Idem, 2005, p. 20; HHI § 11.

% BARROS, 2015, p. 190.

%1 NIETZSCHE, loc. cit.; HHI 811.

92 |bidem, p. 21; HHI §11.

9 Cf. BARROS, 2015, p. 190: “A 1dgica, assim como toda a ciéncia, decorre dessa crenga (MM II/HH II, 11, KSA
2.385), de que por meio do principio de causalidade oriundo da relacdo entre excitacdo e causa presumivel é
possivel designar universal e exatamente as coisas, sem levar em consideracdo a enorme importancia da
imaginag¢do nesta conclusdo”.

% BARROS, 2015, p. 291. Cf. A §116.



36

estas postulacdes dogmaéticas, a partir do principio de causa e efeito entre as coisas e a
concepcdo de correspondéncia de identidade sobre objetos ndo idénticos. Pois, o “sujeito”
enquanto agente dessa linguagem, que designa 0 mundo e o sedimenta, passou a ser
determinado “como o correlativo humano do mundo da verdade e precisamente como a
faculdade autbnoma, que revela a existéncia necessaria do verdadeiro e, por conseguinte, do
conhecimento decorrente de sua enunciagdo”®. A compreensdo que surge sobre o ser humano,
fundado nos pressupostos metafisicos e reforcado na linguagem, sugere a assimilacdo de uma
existéncia intimamente correspondente as suas inferéncias sobre o mundo. Dessa forma,
enquanto sujeito definido e fixo, ele acredita ver na “natureza” a extensdo de seu ‘“ser” com
reciproca justificativa, crendo que a compreensao desta infere em um muatuo conhecimento de
si. Com isso, ele passa a enxergar nas transformagdes dessa “natureza” a legitima expressao de
uma racionalidade e de um livre-arbitrio; pois, a ideia de mundo, assim como ele, é fundada
sobre 0os mesmos erros. Com o estudo da linguistica (Sprachwissenschaft), sugere Nietzsche, é
possivel demonstrar que o homem denomina erroneamente a natureza completamente
incompreendida. Contudo, somos herdeiros dessas denominacfes de coisas, pois 0 intelecto

humano cresceu nesses erros, tornou-se poderoso e nutrido através deles®.

O diagnostico realizado a respeito dessa tradicdo revela que o nucleo de sua ambicéo de
modo algum pretendia compreender o sujeito, ou descrevé-lo, mas defini-lo como arquétipo
correto de uma existéncia, coerente e ordenado, uma vez que, fundada sobre esses pressupostos,
foi possivel projetar uma forma de vida mais adequada ou inadequada, de modo que seu agir
deve, a partir de entdo, corresponder rigorosamente a um conhecimento apropriado de seu
existir. A linguagem e “os preconceitos em que se baseia a linguagem”®’, ao contrario do que
se idealiza sobre sua ocupacdo na descri¢cdo do ser humano, constrdi obstaculos maiores no
exame de processos e impulsos interiores do assim chamado “Eu”, como “no fato de realmente
sO haver palavras para graus superlativos desses processos e impulsos”; neste caso, “aquilo que
parecemos ser, conforme os estados para 0s quais temos consciéncia e palavras — e, portanto,
elogio e censura — nenhum de nos o €%, Conforme essas projecGes foram gradualmente
consolidadas e fortalecidas nas relagbes humanas, tornou-se cada vez mais arduo para o

individuo a compreensdo de sua ignorancia sobre si, ndo somente em relacdo ao bem e ao mal,

% Idem, loc. cit.

% eKGWB/NF 1876, 23[24], tradugao nossa: “Die Sprachwissenschaft hilft beweisen, daf der Mensch die Natur
vollstandig verkannte und falsch benannte: wir sind aber die Erben dieser Benennungen der Dinge, der
menschliche Geist ist in diesen Irrthimern aufgewachsen, durch sie genéhrt und méachtig geworden”.

9" NIETZSCHE, 2016, p. 82; A §115.

% Idem, loc. cit. A §115.
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mas sobre questdes muito mais esséncias, pois, “continua existindo a antiquissima ilusdo de

saber, saber com precisdo em cada caso, como se produz a agdo humana”®®.

Fundado sobre o principio de identidade entre objetos e fendmenos dissonantes, o
homem foi habituado a examinar a multiplicidade de acontecimentos no mundo segundo
experiéncias particulares. Dessa concep¢do, o individuo examina as ag¢des humanas e o
conhecimento como fruto desses fatos isolados e seus intervalos, oposto a percepg¢do de que,
tanto a acdo e o conhecer derivam do fluxo continuo desses eventos!®. O agir humano, portanto,
a partir dessas categorias pode ser examinado universalmente, embora mesmo na dinamica
dessas concepgdes, por equivoco de predicado, foi possivel estabelecer uma compreensao
arbitréria da conduta humana, pois na medida em que o sujeito era interpretado atribuido de
autonomia e consciéncia — que em sintese, reflete sua “racionalidade” — surge a “fabula” do
livre-arbitrio. O autor destaca que a crenca no livre-arbitrio (Die Willensfreien) é “inconciliavel
justamente com a ideia de um constante, homogéneo, indiviso e indivisivel fluir”, dado que “ela
pressupde que todo ato singular é isolado e indivisivel”t, Com o propdsito da liberdade se
oculta o desenvolvimento da histdria dos sentimentos morais, visto que a intencdo da tradi¢éo
nunca foi descrever como o sujeito age, mas estabelecer uma forma correta de agir. O problema
da liberdade reflete a “histéria de um erro, o erro da responsabilidade, que se baseia no erro do
livre-arbitrio”?%?; neste caso, a responsabilidade encontra-se intimamente vinculada a
concepcao dedutiva da agdo humana, tal como se o seu agir fosse “incondicionado, desconexo,
que emerge de nds sem ligagdo com o que é anterior ou posterior”'%. O autor observa que as
qualidades de “bom” e “mau” ndo sdo inerentes as agdes humanas, estas servem apenas como
parametro de conduta moral do individuo e se justificam primeiramente pelas suas
consequéncias “uteis” ou “prejudiciais” para as relagdes em sociedade, embora sejam admitidas
como qualidades essenciais do agir. Nessa perspectiva, a fabula da liberdade!®* reflete a
“historia dos sentimentos em virtude dos quais tornamos alguém responsavel por seus atos”1%°,
pois a capacidade de decisdo do individuo encontra-se sujeita a uma normatividade anterior a
acdo, além da subordinacdo de variados fatores externos que condicionam 0 querer:

“sucessivamente tornamos o homem responsavel por seus efeitos, depois por suas agdes, depois

% Ibidem, p. 83; A §116.

100 1dem, 2017, p. 135; AS §11.
101 Ihidem, loc. cit.; AS 811.
102 |dem, 2005, p. 45; HHI §39.
103 |hidem, p. 28; HHI §18.

104 Cf. FP 1876, 19[39].

105 |dem, 2005, p. 45; HHI §39.
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por seus motivos e finalmente por seu proprio ser’’*%®. Em Nietzsche, conclui-se que o sujeito
de modo algum pode ser responsavel pela sua acdo, na medida em que ¢ “inteiramente uma
consequéncia necessaria e se forma a partir dos elementos e influxos de coisas passadas e
presentes”’%’. Sendo assim, essa “necessidade” da acdo ndo envolve jamais um principio
metafisico, mas historico e fisiologico. A tarefa da tradicdo filoséfica, segundo o autor,
empenhou-se em ocultar as origens pulsionais do conhecimento e da acdo humana, viabilizando
dessa maneira os mecanismos de domesticacdo do “sujeito”. Uma vez que se tém com a
linguagem a universalizacdo, identificacdo e determinacdo do sujeito enguanto objeto
incondicionado no ambito historico e fisioldgico, e ao mais leve desvio dessas determinacdes,

ndo efetivas, responsabiliza-se'® o individuo pela sua liberdade de arbitrio.

As reflexdes que seguem em Nietzsche a partir de sua critica ao pensamento metafisico
demonstram que 0s processos que envolvem a linguagem, no exame sobre a questéo da verdade
e do conhecimento, direcionam sua analise ao nucleo das concepg¢des morais de individuo. A
tradicdo filosofica interpretou o homem equivocadamente, dado que, fundado sobre as mesmas
categorias de conhecimento e de verdade, as deducdes resultantes de suas analises estdo
coerentemente de acordo com o0s pressupostos metafisicos/dogmaticos. A conclusdo dessa
reflexdo considera possibilidades para novas consideracfes sobre a existéncia humana que, por
um lado se mantém estaticas na tradicdo em virtude dos tragos valorativos empregados em suas
proposicdes, por outro, pde-se como tarefa filoséfica de superacdo no interior do pensamento
nietzschiano. Deste modo, ao apresentar uma nova perspectiva de superacdo das condicoes
estabelecidas do conhecimento na modernidade, caracterizada por seu esgotamento e
ineficiente formalismo estagnante, Nietzsche formula uma interpretacéo fisiologica do sujeito,
compreendido a partir de sua pluralidade de forcas e impulsos do qual ele passa a forjar sua

ideia de espiritos livres.

2.3. O sujeito e a moral: projeto dos espiritos livres

Acompanhando as reflexdes previamente desenvolvidas, Nietzsche em suas

observacbes a respeito da linguagem e de sua relagio com o0s pensamentos

106 |hidem, loc. cit.; HHI §39.
107 |bidem, loc. cit.; HHI §39.
108 1dem, 2017, p. 143-144; AS 8§23.
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dogmaéticos/metafisicos, revela uma primeira direcédo as consideracgdes sobre o sujeito e a moral.
Sua critica dirige-se a ideia de sujeito enquanto unidade auténoma, capaz de conhecer a si
mesmo e ao mundo e deliberar livremente sobre suas agdes!®® conforme as presuncdes tedricas
datradicdo filosofica ocidental. Segundo o autor, tais concepgdes refletem antigas crencas como
a ideia de “eu” ¢ “alma” procedentes de preconceitos populares, sedimentados pela religido e
sistematicamente reafirmados pelos filésofos!!°. Deste modo, semelhantes crengas revelam um
equivoco habito gramatical, como a ideia de “sujeito e predicado”, presente na convicgdo de
um “eu” enquanto sujeito do pensamento e do agir vinculado a uma ideia de “substancia
‘verdadeira a priori’”*!. Assim, o diagndstico que surge no pensamento nietzschiano
demonstra primeiro uma critica ao sujeito do conhecimento, fundado sobre as inferéncias da
linguagem, e consequentemente ao sujeito como pressuposto da acéo. A partir desta segunda
analise, a linguagem, com sua ocupagdo em comunicar “ideias”, fornece um primeiro aspecto

para a compreensao sobre os fundamentos dos preconceitos morais.

O autor constata que a linguagem consiste em uma relacdo de comunidade, esses
homens possuem a necessidade de comunicar entre si seus medos, anseios e apuros, COmo uma
forma de recorrer aos demais membros em situacdes de perigo. Portanto, observamos que em
Nietzsche, essa linguagem se funda a partir das relagdes em sociedade. Por se tratar de uma
associacdo entre pessoas, ela se institui através de uma convencéo, capaz de comunicar em
palavras um “saber” particular sobre suas caréncias e necessidades. Esses saberes, que se
fundam e se desenvolvem na linguagem, estabelecem as primeiras estruturas de pensamentos
de uma comunidade e estdo exclusivamente relacionadas com o entendimento que as palavras
possuem para ela (a comunidade). Deste modo, precisamente pelo carater arbitrario e particular
da linguagem, os pensamentos que ela expressa e promove, refletem os influxos desse coletivo,
possibilitando os meios de adequacao do individuo a uma comunidade conforme a transmissao
desses pensamentos e, portanto, de seus preconceitos e valores. A linguagem, compreendida
neste momento, como fator indispensavel para o desenvolvimento da cultura, retrata um dos
aspectos importantes para formacdo dos costumes e para a constituicdo de um individuo

coletivo (Collectiv-Individuum).

A anélise psicoldgica, desenvolvida por Nietzsche em seus escritos intermediarios

(1876-1882), sobre a origem dos sentimentos morais reflete uma aproximacéo do autor com as

109 PASCHOAL, 2018, p. 97.
110 1hidem, p. 98.
11 |hidem, loc. cit.. Cf. Nachlass/FP 1887, 10[158], KSA 12.549.
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interpretacGes realizadas pelos moralistas franceses''?, assim como pela influéncia da obra de
seu amigo Paul Rée (A origem dos sentimentos morais - 1877)!3. Embora apoiado no texto de
Rée, é notavel nas reflexdes de Nietzsche uma preocupacdo em ndo apenas delimitar um
raciocinio cientifico-naturalista acerca da formacdo social nos humanos, mas recorrer,
necessariamente, as fontes historicas desse desenvolvimento. Deste modo, a analise cientifica
a qual Nietzsche dialoga com outros autores serve como apoio para delinear uma origem da
moralidade, mas ndo para explicar a manifestacdo dela nas culturas tardias de sua
contemporaneidade. Entre os distanciamentos realizados por Nietzsche, para sua analise
historica da moralidade, encontra-se a argumentacdo sobre 0 egoismo como necessario a origem
dos fendmenos morais e a énfase nos costumes como fonte para as primeiras distin¢des entre
“bom” e “mau”, ou seja, entre moral e imoral*'*. O primeiro aspecto, portanto, que define a
“passagem” do animal para se tornar homem ocorre quando seus atos ndo correspondem mais
ao bem-estar momentaneo e individual, mas a adequacdo de uma finalidade e utilidade dessa

acao.

A ideia de que a comunidade vale mais que o individuo!*®, propde Nietzsche, delineia
0s aspectos primordiais do costume (Sitte). Desse entendimento decorre a nogdo de que “a
duradoura vantagem da comunidade deve absolutamente preceder a vantagem do individuo”**®,
isto €, 0 costume deve ser preservado mesmo que o individuo se prejudique ou até mesmo
pereca por causa dele. Em favor da manutencdo do costume, promove-se 0 pensamento de que
sacrificios devem ser realizados mesmo que o individuo sofra por essas instituicdes, pois se
institui a crenca no beneficio do todo, mas essa “forma de pensar se origina apenas naqueles
que ndo sdo a vitima”*!’. Deste modo se sustenta o sentimento para todo conjunto de costumes
no qual se vive e foi “criado”, ou seja, para ser criado ndo enquanto individuo, mas como

membro de um todo. Esse é o processo de sujeicdo do individuo que ocorre incessantemente

mediante a moralidade, uma vez que ser moral significa justamente prestar obediéncia a uma

112 Entre esses autores, destaca-se: La Rochefoucauld, Montaigne, Vauvenargues, Chamfort, Stendhal e Pascal.
(Cf. ARALDI, 2008, p. 35)

113 ARALDI, 2008, p. 35: “Nessa obra, Paul Rée discute os conceitos de prazer e desprazer, de vicio e virtude, de
utilidade geral, em Hume, em Schopenhauer e no utilitarismo moral inglés. A semelhanca de Hume, Schopenhauer,
e da interpretagdo recente de Rée, também Nietzsche deriva 0s sentimentos morais dos sentimentos de prazer e
desprazer. Na época tardia, contudo, ele se distancia dessa abordagem, ao desenvolver a doutrina da vontade de
poder, como novo critério descritivo e valorativo”.

114 1hidem, p. 36.

115 NIETZSCHE, 2017, p. 36; OS §89.

116 |dem, loc. cit.; OS §89.

17 Idem, loc. cit.; OS §89.
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lei ou a uma tradicdo estabelecida®'®. Nesse sentido, ser “bom” ¢é agir conforme uma moral e
um costume, porque é a partir da utilidade de uma acdo para a comunidade que alguém é
caracterizado como “bom”. Por conseguinte, aquilo que ¢ caracterizado como “mau” e,
portanto, imoral, esta relacionado a ma préatica ou transgressao do costume, ao passo que as
designacdes “altruista” e “egoista” passam a determinar o carater moral ou imoral conforme
seu sentido seja referente ao ligar-se ou desligar-se de uma tradi¢do: “O homem livre é ndo-
moral (unsittlich), porque em tudo quer depender de si, ndo de uma tradicdo: em todos os estados
originais da humanidade, ‘mau’ significa o0 mesmo que ‘individual’, ‘livre’, ‘arbitrario’,
‘inusitado’, ‘inaudito’, ‘imprevisivel’’*!°. O surgimento da tradicio ndo leva primeiramente em
consideracdo o “bem” e “mal” enquanto categorias imanentes da conduta, mas antes de tudo a
conservagdo da comunidade®?®; bem e mal passam a delinear o carater valorativo posterior,

segundo o grau nocivo ou ndo das a¢des do individuo com relacdo a um povo.

A analise realizada por Nietzsche a respeito do costume e a origem dos preconceitos
morais, pretende mostrar quao equivocado € 0 pensamento sobre as condutas em sociedade, tal
como se fosse possivel constatar acbes morais puras e inerentes nos individuos. Seu exame
pretende investigar, portanto, a origem desses preceitos, que difere do modo como a moralidade
se manifesta e se justifica posteriormente nas tradicdes. Deste modo, entre as obras
intermediarias, o autor se detém em esbocar sobre a origem da moralidade entre os “povos
primitivos” a partir da intima ligacdo entre os humanos e as leis, a tradi¢do e aos costumes?.,
Nesse momento, o sentimento de prazer dos individuos em obediéncia ao costume revela a
vantagem de suas acdes na manutencdo da comunidade, ou seja, a partir do bem-estar geral e

na utilidade maior do todo proporcionando assim a conservacéo do individuo coletivo.

A contribui¢do do autor a “historia dos sentimentos morais” apresenta o percurso entre

uma eticidade dos costumes!??, vinculada as relagdes humanas nas culturas “primitivas”, e o

118 Cf. Idem, 2005, p. 67; HHI §96: “ser moral, morigerado, ético” (moralisch, sittlich, ethisch sein). Cf. Idem,
2016, p. 17; A §9: “a moralidade ndo é outra coisa (e, portanto, ndo mais!) do que obediéncia a costumes, ndo
importa quais sejam; mas costumes sao a maneira tradicional de agir e avaliar”.

119 |dem, 2016, p. 17; A 89.

120 |dem, 2005, p. 68; HHI §96.

121 ARALDI, 2008, p. 40.

122 No original: “Sittlichkeit der Sitte”. Na tradugdo do Paulo César de Souza encontra-se “moralidade do costume’
(Cf. NIETZSCHE, 2016, p. 16; A §9). No artigo do professor Clademir Araldi, ele opta pela tradugdo “eticidade
dos costumes”, assim como faz Rubens Rodrigues Torres Filho na cole¢do Os Pensadores (Cf. NIETZSCHE,
Obras incompletas, Sdo Paulo, Abril, 2. ed. 1978, p. 159). Com o propésito de evitar uma possivel confusdo com
os recorrentes usos do termo “moralidade” neste momento do texto, e assim distinguir dois estagios de moralidades
desenvolvidos por Nietzsche acerca do costume, recorreu-se a traducdo de Araldi; embora em outros momentos
do texto optou-se pela manutencédo da traducdo de Souza.

>
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desenvolvimento da moralidade nas culturas posteriores. Deste modo, 0 costume representa as
experiéncias dos individuos acerca do que presumiam ser Gtil ou prejudicial, diferente do
sentimento do costume (moralidade), uma vez que esta se refere as experiéncias de tempo,
sacralidade e indiscutibilidade do costume?®, Nesse aspecto, 0s sentimentos morais
correspondem a um estado decorrente dos costumes, a partir da assimilacdo de afetos
apreendidos e bem excitados nos individuos de uma cultura. Desta assimilacdo se criam os
conceitos morais, enquanto espécie de fundamentacdo para as inclinagdes e aversdes humanas:
“mas essas ‘fundamentagdes’ nada tém a ver com a origem ou o grau do sentimento (...), a
historia dos sentimentos morais ¢ muito diferente da historia dos conceitos morais”*?*. A
linguagem exerce fungdo suplementar no desenvolvimento e enraizamento dos sentimentos
morais, pois a partir dela (a linguagem) esses sentimentos sao enunciados em conceitos; se 0s
sentimentos sdo poderosos antes da acdo, 0s conceitos morais sdo importantes depois da acao,
em vista da necessidade de pronunciar-se sobre eles'?. Segundo essa dindmica, 0s sentimentos
experimentados posteriormente nas sociedades “ndo sdo nada de ultimo, nada de original; por
trés deles estdo juizos e valoragdes, que nos sdo legados na forma de sentimentos (inclinaces,

aversoes)”?°.

Conforme as continuas transformacdes e elaboragdes da moral, o costume passa a agir
no interior de todas as esferas das atividades humanas, sejam elas: no pensamento, nos
sentimentos, na linguagem ou nas a¢des. O modo como o costume passar a se manifestar nas
culturas de forma quase “instintiva” nos humanos deve-se em grande propor¢éo ao habito, uma
vez que o habito viabiliza os artificios para assimilacdo de um costume enguanto regra essencial
das a¢des morais. Ao passo que, enquanto “predicado maior da a¢do”*?’, desenvolve e justifica-
se com o objetivo de produzir “subanimais” (unter-thierisch) com “consciéncia moral”?8, Os
habitos sdo promovidos e excitados nas relacdes em sociedade na mesma propor¢cdo em que
neles se ocultam os antigos motivos para as condutas, assim, logo se passa a agir ndo conforme

a utilidade da acéo ao individuo ou a comunidade, mas por habito somente.

As acdes adquiridas por habito, enunciadas e fundamentadas na linguagem, fundaram-

se por cima dos primeiros juizos morais, isto é, instituida por juizos de individuos poderosos

123 NIETZSCHE, 2016, p. 25; A §25.

124 |bidem, p. 33; A §34.

125 |dem, loc. cit.; A §34.

126 |dem, loc. cit.; A 8§35.

127 Cf. eKGWB/NF 1880, 1[47].

128 Cf. ARALDI, 2008, p. 41: “O periodo moral propriamente dito surge com a constituigdo de individuos
reflexivos, com consciéncia moral, que presumem determinar pela raz8o os motivos das agdes”.
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(como principes e filésofos), que “influem extraordinariamente e em medida irracional sobre a
grande maioria das pessoas”?°. Deste modo, todas as a¢cdes remontam a valoragdes e “todas as
valoracGes sdo prdprias ou adotadas — essas Ultimas sdo bem mais numerosas”, pois “nos
acostumamos a tal dissimulacdo, de modo que ela termina por ser nossa natureza”'®., Em
consequéncia, grande parte dos homens pensa e exprime um “egoismo” que ndo perpassa
necessariamente seu ego (eu), assim vivem na percepcao de um ego que se formou a sua volta
¢ a eles foram comunicados, envolvidos por uma “névoa de opiniGes impessoais e semipessoais
e de valoracdes arbitrarias, como que poéticas, um na mente do outro, e essa mente em
outras3!. O ego ¢, portanto, o contraste existente entre o sentimento de rebanho e o sentimento
fragmentado do rebanho (das Heerdenstiick-Gefiihl)!*2, nele cresce e vive quase que
independentemente a esfera de opiniGes e habitos responsaveis pelo enorme efeito dos juizos
universais sobre o “homem”: “todos esses homens desconhecidos de si proprios acreditam na
exangue abstragdo ‘homem’, ou seja, numa ficgdo”!®3, Em grande medida, a maioria das
pessoas permanecem inertes e envoltos por essas projegdes, incapaz de contrapor um “ego

real”?34, acessivel a eles, a pélida ficcdo de um ego universal.

O processo de aniquilacdo dessas abstracdes, para o0 autor, permanece como um evento
rarissimo entre os seres humanos, enfraquecida por multiplos métodos de combate a veeméncia
de determinados impulsos. Nesta ocasido, é perceptivel no segundo livro de Aurora (1881) a
preocupacdo do autor no trato sobre o vinculo entre os preconceitos morais e a construcao
“sociofisiologica”?*® do individuo. Entre os artificios usuais para erradicacdo de impulsos
indesejados ou mesmo a transformacao destes, estimados em tradicGes como a do cristianismo,
estdo a moderacdo e o autodominio, assegurando de modo mais coercitivo o (auto) controle dos
individuos pelas instituicdes sociais. Acerca desses métodos, pode-se por exemplo, estabelecer
uma regularidade da satisfacdo de um impulso, impondo-lhe regras e firmes periodos de
suspensdo, até torna-lo ndo incbmodo a pessoa; para em seguida evitar as ocasides de satisfacdo
deste, assim, ap6s um longo periodo de ndo satisfacdo o torne enfraquecido e seco. Por outro
lado, pode-se permitir a satisfagdo irrefreada e “selvagem” de um impulso, para que possa vir

a ter nojo dele “e, com este nojo, adquirir poder sobre o impulso”. Assim como, por meio de

129 NIETZSCHE, 2016, p. 71; A 8105.
130 |hidem, p. 70; A §104.

131 |bidem, p. 70-71; A §105.

132 eKGWB/NF 1881, 12[213].

133 |dem, 2016, p. 71; A 8105.

134 1dem, loc. cit.; A §105.

135 Cf. SIEMENS, 2016, p. 188.
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“artificio do intelecto”, atribuir a satisfacdo de um impulso um pensamento doloroso, para que
entdo por um longo tempo a prépria satisfacdo do impulso possa ser sentido de forma dolorosa.
Para o autor, também é possivel realizar uma transferéncia de forgas e energias para novos
estimulos, cessando a nutricdo de um impulso e guiando suas atividades para outros
pensamentos, favorecendo outros impulsos convenientes. Por fim, para aqueles que suportam
¢ acham razoavel “enfraquecer e oprimir toda a sua organizagdo fisica e psiquica, alcanca
naturalmente o objetivo de enfraquecer um determinado impulso veemente”: como, por
exemplo, privar “de alimento sua sensualidade, e com isso também faz definhar e arruina seu
vigor e, ndo raro, seu entendimento, & maneira do asceta”*®. Portanto, sdo estes os métodos
possiveis, aponta o filosofo, para se combater a veeméncia de um impulso: “Evitar as ocasioes,
implantar regularidade no impulso, produzir saciedade e nojo dele, estabelecer associa¢do com
um pensamento doloroso, o deslocamento de energias e, enfim, o enfraguecimento e
esgotamento geral”*®’. No entanto, esses procedimentos adotados pela tradi¢do no intento de
domesticar os individuos sdo igualmente reutilizados por Nietzsche para sinalizar formas de
disciplinamento do individuo e formas de cultivo “espiritual”, tal aspecto se evidencia na
tentativa nietzschiana, em seus textos tardios, de utilizar os meios decadentes da cultura em
proveito de um fortalecimento do humano*®. A questdo que se inclui nesta argumentacao,
afirma o autor, é que “querer” combater um impulso “ndo esta em nosso poder, nem a escolha
do método, e tampouco 0 sucesso ou fracasso desse método”, uma vez que em todo este

139

processo o proprio “intelecto” é antes um instrumento cego de um outro impulso™~, que por

vezes se formou nos individuos.

O filésofo realiza uma abordagem naturalista da constituicdo historica e social das
capacidades humanas, ao explicar como a moralidade se desenvolveu ao ponto de influir
diretamente nos impulsos dos individuos; deste modo, ao apontar para as dificuldades presentes
em todo processo de compreensao do “sujeito”, 0 autor ndo pretende extinguir as possibilidades
existentes sobre um tal entendimento, mas esclarecer as influéncias que movem os sentimentos
e pensamentos nos seres humanos. Assim, mesmo alguém disposto a levar-se por completo a

tarefa de “autoconhecimento”, colheria como resultado uma incompleta “imagem da totalidade

136 NIETZSCHE, 2016, p. 75; A §109.

137 1dem, loc. cit.; A §109.

138 Cf. COSTA, 2011, p. 215: “Ha decadéncia, para Nietzsche, onde h4 fraqueza e desagregacio; ha ascensio onde
ha forca e coordenagiio sob um impulso de comando. E preciso dominar ‘o caos que se ¢’. Dai a importancia da
autodisciplina [Selbstdisziplin], ou do autodominio [Selbst-Beherrschung], enquanto coordenacdo de impulsos
como meio para se chegar & grandeza de carater — processo que Nietzsche compreende como cultivo de si
[Selbstzucht]”.

139 1dem, loc. cit.; A §109.
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dos impulsos que constituem seu ser”'%°, Essa reflexdo introduz a questdo sobre o dominio de
for¢as que afetam o seu “querer”, que por um lado permanecem condicionados ao interesse

coletivo e em contrapartida acomodam-se desarmonicamente no interior do sujeito.

Sua critica a moralidade, portanto, dirige-se ao processo de domesticacéo dos individuos
no meio cultural, que toma por finalidade o enfraquecimento e erradicagdo de determinados
impulsos. A este tipo de desenvolvimento moral denomina-se “civilizagdo”, responsavel pelos
frageis conceitos sociais de bem e mal, e consequentemente seu enorme predominio sobre o
corpo, por meio dessas abstragdes “enfraqueceram todos 0s corpos e almas e quebrantaram 0s
homens independentes, autdnomos, despreconcebidos™**. A este momento de critica, 0 homem
domesticado pode ser concebido como sindnimo ao ser civilizado, isto é: “um animal doente
por ndo poder externar seus impulsos agressivos, que s@o interiorizados e transformados em
culpa e consciéncia moral”'*2, Civilizacdo representa, para Nietzsche, 0 amansamento do
homem e seu crescente adoecimento, ao ponto de leva-lo a propria negacdo de sua vontade.
Embora a descricdo e exame realizado pelo autor sobre a cultura aparenta demonstrar aspectos
“pessimistas”*3, seu empreendimento filosofico consiste em uma tentativa de superacdo da
moralidade. Se a moral se apresenta em sua analise como algo que adoece e diminui o individuo,
o autor como “médico da cultura”, sugere que assim como as doengas do corpo, “as
enfermidades cronicas da alma raramente nascem de uma Unica ofensa grave a razéo do corpo
e da alma, mas habitualmente de inimeras pequenas negligéncias”*4, constantemente
provocadas pela moralidade. Neste caso, “a cura ndo pode realizar-se por outro meio senao
praticando incontaveis exerciciozinhos opostos e cultivando impercebidamente outros
habitos”1*°, sendo assim, todas essas curas sdo lentas e exigem longos periodos de mudancas
de habitos. Nessa perspectiva, Nietzsche passa a formular sua tarefa de superacdo da moral a

partir de sua elaboracédo dos espiritos livres em sua Freigeisterei.

Ao passo que dentro das relagdes culturais o individuo permanece implicado nos
processos histdricos, fisioldgicos e sociais que condicionam seu pensar e agir; o conhecimento
que ele possui de si e do mundo esta atrelado ao conjunto de concepgbes fundadas por juizos

arbitrarios anteriores a ele. Logo, o seu querer, desejos e impulsos, permanecem dependentes

140 |bidem, p. 85; A §119.

141 |bidem, p. 113; A §163.

142 ITAPARICA, 2012, p. 27.

143 1dem, loc. cit.

144 NIETZSCHE, 2016, p. 211; A 8462.
145 1dem, loc. cit.; A §462.
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da adequacdo a um modelo de individuo cativo e a incorporacdo de uma vontade alheia aos
seus interesses particulares. O sujeito civilizado € caracterizado, portanto, pela sua “ndo-
liberdade” (Unfreiheit)!®, a esta descricdo se opde o espirito livre, pois “quem sente a ndo-

liberdade da vontade é insano (geisteskrank): quem a nega, ¢ tolo”*’,

A filosofia do livre-pensar (Freigeisterei), em tese, abarca a tentativa nietzschiana de
restabelecer o desenvolvimento do individuo fora dos critérios da tradi¢do, recuperando um
processo natural de evolucdo do homem que possibilite a este, a exteriorizagcdo de seus
impulsos. O espirito livre (Freigeist), caracteriza-se como aquele que se desvincula de uma
tradicdo na prerrogativa de estabelecer, conforme sua fisiologia, uma relagdo prépria consigo e
com o mundo. Somente a distancia destes processos, o individuo pode aproximar-se — por
vezes, superficialmente — a um conhecimento sobre si que ndo esteja atrelado a uma
pressuposta natureza comunitaria e gregaria; a liberdade do espirito, ao contrario, “define-se
pela independéncia e designa a capacidade de se livrar da autoridade dos valores em vigor”48,
Se por um lado a imobilidade do pensamento filoséfico € resultante de um processo de
simplificacdo do sujeito, e consequentemente também de sua relagdo com o mundo por meio
da linguagem, este se apresenta como ponto de partida na filosofia nietzschiana para a
elaboragdo de novas formas de consideragdes sobre o “sujeito”. Em um Fragmento postumo de
1876, Nietzsche escreve: “o espirito livre vive para o futuro do homem (Menschen), de tal modo
que ele inventa novas possibilidades de vida e pondera as antigas™4°. Assim, no preficio “um
livro para espiritos livres” de Humano, demasiado humano resume a transfiguracdo de suas
reflexdes apds os rompimentos conceituais em sua filosofia de juventude. O espirito livre ndo
representa somente, no periodo da Freigeisterei, uma ideia de ruptura com a tradicdo, mas

também uma ruptura com sua época e respectivas tendéncias.

Apos a caracterizacdo sobre o problema da liberdade e sua correspondéncia a ideia de
responsabilidade, ¢ compreensivel que a conceituacdo de espirito livre ndo recorra as
formulagdes filosoficas sobre liberdade. O “espirito livre” € caracterizado como um ser que
consegue se separar da tradicdo e que, a partir de si, pode “criar” interpretacdes acerca de sua

realidade. O que o autor entende por “tradi¢do”, ¢ a forma como o pensamento se construiu na

146 Cf. eKGWB/NF 1880, 7[54].

147 eKGWB/NF 1882, 3[1] 8144, tradugdo nossa: “Wer die Unfreiheit des Willens filhlt, ist geisteskrank: wer sie
leugnet, ist dumm”.

148 WOTLING, 2011, p. 34.

149 eKGWB/NF 1876, 17[44]; traducéo nossa: “Fir die Zukunft des Menschen lebt der Freigeist so daf er neue
Mdoglichkeiten des Lebens erfindet und die alten abwagt”.
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Europa com bases no cristianismo e na racionaliza¢gdo do mundo moderno, logo podemos adotar
a filosofia do espirito livre com a proposta do periodo o “livre-pensar” (Freigeisterei)
justamente como “libertacdo” de uma forma de se pensar o mundo aos paradigmas do
pensamento ocidental platdnico/crist&o.
E chamado de espirito livre aquele que pensar de modo diverso do que se esperaria
com base em sua procedéncia, seu meio, sua posicdo e funcdo, ou com base nas

opinides que predominam em seu tempo. Ele € a excecéo, 0s espiritos cativos sdo a
regra. (NIETZSCHE, 2005, p. 143; HHI §225)

Se para o espirito livre é necessario reinterpretar o mundo por si préprio, como o fazer
desse modo em convivio constante com a tradicdo? Nietzsche propde um afastamento nédo
apenas no que diz respeito ao carater filoséfico, sua nocéo de afastamento se expande a prépria
ideia de solidao, pois somente a partir de um isolamento (distanciamento) efetivo o individuo
pode se desligar corporalmente de uma esfera de pensamento. Ha uma relacdo muito clara,
enxerga o autor, entre as condicdes externas que envolvem uma pessoa — clima, paisagens,
locais, habitos, alimentagdo — com a forma desta encarar a realidade. A premissa que se
estabelece a partir dessa evidéncia serve como principio a uma investigacdo ja desenvolvida
sobre a afirmacéo de que o conhecimento esta atrelado a uma apreensao particular da realidade.
Este pensamento representa uma disting¢éo entre a sua proposta fisiologica de pensar o individuo
e a cultura para além das consideracdes metafisicas sobre 0 mundo, assim como a nocao de
“verdade” na tradi¢do: “Nao ¢ proprio da esséncia do espirito livre ter opinides mais corretas,

mas sim ter se libertado da tradicdo, com felicidade ou com um fracasso”**°,

Tudo que é habitual tece a nossa volta uma rede de teias de aranha cada vez mais
firme; e logo percebemos que os fios se tornaram cordas e que nds nos achamos no
meio, como uma aranha que ali ficou presa e tem de se alimentar do proprio sangue.
Eis por que o espirito livre odeia todos habitos e regras, tudo o que é duradouro e
definitivo (...). (NIETZSCHE, 2005, p. 209; HHI §427)

A preocupacdo do filésofo estd em compreender o percurso entre o surgimento dos
“sentimentos morais” € como se da a constru¢do dos tragos psicologicos que caracterizam um
individuo ou um grupo com relagéo a determinada cultura. Os valores da tradigdo, a “soma dos
sentimentos, conhecimentos, experiéncias, ou seja, todo o fardo da cultura®®! é responséavel
pelo adestramento dos instintos, resultando na deterioracdo da vontade. A necessidade dessa
analise esta na ideia de um cultivo dos impulsos humanos que, até aquele momento,

permaneciam coagidas pelo processo civilizatério da Europa®2. A percepgdo sobre a urgéncia

150 Ibidem, p. 144; HHI §225.
151 |bidem, p. 155; HHI §244
152 Cf. eKGWB/NF 1876, 21[28].
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de um distanciamento da cultura europeia, nesse momento, torna-se cada vez mais clara em sua
filosofia que, somada a sua condicdo fisica, transformou-se em tarefa filosdfica contra a
tradicao.
A cultura se originou como um sino, no interior de uma camisa de material grosseiro
e vulgar: falsidade, violéncia, expansdo ilimitada de todos os Eus singulares, de todos
os diferentes povos, formavam essa camisa. Sera 0 momento de retira-la? Solidificou-
se 0 que era liquido, os impulsos bons e (teis, os habitos do coracdo nobre tornaram-

se td0 seguros e universais que ja ndo é preciso apoiar-se na metafisica e nos erros das
religides. (NIETZSCHE, 2005, p. 155; HHI §245)

E nesse momento de critica a cultura, e aos fenémenos morais que 0 cercam, que o autor
passa a analisar um outro evento que ocorria na Alemanha, assim como em toda Europa: o
crescente nacionalismo. O espirito livre e 0 bom europeu (der gute Europ&er) aparecem na
Freigeisterei enquanto sindbnimos. Ambos, designam uma ideia divergente com a tradicéo,
conforme o espirito livre esteja relacionado a sua tarefa do conhecimento, o bom europeu
apresenta-se pela natureza politica em sua filosofia. Ambos se opdem a busca de pertencimento,
este, de modo mais enfatico, traduz o desapego imprescindivel das “patrias” enquanto condi¢do
fundamental e mais elevada da cultura. Nesse sentido, o individuo deve ser compreendido como
uma construcao historica, assim como toda e qualquer cultura, a partir da concentracdo de
valores, sentimentos e impulsos. Visto que o autor pretende, pela conceituacdo de espirito livre,
estimular o desenvolvimento humano — “O tipo de evolugado superior, necessidade da liberdade
de espirito. 3. Génese do espirito livre — evolugdo, ndo costume”!*®* —, pois 0 aprisionamento
do individuo a uma Unica cultura impede esse desenvolvimento. As diferentes culturas
representam os variados climas espirituais, cada “um dos quais é particularmente danoso ou
salutar para esse ou aquele organismo”. Portanto, viver no presente, no interior de uma singular
cultura, ndo pode ser consideravel como prescricdo geral, “ai pereceriam muitas espécies de

homens extremamente Uteis, que nela ndo podem respirar de modo saudavel”**4,

153 No original: “Die Art der héheren Entwicklung, Nothwendigkeit der Freigeisterei. 3. Entstehung des Freigeistes
— Entwicklung, Nicht-AngewShnung” (eKGWB/NF 1876, 17[75]; traducéo nossa).
15 NIETZSCHE, 2017, p. 201; AS §188.
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3. Capitulo 2: Os bons europeus na Freigeisterei e na “filosofia do futuro”

Apds a contextualizagdo de sua filosofia do “espirito livre”, o termo “bom europeu”
ocorre pela primeira vez enquanto sinbnimo do primeiro conceito em seus textos
intermediarios. Ambos os termos refletem a critica de Nietzsche a tradicdo e a sua
contemporaneidade, reforcam a ideia de uma “liberta¢do” de uma forma de pensar o humano,
os valores, a cultura. Os dois termos designam formas de desprendimento do individuo a uma
esfera sociocultural que condiciona o pensamento e 0 comportamento humano. Os “bons
europeus”, em especifico, discutem sobre as nagdes e 0 nacionalismo emergente na Alemanha.
Aborda sua tarefa imperativa de oposicéo ao pertencimento nacional em favor do estreitamento
entre as nacgdes europeias e cultivo de um espaco cultural amplo no continente europeu.
Nietzsche discorre, formalmente, sobre o termo “bom europeu” em poucas ocasides em seus
textos (intermediarios) publicados, 0 que ndo caracteriza necessariamente uma menor
importancia transferida pelo autor em relagcdo ao tema, mas devido a uma caracterizagcdo que
acompanha diversas reflexdes sobre os “espiritos livres”, ambos o0s conceitos expressam

sentidos semelhantes em sua critica a tradi¢do e a moralidade.

Este capitulo pretende, inicialmente, caracterizar o conceito de “bons europeus” em seus
textos intermediarios. Em seguida, apresentar o reaparecimento do termo em seus escritos
tardios para realizar uma caracterizacdo comparativa do conceito entre as duas fases de
pensamento. Sobre 0s seus escritos tardios, compreende-se o periodo filosofico que data do ano
de 1883 até o fim de sua vida intelectual em 1889; entre esses escritos, constam: Assim falou
Zaratustra, Além do bem e o mal, A gaia ciéncia (segunda edi¢cdo), Genealogia da moral,

Crepusculo dos idolos e Ecce homo®®.

155 Titulos originais, em ordem: Also sprach Zarathustra (1883-5), Jenseits von Gut und Bose (1886), Die frohlich
Wissenschaft (1887), Zur Genealogie der Moral (1887), Gotzen-Ddmmenrung (1888-9) e Ecce homo (1888).
Foram mencionados aqui apenas os principais escritos utilizados nesta dissertacdo; além destas, encontra-se
também: O caso Wagner (1888), Nietzsche contra Wagner (1888-9), O Anticristo (1888) e Ditirambos de Dionisio
(1888). Cabe destacar que esses escritos se dividem em trés categorias distintas de publicacdo: obras publicadas
pelo préprio autor, textos com publica¢Bes privadas e obras autorizadas por Nietzsche para serem publicadas. Entre
0s textos publicados de modo privado estd o quarto livro de Assim falou Zaratustra. Quando os trés primeiros
livros foram compilados pelo proprio autor em uma Unica edi¢do, o quarto livro ndo foi incluido. Esta circunstancia
cria questionamentos sobre a real inten¢éo do autor com relacdo a esse texto, isto é, se de fato o livro comp&e uma
continuacdo dos trés primeiros livros da obra, ou configura uma obra a parte do volume Unico de Assim falou
Zaratustra. Esta condi¢do conduz alguns comentadores a defenderem que esse manuscrito (“quarta parte”) ¢ um
texto péstumo e ndo reflete necessariamente sobre 0s mesmos temas tratados nas trés partes anteriores (Cf.
BRUSOTTI, 2016, p. 31).
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No segundo momento, pretende-se contextualizar os bons europeus dentro de sua tarefa
de visdo panorémica sobre a Europa, na qual Nietzsche elabora niveis hierarquicos de viséo
(compreensdo) e superacdo da moralidade europeia. Entre esses niveis hierarquicos, os bons
europeus nao refletem mais o intuito final de sua tarefa, mas o primeiro estagio de superacéo
dela, as patrias. Eles antecedem niveis mais elevados de superacdo, quais sejam: 0
supraeuropeu, 0 supra-asiatico e o nivel grego. O supraeuropeu caracteriza uma visdo de
superacao da Europa enquanto o supra-asiatico resume uma oposi¢do a cultura ocidental. O
“ideal grego”, ou nivel grego, reflete o resgate que o autor faz das reflexfes de juventude sobre
0 aspecto dionisiaco da Antiguidade grega e o reintroduz enquanto modelo tedrico em sua
projecdo aos “europeus do futuro”, como modelo de cultura sintética que antecipa uma nova

sintese.

3.1. Caracterizacédo dos bons europeus nas obras intermediarias

O conceito de “bons europeus” constitui um tema amplo e significativo na filosofia
nietzschiana, sua elaboracdo esta atrelada as reflexdes do autor sobre a cultura europeia e
perpassam seus escritos intermediarios e tardios. O conceito assume um carater politico em suas
reflexdes, embora a natureza exclusivamente politica do termo sirva para endossar 0s objetivos
que o autor pretende tratar em seu projeto da “grande politica” 1°¢, suas implicacGes devem ser
consideradas para toda esfera cultural, no qual os elementos morais, estéticos e, portanto,
politicos devem ser analisados amplamente em sua tarefa filos6fica. A primeira mengéo ao
termo “bons europeus” ocorre no aforismo 475 de Humano, demasiado humano — “O homem
europeu e a destruigdo das nagdes” — que designa uma oposig¢ao aos fendmenos nacionalistas
na Europa. Nesse contexto, 0 bom europeu deve lutar contra o nacionalismo, pois o “isolamento

das nagdes” e as ‘“hostilidades nacionais” europeias sdo os unicos obstaculos contra o

156 A constitui¢do de um “pensamento politico” na filosofia nietzschiana se desenvolve a partir de reflexdes que
ndo transcorrem a partir de categorias bem sedimentadas por pensadores que, diferentemente de Nietzsche, tratam
o problema a partir de implicagdes institucionais de governo e estruturas sociais, mas a partir de um trato especial
do autor sobre o tema e envolve questfes que ndo sdo, tradicionalmente, encaradas como categorias politicas, entre
0s quais a estética, linguagem, fisiologia e a moral sdo elementos fundamentais para tal compreensdo. No texto de
Brusotti (2016, p. 38), o contexto dos “bons europeus”, nas obras tardias, configura um manifesto politico e/ou
apolitico, pois o filésofo ndo pensa, a partir da apatridia dos bons europeus, em uma confederacéo de estados
europeus. Assim como defende Nicodemo (2014, p. 389), a preocupacdo do filosofo esté nas relagdes de poder e
ndo do direito. Para Boffi (2019, p. 99), a tarefa do autor deve ser pensada a partir de varias perspectivas, tanto
estéticas, gnosioldgicas, Idgicas e politicas; a Gltima é analisada propriamente pela dimenséao dos conflitos e pela
configuracdo do individuo e sua relacdo com a comunidade. Em Gori e Stellino (2015, p. 47), a dimensao politica
¢ secundaria, uma vez que a importancia da discussdo do “bom europeu” deve ser pensada em todas as instancias
culturais. Cf. OTTMANN, 1999, p. 239-292; p. 249.
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surgimento do “homem europeu”, isto ¢, dos bons europeus. Para 0 autor, 0 movimento no
“comércio e a industria, a circulagdo de livros e cartas, a posse comum de toda a cultura
superior, a rapida mudanca de lar e de regido, a atual vida ndmade dos que ndio possuem terra”*®’
sdo condicOes favoraveis para o “enfraquecimento” e “por fim uma destrui¢do das nagdes”, de
modo que a partir dessas circunstancias possa surgir “uma raca mista, a do homem europeu”.
O nacionalismo representa 0 maior contrapeso a esses fatores econdmicos, culturais e sociais
que, na Europa do século XIX, contribuem para o enfraquecimento das barreiras nacionais. Tal
evento deve ser combatido pelos bons europeus, uma vez que por detras do nacionalismo estdo
os interesses de dinastias reinantes e classes de comércio e da sociedade que, a partir da mentira
e violéncia, fixam seus interesses por cima dos interesses universais dos povos'®®, O
nacionalismo se manifesta de forma hostil em todas as culturas, pois ¢ em “esséncia um estado
de emergéncia e de sitio que alguns poucos impdem a muitos, e que requer astlcia, mentira e
forca para manter-se respeitavel”; sendo assim, a compreensao desse fendmeno implica como
premissa essencial para 0 compromisso de combate ao nacionalismo e “uma vez que se tenha
reconhecido isto, ndo € preciso ter medo de proclamar-se um bom europeu e trabalhar

ativamente pela fusdo das nagdes” ™.

O bom europeu, em sintese, representa uma atitude antinacionalista e visa a uma
realizacdo cultural a partir de um estreitamento nas relagdes entre 0s povos europeus. Ao pensar
acerca das contribuicdes que cada povo poderia promover com essa realizacao, Nietzsche passa
a dar atencdo ao problema dos judeus na Alemanha, pois a Europa deve a eles (os judeus) a
preservacdo da cultura da Antiguidade nos momentos mais sombrios da Idade Média, assim
como a produgio do homem mais nobre (Jesus) e o mais puro dos sabios (Spinoza)®°. Segundo
0 autor, “o problema dos judeus existe apenas no interior dos Estados nacionais”, que devido
ao seu antepassado ndo-aleméao eram caracterizados enquanto uma ameaca a cultura alemd, pois
“quanto mais nacionalista é a pose que adotam” gradualmente “aumenta a grosseria literaria de
conduzir os judeus ao matadouro, como bodes expiatorios de todos os males publicos e
particulares”. Quando ndo for mais necessaria a conservacao das nagdes, mas “criar uma raca
europeia mista que seja a mais vigorosa possivel, o judeu serd um ingrediente tdo Util e desejavel

quanto qualquer outro vestigio nacional”®?,

157 NIETZSCHE, 2005, p. 233; HHI 8475.

158 GORI; STELLINO, 2015, p. 46.

159 1dem, loc. cit.; HHI §475.

160 |hidem, p. 234; HHI 8475. Cf. GORI; STELLINO, 2015, p. 46.
161 1dem, loc. cit.; HHI §475.
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O filésofo, até entdo, ndo possuia um posicionamento tdo profundo com relacdo a
cultura europeia como as apresentadas em suas obras tardias, embora, nesse momento, o autor
j& pensava a Europa enquanto um espaco de cultivo cultural para o desenvolvimento do
individuo. A figura do andarilho®?, que aparece nesse momento, constitui um papel importante
as implicac@es filosoficas que se associam a sua biografial®®, a ela esta atrelada a sua condicéo
apatrida que viaja sem destino fixo, ou em busca de um pertencimento, a fim de restaurar sua
salde longe da “hostilidade” alemd. A segunda mencdo ao termo bom europeu ocorre no
aforismo 87 de O andarilho e sua sombra, nesse aforismo o “bom europeu” encarna de modo
semelhante a tarefa imperativa antinacionalista encontrada em HHI. Sua intencdo se apresenta,
com maior clareza, na possibilidade de criagdo de um espaco intelectual europeu ideal,
“possiblidade que perpassa necessariamente pela difusao e livre circulacdo de pensamento e de

novas ideias, ndo mais encolhido nos confinamentos nacionais’’*%.

A tarefa nietzschiana dos bons europeus se apresenta, dessa forma, preocupada com o
problema da cultura, uma vez que Nietzsche ndo abandona sua intencdo de renovacao cultural,
mas que, apds a decepcdo wagneriana, passa a recolher elementos para uma critica e elaboracéo
de uma nova cultura no territério europeu ndao mais limitada a uma realizagdo nacional
(germanica). Nesse contexto, o tema “alemdo” reaparece com maior frequéncia em diversos
momentos de sua obra. Observa-se 0 aspecto critico a reivindicacdo alema de uma cultura
elevada, que por uma postura de supressao do estrangeiro, isolava-se cada vez mais as outras
culturas: “o alemdo tem que ser mais que um alemao, se quiser ser Util, ou mesmo suportavel
apenas, para as outras nagdes — ¢ em que direcao ele deve se empenhar para ir além e fora de

si mesmo”1°,

Posso estar errado; mas parece-me que, na Alemanha atual, uma dupla espécie de
hipocrisia torna-se o dever do momento para todos: pede-se um germanismo por

162 Apos seu afastamento da Universidade da Basiléia em 1879, por motivos de salide que ja o impossibilitavam
de dar aulas, Nietzsche busca através de suas viagens ao sul da Europa encontrar um clima que seja favoravel a
sua salde fisica e mental. Nesse momento observamos que as condi¢es corporeas do pensador, a constante
ameaca por sua doenca e seu isolamento, definem uma mudanca notdvel em seu pensamento, sendo assim,
Nietzsche teve de perceber que “estava se movendo sozinho na nova trajetéria que contrariava toda tradigdo”
(JANZ, 2016, vol. 11, p. 15) e, submerso em sua soliddo, o autor da forma a seu pensamento através da “roupagem
de uma cena de conversa entre duas pessoas, como no didlogo platénico. Mas Nietzsche tem de usar sua propria
sombra como parceiro de didlogo” (Ibidem, p. 16). As duas coletaneas de aforismos desse periodo — Opinides e
sentencas diversas (1879) e O andarilho e sua sombra (1880) que foram agrupados posteriormente pelo préprio
autor como segundo volume de Humano, demasiado humano — abordam com maior clareza esse distanciamento
do espirito livre com relagdo a cultura, que transfigurado na imagem do andarilho, o filésofo direciona seu olhar
de forma mais critica a cultura europeia.

163 Esse contexto biogréafico e filosofico é associado pelo préprio autor no prefacio ao segundo volume de Humano,
demasiado humano (1886). Cf. NIETZSCHE, 2017, p. 12-13; pr6logo §6.

164 GORI; STELLINO, 2015, p. 47; tradug&o nossa.

185 NIETZSCHE, 2017, p. 104; OS §302.
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preocupacao com a politica do Reich, e um cristianismo por medo social, mas ambos
somente em palavras e gestos, e sobretudo no saber calar. E o verniz que hoje em dia
custa tanto, que se paga tdo caro: é por causa dos espectadores que a nagao reveste de
trejeitos germano-cristdos o seu rosto. (NIETZSCHE, 2017, p. 103; OS §299)

O espirito livre, enquanto um bom europeu, deve ser também um bom alemé&o, caso
queira contribuir para uma realizagdo cultural europeia. No aforismo 323 de Opinides e
sentencas diversas — “Ser bom alem&o significa desgermanizar-se” —, Nietzsche conclui que
0 enrijecimento cultural, através das postulacBes nacionais, contribuia para o esgotamento
criativo de uma cultura, “por isso toda argumentagdo a partir do carater nacional ¢ tdo pouco
persuasiva para aquele que trabalha na transformacgéo das convicgdes, ou seja, na cultura”.
Nessa perspectiva, “considerando-se tudo o que ja foi alemao, por exemplo, a questdo teorica
‘0 que ¢ alemdo?’ deve ser imediatamente corrigida para: ‘o que é agora alemao?’”, visto que
nessa pretensdo de estabelecer um aspecto auténtico em sua cultura, 0 germanismo subtrai 0s
elementos externos (estrangeiros) constituintes dela propria: “o bom alemdo a resolvera na
pratica, justamente com a superacio de seus atributos alemaes”'%. Entre os elementos que
fizeram da Alemanha algo “interessante” aos estrangeiros estd em uma cultura que nao mais
pertence a eles (no séc. XI1X) “e, no entanto, ndo souberam troca-la por nada melhor que insania
politica e nacionalismo”®’. Quando a questdo nio for mais perpetuar os limites nacionais e
trabalhar em favor da fusdo das nacdes, os alemaes serdo capazes de colaborar com sua “antiga

e comprovada qualidade de intérpretes e mediadores dos povos”68,

Um elemento significativo para a conceituagao do “bom europeu” esta na associagao
feita por Nietzsche a figura mais caracteristica do ciclo de pensamento que se inaugura em
Humano, demasiado humano: o espirito livre!®®. A identificacdo entre os dois conceitos é
fundamental, pois, ambos se articulam a uma proposta de “emancipa¢ao” das ideias recorrentes
de sua época que, a partir dos bons europeus, se empenhard com a difusdo de novos
pensamentos e ideias para uma efetiva regeneracdo cultural na Europa. Sua tarefa dos bons
europeus inclina-se em dire¢ao de uma “transformagao” da Europa, que em momento algum se

relaciona com alguma espécie de revolugdo’®. A tarefa dos bons europeus e dos espiritos livres

166 |hidem, p. 111; OS §323.

167 |dem, 2016, p. 125; A 8190. Cf. Capitulo 1. 4. Goethe e a literatura alem, p. 29.

168 |dem, 2005, p. 233; HHI §475.

169 Cf. Idem, 2017, p. 170; AS §87. Cf. GORI; STELLINO, 2015, p. 47.

170 Além do filésofo ja ter mencionado em suas obras anteriores sobre sua objecdo a ideia de revolugdo, como
propunham alguns movimentos no século XIX, no aforismo 534 de Aurora, Nietzsche afirma que “a ‘grande
revolugdo’ — ndo foi mais que uma patética e sangrenta charlatanice, que, através de stbitas crises, soube infundir
na crédula Europa a esperanca de cura subita — e, com isso, fez todos os doentes politicos impacientes e perigosos
até o dia de hoje” (2016, p. 231-232).
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€ um projeto que se efetua por meio de geragdes, pois, se “uma transformagdo deve ser a mais
profunda possivel, que o remédio seja dado em doses minimas, mas ininterruptamente, por
longos periodos!”!’. Para isso, € necessario trabalhar pela dissolugdo das nagdes como primeiro
estagio dessa tarefa e para alcangar esse objetivo “que, agora, todo aquele que pensar como um
bom europeu tera de aprender a escrever bem e cada vez melhor”’2,
(...), mas escrever melhor significa também pensar melhor; encontrar sempre coisas
mais dignas de serem transmitidas e realmente poder transmiti-las; tornar-se
traduzivel para os idiomas dos vizinhos; fazer-se acessivel a compreensdo dos
estrangeiros que aprendem nosso idioma; cuidar para que tudo de bom se torne bem

comum e tudo esteja a livre disposicdo de quem ¢é livre. (NIETZSCHE, 2017, p. 170;
AS 887)

Nesse momento, a pretensdo de Nietzsche se da na promocdo de um espaco cultural
europeu em que as limitacdes nacionais ndo sejam um obstaculo na construcdo e transformacéo
dos europeus do futuro, ou seja, “preparar aquele estado de coisas, ainda tdo distante, em que
0s bons europeus recebam nas maos a sua grande tarefa: a direcdo e superviséo de toda a cultura
terrestre”'’3. Quanto a isso, Nietzsche conclui que, aos que ainda pensam o contrario — “nao
se interessar por escrever bem e ler bem” —, contribuem para a permanéncia dos estados
nacionais, assim como pela estagnacao cultural que se encontra a Europa de seu século. Pois,
aquele que se opde as promogdes de aberturas culturais “realmente indica aos povos o caminho
de tornar-se cada vez mais nacionais: agrava a doenga deste século e é inimigo dos bons

europeus, inimigo dos espiritos livres”!’.

O termo “bom europeu” ndo volta a ocorrer em seus escritos publicados na
Freigeisterei, mas essa constatacdo ndo € suficiente para deduzir que Nietzsche néo
permanecesse a pensar ou mesmo trabalhar nesse projeto indiretamente em suas obras desse
periodo. Ao vincular sua conceituacdo do livre-pensamento as propostas presentes em suas
obras, observa-se que o conceito de “bom europeu” corresponde substancialmente a uma
oposicdo efetiva a tradicdo com perspectivas possiveis de superacdo desta. A tarefa, que propde
um profundo desapego aos pertencimentos culturais nacionais ou vigentes, sustenta-se em uma
critica que o autor desenvolve ao longo desses anos, isto €, uma compreensdo acerca dos
processos de domesticacdo que se funda no vinculo fisiolégico e linguistico entre o individuo

e determinada cultura. Esses processos sdo responsaveis pelas inferéncias de sujeito que

171 NIETZSCHE, 2016, p. 231; A 8534,
172 |dem, 2017, p. 170; AS 887.

173 1dem, loc. cit.; AS §87.

174 1dem, loc. cit.; AS §87.
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comprometem sua relagdo com o mundo, tanto no sentido gnosiolégico quanto estético, e
consigo mesmo, como no disciplinamento de uma conduta normativa social. Nesse sentido que
0s bons europeus, com sua indiferenca nacional e capacidade de transmitir seus pensamentos e
ideias na elaboracéo e tradugdo em outras linguagens, podem indicar uma alternativa para novos
disciplinamentos afirmativos da vida. Uma tarefa que indique algo inteiramente novo e estranho
a historia:
Dando-se a este gérmen alguns séculos e até mais, dele poderia surgir uma planta
maravilhosa, com um odor igualmente maravilhoso, que torna a nossa velha Terra
uma habitacdo mais agradavel do que foi até o momento. Nos, os homens de agora,
comecamos justamente a formar, elo e elo, a cadeia de um futuro sentimento bastante

poderoso — nés mal sabemos o que estamos a fazer. (NIETZSCHE, 2012, p. 200; GC
§337)

O conceito de bom europeu em sua filosofia do espirito livre envolve trés problemas.
Primeiramente, um olhar supranacional, portanto, com implicacdes politicas as questdes
nacionais que envolvem a Europa. Em segundo, uma proposta estética, visto que o termo se
encontra em diversas passagens direcionadas ao carater transfigurador da arte como meio de
difusdo de novos pensamentos, algo que ja esta presente em suas consideracfes sobre o supra-
alemdo registradas desde a quarta Extemporanea. Finalmente, pelo valor epistémico em sua
proposta ao perspectivismo do conhecimento. Essas trés caracteristicas que contornam o
conceito se efetivam em uma Unica proposta, ou seja, em sua adversidade ao pensamento
historico/filosofico da Europa em relacdo ao individuo e a cultura. E certo que, apos O
andarilho e sua sombra, o autor ndo menciona o termo “bom europeu” em Aurora ou na
primeira edicdo de A gaia ciéncia, contudo, nesse contexto encontram-se novamente a sua
preocupacao com a Europa e o niilismo europeu. Na Freigeisterei, Nietzsche descreve os bons
europeus apenas enquanto projeto filoséfico a ser perseguido, ainda ausentes em sua época.
Somente a partir de 1884-5 que o pensador ird igualar-se aos bons europeus e posiciona-los

como um primeiro estagio de uma tarefa mais profunda em sua “filosofia do futuro”.

3.2.  “Bom europeu”, “supraeuropeu” e os “niveis hierarquicos”

Em suas obras publicadas (em sua ultima fase de pensamento), o termo “bons europeus”
aparece em duas se¢des de Além do bem e do mal, no prefacio da mesma obra e em duas secbes
da segunda edicdo de A gaia ciéncia. Deste modo, se nos limitarmos a uma investigagdo apenas

0 nas obras publicadas poderiamos compor uma “imagem’ casua
das mengdes aos bons europeus bras publicadas pod p “imag 1
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e isolada do conceito em sua filosofia. A dimensdo do problema tragado por Nietzsche com
relacdo a este conceito se revela nas anotagdes que se seguem a partir do ano de 1884, e servem
como parametro para compreender como o conceito dialoga com outros problemas
apresentados em suas obras publicadas, assim como para uma caracterizagdo do conceito nesse

periodo de sua filosofia.

Como ja indicado, em seus textos intermediarios, Nietzsche ainda ndo havia declarado
sobre a existéncia dos bons europeus em sua época. Percebe-se apenas que o autor utiliza o
termo no plural e como “tipo” de homens futuros. A partir do retorno ao problema “europeu”,
nos escritos de 1884, que o filésofo ird mencionar os bons europeus entre seus pares e
designando a si mesmo como um “bom europeu”, porém, enquanto estdgio perspectivo
preparatdrio de superagdo para os “europeus do futuro”. Sua preocupagao nao se limita mais a
um projeto filosofico de unificacdo dos povos europeus e a dissolugdo das nagdes. Os bons
europeus em seus textos tardios significam, além das divergéncias nacionalistas, uma
reavaliacdo da cultura europeia. Enquanto em sua fase do livre-pensar a elaboracdo e
caracterizacao dos bons europeus pressupde um individuo que alcance uma ampla visdo sobre
a nacionalidade, nas obras tardias Nietzsche expressa uma preocupacao de entender a Europa
além das relagcdes nacionais e apresenta, como proposta de visdo panoramica sobre a Europa e
da cultura ocidental, o conceito de “supracuropeu” enquanto superagdo da perspectiva dos bons
europeus. Deste modo, se o “bom europeu” significa, em sintese, uma superagao das patrias, o
supraeuropeu (das Uber-europaische) é um conceito que designa um nivel perspectivo de viso

segundo o qual a prépria Europa deve ser superada.

Entre os esbocos para o quarto livro de Assim falou Zaratustra, o “bom europeu” é
apresentado como um andarilho®” instavel e sem-lar que “ri” da patria, pois “esqueceu de amar
seu povo, porque ele ama muitos povos™*’®. Entre os titulos para esses esbogos, no qual se

(13

encontra “Além do bem e do mal” e “A nova hierarquia”, aparecem as palavras-chave: “o

177 & “contra o nacional — o bom europeu”*’®, A partir dessas

supranacional, 0 bom europeu
caracterizacdes que Nietzsche atribui aos bons europeus nesses esbo¢os, ndo ha qualquer tema
novo com relacdo ao conceito, eles seguem o mesmo raciocinio apresentado no ciclo de

Humano, demasiado humano. O contraste conceitual se revela nas anotacdes em que Nietzsche

175 Cf. FP 1884, 32 [8]: “Das Heimweh ohne Heim. Der Wanderer”.

176 e KGWB/NF 1884, 31 [10]; tradugo nossa: “der Unstiite, Heimatlose, Wanderer — der sein Volk verlernt hat
zu liebe, weil er viele Volker liebt, der gute Européer”.

177 eKGWB/NF 1884, 26 [197]; traduc&o nossa: “Das Uber-Nationale, der gute Européer”.

178 eKGWB/NF 1884, 25 [524]; traducéo nossa: “gegen das Nationale — der gute Europdiier’.



57

demonstra sua preocupagdo com o tema “Europa”. Nesse sentido, as anota¢des expressam um
cuidado ao tema “europeu” a partir das relacdes entre a Europa e os demais povos e culturas
estrangeiras, que partem de principios semelhantes com os jé investigados pelo autor em relacdo
aos movimentos nacionalistas. Os processos de coer¢do do individuo se transformavam, através
das “ideias modernas”, em um processo fisiologico hegemonico no ocidente europeu. Esse
aspecto se evidencia, segundo o filésofo, por meio da colonizacdo das Américas e de sua relacéo
com o exterior, isto €, “julgar o carater dos europeus por sua relagdo com o estrangeiro, na
colonizagéo: extremamente cruel”’®, pois “0s europeus revelam a si mesmo pela forma como
colonizam™!8%. Nesse sentido, ndo se deve esperar de Nietzsche uma condenagdo do
colonialismo por questdes humanitarias, sua inten¢do € desestruturar a “concepcdo de que a
moral europeia representa o nivel mais alto de desenvolvimento da moralidade, ele quer
desmascarar a abalar a autoimagem europeia de entdo”1. E, portanto, nesse intuito que o “bom
europeu” reaparece em seus escritos com as palavras-chave: acima da filosofia, dos povos, do
rebanho e do instinto de rebanho, acima do grego antigo; o bom europeu “como uma

contribuicdo para a descri¢io da alma europeia” 182,

Sua rejeicdo a uma perspectiva eurocéntrica torna-se mais evidente na medida em que
sua critica se volta ao cientificismo europeu e as ideias de “progresso” bem pertinentes do
século XIX. Entre as criticas ao espirito cientificista europeu encontra-se uma objecdo em
especial a Herbert Spencer®® e a John Stuart Mill, caracterizado pelo autor como uns dos

responsaveis por uma “depressio geral do espirito europeu” através das “ideias modernas”*®,

179 eKGWB/NF 1884, 25 [177]; traduc&o nossa.

180 eKGWB/NF 1884, 25 [152]. Cf. BRUSOTT], 2016, p. 33.

181 BRUSOTT], 2016, p. 33.

182 e K GWB/NF 1885, 34 [155]; tradug&o nossa: “Uber die Philosophen. Uber die Weiber. Uber die Musiker. Uber
die Volker. Uber die Gelehrten. Uber die Schriftsteller. Uber die Frommen. Uber Heerden — und Heerden-
Instinkte. ,der gute Mensch ‘. Uber die Herrschenden. Uber die alten Griechen. Dionysos — Diabolus. Die guten
Européer. Ein Beitrag zur Beschreibung der européischen Seele”.

183 Biologo e antropdlogo inglés que desenvolveu uma teoria social e moral baseada nos estudos evolucionistas
de Darwin. A discordancia de Nietzsche aos estudos de Darwin, em grande parte, resulta de leituras indiretas
através de autores como Spencer, Oscar Schmidt ou mesmo o Paul Reé. Esses equivocos levaram o autor a
conceber um pensamento “progressista” em Darwin, quando na verdade sua critica se dirigia somente a Spencer
(Cf. eKGWB/NF 1880, 7 [56]). Por outro lado, Nietzsche rejeita o conceito de transformacéo das espécies em
Darwin (leituras indiretas) a partir do processo de “preservacdo” de caracteristicas vantajosas na luta pela
sobrevivéncia. Para Nietzsche, ndo ha a “preservagdo” de variagdes favoraveis, uma vez que a hereditariedade ¢
casual e indica a conservagdo do “tipo”, isto é, a preservagdo de variagdes comuns, sejam vantajosas ou
prejudiciais: “Assim, ndo haveria uma maior transmissdo para a geragao posterior das caracteristicas ‘vantajosas’
mas sim daquelas caracteristicas mais frequentes, 0 que novamente concorre para a manutencdo de um tipo ja
estabelecido” (FREZZATTI Jr, 2007, p. 460). Nesse sentido, as teorias morais neodarwinianas se opdem & tarefa
de superacdo moral do pensamento nietzschiano, pois Nietzsche reconhece nessas teorias um processo
essencialmente de conservacdo e ndo de superagdo, assim como identifica nessas teorias a necessidade de
justificagdo cientifica de uma “verdade moral”, qual seja, a sugestdo do altruismo nos modelos civilizatorios
europeus como espécie de moral mais apta e desenvolvida.

184 Cf. NIETZSCHE, 2005, p. 146; BM 8§253.
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Nesse contexto de critica, Nietzsche passa a denunciar o aspecto contraditério entre “palavra e

ObranlSS

que caracteriza o espirito europeu. O “preconceito” cientifico somado aos ideais
progressistas, para o autor, revelam a tentativa de ressignificar o mundo deslocando uma
“verdade cientifica” para a manutengdo de uma “verdade moral”. Essas teorias serviam como
fundamento para designar o “progresso” ndo como supera¢iao, mas sim como conservacao de
costumes e estruturas sociais bem sedimentadas. Sua critica se apoia na evidéncia de que essas
teorias sociais compreendiam a complexa formacdo social europeia enquanto 0 mais
desenvolvido modelo de moralidade do mundo, que para 0s outros povos restaria somente
assimilar seus costumes e valores. Esses aspectos davam novo sentido a “ansia de poder”
europeia ¢ permitia que eles efetuassem com “boa consciéncia” o exterminio de “culturas
superiores como as do Peru e do México”*8. Nietzsche defende que essa suposta superioridade
moral do cristdo e/ou do Ocidente cientificamente e tecnologicamente avancado se sustenta
apenas na imaginac&o europeia’®’. Com o intuito de desestabilizar essa “imaginagio europeia”,
0 autor passa a recorrer a visdes antagonicas a modernidade e ao Ocidente (europeu) a partir de

perspectivas que o autor denomina de “orientais”.

Com terror e veneragao nos colocamos face a esses enormes vestigios de que foi o
homem uma vez, pensando tristemente na velha Asia e na sua pequena peninsula

Europa, que tanto queria representar o ‘progresso do homem’ em relagdo a Asia.
(NIETZSCHE, 2005, p. 52; BM §852)

Na medida em que o autor passa a dedicar-se as “ideias modernas” e aos contraditorios
movimentos “progressistas”, o germanismo com suas pretensdées nacionalistas deixa de ser a
tarefa Gltima de superacdo em seu projeto dos bons europeus e passa a ser tratado pelo autor
como sintoma de um “problema europeu”. Sendo assim, o nacionalismo passa a ser apresentado
enquanto reflexo de processos socioculturais da Modernidade, seja com advento do individuo
moderno ou da fragmentacao cultural em toda a Europa: “neste ponto convém interromper meu
jovial e ‘germaniaco’ discurso: pois ja comego a tocar no que € sério para mim, no ‘problema
europeu’ tal como o entendo, no cultivo de uma nova casta que governe a Europa™®. Ao
direcionar sua tarefa ao “problema europeu”, os “bons europeus” se tornam uma figura presente
em sua época, eles ndo sdo o resultado de um cultivo cultural, mas os proprios agentes desse
cultivo. Na secdo 377 de A gaia ciéncia — “N0s, 0s sem-patria” — o autor concebe a Europa

futura sem a existéncia de estados nacionais e apresenta a Si mesmo enquanto precursor do

185 eKGWB/NF 1884, 25 [163]; tradugdo nossa: “Caracteristica do europeu: a contradicdo entre palavra e obra:
o oriental ¢ fiel a si mesmo na vida cotidiana”.

186 NIETZSCHE, 2016, p. 139; A §204.

187 BRUSOTTI, 2016, p. 32-33.

188 NIETZSCHE, 2005, p. 144; BM §251.
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“europeu do futuro”, pois nao faltam “entre os europeus de hoje, aqueles que possuem o direito
de denominar-se sem-patria, num sentido honroso e eminente, e a eles é encarecidamente
recomendada a minha secreta sabedoria e gaya scienza!”; em diante podemos encontrar: “nos
filhos do futuro, como poderiamos nos sentir em casa neste presente?”'%. E fundamental
acompanharmos essa projecdo segundo uma resoluta critica ao europeu de sua
contemporaneidade, para isso se faz necessaria a superacdo de valores vigentes, pois “nao
‘conservamos’ nada, tampouco queremos voltar a algum passado, ndo somos em absoluto
‘liberais’, ndo trabalhamos para o ‘progresso’, ndo precisamos sequer tapar os ouvidos as

sereias que cantam o futuro na praca do mercado”*°,

Ndo, no6s ndo amamos a humanidade; por outro lado, estamos longe de ser
suficientemente ‘alemaes’, como hoje é corrente a palavra ‘alemdo’, para falar em
prol do nacionalismo e do &dio racial, para poder regozijar do nacionalista
envenenamento do sangue e sarna de coracao, em virtude do qual cada povo da Europa
de hoje se fecha e se tranca, como se estivessem todos de quarentena. (NIETZSCHE,
2012, p. 253; GC §377)

O filésofo ndo pretende reduzir sua conceituacdo e caracterizacdo dos europeus do
futuro e dos bons europeus somente antagdnicas ao germanismo, ele projeta sua filosofia para
uma transformacdo de toda a Europa, assim, em um Fragmento de 1885, ap0s a escrita do
quarto Zaratustra, o autor declara que ¢é necessario ter “como principio — ndo viver na
Alemanha, devido a missdo europeia — n@0 nas universidades — meus predecessores:
Schopenhauer e Richard Wagner acreditavam-se como movimentos europeus”*%t. Com isso,
“seus europeus do futuro ndo s@o apenas os cidaddos de uma entre as na¢coes federadas de uma
futura confederacdo da Europa. Nietzsche ndo tem em mente qualquer patria da Europa — nem
qualquer unido de regides da Europa’?, mas que os bons europeus devem ser capazes de pelo

menos pensar, também, de forma supraeuropeia.

NGs, os sem-pétria, por raca e ascendéncia somos demasiado multiplos e misturados,
enquanto ‘homens modernos’, e, portanto, muito pouco inclinados a partilhar essa
mentirosa autoadmiragdo e indecéncia racial, que agora desfila na Alemanha como
sinal de mentalidade alema e que, no povo do ‘sentido historico’, é algo duplamente
falso e obsceno. Somos, numa palavra — e serd nossa palavra de honra! — bons
europeus, herdeiros da Europa, os ricos, abarrotados, mas sobremaneira obrigados
herdeiros de milénios do espirito europeu. (NIETZSCHE, 2005, p. 144; BM §251)

No aforismo 203, em Além do bem e do mal, podemos encontrar um “manifesto” aos
espiritos livres. O filosofo em momento algum se exclui entre tais individuos, assim, a

expressdo “nos” se torna mais recorrente em suas declaragdes sobre a tarefa de uma filosofia

189 |dem, 2012, p. 252; GC 8377.

190 |hidem, p. 253; GC §377.

191 eKGWB/NF 1884/1885, 29 [4], tradugdo nossa.
192 BRUSOTTI, 20186, p. 38.
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do futuro. A esses espiritos livres e bons europeus estd a tarefa de preparar e estimular
“valorizagdes opostas e tresvalorar (umzuwerthen) e transtornar (umzukehren) ‘valores
eternos’”, para isto € necessario “uma nova espécie de filésofos e comandantes, em vista dos
quais tudo o que ja houve de espiritos ocultos, terriveis, benévolos, parecera palido e mirrado.

E a imagem de tais lideres que paira ante 0s nossos olhos”*%,

As circunsténcias que deveriam ser em parte criadas, em parte utilizadas para o seu
surgimento, os presumiveis caminhos e testes, em virtude dos quais uma alma poderia
crescer a uma altura e forca tal que sentisse a obrigacdo dessas tarefas; uma
transvaloracdo dos valores, sob cuja nova pressdo e novo martelo uma consciéncia se
tornaria brénzea, um coracdo se faria de aco, de modo a suportar o peso de uma tal
responsabilidade; por outro lado, a necessidade de tais lideres, 0 apavorante perigo de
que possam faltar, malograr ou degenerar — estes sdo nossos cuidados e
preocupaces, sabem disso, espiritos livres? (NIETZSCHE, 2005, p. 91; BM §203)

Em seu pensamento, a Europa representa um fendmeno cultural construido sob o
horizonte da moralidade e do dogmatismo perpetuados na tradi¢do cristd, que a partir das
“ideias modernas” se preservaram em novos ideais revolucionrios e democraticos. E evidente
em suas criticas ao liberalismo, socialismo, anarquismo e ao Romantismo, que sua preocupacao
se volta sempre aos mesmos arquétipos que o fazem rejeitar o cristianismo, quais sejam: a ideia
de igualdade, liberdade, compaixdo (fraternidade), “verdade” e entre outros. Portanto,
superacdo da Europa implica superacdo dos valores que constituem fisiologicamente e
historicamente a estrutura sociocultural do Ocidente europeu. Especificamente nessa tarefa se
incluem os bons europeus e sua Vvisdo supraeuropeia, na transformacdo dos valores que até
entdo descreveram a alma europeia, para a cria¢do e cultivo de novas culturas e perspectivas.
Diante dessas constatacfes, Nietzsche passa a enxergar no orientalismo uma oposicéo efetiva
dos valores modernos/europeus e indica a partir dessa perspectiva “oriental” (das
Morgenladische) a direcdo para uma superacao da Europa. Deste modo, Nietzsche formula uma
verdadeira escala hierarquica de valores e visdes de superacao a serem alcancadas em sua tarefa,
sobre o qual os bons europeus representam 0s primeiros agentes e a primeira perspectiva de
superacdo, as patrias, para em seguida serem capazes de pensar de forma supraeuropeia. Nessa
dindmica, o supraeuropeu é fase preparatéria para o nivel perspectivo oriental, enguanto

condicdo de se pensar a Europa a partir de uma “visdo panoramica”.

193 NIETZSCHE, 2005, p. 91; BM §203.
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3.3.  Zaratustra: 0 “bom europeu” e “supraeuropeu”

O escrito de A gaia ciéncia foi planejado inicialmente como continuagédo (partes VI,
VII, VIl e IX) da obra Aurora, porém teve sua publicacdo adiantada para agosto de 1882 como
uma obra independente. A primeira edicio!® da Gaia contava com apenas quatro capitulos,
encerrando com o aforismo 342 — “Incipit tragoedia” [A tragédia comega] — que € quase
idéntica ao prdlogo de Assim falou Zaratustra. Na mesma obra, podemos encontrar conceitos
fundamentais que norteiam a sua obra seguinte (Zaratustra), como o conceito de “eterno
retorno” e a “morte de Deus”. Em sua tarefa, observamos as preocupagdes do autor em relacao
a seu projeto dos espiritos livres. Deste modo, percebe-se as diferencas que irdo implicar em
seu pensamento tardio. O autor ndo havia, até entdo (primeira edicdo de GC), desenvolvido
niveis hierarquicos de visao e superacao da cultura, assim como ndo havia concebido os bons
europeus enquanto nivel preparatorio para uma tarefa mais ampla sobre a Europa, a dimenséo
dessa tarefa aparecera primeiramente no aforismo 283 de A gaia ciéncia sob o titulo “homens
preparatorios”, onde Nietzsche apercebe-se da profundidade e necessidade de etapas de

superagdo para a producao e “criacdo” de condi¢des favoraveis para uma filosofia do futuro.

Eu saldo os sinais de que se aproxima uma época mais viril (...). Ela deve abrir
caminho para uma época ainda superior e juntar as forcas de que esta precisard (...).
Para isto sdo agora necessario muitos homens preparatorios, que certamente nédo
podem surgir do nada — muito menos da areia e do lodo da atual civilizacdo e
educacgdo citadina; homens que, silenciosos, solitarios, resolutos, saibam estar
satisfeitos e ser constantes na atividade invisivel; homens interiormente inclinados a
buscar, em todas as coisas, 0 que nelas deve ser superado. (NIETZSCHE, 2012, p.
170; GC §283)

O autor ao se referir a uma época futura e a uma espécie de homens futuros, ndo
estabelece essa tarefa com uma finalidade determinada, a qual ele pretende alcancar como
espécie de sociedade utopica. Ele se refere a necessidade de superacdo de valores que,
constantemente, devem ser superados. Sobre isso, no aforismo 287 da mesma obra, Nietzsche
usara a voz do andarilho para declarar que seus pensamentos devem “anunciar onde estou; nao

devem me revelar para onde vou. Eu amo a ignorancia a respeito do futuro e ndo quero perecer

19 Apos a publicagdo de A gaia ciéncia, um conjunto de fatores implicam uma mudanca brusca em sua escrita
entre as duas obras (Gaia e Zaratustra I). Ainda nos escritos de Aurora e A gaia ciéncia é notavel sua proximidade
com as ciéncias naturais, o que se deve ao cenario positivista nas universidades da época. Outro fator marcante
nesse periodo retrata sua amizade com Paul Rée (1849-1901) e Lou Andreas-Salomé (1861-1937) que se uniram
as viagens do autor no ano de 1882. As conturbacdes geradas pelo término dessa amizade, no inicio de 1883,
produzira condi¢des psicoldgicas determinantes para a forma literdria do Zaratustra, que se somava ao seu quadro
de salde, aos conflitos com sua irma e a morte inesperada de Wagner em 13 de fevereiro de 1883; motivando
assim seu isolamento mais rigido dos Ultimos anos. Desse isolamento decorre a primeira parte de Assim falou
Zaratustra (1883), uma abordagem poética-filoséfica totalmente diferente de todos seus escritos anteriores.
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de impaciéncia e do antegozo de coisas prometidas”!%®. Essa postura do andarilho sera
apropriada para a compreenséo dos dialogos presentes na obra subsequente do autor!®®, Assim
falou Zaratustra. Nessa perspectiva, a personagem Zaratustra'®’, em um cenario oriental, que
discorre sobre os problemas do cristianismo e do Deus cristdo, assim como do niilismo europeu,
reflete essa tentativa de superacdo dos valores morais europeus. Essa relagdo entre Oriente e
Ocidente retrata uma reflexdo que ja estava presente em O andarilho e sua sombral®, onde o
autor ja havia associado os termos ‘“Moderno” e “Europa” além do que se entende
geograficamente o continente europeu, expandindo esses termos a América devido ao processo
de colonizacdo realizado pelos povos europeus, deste modo ele compreende cultura europeia:
“nagdes que tém seu passado comum em Grécia, Roma, judaismo e cristianismo”%°. Nesse
sentido o Zaratustra ¢ uma “tentativa” de superacdo dos valores morais europeus a partir de
uma visdo oriental sobre a Europa, ou seja, sobre o Ocidente europeu. A obra simboliza,
também, o orientalismo presente na Europa no século XIX, em que podemos constatar um
crescente interesse do mundo académico europeu pelos sistemas religiosos orientais e
200

asiaticos-™.

Interesse este que se manifesta também de forma popular, por exemplo, na figura do
Sacerdote-rei Sarastro na Opera ‘A flauta magica’, de Schikaneder/Mozart, cujo
enredo havia sido inspirado por novas traducdes da obra “Isis e Osiris’, de Plutarco, e
que revela como ele se desenvolveu sob a influéncia do culto (persa) de Mitra. O fato
de que, em 1798, Goethe comegou a esbogar uma segunda parte para essa ‘flauta
mégica’ demonstra claramente o interesse da época por esses temas. Na filosofia,
chama atencéo o recurso de Artur Schopenhauer ao budismo, ao pensamento que gira
em torno do nirvana. E provavel que dai também tenha partido um impulso para o
pensamento de Nietzsche. (JANZ, 2016, vol. |1, p. 184-185)

O termo “Europa” ndo esta presente nos trés primeiros livros de Assim falou Zaratustra.

Isso se deve claramente ao cenario oriental onde ocorre o poema filosofico. A locugdo “Europa”

195 NIETZSCHE, 2012, p. 172; GC §287.

196 Cf. CHAVES, 2009, p. 71.

197 Zaratustra ou Zoroastro foi um profeta persa fundador da primeira religido monoteista, o Zoroastrismo. O
Zaratustra histérico em nada se assemelha ao Zaratustra de Nietzsche, o recurso que Nietzsche faz ao nome do
profeta persa representa, em toda sua obra, uma oposicdo direta aos ensinamentos do Zaratustra histérico. Na obra
Ecce homo, no capitulo “Por que sou um destino”, Nietzsche ressalva o abismo existente entre os dois Zaratustra:
“Nao me foi perguntado, deveria me ter sido perguntado, o que precisamente em minha boca, na boca do primeiro
imoralista, significa 0 nome Zaratustra: pois o que constitui a imensa singularidade deste persa na histdria é
precisamente o contrario disso. Zaratustra foi o primeiro a ver na luta entre 0 bem e o mal a verdadeira roda motriz
na engrenagem das coisas — a transposicao da moral para o metafisico, como forga, causa, fim em si, é obra sua.
Mas essa questdo ja seria no fundo a resposta. Zaratustra criou este mais fatal dos erros, a moral: em consequéncia,
deve ser também o primeiro a reconhecé-lo. (...) A autossuperagdo da moral pela veracidade, a autossuperagdo do
moralista em seu contrario — em mim — isto significa em minha boca o nome Zaratustra. (NIETZSCHE, 2008,
p. 103-104; §3).

198 Cf. NIETZSCHE, 2017, p. 211-214; AS §215.

199 Ibidem, p. 214; AS §215.

200 JANZ, 20186, vol. 11, p. 184.
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s6 ird aparecer no quarto livro do Zaratustra?®. Quanto a isto, convém uma investigacdo mais
precisa de como as quatro partes da obra foram produzidas. Os escritos de Assim falou
Zaratustra foram redigidos e publicados separadamente, as duas primeiras partes foram
publicadas no ano de 1883 e a terceira publicada no ano de 1884 como livros independentes, e
so foram agrupados na edicdo de 1887 pelo proprio autor. A quarta parte possui uma posicéo
especial ao conjunto da obra, ela s6 foi escrita ap6s uma pausa literaria de aproximadamente
um ano depois da publicacdo da terceira parte do Zaratustra. A “quarta ¢ ultima parte” foi
publicada apenas em 1885 de modo restrito, acessivel apenas a um pequeno grupo de amigos e
ndo foi integrada a edicdo de trés partes em 1887 por Nietzsche, ou seja, ndo foi idealizada pelo
autor para ir a publico.

Conforme pretende-se analisar, neste momento, a presenca das reflexdes de Nietzsche
a respeito da Europa e dos bons europeus no Zaratustra, destaca-se somente a quarta parte da
obra, pois nessa ultima parte Nietzsche inclui a figura do europeu em seu livro. Como ja citado,
a quarta parte do Zaratustra surge ap0s uma pausa literaria, nesse periodo o “tema da Europa
e, sobretudo, a figura do bom europeu tornou-se sensivelmente mais importante para
Nietzsche?%2. Uma das razdes que o levam a pensar o “problema europeu” nessa obra, resulta
da crescente influéncia antissemita na Alemanha. Como ir4 destacar Janz ao enfatizar que as
cartas apés a conclusdo da terceira parte do Zaratustra, passam a ter como ‘“foco” o
antissemitismo com relacdo a irma?®. Em uma carta a Overbeck de 2 de abril de 1884,

Nietzsche escreve:

Esse maldito antissemitismo esta estragando todas as minhas esperancas de uma
independéncia financeira, alunos, amigos novos, influéncia, o antissemitismo
transformou Wagner e eu em inimigos, ele é a causa de uma ruptura radical entre mim
e minha irma (...). Eu soube aqui o quanto Viena me acusa de ter esse tipo de editor.
(JANZ, 2016, vol. Il, p. 209)

Episddio semelhante ja havia ocorrido em 1883 durante a publicacdo da primeira parte

do Zaratustra, que teve sua impressdo adiada devido as negociacdes de materiais antissemitas

201 “Que o termo ‘Europa’ raramente ocorra no Zaratustra, nao €, dir-se-4 com razéo, um detalhe terminolégico
muito significativo. Zaratustra é um poema filoséfico, o protagonista é um sabio persa, e a parca a¢éo se passa em
uma paisagem oriental. O consideravel siléncio sobre a Europa tem a ver com essa atmosfera exotica.
Incidentalmente também estdo em questdo no Zaratustra, o cristianismo e seu declinio, o Deus cristdo e sua morte,
a moral europeia e o niilismo europeu”. (BRUSOTTI, 2016, p. 31)

202 BRUSOTTI, 2016, p. 31.

203 A relagdo entre Elisabeth Forster-Nietzsche (irmd) com o antissemita Bernhard Forster afetou
significativamente sua relagdo com Nietzsche. Forster era um antissemita famoso e um grande defensor desse
movimento politico na Alemanha, inclusive, chegou a iniciar seu projeto de instauracdo de uma col6nia alema no
Paraguai.
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na editora de Ernst Schmeitzner?®*. Nessa ocasi&o, os termos “homens superiores” e “nobreza”
se tornam frequentes em seu caderno de anotacdes da época. Entre abril e junho de 1885,
Nietzsche escreve uma “caracterizacdo dos alemaes, nascidos das crises e confusdes do século
XVII como ‘raga’”, o resultado dessa crise ¢ o “estado de nobreza alema: estava profundamente
danificada”. O filosofo realiza criticas acentuadas a essa nobreza, em uma dessas criticas
encontramos: “onde est4 a familia nobre em cujo sangue ndo ha infec¢dio venérea e ruina?”2%°,
Essa descaracterizacdo da nobreza alemé& persiste na elaboragdo do quarto Zaratustra. No
capitulo “O grito de socorro”, Nietzsche utiliza a voz do “adivinho” e indica a Zaratustra: “¢ o
homem superior que grita por ti”. Logo em seus esbocos, ele completa: “grito de socorro dos

homens superiores? Sim, dos fracassados”?%.

Nos Fragmentos Pdstumos encontramos um esboco para o quarto livro Zaratustra com
o titulo “Os bons europeus: proposta para a criacdo de uma nova nobreza. De Friedrich
Nietzsche”??”. Esses esbogos remontam mais ao conteido das obras anteriores ao Zaratustra
que propriamente as trés primeiras partes da obra. E certo que Nietzsche pretendera publicar
esses esbocos como uma obra independente ao Assim falou Zaratustra. Assim encontramos 0s
titulos para a possivel nova obra: “Filosofia do eterno retorno; uma tentativa de revalorizagao
de todos os valores”, “Ao homem superior. Apelos de um eremita”, “O eterno retorno. Uma
profecia”, “Meio-dia e eternidade. Uma filosofia do eterno retorno”, “Além do bem e do mal”,
“A hierarquia do homem”, “Os bons europeus”, “O que é nobre” e “Revaloriza¢do de todos 0s
valores”?%, Alguns desses esbocos se prolongam mais que o texto final que resulta deles, a

quarta parte do Zaratustra.

O quarto Zaratustra apresenta uma sequéncia de “homens superiores”?®, individuos
isolados que Nietzsche vé se desesperarem na Europa de seu tempo, a qual ele pretende realizar

sua critica: “O homem superior. Os fildsofos. Os chefes de rebanho. Os devotos. Os virtuosos.

204 Carta de 1° de julho de 1883 a Koselitz, Nietzsche descreve a situagio: “Acabo de saber sobre o Zaratustra, que
ele ainda permanece em Leipzig: até mesmo as cdpias do autor. A causa disso sdo as ‘negociacdes muito
importantes’ (...) do Sr. Schmeitzner (...). E uma piada: primeiro o obstaculo cristdo, os 500 mil hinarios, e agora
o0 obstaculo antissemita” (JANZ, 2016, vol. 11, p. 158).

205 JANZ, 20186, vol. 11, p. 289.

206 |1dem, loc. cit..

207 e KGWB/NF 1884, 26 [320]; tradugdo nossa: “Die guten Europder. Vorschldge zur Zlchtung eines neuen
Adels. Von Friedrich Nietzsche”.

208 JANZ, 20186, vol. 11, p. 294.

209 Entre esses “homens superiores” Nietzsche destaca personalidades na Europa que ele julga té-los superado,
incluem-se entres essas personalidades: Wagner e Schopenhauer; os amigos, Kdselitz, Overbeck, Rohde e etc....
Em um poema dedicado a Heinrich von Stein, Nietzsche indica a natureza desses “homens” e de sua decepgdo:
“Aqueles que desejei / Que acreditei semelhantes a mim — / envelheceram, a idade os baniu: / Apenas quem se
transforma, permanece meu parente!”. (JANZ, 2016, vol. 11, p. 294)
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Os artistas. Critica do homem superior”?%. A locucdo “homem superior” tem, portanto, no
quarto Zaratustra, um significado muito especifico, ela designa formas niilistas de
existéncia?!!. Essa critica também se dirige aos europeus, uma vez que Nietzsche ataca a
“imaginac¢do” europeia que se intitulava e acreditava representar, naquela época, os homens
superiores na Terra?!2, Essa critica € seguida do ja citado esbogo: “Os bons europeus; cultivo
de uma nova nobreza”. Essa ‘“nova nobreza”, com a definicdo dos bons europeus, seriam
homens que ja ndo mais sofriam com a “morte de Deus” e do niilismo europeu, Seriam esta
espécie de homens elevados, diferente dos europeus de sua época que apenas se imaginavam

como “superiores”.

Ao ndo se reconhecer enquanto o europeu comum de sua época e pretendendo diminuir
sua parcialidade europeia nesta tarefa, Nietzsche admite a necessidade de “transcender o
horizonte da cultura ocidental”?!3, para isso é necessario recorrer a tudo que “ndo é europeu”.
Com essa intencdo, Nietzsche formula meses antes da escrita do quarto livro do Zaratustra que
era necessario “aprender a pensar de modo mais oriental sobre a filosofia e 0 conhecimento”,
a partir de uma “Perspectiva oriental sobre Europa”?'4. Essa visdo oriental sobre a Europa é
um nivel de perspectiva e superacao da cultura europeia mais elevada, comparada, a sua visdo
europeia, ou seja, a visao do “bom europeu”. Em um Fragmento de 1885, Nietzsche anota que
0s homens asiaticos sdo cem vezes maiores se comparados aos europeus?'®. Com essa tentativa
de superacdo e elevacdo de uma perspectiva sobre a cultura europeia, Nietzsche “projeta uma
verdadeira escala hierarquica de expansdes sucessivas do espirito”?'®, ao qual se deve, portanto,
“tornar, passo a passo, cada vez mais superficial, supranacional, europeu, supraeuropeu,

oriental, enfim, grego”?’.

O bom europeu, aquele que se libertou da sua estreiteza nacional, é assim apenas um
primeiro nivel. Torna-se “supranacional” e entdo “europeu”. Mas ¢é preciso ir ainda
além disso. A Europa também é ainda uma limitacdo e deve-se, pelo menos
provisoriamente, libertar-se disso. (BRUSOTTI, 2016, p. 42)

Seu projeto filoséfico se desenvolve no sentido dessa escala hierarquica, a partir de sua

tarefa de visdo panoramica sobre a cultura europeia, onde ja estava presente no Zaratustra a

210 eKGWB/NF 1884, 26 [318], traduc&o nossa.

211 BRUSOTTI, 2016, p. 32.

212 Cf. eEKGWB/NF 1884, 26 [319]: “Die Européer bilden sich im Grunde ein, jetzt den héheren Menschen auf der
Erde darzustellen”.

213 BRUSOTTI, 20186, p. 29.

214 |bidem, p. 33. Cf. FP 1884, 26 [317].

215 Cf. eKGWB/NF 1885, 36 [57]: “Die asiatischen Menschen sind hundert Male groRartiger als die
europaischen”.

216 BRUSOTTI, 20186, p. 42.

217 |dem, loc. cit.. Cf. KSA 11; 41 [7]/ FP 1885, 41 [7]: “Schritt vor Schritt umfanglicher werden, Gibernationaler,
europaischer, tibereuropdischer, morgenlandischer, endlich griechischer”.
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ideia de “visdo panoramica oriental sobre a Europa™?!8, Confrontando essas reflexdes, das
anotacoes, ao texto finalizado com a quarta parte do Zaratustra, podemos constatar que entre
0s homens superiores que vao de encontro ao Zaratustra também esta a sombra?'® de Zaratustra
que, assim como ele, é um andarilho e um espirito livre. A sombra €, portanto, um apatrida que
junto ao Zaratustra vagou “nos mundos mais distantes e frios” — “sou um andarilho que muito
ja andou nos teus calcanhares: sempre a caminho, mas sem meta, também sem lar”?2° — juntos
viveram sobre o lema de que “nada é verdadeiro, tudo é permitido”. No entanto, a sombra,
diferentemente do Zaratustra, encontra-se cansada, ndo obstante, desesperada em busca de

pertencimento.

Que me restou ainda? Um coracéo cansado e atrevido; uma vontade instavel; asas para
esvoacar; uma espinha dorsal partida / Essa procura do meu lar: ¢ Zaratustra, bem o
sabes, essa procura foi minha provacéo, ela me consome. / ‘onde é — meu lar?’ Por ele
pergunto, busquei e busco, mas ndo o encontrei. (NIETZSCHE, 2011, p. 260; Za IV,
A sombra)

Designar, neste momento, a “sombra” de Zaratustra como espirito livre se baseia ndo
somente no fato de ela possuir as descricbes que Nietzsche atribui, em seus textos
intermediarios??!, aos bons europeus e igualando ambos 0s conceitos, como também nos seus
esbocos para tal capitulo que ainda ndo se chamava “A sombra”, mas “Os bons europeus”; ou
seja, “todas as propriedades da sombra eram, portanto, propriedades do bom europeu: este aqui
aparece como supranacional, apatrida, como uma existéncia ndmade”??2, Embora n3o ocorra
ainda neste capitulo (A sombra) referéncia alguma sobre a Europa, alguns capitulos adiante,
Entre as filhas do deserto, a sombra através de uma cangdo assume sua identidade europeia.

Nesse capitulo surge pela primeira vez os termos “Europa” e “curopeu”.

Jamais encontrei na terra um ar tdo bom como em tua caverna. / Vi muitos paises
diferentes, meu nariz aprendeu a examinar e avaliar muitos tipos de ar: mas é junto a
ti que minhas narinas tém seu grande prazer!/ (...) Perdoa-me uma velha cancéo pos-
refeicdo, que certa vez compus, estando entre as filhas do deserto: — / — pois junto
a elas havia igualmente o bom ar claro do Oriente; 4 eu estava 0 mais longe possivel
da nublada, imida, melancélica Velha Europa! (NIETZSCHE, 2011, p. 289; Za IV,
Entre as filhas do deserto)

218 |hidem, p. 34. Em fevereiro 1885, Nietzsche escreve uma recomendagéo do seu Zaratustra enderecada a Marie
Kaockert: “Voce ja leu o livro mais profundo e mais brilhante, mais austral, e até mesmo mais oriental, que existe?
Perdao, eu considero Assim falou Zaratustra, de Friedrich Nietzsche”. (BRUSOTTI, 2016, p. 34)

219 podemos observar a extensdo hermenéutica acerca da personagem “Sombra” no “quarto” Zaratustra no
trabalho de Chaves (2009, p. 67-76): Zaratustra e sua sombra.

220 NIETZSCHE, 2011, p. 259; Za IV, A sombra.

221 Cf. CHAVES, 2009, p. 70: “a figura da Sombra ndo é nova na obra de Nietzsche, ela ja aparece antes e
desempenha com a sua presenca uma funcéo sempre especial e decisiva no argumento apresentado. Ela aparece,
inclusive, no titulo de uma das partes que compde a segunda parte de Humano, demasiado Humano chamada,
exatamente, ‘O andarilho e sua sombra’”.

222 BRUSOTTI, 2016, p. 34.
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Nessa cangdo, que também ¢é uma adverténcia — “O deserto cresce: ai daquele que
abriga desertos!” —, a sombra aparece entre as “filhas do deserto” junto ao Zaratustra, ambos
haviam partilhado com “elas” o bom ar claro do Oriente. Logo em outro verso, a Sombra assume
ser um “europeu sob as palmeiras”??, “pois venho da Europa, / Que é mais cética do que todas
as mulheres casadas”??*, “dignidade virtuosa, dignidade europeia / (...) Rugir ante as filhas do
deserto! / pois bramido da virtude, (...) € mais do que tudo / Ardor de europeu, voracidade de
europeu! / E aqui estou eu, / Como europeu”??, O bom europeu (A sombra) aparece nesse
momento em um ambiente “exotico”, longe da Europa, no Oriente, e sua adverténcia se dirige
ao europeu, pois quem “‘abriga desertos” € o proprio europeu e com ele todos os homens
superiores que se encontram desesperados por ajuda do Zaratustra. O préprio Zaratustra é,
portanto, um europeu, mas também um bom europeu que superou a perspectiva europeia. Com
esses atributos da personagem principal que Nietzsche pretende caracterizar sua tarefa de visao
panoramica oriental sobre a Europa. Em outra passagem da obra, no capitulo “A sauda¢do”,
um dos “reis” chama a Zaratustra de “sabio do Oriente”??® de tal modo que permanece uma

“dupla natureza de Zaratustra®??’, o encontro entre o europeu e o oriental.

Zaratustra € o melhor europeu, sua sombra o bom europeu. Ambos sdo caminhantes,
mas apenas a sombra é fragilizada por sua apatridia. Zaratustra é ele proprio a sua
prépria péatria, sua solidao é o seu lar. Em ambos os casos, ocorre simultaneamente
um encontro entre o europeu e o oriental. Mas enquanto a sombra de Zaratustra
permanece sendo um europeu, mesmo no exterior, Zaratustra € um dos melhores
europeus ¢ um sabio ‘do Oriente’. Ele é, a0 mesmo tempo, um fendmeno europeu e
supraeuropeu. Por fim, Nietzsche abandona qualquer declaragio explicita sobre esta
dupla natureza de Zaratustra. Pode-se, todavia, ler o quarto Zaratustra como tentativa
de uma visdo oriental sobre a Europa. (BRUSOTT]I, 2016, p. 36)

Uma definicdo mais clara sobre a natureza do supraeuropeu sé sera realizada apos a
escrita de Assim falou Zaratustra, onde podemos encontrar, em um Fragmento Postumo de
1885, uma possivel diferenciacio entre os termos “europeu e supracuropeu”??®, E viavel uma
aproximacao entre 0s conceitos de supraeuropeu e o oriental com relacao as condi¢oes de saude
do autor, que de acordo com sua necessidade de encontrar climas mais saudaveis para i,
realizava planos pra viagens fora da Europa nesse periodo. Com essa necessidade, como consta
em uma carta a Koselitz, Nietzsche manifesta seu interesse de viver “entre os mugulmanos por

um bom tempo e, justamente l4, onde a sua fé estd agora mais forte: entdo o0 meu juizo e minha

223 NIETZSCHE, 2011, p. 290; Za IV, Entre as filhas do deserto.
224 1bidem, p. 291; Za IV, Entre as filhas do deserto.

225 |bidem, p. 293-294; Za IV, Entre as filhas do deserto.

226 |hidem, p. 267; Za IV, A saudagao.

221 BRUSOTTI, 20186, p. 36.

228 eKGWB/NF 1885, 2 [36]: “Europaisch und lber-européisch”.
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visdo serdo bem agucados para tudo o que ¢ europeu”??°. Esse esforco de sair da Europa para
ampliar seu olhar sobre a cultura europeia, o autor encarava como uma urgéncia fisiologica e
filosofica, para que entdo pudesse pensar de modo mais oriental sobre o conhecimento. Como
ndo era possivel sair da Europa, devido a um conjunto de fatores, Nietzsche encara a tarefa de
pelo menos pensar a cultura europeia com uma certa distancia, e entdo ele “denomina esta viséo
apurada para tudo o0 que é europeu como ‘sua visao supraeuropeia’”’, este € o seu ideal: “observar
a Europa como se estivesse fora dela”?°. Como ja mencionado, 0 conceito de supraeuropeu
significa uma perspectiva de superacao da Europa, um nivel de visdo sobre a cultura europeia
mais elevado que a supranacionalidade do bom europeu e antecessor para uma perspectiva
oriental. Este conceito, além dos Fragmentos, retorna em seus escritos na obra Além do bem e
do mal, quando o autor menciona uma mdsica supraeuropeia, oposta a musica do Norte e do

gosto germanico, e que se afirme também no oriente, embora em solo europeu.

Caso sonhe com o futuro da musica, sonhara também com a libertacdo do Norte, (...)
que a vista do voluptuoso mar azul e da mediterranea claridade celeste ndo se acanhe,
ndo amareleca e empalidega como toda musica alema, a uma mdsica supraeuropeia,
que se afirme também face aos fulvos poentes do deserto. (NIETZSCHE, 2005, p.
149; BM §255)

Essa musica supraeuropeia que se expressa no Sul, possui uma designacédo especifica

95231

nesta se¢do. Para Nietzsche, “Sul” e “Oriente”“>* possuem uma relagao de contraste ao “Norte”,

caracterizada pelo germanismo. Essa caracterizacdo reflete a tentativa do autor de encontrar na
Europa tracos culturais de regides estrangeiras, o que ele julga encontrar Sul, assim como
demonstra sua pretensdo de uma visdo supraeuropeia como um olhar sobre a Europa com certa

distancia mesmo dentro dela.

E facil para o leitor tardio, e talvez ndo apenas para ele, rir do humor néo intencional
de algumas das suas observag@es sobre o supraeuropeu. Em uma carta da costa da
Liguria ele descreve ‘finalmente em uma unica expressio, um pedaco dos pinhais
tropicais com o qual se esta fora da Europa, algo brasileiro, [...]’. Quanto a ‘Square
des Phocéens’ em Nice, ele ri pelo fato de que, apesar do ‘imenso cosmopolitismo
dessa combinagdo de palavras’, ‘ressoa, contudo, algo de vitorioso e supraeuropeu,
algo muito reconfortante que me diz ‘aqui estds em teu lugar’.%3? (BRUSOTTI, 2016,
p. 37)

Este supraeuropeu, que ndo € a penas supranacional, ja ndo sofre do niilismo e elevou-
se perante a moral europeia; ele €, assim como Zaratustra, europeu ¢ um “sabio do Oriente”. A

natureza sintética desse conceito se expressa em um Fragmento de 188523, onde Nietzsche

229 Carta enviada a H. Késelitz, em 13.3.1881. (BRUSOTTI, 2016, p. 38)

230 BRUSOTTI, 20186, p. 38.

231 Cf. BRUSOTTI, 2016, p. 37: “Sul e Oriente sdo dois conceitos vagos, ou sdo ainda mais visdes que conceitos,
e ambos ndo sdo apenas intencionalmente vagos. Evidentemente Nietzsche tem em mente toda as variantes
possiveis de Oriente — india e China, Pérsia e Arabia etc.”.

232 Cf. Nota do autor. — Carta enviada a H. Késelitz, em 10.10.1886.

233 eKGWB/NF 1885, 35 [9]. Cf. BRUSOTT], 20186, p. 40.
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refaz a caracterizagdo do significado de bom europeu como “ateu”, “imoralista” e “além do
bem e do mal”, contudo sem dispensar completamente as religides, a moral de rebanho ou 0
espirito democréatico. O bom europeu seria capaz de uma disciplina da vontade a frente (voraus)
dos companheiros de patrias, toda sua forca (Kraft) devera ser usada para o desenvolvimento
da propria forca de vontade (der Willens-kraft) e para a criagdo de uma arte que “nos permita
usar mascaras”, pois o bom europeu deve aprender a pensar, temporariamente, também de
forma supraeuropeia. E nesse sentido que o filsofo volta a recorrer ao tema dos espiritos livres
em Além do bem e do mal, eles sdo os “filésofos do futuro” e “muito livres”, pois “tampouco

serdo apenas espiritos livres, porém algo mais, maior, mais alto”?%,

Nesse momento, em sua obra Além do bem e do mal, Nietzsche volta a atacar a
autoimagem europeia e passa a discutir sobre a influéncia do germanismo?*® na Europa, deste
modo ele retoma as criticas ao “progresso”, ao movimento democratico e a educagao. O que se
designava na Europa como “progresso” e ‘“civilizagdo” no processo de democratizacdo da
Europa, Nietzsche qualificava como o “processo de homogeneizagio dos europeus”?%. Para o
autor, 0 movimento democratico possuia 0s mesmos indicios que deram origem ao Reich
alemdo, com a massificacdo do povo e desagregacédo das vontades individuais. A democracia,
que Nietzsche chama de “absurdo do ‘maior’ nimero”, se refere a um conjunto de ideais
modernos ao qual estdo ligados outros movimentos politicos da época, tal como o socialismo,
anarquismo e liberalismo. O sentido de sua critica estda no fator de uniformizacdo dos
individuos, ao lema da “igualdade”, como um reflexo em toda Europa pds-iluminista. Esse
processo se concretizava também na educacdo, quando o educador impossibilitava o
surgimento de individuos “novos” inviabilizando a possibilidade de singularidade e
consequentemente condi¢bes de superacdo. Em compensacdo, o educador reforcava a
“repeticdo” de individuos, pois a educacao deveria estar pautada no senso de comunidade, onde
a crianca deveria ser instruida para se tornar Util a seu Estado ou classe. O filésofo pretende
criticar os meios de “domesticagdo” dos impulsos criativos existentes nos sistemas educacionais
da Europa, um processo de adestramento das vontades que se assenta, principalmente, em sua
critica ao cristianismo, uma vez que o “movimento democratico constitui a heranga do
movimento cristio”?3’. Para Nietzsche, esse processo civilizatério na Europa se constitui,

primeiramente, pelo carater do adestramento de individuos que, no movimento democratico, se

234 NIETZSCHE, 2005, p. 44; BM 8§44,
235 Cf. lbidem, p. 18; BM §11.

238 |bidem, p. 134; BM §242.

237 |bidem, p. 90; BM §202.
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afirmava na dissolucdo das singularidades e no constrangimento de interesses particulares as

vontades coletivas.

No6s, que consideramos o0 movimento democratico ndo apenas uma forma de
decadéncia das organizaces politicas, mas uma forma de decadéncia ou diminuicéo
do homem, sua mediocrizacédo e rebaixamento de valor: para onde apontaremos nos
as nossas esperancgas? — Para novos filosofos (...). (NIETZSCHE, 2005, p. 90-91;
BM §203)

Nessa perspectiva, sua critica ndo se limita apenas a uma espécie de uniformizacéao
cultural, Nietzsche pretende, com isso, demonstrar um processo fisiolégico de homogeneizacdo
e “degenerag¢do” das vontades individuais. Um fendmeno que o autor identifica de modo

privilegiado na Europa do século XIX.

Chame-se “civilizag¢do’, humanizagio’ ou ‘progresso’ aquilo em que se vé a distin¢do
dos europeus; chame-se-lhe simplesmente, sem louvar ou censurar, e utilizando uma
férmula politica, o0 movimento democratico da Europa: por tras de todas as fachadas
morais e politicas a que remetem essas férmulas, efetua-se um tremendo processo
fisiologico, que ndo para de avancar. (NIETZSCHE, 2005, p. 134; BM §242)

Embora esse processo de “unificagdo”?3® — como disfarce para uma homogeneizacgio
— da Europa poderia ser visto, em um primeiro estagio, como artificio importante contra o
“sentimento nacional” de alguns estados, na visdo do bom europeu. Por uma perspectiva
supraeuropeia, esse movimento confronta o aspecto sintético de uma nova cultura mais elevada
ao qual sua tarefa filosofica intenta e se apresenta como uma contradigdo a condicéo fisiologica
que deveria nortear a producdo de uma nova sintese, a partir da origem europeia na
“semibarbarie”, isto ¢, a origem multipla do europeu que s6 era ocultada pela moral e pelo
gosto. E em favor dessa moral de rebanho que Nietzsche enxerga a Europa se “defendendo” de
qualquer possibilidade de outras morais, em proveito de uma moral que se consolidava, naquela
época, nas instituicdes politicas e sociais. Nesse sentido, todos 0s movimentos politicos, sejam
0s democratas, anarquistas e socialistas, entoavam em unanimidade uma resisténcia a toda
pretensdo especial, pois compartilhavam a “radical e instintiva inimizade a toda outra forma de
sociedade que ndo a do rebanho auténomo”?°, porque permaneciam de acordo na crenga de
que a moral da “igualdade” e da compaix@o expressasse a mais elevada moralidade sobre a
terra. A crencga de que as instituicfes sociais e politicas europeias representassem as melhores

e mais desenvolvidas organizagdes do mundo apenas afirmava a ideia de que o0 seu

238 Cf. JANZ, 2016, vol. 11, p. 360: “Com grande insisténcia, Nietzsche repete que ele ndo entende uma unidade

europeia no sentido politico ou econémico, mas de um espago cultural, que, porém, deve trazer ndo uma cultura

hegemdnica — nivelada por baixo — para todos, mas um espago em que os ‘grandes’ individuais e inconfundiveis

possam desdobrar todo seu efeito. Ndo existe ‘homens iguais’ segundo sua natureza e, por isso, tampouco

‘reivindicagdes iguais’; (...). Nietzsche nega a ‘igualdade dos homens’ também nas féormulas ‘perante Deus’ e
199

‘perante a lei’”.
239 |bidem, p. 90; BM §202.
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discernimento sobre o “bem” e “mal”, ou o que ¢ “bom” e “ruim”, eram o mais sofisticado

senso de moralidade existente.

Aos principais juizos morais a Europa se pds de acordo, e também os paises da sua
influéncia: evidentemente se ‘sabe’, na Europa, o que Sécrates acreditava ndo saber,
o que a velha e famosa serpente prometeu ensinar: hoje se ‘sabe’ 0 que é bem e mal
(...): o que aqui julga saber, o que aqui se glorifica com seu louvor e seu reproche, e
se qualifica de bom, é o instinto do animal de rebanho homem: o qual irrompeu e
adquiriu prevaléncia e predominancia sobre os demais instintos, fazendo-o cada vez
mais, conforme a crescente aproximacao e assimilacéo fisioldgica de que € sintoma.
Moral é hoje, na Europa, moral de animal de rebanho. (NIETZSCHE, 2005, p. 89;
BM §202)

Toda sua critica a moralidade, ao dogmatismo ou a metafisica, que podemos encontrar
nesse momento de sua filosofia, redefine-se em direcéo a tarefa de superacdo da moral europeia
e da modernidade?° no sentido do supraeuropeu, “além do bem e do mal ndo significa
absolutamente além de quaisquer juizos de valor, mas além do bem e do mal europeus”?*,
Nietzsche ndo enxergava na Europa uma cultura de transgresséo, nesse sentido ele desenvolve
um contramovimento, onde o bom europeu com perspectiva supraeuropeia precisa recolher
elementos de sua condicao europeia e ser capaz de transcender 0s juizos por ele assimilados e
deles ganhar distancia. O “bom europeu” tera de realizar a superacdo dessas condigdes
europeias, contra a resignacao dos instintos e a massificacao dos individuos, e entdo preparar o
espaco cultural favoravel para o cultivo de novos individuos, filosofos do “amanha, e do depois
de amanha” 2#2, preparar o caminho para uma nova sintese, os europeus do futuro, que serdo
supranacionais e por vezes mais que europeus. Uma sintese ndo estritamente acabada, pois ela

depende de sucessivos estagios de superacao do espirito.

3.4. Dioniso e o “ideal grego”

Para Nietzsche, o0 supraeuropeu e seu estdgio subsequente, o oriental (das
Morgenlandische), sdo condi¢des possiveis para se pensar a Europa a partir de uma “visdo
panoramica”. Sua intengdo ¢ preparar caminho para uma “filosofia do futuro” por meio de sua
tarefa que encarrega o individuo ocidental a uma constante superacdo de valores incorporados

em sua fisiologia. Porém, assim como o conceito de bom europeu é superado pelos niveis

240 Em Ecce homo, no capitulo sobre Além do bem e do mal, Nietzsche (2008, p. 91) conclui: “Este livro (1886) é,
em todo o essencial, uma critica da modernidade, ndo excluidas as ciéncias modernas, as artes modernas, mesmo
a politica moderna, juntamente com indicagdes para um tipo antitético que é o menos moderno possivel, um tipo
nobre, que diz Sim”.

241 BRUSOTTI, 20186, p. 39.

242 Cf, NIETZSCHE, 2005, p. 106; BM §212.
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hierarquicos de supraeuropeu e oriental, essa tarefa nietzschiana reconhece que ainda é
necessario “ir além”. Assim como 0s valores europeus ainda estdo presos a moral cristd, o olhar
oriental também ainda esté preso ao “encanto e ilusdo da moral asiatica”?*3. Para evitar que sua
tarefa incida em um dogmatismo oriental, Nietzsche projeta um nivel hierarquico mais elevado,
0 que ele designa como visdo “supra-asiatica” (das Uberasiatische), e retoma suas elaboracdes
filosoficas antigas ao redirecionar seu olhar ao “mundo” mais afirmador que a Europa

manifestou, ao grego (das Griechische).

No capitulo 1 tratou-se da caracteristica supra-alema do pessimismo schopenhaueriano.
Tal caracteristica surge apenas na segunda edicdo da Gaia ciéncia em 1887, envolvendo,
portanto, as reflexbes de Nietzsche sobre essa escala hierarquica de superacbes e uma
reavaliacdo de suas criticas ao pensamento schopenhaueriano. Nesse sentido, o filosofo concebe
novo significado da filosofia de Schopenhauer no ambito de superacdo da moral europeia.
Schopenhauer com seu pessimismo havia superado os horizontes da filosofia alem4, ele fora
um pessimista “como bom europeu e ndo como alemao”, além disso, “em seu tempo [...] talvez
0 alemdo melhor formado com horizontes europeus: ha instantes mesmo em que ele vé com
olhos orientais”?*. Embora Schopenhauer tenha alcangado, em certos momentos, uma Vvisao
oriental, ele é capaz de “olhar apenas em momentos isolados para além do horizonte
europeu’?*, sua filosofia permanece ainda imobilizada no “fascinio e delirio da moral” asiatica.
Com isso Nietzsche reconhece que o olhar oriental contém ainda um desafio: a moral e o

dogmatismo presentes no Oriente. Para isso ele desenvolve sua visdo supra-asiatica:

Quem, como eu, impelido por um afd misterioso, se esforcou em pensar o pessimismo
até o fundo, e liberta-lo da estreiteza e singeleza meio cristd, meio alema, com que ele
afinal se apresentou neste século, na forma da filosofia schopenhaueriana; quem
verdadeiramente, com uma Visdo asiatica e supra-asiatica, penetrou o interior e a
profundeza daquele que mais nega 0 mundo, entre todos os possiveis modos de pensar
— além do bem e do mal, e ndo mais, como Buda e Schopenhauer, no fascinio e
delirio da moral —, talvez esse alguém, sem que o quisesse realmente, tenha aberto
os olhos para o ideal contrario: o ideal do homem mais exuberante, mais vivo e mais
afirmador do mundo.?*6 (NIETZSCHE, 2005, p. 54, grifo nosso; BM §56)

O filésofo reconhece ter ultrapassado a visdo de Schopenhauer em relacdo ao Oriente

através de sua visdo supra-asiatica, com isso, o sentido de “além do bem ¢ do mal” ndo se

243 |bidem, p. 54; BM 856.

244 BRUSOTTI, 2016, p. 40. No original: “(...) zu seiner Zeit war er vielleicht der best-gebildete Deutsche, mit
einem europdischen Horizonte: es giebt selbst Augenblicke, wo er mit morgenléndischen Augen sieht” (FP 1885,
34 [150]).

245 BRUSOTTI, 20186, p. 40.

246 No original: “wer wirklich einmal mit einem asiatischen und berasiatischen Auge in die weltverneinendste
aller mdglichen Denkweisen hinein und hinunter geblickt hat”. Na traducdo de Souza verifica-se: “com uma viséo
asiatica e mais que asiatica”. Buscando enfatizar o carater de superacdo do termo, utilizou-se a traducéo de Ellen
de Paiva: “com uma visdo asiatica e supra-asiatica” (BRUSOTTIL, op. cit., p. 41).
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restringe, nesse contexto, apenas a superacdo da moral europeia, mas a pretensao de qualquer
moralidade que se apresente como uUltima e acabada forma de existéncia. Precisamente em sua
visdo do “ideal do homem mais exuberante, mais vivo € mais afirmador do mundo”, Nietzsche
volta-se rumo a uma “reapropriacdo da experiéncia de vida grega antiga”, pois o grego ¢
“simbolo da mais elevada afirmagdo do mundo e transfigura¢do da existéncia que houve até

entdo sobre a terra”®*’. Para Nietzsche, é necessario:

Passo a passo tornar-se cada vez mais superficial, supranacional, europeu,
supraeuropeu, oriental, enfim, grego — pois o grego foi a primeira conexao e sintese
de tudo o que é oriental e, precisamente com isto, o inicio da alma europeia, a
descoberta do nosso ‘novo mundo’.2*8 (BRUSOTTI, 2016, p. 42-43)

O “europeu do futuro” é, em sua tarefa, uma nova sintese supranacional. Essa nova
perspectiva pretende atingir uma visdo mais extensa sobre a cultura europeia, o que Nietzsche
acredita encontrar na experiéncia de vida do grego Antigo, que ap6s uma longa visédo
cosmopolita “levou isso ao mais longe possivel. Europa”?*°. O “ideal grego” representa essa
nova visdo cosmopolita sobre a Europa, pois o grego “foi a primeira conex&o e sintese de tudo
0 que é oriental”, sendo assim, tambem foi 0 “inicio da alma europeia”. Com essa apropriacao
da experiéncia de vida grega, especificamente a dionisiaca, Nietzsche ndo pretende limitar-se a
uma visao etnocéntrica, tal como se poderia sustentar. Essa espécie de “visao
dionisocéntrica”?>° objetiva sobretudo o carater sintético entre cultura ocidental e oriental: “os
gregos, esses grandes herdeiros e discipulos da Asia”?5!. Assim, Nietzsche afirma que a origem
da alma europeia ndo possui nada tdo proprio e intrinseco que os distinga em relagcdo a outros
povos, Ou mesmo uma esséncia supraeuropeia. O filésofo compreende o inicio da cultura
europeia, a partir dos gregos, como uma sintese de culturas estrangeiras, uma sintese de “tudo
que ¢ oriental”. O autor desenvolve essa visdo dos gregos como herdeiros do Oriente, primeiro,
como tentativa de desmistificar a imagem de uma suposta superioridade europeia com relacéo
ao asiatico, baseada na figura da Antiguidade grega pelo principio da cultura ocidental.
Segundo, como possibilidade de readquirir a “forga criativa” grega diante de outras culturas:
“ja na Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, ele tinha admirado nos gregos a ‘arte de aprender

dando frutos’ e a teria recomendado aos seus contemporaneos”2°2,

247 BRUSOTTI, op. cit., p. 42. No original: “Als der griechische Leib und die griechische Seele ,, bliihte“, und
nicht etwa in Zustanden krankhafter Uberschwanglichkeit und Tollheit, entstand jenes geheimniBreiche Symbol
der hochsten bisher auf Erden erreichten Welt-Bejahung und Daseins-Verklarung” (FP 1885, 41 [7]).

248 Cf. FP 1885, 41 [7].

249 BRUSOTTI, 2016, p. 42. Cf. FP 1884, 26 [353].

250 1dem, loc. cit.

251 NIETZSCHE, 2005, p. 129; BM §238.

252 BRUSOTTI, op. cit., p. 43. Cf. NIETZSCHE, 2013, p. 28-29; FTG 1: “Pois se empenharam em apontar o
quanto os gregos podiam encontrar e aprender no Oriente estrangeiro, e quantas coisas eles realmente de la
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A figura Dionisiaca representa, a partir desse “ideal grego”, um recurso historico a
construcdo mitolégica grega. Dioniso, ou Dionisio, na mitologia grega é filho de Zeus com uma
“mortal” (Sémele), que incitada por Hera (esposa de Zeus) pede ao deus que se apresentasse
em sua forma real, situacdo que acaba resultando na morte de Sémele. Assim, a mitologia grega
descreve que Dioniso teria sido enviado por Zeus para Nisa, na Asia, lugar onde aprendeu o
dom de fazer vinho. Somente apds viajar pela Asia, Dioniso retorna a Grécia reivindicando sua
presenca no Olimpo como deus grego. Embora encontrem-se diversas versdes do mito, este
resumo é adequado para a andlise de fontes histdricas que apontam a presenca de outras
divindades na Asia e no Egito Antigo com caracteristicas semelhantes a Dioniso. Essas
caracteristicas, retratam pontos de discussfes historicas sobre a introducdo de Dioniso na

mitologia grega a partir de adaptacdes da mitologia persa e hindu.

Nesse sentido, em O nascimento da tragédia, o autor ja havia dissertado sobre a origem
asiatica do culto dionisiaco, o qual os gregos apolineos incorporaram a tragédia e o
transformaram em um novo contexto?3, assim como em A visdo dionisiaca do mundo
“originalmente é apenas Apolo um deus helénico da arte, e o seu poder foi o que a tal ponto
estabeleceu medidas ao Dionisio que irrompia tempestuoso da Asia que a mais bela alianca
fraternal pdde surgir”?%*. Dessa visdo também decorre sua nogdo hierarquica entre os homens
em Além do bem e do mal: “os indianos e também os gregos, entre 0s persas e 0s mugulmanos,
em toda parte onde se acreditava em hierarquia, e ndo em igualdade e direitos iguais™?®. O
filosofo ndo pretende com isso instaurar um regresso as organizaces sociopoliticas da
Antiguidade. Em sua tarefa, o “nivel grego” atinge o mais alto nivel de superagdo da moral
europeia pela sua visdo cosmopolita e por sua forca criativa. Essa nova sintese presente em
Além do bem e do mal, com a mais elevada afirmacdo de uma supranacionalidade europeia,

encontra-se nos principios da cultura ocidental justamente pelo carater sincrético das mais

trouxeram. Com certeza era um espetaculo curioso observar os pretensos mestres do Oriente e 0s possiveis alunos
da Grécia lado a lado, exibindo Zoroastro ao lado de Heréclito, os hindus ao lado dos eleatas, os egipcios ao lado
de Empédocles, ou mesmo Anaxdgoras entre os judeus e Pitdgoras entre os chineses. (...) Nada é mais tolo do que
sugerir uma formacao autoctone para os gregos. Muito pelo contrério: eles absorveram toda a formacéao que vivia
em outros povos, sendo justamente por isso que chegaram tdo longe — porque souberam arremessar para ainda
mais longe a lanca a partir do ponto onde outro povo havia deixado cair. Sdo admirdveis na arte do aprendizado
frutifero; e, assim como eles, n6s devemos aprender com nossos vizinhos”.

253 Cf. BRUSOTTI, 2016, p. 43.

254 Cf. VD - 1. Em Opinides e sentencas diversas podemos encontrar “O carater adquirido dos gregos”: “o perigo
de uma recaida no asiatico sempre pairou acima dos gregos, e, realmente, de quando em quando Ihes sobrevinha
COmMo que uma escura, transbordante corrente de impulsos misticos, de selvageria e trevas elementares. Vemo-los
submergirem, vemos a Europa como que arrastada, inundada — pois a Europa era bem pequena entdo —, mas
eles sempre retornam a luz, bons nadadores e mergulhadores que sdo, o povo de Ulisses”. (NIETZSCHE, 2005, p.
81-82; OS §219)

255 1dem, 2005, p. 34; BM §30.
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diversas visdes de mundo e cultivo do individuo na “secreta missdo de plasmar, amadurecer,
consumar — 0s gregos, por exemplo, foram um povo desse tipo, e também os franceses”°.
Com essa caracteristica Nietzsche anuncia os “europeus do futuro”, pois “em todos os homens
mais amplos e profundos deste século, a orientacdo geral do secreto lavor de sua alma foi
preparar 0 caminho para essa nova sintese e antecipar experimentalmente o europeu do

futuro”®’,

Esta surgindo uma nova espécie de filésofos: atrevo-me a batiza-los com um nome
que ndo esta isento de perigos. (...), esses fildsofos do futuro bem poderiam, ou
mesmo mal poderiam, ser chamados de tentadores. Esta denominagdo mesma é,
afinal, apenas uma tentativa e, se quiserem, uma tentacdo. (NIETZSCHE, 2005, p. 43-
44; BM §42)

O nivel grego, portanto, ndo deve ser confundido com as pretensdes iluministas e
renascentistas da modernidade europeia que observavam na sociedade da Antiguidade grega
um modelo a ser copiado ou reproduzido rigorosamente nos tempos atuais. Nietzsche observa
na Grécia Antiga a figura de uma cultura que havia sido possivel, que poderia ser utilizada
como inspiracdo, modelo para uma reinvencdo cultural europeia, marcada também pela

imprecisao e transvaloracao dos valores (Umwertung der Werte) daquela época.

26 |bidem, p. 141; BM §248.
257 |bidem, p. 149; BM §256.
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4. Capitulo 3: Atavismo e “nova sintese”

Neste capitulo, pretende-se abordar as consequéncias filoso6ficas de sua tarefa dos “bons
europeus” em torno das discussdes levantadas por Nietzsche em suas obras. Deste modo, néo
se intenciona utilizar o seu conceito de “bom europeu” enquanto nucleo dessas discussdes como
fator totalizante de sua filosofia, mas demonstrar como Nietzsche opera 0 conceito a partir de
reflexdes sobre a fisiologia, heranca, décadence, sintese e atavismo.

No primeiro momento, procura-se analisar as reflexdes do autor a respeito do
fisiolégico, enquanto fator determinante dos processos interpretativos dos individuos, assim
como, aspecto determinado pelos processos socioculturais. Em vista disso, apresenta a
compreensdo que Nietzsche faz sobre o fisiologico como multiplicidade em conflito, com o
propoésito de explicar como a cultura europeia, herdeira do platonismo e do cristianismo,
configura prejudicialmente os corpos. O autor sustenta a ideia de corpo enquanto sintese
agregativa instavel que se modifica ao longo da historia, opondo-se as conjecturas da filosofia
tradicional que enxergam uma estabilidade orgéanica substancial. Deste modo, o seu
entendimento sobre ‘“‘sintese fisiologica” opera enquanto modelo (“melhor metafora™) dos
processos socioculturais, que por sua vez sdao 0s espacos de atuacdo dos bons europeus no
cultivo de transformac@es constantes que viabilizam o surgimento de individuos cada vez mais

singulares e elevados.

Finalmente, apds analisar 0s processos de manutencdo e transformacao fisiologica,
pretende-se discutir sobre a viabilidade de sua tarefa dentro do contexto sociopolitico europeu
de sua época, como também, a partir da prépria historicidade do continente. Dessa forma,
Nietzsche leva em consideracdo as diversas transformacdes sociais engendradas pelo
movimento democratico (sem ignorar sua critica) que podem indicar um momento de tenséo
histérica na Europa. Simultaneamente o autor também sustenta uma forca plastica que influi
sobre a cultura europeia proveniente da Antiguidade grega, uma forca atavica que reforca esses
momentos de crise e promove o surgimento de desvios fisioldgicos, isto é, o aparecimento de
“homens de excegdo”. E nesse sentido que Nietzsche situa os bons europeus e sua tarefa, no
cultivo de uma cultura que promova esse processo de diferenciacdo e transformacdo, que
também perpassa formas de migracao e prepara experimentalmente o “europeu do futuro” como

nova sintese.
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4.1. Sintese, heranca e tarefa filoséfica

Nesse momento de critica a Modernidade, ou as “ideias modernas”, Nietzsche passa a
discutir sobre uma cultura que promove o declinio do “homem europeu”, mas que em
contrapartida deve dar margem para uma perspectiva de superacdo em sua tarefa. Nesse sentido,
cabe apresentar, primeiramente, aquilo que Nietzsche se opbe e ao qual intenta denunciar e
diagnosticar, para posteriormente compreender como uma cultura de domesticacao,
involuntariamente, pode ser capaz de promover o cultivo de individuos cada vez mais singulares
e elevados. A partir deste contraste, Nietzsche pretende analisar a heranca cultural, fundada
sobre pressupostos metafisicos/religiosos, que gera todo aspecto de fraqueza e de estagnacéo
em seu século, mas do qual se deve recolher elementos para transvaloragdes em sua tarefa

filosofica.

Sua andlise acerca dos processos de manutencdo dos valores morais na tradicao se
desenvolve por meio de suas reflexdes sobre a cultura de rebanho e os mecanismos de
domesticacdo. Esses mecanismos, parcialmente abordados no primeiro capitulo, remetem aos
vinculos linguisticos entre os individuos e seus preconceitos e valores, que influem nas acoes
humanas, em seu pensamento e, portanto, em sua constituicdo fisiologica. Nietzsche
compreende o fisioldgico como aquilo que determina de modo somaético os individuos, nele
estd o fundamento de sua respectiva autocompreensio® e os processos interpretativos da
efetividade. O corpo € entendido em seu pensamento como uma multiplicidade de impulsos, “a
luta de quanta de poténcia que ‘interpretam’”%>°, no qual a razdo, consciéncia, ou mesmo a
vontade ndo podem ser elucidadas enquanto unidades autbnomas, independentes e
incondicionadas, pois sao reflexos de uma pluralidade de processos “inconscientes” que nao
sdo controladas por um “eu”. O filosofo sugere que o “sujeito” e a “alma” deveriam ser mais
bem compreendidos a partir dos termos de alma como “sujeito miltiplo” ou “estrutura social
dos impulsos e afetos”. Deste modo, a aparéncia de unidade do sujeito se sustenta somente
enquanto aparéncia e ficcdo, por meio da qual é possivel satisfazer inclinacbes mais fortes a
custa dos impulsos mais fracos no organismo. Essa satisfacdo s6 poderia ocorrer se houvesse

uma unidade que (superficialmente) anule o estado conflitante que ha no organismo. Assim o

2% MULLER-LAUTER, 1999, p. 21-22.
29 1hidem, p. 22.
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intelecto surge somente enquanto instrumento do engano, pois somos uma “pluralidade
(Vielheit) na qual se formou uma unidade (Einheit)?%°. A esta génese da unidade do organismo
humano, Nietzsche atribui o aparecimento da consciéncia como Ultimo e derradeiro
desenvolvimento do orgénico, por conseguinte, também o que ha de mais inacabado e fraco26?.
No entanto, a consciéncia surge na percepc¢do da tradigdo filoséfica como “unidade do
organismo”, sob a crenga de que nela repousa o0 amago do ser humano, “o que nele é duradouro,
derradeiro, eterno, primordial”?®?, e deste modo negam o seu desenvolvimento e suas

intermiténcias.

A discussao que se apresenta na obra nietzschiana a respeito da consciéncia incide tanto
na questdo da fisiologia, quanto em sua critica da linguagem. Sendo assim, a linguagem é
geradora de simbolos e sua funcdo constitui-se para efeitos da comunicagéo, desta forma ela
simplifica a pluralidade de afetos que é o homem e a reduz a um conjunto de signos. Nesta
perspectiva, a maior parte da atividade organica é inconsciente, e aquilo que se toma por
consciéncia de si ¢ somente um limitado reflexo do que é assimilado pelo corpo?3. A
consciéncia ndo pode ser compreendida na filosofia de Nietzsche enquanto unidade julgadora
e, portanto, justa das disputas entre afetos e impulsos do corpo ou conciliadora desses conflitos,
mas somente como retrato imperfeito do resultado das relagdes entre os instintos, incapaz de
traduzir a complexidade dos processos fisiologicos na assimilacéo e interpretacdo do mundo.
Nesse panorama, a abordagem sobre o problema da consciéncia sugere ser mais apropriada a
partir da questao do “tornar-se consciente”, enquanto aspecto secundario e tardio dos processos
fisiologicos. Assim, poderiamos chegar ao entendimento sobre a possibilidade de pensar, sentir,
querer, recordar, agir e, contudo, nada disso precisaria nos “entrar na consciéncia”?®*. A vida
integralmente poderia ocorrer sem a necessidade de ela olhar-se ao “espelho”, tal como de fato
ocorre para 0s diversos corpos e, deste modo, toda vida pensante e querente seria possivel sem
um espelhamento na consciéncia. Esse tipo de proposicéo leva o autor a destacar que a forca da
consciéncia ndo reside entre os aspectos vitais mais “primitivos” do organismo, mas estdo
relacionadas a capacidade de comunicacdo de uma pessoa (ou animal) e, por sua vez, a
necessidade de comunicagdo?®®. Essa “necessidade de comunicagio” corresponde justamente a

necessidade de comunicar aos seus semelhantes suas caréncias e urgéncias, mas comunicar de

260 eKGWB/NF 1881, 12 [35].

261 NIETZSCHE, 2012, p. 61; GC §11.
262 |dem, loc. cit.; GC §11.

263 PASCHOAL, 2018, p. 110.

264 NIETZSCHE, 2012, p. 221; GC §354.
265 |dem, loc. cit.; GC §354.
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forma obrigatéria a se fazerem compreensiveis de modo rapido e sutil. Supondo que sua
observacgao esteja correta, Nietzsche apresenta a conjectura de que “a consciéncia desenvolveu-
se apenas sob a pressdo da necessidade de comunicago”?® e se desenvolveu somente em
proporcao ao grau de sua utilidade na relagdo entre uma pessoa e outra. O fato de que toda agéo,
pensamento e sentimento (ou parte dela) perpassa a consciéncia é consequéncia de um longo
sentido obrigatdrio no qual o ser humano, como animal mais ameagado, precisava de ajuda e
protecio, assim tinha de saber exprimir seu apuro e se fazer compreensivel?®’.
Consequentemente, 0 ser humano precisava antes “saber” o que pensava e sentia, isto €, traduzir
0 conjunto de afetos e sentimentos em forma unissonante. Logo, 0 ser humano pensa
continuamente, mas somente uma parte de seus pensamentos vém a consciéncia, apenas a parte
menor ¢ mais superficial, “pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras, ou seja, em

signos de comunicagdo, com o que se revela a origem da propria consciéncia”2%8,

Observa-se que linguagem e consciéncia se desenvolveram simultaneamente e
representam a cadeia de associagdo entre pessoas, no qual o tomar-consciéncia das impressoes
dos sentidos cresceu conforme a necessidade de fixar, situar e transmitir essas impressoes a
outros por meio de signos. A consciéncia ndo pertence a “existéncia individual humana”, exceto
aquilo que nele corresponde a sua natureza gregaria, pois a consciéncia se desenvolve conforme
a utilidade comunitaria. Logo, aquele que se dispuser a entender a si proprio o mais individual
possivel, traz a consciéncia aquilo que nada tem de individual, mas aquilo que foi suplantado
por meio da consciéncia de volta a perspectiva do coletivo?®®. Nesse sentido, a linguagem e a
consciéncia precisam ser compreendidas mais do que “um espelho opaco face ao que se passa
no corpo”, retratado pela sua incapacidade de traduzir e expressar a multiplicidade de processos
em seu interior e a assimilagdo de vivéncias, esse ““‘cu-consciente’ precisa ser visto como o
resultado de vivéncias passadas que foram assimiladas pelo corpo em processos de
subjetivacdo™®’®, A linguagem desempenha um papel fundamental nesses processos de
subjetivacdo que se desenvolvem em sua analise sobre a moral, assim como na critica ao sujeito
moderno a partir do ideal de verdade e racionalidade. Sentimentos e impulsos, retratados nessa

dindmica, ndo possuem nada de original e acabado, uma vez que imersos em uma cultura, 0s

266 1hidem, p. 222; GC §354.
267 |dem, loc. cit.; GC §354.
268 |dem, loc. cit.; GC §354.
269 1hidem, p. 223; GC §354.
270 PASCHOAL, 2018, p. 110.



80

sentimentos sdo aspectos posteriores resultantes de juizos e valorac6es transmitidas em forma

de inclinacOes e aversdes, pois 0s instintos também sdo transformados pelos juizos morais.

Compreender o corpo, em sua filosofia, como “pluralidade e sintese diferenciada,
transformacéo e permanéncia de fenémenos vitais”, ¢ decisivo para compreender seu projeto
dos bons europeus, visto que a indole do “bom europeu” € sintética e o “corpo” opera como
modelo fisioldgico em sua analise?’*. Em um Fragmento Péstumo de 1885%'2, Nietzsche
caracteriza o projeto dos “bons europeus” enquanto reflexdes acerca do “forte” e do “fraco”;
neste ponto, cabe ressaltar que a perspectiva biolégico-fisiol6gica ndo é exclusiva, pois o autor
trabalha em uma analise sobre as determinacdes fisiologicas a partir das interacGes culturais e
historicas, isto é, uma analise acerca dos processos que fortalecem ou corrompem
fisiologicamente os individuos de uma determinada cultura. A “forga” e “fraqueza” de um corpo
é determinada pela luta dos quanta de poder a partir desses processos fisioldgicos, resultante
de uma “hierarquia pulsional”, na qual deve ser levada em consideracdo a complexa esfera de
concentracdo de forcas que, ora se agrupam, ora entram em conflito e se opem umas as outras,
“cada uma delas buscando ndo apenas a conservacgdo, mas o ‘fortalecimento’?’3, Por esse
angulo, Nietzsche considera que os “macroprocessos” sociais também sdo determinados
fisiologicamente, pois a civilizagdo também “‘acarreta o declinio fisiologico de uma raca’; ai

se questiona a corrupgdo da maioria dos homens em seu carater fisiologico”?",

Todo corpo esta ligado a um ambiente, inserido em um clima, provém de eventos e
eventos dos quais € influenciado e nos quais deixa tracos de todos 0s tipos. E marcado
pela historicidade de suas formas e do saber pelo qual, conscientemente ou ndo, se
autopercebe, se conhece, se coloca nas relagfes que o constituem. N&o esta em jogo
um puro substrato carnal, portanto, mas uma sintese viva de natural e artificial, de
interno e externo, de histérico e geografico. Por isso, seu modelo é inevitavel se
quisermos compreender o temperamento dos bons europeus. (BOFFI, 2019, p. 88)

O conceito de bons europeus, e seus respectivos niveis hierarquicos de superagédo
subsequentes, ocorre em seus textos em diversos momentos conectado, diretamente ou
indiretamente, ao conceito de sintese?”. Para Nietzsche, a vontade, razdo e a sensagdo
compdem, na esfera corpOrea, uma atividade de sintese, aquilo que estrutura e organiza a
pluralidade de forcas organicas em uma Unica dire¢cdo que ora se fluidificam e ora se

condensam. Essa sintese ndo pode ser entendida, em sua filosofia, como algo que estabiliza 0s

211 BOFFI, 2019, p. 87-88.

212 Cf, eKGWB/NF 1885, 35 [8].

213 PASCHOAL, 2018, p. 108.

24 MULLER-LAUTER, 1999, p. 22.

215 Cf. BOFFI, 2019, p. 86. Boffi ressalta que o vinculo entre os dois termos, “bom europeu” e “Synthesis”, no
texto nietzschiano publicado surge somente em Além do bem e do mal, Genealogia da moral e na concomitante
Tentativa de autocritica, dada a nova edigdo de O nascimento da tragédia. E em sua obra pdstuma, os dois termos
correspondem a um periodo restrito entre os anos de 1883 a 1887.
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conflitos internos entres essas cargas energéticas e as atividades pulsionais, mas uma sintese
que mantém o fluxo dessas atividades em uma curva continua do querer, pensar e sentir’®.
Deste modo, a auto-organizagdo do corpo nao renuncia a multiplicidade de impulsos que a
compde, assim como ndo elimina o conflito existente que produz a sintese. A constituicdo
corpdrea se da a partir de dindmicas caoticas, casuais e contraditorias. As relagbes entre 0s
impulsos ndo podem ser conciliatdrias ou extintas, mas “ser caso a caso composto em sintese
(nem garantida nem progressiva) que determina um dominio funcional”?’’, pois a luta “quer
conservar-se, quer crescer e quer estar consciente de si mesma”?’8, Essa coordenacgdo de
processos que determina a salude do corpo, sobre o qual deve se direcionar ao seu
fortalecimento; transformando-se e se auto-organizando em um ciclo que mantém as conexdes
agregativas, nao substanciais, dos organismos. Corpo ndo significa, portanto, algo dado e
definido, todavia significa uma “formagio de dominio” que cresce, luta, se reproduz e morre?’°.
Significa um processo de assimilacdo e conflito que da forma, “da corpo”. Por conseguinte,
essa formacéo ndo € exclusiva aos processos internos, as relagoes linguisticas e afetivas entre
os corpos nas relagdes socioculturais também inventam o “corpo”, constroem, por meio de
subjetivacdo, um “corpo” extenso e estético, a0 mesmo tempo natural e cultural. Essas praticas
de organizacdo do corpo devem ser compreendidas como fatores edificantes, um caotico
agregado de impulsos e afetos a serem moldados em prol de seu fortalecimento e crescimento,
também nas agregacdes superiores da cultura, pois é precisamente nesse aspecto que se encontra

a nova sintese dos bons europeus?®.

A andlise realizada acerca da formacdo da autoconsciéncia imersa nas perspectivas
gregarias, assim como seu estudo sobre a constituicdo organica que determina a fraqueza e
fortificacdo do corpo, é fundamental para compreender sua critica a tradi¢do platénica/crista e
a modernidade. Se os processos socioculturais sdo vetores de formagao do “corpo”, que podem
edificar ou corromper fisiologicamente o individuo, é nessa dire¢do que o filésofo realiza seu
diagndstico da modernidade e, portanto, da cultura europeia. A primeira observacao que se faz
da concepgdo nietzschiana sobre o “corpo”, como pluralidade em conflito, é que ela confronta
diretamente os predominantes entendimentos da filosofia moderna europeia. Choca-se com 0s
pensamentos de “sujeito atomo” que delibera, pensa e quer de modo incondicionado e

autdbnomo. Por conseguinte, Nietzsche também se afasta dos postulados l6gico-metafisicos da

276 Cf. Ibidem, p. 87.

277 1bidem, p. 88.

278 eKGWB/NF 1885, 1 [124].

279 Cf. eKGWB/NF 1885, 37 [4]; eKGWB/NF 1885, 2 [87].
280 BOFFI, 2019, p. 89.
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tradicdo filosofica, como a crenga do “‘sujeito-substincia”, pois o entendimento do sujeito
enquanto agente e causa de todo fazer foi construido a partir do habito linguistico arraigado na
cultura “de considerar todo o nosso fazer como consequéncia de nossa vontade?8*, Deste modo,
Nietzsche elabora uma concepcdo de sujeito que ndo permanece inalterado, além das
configuragbes que se apresentam diante dele, mas que necessariamente se modificam e se
transformam, assim até a propria no¢do de “sujeito-substancia” ¢ uma constru¢do historica
reflexo dessas transformagdes, “cujas raizes descem até ‘a mais antiga cisdo (‘respirar’,
‘viver’)?82, Com isso, Nietzsche compreende a esfera de um sujeito que esta constantemente
se ampliando ou diminuindo, visto que o centro de seu sistema estad constantemente se
deslocando. Assim, um sujeito que caso ndo consiga organizar a massa adquirida, divide-se em
dois®3. A incapacidade de organizagdo de suas forcas pulsionais e energéticas aponta para um
sujeito que comporta uma “pluralidade multifacetada”, “no interior da qual é possivel apontar
tanto um ‘sujeito mais fraco’, que pode ser convertido em um ‘funcionario’, quanto seu oposto,
que comanda”?®*. Nesse sentido, essas configuracbes fracionadas sio momentineas ou
unidades provisdrias com estabilidade relativa, elas ndo podem ser remetidas a uma

“substancia”, assim como no sdo resultado de uma sintese.

O aparelho conceitual utilizado pelos moralistas opera na simplificacdo desses
processos, sistematicamente fundamentados pelos filosofos. Nesse caso, Nietzsche ndo se
limita apenas aos modernos ao constatar os fendmenos psicoldgicos, e por fim os fisioldgicos,
de declinio, mas a propria filosofia, desde Sdcrates, ja esta na via da perversdo?®. Na filosofia
socratica, o0 autor identifica um processo de “decomposi¢do” fisiologica, algo que servira de
apoio para sua analise a decadence fisioldgica na modernidade que, sobre a musica de Wagner,
aparece como ‘“desagregacdo da vontade”. Com SOcrates inicia-se um longo processo de
enfraquecimento dos corpos, com sua dialética fundada na moral produziu-se uma guerra contra
os “desejos sombrios” no interior dos homens. Para ele era necessario tornar-se senhor de si,
deste modo instituiu-se a progressiva formagdo fisiologica da qual a “razdo” se expande de
forma irregular contra os instintos e os enfraquecendo, “perturba-se com isso a cooperagdo
organica das funcdes fisioldgicas™?®®, desestabilizando e corrompendo a “formagdo de

dominio” particular de cada corpo. Embora esse aparato conceitual tenha servido aos moralistas

281 PASCHOAL, 2018, p. 107. Cf. eKGWB/NF 1887, 9 [98].
282 1hidem, p. 108.

283 eKGWB/NF 1887, 9 [98].

284 PASCHOAL, 2018, p. 108.

285 MULLER-LAUTER, 1999, p. 18.

286 1hidem, p. 19.
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por séculos e funcionado, em certa medida, durante muito tempo, ela ndo elimina os conflitos
dos instintos e sua “cura” é somente aparéncia, seus meios apenas protelam o declinio e o
perecimento dos individuos. Assim como ndo se sustenta a ideia de que essa guerra contra 0s
desejos sirva como novo modelo para os conflitos no interior orgéanico, uma vez que a
constricdo de impulsos e inclinagdes ndo deriva em nenhuma sintese, apenas medeia e
domestica a contradicdo?®’. Nesse ambito, vale reafirmar que sua ideia de sintese ndo é
conciliatéria ou resulta em uma dicotomizacdo. Os modelos dogmaticos adotados pelos
moralistas na interpretacéo e fixagcdo de um tipo de vida humana ndo sdo capazes de sintese, em
virtude do qual o individuo dimidiado e sob coacdo, mesmo quando se considera livre, “vive,
na verdade, quebrado entre a luminosa atividade da razdo, tomada indefectivel, e a praticidade
sensorial, cegamente afetada, perenemente enganosa, falsa”?®8, Este ndo é capaz de alcancar a
sintese, pois ndo conseguird lidar com o fluxo continuo de paixdes e emo¢des que irrompem no
seu interior, incapaz de sustentar a pluralidade de pensamentos e instintos que o direcionam em
um constante “devir” para nunca “ser” e “pertencer”. O que caracteriza precisamente a

qualidade dos bons europeus.

N&o saberd alcancar a sintese daqueles que arrancam ou acabam com 0s eventos
inquietantes de emogdes e paixdes; quem intencionalmente ergue barreiras internas
para os proprios sentimentos, para a autopercepcdo integral de seu mente-corpo.
Synthesis é uma qualidade impossivel para quem que, cindido e, portanto, incapaz de
sustentar o pensamento bastardo dos instintos, renuncia a coordenar com forga o todo,
a encarar o seu “devir” sempre e nunca “ser”, suas intengdes e multiplicidades.
(BOFFI, 2019, p. 94)

A sintese ¢ caracterizada como uma “unidade assimilativo-agregativa instavel” e deve
comportar uma variedade irredutivel de possibilidades fisiologicas, em um processo continuo
de transformacéo e formacéo de dominio. Assim Nietzsche pretende demonstrar como a cultura
europeia, desde Sdcrates e Platdo, caminha em sentido oposto, inviabilizando o crescimento e,
por conseguinte, o fortalecimento dos individuos. Nietzsche parte do pressuposto de que entre
0s seres humanos, assim como em qualquer espécie de animal, hd um excessivo numero de
pessoas que vivem na inércia e abstinéncia da propria existéncia, corpos que ndo conseguem
ou renunciam a capacidade de Synthesis, pois a elevacdo dos individuos constitui-se na
diferenciacdo e depende de condi¢bes complexas e acidentais para prosperar. Essa afirmacédo
pode ser encontrada também em sua objecdo as teorias evolucionistas progressistas de
Spencer?®®, uma vez que a hereditariedade no indica uma propensdo a transformagcéo continua

da espécie, como na ideia do processo de “preservacdo” de caracteristicas vantajosas na luta

287 BOFFI, 2019, p. 91.
288 1hidem, p. 94.
289 Cf. nota 183.
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pela existéncia, mas a transmissdo de caracteristicas frequentes entre animais da espécie que
indicam uma conservagao do “tipo”. Assim os homens “bem-sucedidos” constituem a excecao,
caracterizados pela diferenciagdo, “quanto mais elevado o tipo de ser humano que o homem
representa, menor a probabilidade de que ele vingue?®, visto que sua condigdo de vida é
delicada, complexa e dificil de calcular. Em contrapartida, existe um excedente nimero de
pessoas malogradas, degeneradas, enfermas e fracas. Nesse ponto esta o “perigo” das religides,
elas procuram, primeiramente, capturar o excedente nimero de pessoas voltadas ao sofrimento
que vivem na renincia de si e atribuem a essas vidas um supremo sentido e valor. O
cristianismo, “platonismo para o povo”, teria levado esse processo mais adiante, fixando uma
determinada espécie de vida ja existente e de costumes como regra para uma “disciplina da
vontade”?°!. Deste modo, o cristianismo procura conservar e manter a vida, mas sendo “religido
para sofredores”, toma partido deles por principio. Nietzsche adverte que por mais que se
estime por esse cuidado atencioso e conservador da vida promovido pela religido, seu método
se aplica aqueles “individuos mais elevados”, corrompendo-0s e convertendo-0s nos mais
sofredores entre os homens. O cristianismo ¢, segundo o autor, a causa que manteve o “tipo”
homem num degrau inferior, “conservaram muito do que deveria perecer” quando davam
consolo aos sofredores e atraiam os interiormente destruidos, conservando tudo que era doente
e sofredor?®2. Com isso, Nietzsche pretende evidenciar que o cristianismo havia “trabalhado” a
Europa em sentido degenerativo, suprimindo todas as qualidades de crescimento do “espirito”
e minando a saude do individuo. A maior culpa da religido reside no fato de ter operado
seletivamente contra os “fortes” e destrocado todos os instintos préprios do mais elevado e mais
bem logrado tipo “homem”, permitindo a conservacdo das naturezas mais debilitadas,
produzindo deste modo a “degradacdo da raca europeia” 2%3, A discussdo acerca do declinio
fisiologico do “europeu cristdo” se apresenta como eixo da tarefa nietzschiana de transvaloracao
da moral europeia, uma vez que seu projeto filosofico pretende restaurar a “satide” europeia e

trabalhar em um cultivo de “naturezas” mais elevadas do tipo humano: os filésofos do futuro.

O projeto filosofico dos bons europeus envolve, em todas as suas implicacdes, a
tentativa de compreender a cultura europeia a partir da tarefa de uma “visao panoramica” (die
Fernsicht). Consolidar uma postura sobre o qual o fenémeno europeu possa ser entendido para

além das estreitezas nacionais, na visdo do “bom europeu”, e como condi¢ao de superagdo dela

2% NIETZCHE, 2005, p. 60; BM §62.

291 |dem, 2012, p. 220; GC 8353.

292 |dem, 2005, p. 60; BM §62.

293 Cf. Ibidem, p. 60-61; BM §62. Cf. GORI; STELLINO, 2015, p. 54.
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propria, na visdo “supraeuropeia”’. A questdo do nacionalismo, que no primeiro momento era
abarcada sob a perspectiva alemé, torna-se em seus textos tardios ponto de partida para uma
analise mais profunda sobre a construcdo do pensamento moderno europeu, que se apresentava,
segundo Nietzsche, por meio da hostilidade e pelo aspecto degenerativo. Com essa
preocupacao, o autor reconhece a necessidade de se opor as “loucuras das nacionalidades”, que
se aproximava de seu auge, e a autodestruicdo da Europa, uma vez que a moralidade europeia
e seus estandartes politicos e sociais construiam uma imaginaria superioridade cultural que
apenas a isolava e empregava um processo de homogeneizacgdo cultural e, consequentemente,

fisiologico, o que caracteriza essencialmente o seu declinio.

O pensamento moderno se constituiu pela ideia de racionalidade e civilidade enquanto
produto herdado de valores morais cristdos, que aguele momento se perpetuavam conforme o
signo da democracia. Esse conjunto de valores, sob a perspectiva do “olhar europeu”
nietzschiano, envolve um problema de fragmentacéo europeia no qual, propagado as massas,
dirigia-se a um colapso inevitavel pela fragilidade da vontade nos individuos: “estamos na era
das massas!”?%. Nietzsche declara ser o responsavel pelo diagndstico da doenca europeia, a
“paralisia da vontade”, que se encontra difundida irregularmente na Europa. Essa “doenc¢a”
mostra-se mais intensa nas regifes onde a heranca cultural exerce vinculos mais rigorosos, e
desaparece “a medida que o barbaro ainda — ou novamente — faz valer o seu direito sob as
vestes frouxas da educacdo ocidental”?®. O filosofo compreende a paralisia da vontade
enquanto reflexo da moralidade, pois “moralizacdo em si, ¢ uma ‘décadence’??®, Sua tarefa de
“visdo panoramica” implica a necessidade de superacao da moralidade europeia vigente como
fator do adoecimento fisiologico. Precisamente nesse problema esta sua “nova visdo” contra o
“instinto de rebanho”, pois “descobrimos que no tocante aos principais juizos morais a Europa
de pds de acordo, e também os paises da sua influéncia”?®’. Nietzsche sustenta que sua critica
da moral é uma “nova visdo” porque nio identifica?®®, ao analisar os resultados de estudos sobre
a moralidade e sua génese, no esforco cientifico e intelectual europeu a pretensdo em discutir e
trabalhar a questdo da “moral” como um “problema”, enquanto aspecto de aflicdo e desgraca.
Em contrapartida, todo esfor¢o aplicado entre os teodricos europeus, sobretudo os ingleses,
volta-se em uma manutencdo da tradicdo, assim como refor¢ando os elementos de abnegacéo,

sacrificio, negacao de si e de compaixdo que atua com veeméncia nos preconceitos populares,
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inferindo a incondicional obrigatoriedade desses juizos a todos. A Modernidade, segundo o
filosofo, fixou-se como disfarce dos modelos dogmaticos/religiosos na esfera social europeia,
a construcdo de novos signos sociopoliticos ou a propria identidade europeia obedecem aos
canones da moral cristd. Nesse sentido podemos encontrar em seu pensamento reflexdes que
apontam para uma “ressurrei¢do” da fé cristd em sua contemporaneidade — “Na velha Europa
de hoje parece-me que a maioria das pessoas ainda necessita do cristianismo” —. Esse
ressurgimento (ou conservacgdo) de alguns modelos morais, como a “necessidade metafisica”
em Schopenhauer, repercutem tanto nas relacGes politicas como entre as producdes cientificas,
Vvisto que “alguns precisam da metafisica; mas também a impetuosa exigéncia de certeza que
hoje se espalha de modo cientifico-positivista”?®°,
O fato é que de todos esses sistemas positivistas desprendem-se 0s vapores de um
certo abatimento pessimista, algo de cansaco, fatalismo, decepcédo, temor de nova
decepcdo — ou entdo raiva ostensiva, (...). Até a veeméncia com que nossos mais
inteligentes contemporaneos se perdem em miseros cantos e redutos, na patriotice,

(...) ou no niilismo segundo 0 modelo de S&o Petersburgo. (NIETZSCHE, 2012, p.
214; GC §347)

Ao discutir sobre os profundos danos do tipo humano “europeu cristao” Nietzsche volta
a recorrer a (j& mencionada) caracterizacdo do movimento democratico como herdeira do
cristianismo, engquanto fator de decadéncia das organizacdes politicas e, por conseguinte, como
forma de decadéncia e diminuicio do homem3®, Nesse contexto, o autor nio pretende se
direcionar a outras organizacGes politicas como alternativa de substituicdo do movimento
democratico, mas apontar para a permanéncia de um processo de declinio perpetuado pela
moralidade europeia. O filosofo pensa em uma transvaloracdo desses valores europeus para
tornar possivel um “contramovimento” capaz de restaurar as condigdes de “satde” europeia.
Sua tarefa deve levar em conta que, oposta a estagnacdo na qual se encontra a Europa de seu
século, o humano “esté ainda inesgotado para as grandes possibilidades”3%t. Os bons europeus
¢ “espiritos livres, muito livres”, que Nietzsche utiliza como interlocutor dessa tarefa, deverao
indicar que sdo possiveis novos “tipos” humanos no momento em que se realizar uma favoravel
concentracdo e intensificacdo de forcas e tarefas no qual se poderia cultivar de dentro do homem
novos caminhos®%2. As circunstancias para seu empreendimento precisam ser em parte criadas
ou reutilizadas em favor de estimulos de valoracdes opostas, no preparo de grandes empresas e

tentativas globais de disciplina¢do e cultivo, em virtude do qual “uma alma poderia crescer a
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uma altura e forca tal que sentisse a obrigac&o dessas tarefas”%. Deste modo, os “filosofos do
futuro” ndo serdo extraviados de sua rota ou abalados pela constricdo de impulsos que a moral

de rebanho impde a todos impedindo o surgimento de uma nova sintese.

4.2.  Os “europeus do futuro” e a “nova sintese”

A tarefa filosofica nietzschiana dos bons europeus descreve aspectos socioculturais da
Europa do século XIX e os problematiza em funcdo de uma perspectiva ampla sobre questes
politicas. Nesse sentido, a sua “grande politica”, em suma, abrange uma obje¢do ao que
Nietzsche denomina de “pequenas politicas”, caracteristica dos movimentos e regimes
nacionalistas emergentes. Esse aspecto se relaciona fundamentalmente com as primeiras
perspectivas encontradas na conceituagao do “bom europeu” nietzschiano e os direciona a um
problema mais amplo ao contexto europeu de sua época. As implicacdes de seu projeto
filosofico se dirigem a um processo “fisiologico” de fortalecimento e crescimento “‘espiritual”
do europeu, caracterizado pelo estimulo continuo de forcas e valoragbes diversas para a
constituicdo do que Nietzsche denomina de “nova sintese” ¢ que caracteriza a “forga espiritual”
dos “europeus do futuro”. A caracteristica antropoldgica destes “novos filésofos”, os “filésofos
do futuro”, reside principalmente no carater de oposi¢do ao europeu de sua contemporaneidade,

contrapondo a sua “decadéncia” e a diminui¢do do “tipo” humano3®.

No contexto de critica e diagnostico da Europa do século XIX, por mais preocupante
gue se apresenta a cultura ocidental europeia ao fator de diminuicdo do homem, Nietzsche em
diversas oportunidades ndo deixa de observar aspectos favoraveis para a realizacdo de suas
pretensdes filosdficas. Deste modo o autor trabalha na dupla situacdo de contextos que devem
ser criados e cultivados, assim como nas possibilidades de direcionar e reutilizar 0s processos
decadentes em favor da efetividade de sua tarefa. Embora se deva combater o “estado doentio”
que se encontra 0 europeu vigente, ao considerar os décadents como “excrementos da
sociedade”, Nietzsche “sempre considerou os décadents — como também o decadente em si
— como indispensaveis para as possibilidades humanas de crescimento%, A partir dos textos

que sucedem ao Zaratustra, Nietzsche passa a descrever, em algumas passagens, um “mundo

303 |bidem, p. 91; BM §203.

304 Cf. GORI; STELLINO, 2015, p. 54.

35 MULLER-LAUTER, 1999, p. 18. Cf. NIETZSCHE, 2008, p. 23; EH Por que sou tdo sabio, § 2: “Sem
considerar que sou um décadent, sou também o seu contrario”.
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ocidental” que esta se abrindo para uma nova consciéncia que deveria conduzir a uma atitude
existencial distinta regida pela transvaloragdo de antigos principios 3%, no entanto se movendo
lentamente ainda. Nietzsche considera a hipdtese de que o século XI1X pode ser caracterizado
como mais “forte” que 0 século que o antecedeu, pois observa o afrouxamento da dependéncia
dos europeus com relagdo a moral europeia. No capitulo “Povos e patrias” de BM, o autor parte
de sua critica ao movimento democratico, como fator fisiologico de homogeneiza¢do dos
europeus, para dar seguimento a conjectura de que, involuntariamente, o movimento
democratico tenha possibilitado a “lenta ascensdo de um tipo de homem essencialmente
supranacional e ndmade, que fisiologicamente possui, como marca distintiva, 0 maximo em
forca e arte de adaptaco™®®’. Ha um cuidado por parte do autor ao apresentar sua hipotese com
relagdo ao movimento democratico, uma vez que Nietzsche ndo abandona seu exame ao
processo em curso de mediocrizacdo do tipo humano, mas aponta que as mesmas condi¢coes
que promovem o nivelamento dos homens e impulsionam a moral de rebanho sdo em grande
medida importantes para dar origem aos homens de excecdo®%®, Essa afirmacéo se fundamenta
no contexto social que gradualmente aproximou pessoas de diferentes regides da Europa, em
um processo crescente de “libertagdo” dos individuos as condi¢des em que surgem ragas ligadas
a clima e classe. Esses individuos sio mais independentes com relagio ao meio determinado®®,
colocando em curso o “processo do europeu em evolucéo”, destinado a resultados distintos aos
previstos pelos seus promotores (0s democratas, herdeiros dos divulgadores da mensagem
cristd)31°, se opondo & uniformidade e simplicidade da forma do tipo humano. Esses novos
individuos, mais independentes, por se submeterem cada vez menos a dureza da forma do “tipo”
humano passam, gradualmente, a afirmarem a sua singularidade. Esse contexto, capaz de
estimular a forca plastica dos homens sadios, é favoravel para o surgimento de pessoas que

manifestem formas sintéticas proprias como “variagdo do tipo™3!L.

Embora o cenario descrito por Nietzsche seja favoravel ao aparecimento de formas de
“vida ascendente”, existe ainda um excedente nimero de pessoas que permanece presa a moral
europeia. Neste ponto encontra-se a tensdo de sua tarefa dos “bons europeus”. Este aspecto é
particularmente importante para Nietzsche, ja que 0s bons europeus podem se constituir como

um “guia” no processo de autossuperagdo da moral europeia. O “bom europeu” representa a

308 GORI; STELLINO, 2015, p. 54.

307 NIETZSCHE, 2005, p. 134; BM §242.

308 |bidem, p. 135; BM §242. Cf. eKGWB/NF 1885, 35 [10]; GORI; STELLINO, 2015, p. 55.
309 Ibidem, p. 134; BM §242.

310 GORI; STELLINO, 2015, p. 55.

311 NIETZSCHE, 2005, p. 160; BM §262.
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atividade sintética que produz a “variagdo do tipo” e, enquanto variacdo, conserva muito da
moral de rebanho e todo aspecto degenerativo da espécie, assim como seus “companheiros de
patria”, “precisamente porque vivem em si esta enfermidade degenerativa, produzindo as
medidas adequadas para realizar uma reagdo interna e uma consequente mutacéo fisiolégica do

tipo oposto”312,

O conceito de sintese deve ser tratado nesse momento em conjunto ao conceito de
superacdo (Uberwindung), a marca distintiva dessa dupla conceitual, Synthesis-Uberwindung,
é o prefixo “Uber-" com o qual geralmente processamos “além” ou “acima”. Nietzsche antepde
este prefixo a qualquer dimenséo que deva ser atravessada e ultrapassada, no entanto esse
movimento de “superacdo” ndo implica somente em uma agao “sobre” o que deve ser superado,
como também em uma atividade “através” e “contra” o que deve ser superado. Nietzsche
trabalha na dupla dimensé@o conceitual sobre a qual ndo ha um “além”, “acima” e “supra”, sem
que exista um “contramovimento” introduzido, por vezes, pelo prefixo “ent-"!3, Deste modo,
podemos pensar no conjunto de conceitos que caracteriza sua tarefa de superagdo da moral
europeia como 0 “supracristdo”, “supranacional”, “supragermanico”, “supracuropeu” ou ainda
0 “supra-asiatico”, a partir de um movimento que trabalha nas dimensdes de “desvio” e
“heranca” da moralidade. Isto &, pensar na variacdo do “tipo” humano, requisito essencial tanto
do “bom europeu” quanto da “nova sintese” que sera o “europeu do futuro”, como expressoes
de “desvio” rumo ao mais sutil, raro e elevado, quanto expressao de degeneragdo e
monstruosidade®'*. A “nova sintese”, portanto, pode ser entendida como um processo de
assimilagdo e transformacdo onde o “individuo se atreve a ser individuo e se coloca em
evidéncia™!®. Nela esta implicada uma carga de contradicGes e violéncia, uma vez que ela ndo
é um ideal regulador, mas “critério imanente e autoafirmativo de sele¢cdo na fidelidade a
terra>’31®. Em resumo, a tarefa de superacéo da moralidade europeia, necessariamente, significa

um processo de apropriacdo, incorporacao e transformacéo desta moralidade.

A heranga, enquanto aspecto constitutivo dos “bons europeus”, € necessaria para a
autossuperacdo da moralidade crista europeia, ela implica na tenséo que os impulsiona a novas
formas de vida: “n6s, homens modernos, semibarbaros”, “temos a nossa bem-aventuranca ali

onde mais estamos — em perigo”®!’. Enquanto forma de vida ascendente, o bom europeu

312 GORI; STELLINO, 2015, p. 55; traducdo nossa.
313 BOFFI, 2019, p. 100.

314 NIETZSCHE, 2005, p. 161; BM 8262.

315 Idem, loc. cit.; BM §262.

316 BOFFI, 2019, p. 100.

317 NIETZSCHE, 2005, p. 117; BM §224
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“adivinha meios de cura para injurias, utiliza acasos ruins em seu proveito; o que ndo o mata o
fortalece™!8. Nesse paralelo, Nietzsche pensa no “fortalecimento do tipo” que exija do homem
uma “grande sintese” que relina em si 0 maximo de experiéncias contrérias, inclusive as da
décadence®'®. A boa constituicdo fisiologica necessita dessa carga de contradicdes, seu valor
estd em sua grande extensdo, mesmo que por vezes seja fragilizado por ela, pois enquanto
sintese ela assume, organiza e da forma ao fluxo de forcas e eventos desordenados sobre a qual
ela coordena e compde em uma concreta unidade sintética. Nesse ponto é necessario evidenciar
que a atividade de sintese caracteriza o tipo de vida ascendente e enquanto tal, eventualmente,
também deve aprender a separar as partes “sadias” e as “degeneradas” em seu organismo
(hierarquizacéo de forcas), ser bem-sucedido nessa segregagdo ou até mesmo eliminar de si®?°,
para que ndo venha perecer por elas. Agora podemos observar sem estranheza alguma a
conhecida afirmacdo de Nietzsche no aforismo 241 de BM no qual ele admite que os “bons
europeus” — tal como ele descreve a si proprio — por vezes se permitem a uma ‘“bela
patriotice”, “horas de fervor nacional, de palpitagdes patridticas e toda espécie de arcaicas
inundagdes emotivas”3?!, Essa passagem serve ndo somente para demonstrar a multiplicidade
de formas de vida que o “bom europeu” deve acumular em si para que seja bem-sucedido em
sua elevacdo, incluindo os aspectos nacionalistas, quanto para demonstrar a exigéncia continua
de sua tarefa de cultivo “espiritual” em territorio europeu, problematizando o contexto social
do século ao qual Nietzsche se dirige com suspeitas e grandes expectativas. O autor se atenta
ao fato de que “espiritos mais pesados”, “ragas lentas e apaticas”, necessitam de mais tempo
para superar “esses atavicos acessos de patriotismos e apego a terrinha” para que entdo possam

“retornar a razdo”, isto é, a0 “bom europeismo”3%,

O atavismo®2?3 representa 0 movimento retroativo essencial para compreender a descarga

de forcas que sdo engendradas a partir da propria historia europeia para o surgimento dos “bons

318 NIETZSCHE, 2008, p. 23; EH Por que sou tdo sabio, § 2.
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320 1hidem, p. 27.

321 NIETZSCHE, 2005, p. 133; BM §241. Para uma interpretacio diferente daquela aqui exposta ver Burnett (2005,
p. 69-91).

322 |dem, loc. cit.; BM §241.

323 O termo surge nos textos nietzschianos a partir do ano de 1881 (eKGWB/NF 1881, 11 [101]) apds a leitura do
texto de Herbert Spencer e Vetter Benjamin (Die Thatsachen der Ethik, 1879), assim como ap6s as leituras sobre
filosofia e psicologia, em especial, da Revue philosophique de la France et de [’étranger € da revista Mind. Na
biblioteca de Nietzsche consta o segundo volume da revista Mind, esta edi¢do conta com artigos de Darwin, Ribot,
Tylor e correspondéncias de Spencer sobre o artigo de E. Tylor (Mr. Spencer’s Principles of Sociology). Nietzsche
menciona o Seu interesse nesses autores em sua correspondéncia com Paul Reé em 1877 (eKGWB/BVN 1877,
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empréstimo de Nietzsche do termo “atavismo” desses autores, podemos apenas supor a relagdo conceitual a partir
das definigdes que sdo desenvolvidas por ambos acerca do atavismo e nogdes de hereditariedade enquanto
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europeus”, ela marca a explosdo caotica de instintos que caracteriza os momentos de transi¢cao
historica como desvios fisioldgicos. Nietzsche pensa o atavismo enquanto retorno de tracos
psicoldgicos e comportamentais que em momentos historicos passados eram atribuidos como
virtudes de um povo®*, que devido as mudangas socioculturais que esses povos tiveram de
transitar essas virtudes foram reinterpretadas e em grande medida constrangidas e reprimidas.
Deste modo, muito do que a moral vigente interpreta como “mau”, aquilo que contradiz o seu
ideal, sob um olhar histérico o percebemos apenas enquanto aquilo que foi o ideal de uma
moralidade antiga; em todo caso, cada “pecado” reflete a heranca®?® de um povo. Desta forma
Nietzsche pretende confrontar o europeu de sua época com o passado do préprio continente, e
argumenta em favor do atavismo a partir de sua origem fundada na coexisténcia de diversas
culturas. Nesse contexto, os europeus modernos do século XIX que vivem em si a tensdo de
sua época, a do “sentido histérico”, teriam capacidade de gerar novas formas sintéticas de vida,
em consequéncia da “louca e fascinante semibarbarie em que a mistura de classes e racas
mergulhou a Europa”®?®. Os europeus do século XIX, assim como os “europeus do futuro”, sio
herdeiros de “toda forma e todo modo de vida, de culturas que entdo coexistiam e se
superpunham, gracas a essa mistura precipita-se em nds, ‘almas modernas’, em toda parte

Nossos instintos correm pra tras, nds mesmos somos uma espécie de caos”3?’,

Mediante nossa semibarbérie de corpo e desejo temos transito secreto para toda parte,
sobretudo acessos ao labirinto das culturas incompletas e a toda semibarbarie que
jamais existiu na Terra, e na medida em que a parte mais consideravel da cultura
humana foi semibarbarie, ‘sentido historico’ significa quase que sentido e instinto
para tudo, gosto e lingua para tudo. (NIETZSCHE, 2005, p. 115; BM §224)

Nietzsche compreende os momentos de transi¢do histdrica a partir das tensdes entre
forcas presentes e forcas atdvicas. A carga cadtica de instintos que influem em sua
contemporaneidade devido ao seu proprio passado, assim como a aproximacdo de pessoas de
diversas regides, sdo fundamentais para dar forma a tipos de vida sintéticas. Para o fil6sofo, a
forma-sintese ndo se constitui sem que exista este estado de conflito interno, como stasis®??,
que continuamente configura os individuos a formas ndo conclusas e acabadas: “‘enguanto a
vida estiver ascendente’, toda sintese conflita em si mesma, é combatida entre as inevitaveis

explosdes de forcas e dos instintos de onde provém, inventa o tirano que os domina”3?°. Nesse

definicdes que influem em caracteristicas fisiologicas e, por conseguinte, em tracos psicoldgicos e
comportamentais.
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contexto, Nietzsche também conclui que a democratizagao da Europa é, simultaneamente, “uma
instituicdo involuntéria para o cultivo de tiranos — tomando a palavra em todo sentido, também

no mais espiritual”33,

Na primeira edi¢do de A gaia ciéncia, Nietzsche ja compreendia 0s homens de excecao
como reflexo da for¢ca de culturas antigas que emergem subitamente em periodos tardios,
enquanto uma forma de “atavismo de um povo e de seus costumes”>3L, Por serem expressdo de
uma cultura ndo mais vigente, esses individuos “raros” agora aparecem como “extraordinarios”
por serem destoantes com o seu proprio tempo. Deste modo sdo levados a formas sintéticas
entre esses influxos atavicos e presentes, eles confrontam sua época e se distanciam do rebanho
em um processo de diferenciacdo aberta com relacdo a heranca que torna comum: “quem sente
tais energias em si mesmo tem de cultiva-las, defendé-las, honra-las, promové-las contra um
mundo oposto e diverso”®*2, Os bons europeus, enquanto desvio do tipo comum, marcam
experimentalmente o movimento de diferenciacdo e se colocam enquanto expressdes de
transicdo, pois “cada inteira configuragcdo sintética assume o valor particular de um indicio
especifico”33® que marca uma histdrica local, ele rompe a tabela comum de valores e da forma
a uma sintese de uma vida superior que exige uma nova interpretacio®*, reivindica uma

semiotica historica propria.

Cada interpretacdo ndo apenas decifra sinais, mas também sinaliza. Sinaliza uma
raspagem ou remogdo da sintese anterior, dos confrontos de forcas, de seus
significados, a uma expropria¢do e um mascaramento. Marca a a¢do de um senhorio
que subtrai e retotaliza, tragca fronteiras e domina os territorios internos. (BOFFI,
2019, p. 103)

Um outro aspecto sobre a relacéo entre sintese, atavismo e seu projeto de superacéo da
moralidade europeia encontra-se no ja mencionado Fragmento Pdstumo de 1885%°, onde
Nietzsche desenvolve sua projecao de escalas hierarquicas de visao e superacao da Europa. Este
Fragmento se inicia com uma exaltagdo a cultura da Grécia Antiga — “simbolo da mais alta
afirmacdo do mundo e transfiguracdo da existéncia” —, no qual Nietzsche nao reconhece o
“florescimento” da cultura grega como reflexo de algum “milagre”, mas fruto do aspecto
dionisiaco. Frente a Dioniso, tudo que veio posteriormente parece curto, pobre e apertado, pois
toda forca plastica da cultura grega é proveniente de suas experiéncias dionisiacas. Basta

Dioniso como modelo para um contramovimento ao cristianismo, ele derruba e supera todos 0s

330 NIETZSCHE, 2005, p. 135; BM §242.
331 1dem, 2012, p. 60; GC 810.

332 |dem, loc. cit.; GC §10.

333 BOFFI, 2019, p. 103.

334 1bidem, p. 101.

335 Cf. eKGWB/NF 1885, 41 [7].
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limites e vinculos, transcende todas as delimita¢des. Superar o cristdo com algo supracristao,
mas isso ndo significa se livrar do “cristdo”, pois o cristianismo foi a “contradoutrina” que
negava o dionisiaco; assim, superar significa redescobrir o Sul em si, recuperar a salde
meridional e tornar-se, gradualmente, “cada vez mais superficial, supranacional, europeu,
supraeuropeu, oriental, enfim, grego”*%®. Grego quer dizer, portanto, a origem do “destino da
alma grega” que ¢ o dionisiaco — Dioniso barbaro, estrangeiro —, porque o grego foi a primeira
grande sintese de tudo que era oriental e por isso também é a origem da alma europeia®*’. Deste
modo, Nietzsche ressalta uma origem da Europa que ndo possui nada puro e absoluto, mas
sintese do que é bastardo, impuro e inventivo*®, Podemos destacar aqui ndo somente o fator
estrangeiro como aspecto constitutivo para assimilacdo e criagdo de novos tipos enquanto
sintese e superacdo, como na possibilidade do atavismo aos tipos embrionarios da Europa que
sdo essencialmente desvios e sintese estrangeira. Apropriacdo e superacdo é a marca inicial da
“alma” europeia, com o qual Nietzsche opera enquanto imperativo para sua tarefa dos “bons
europeus” que consiste em preparar 0s “europeus do futuro” em um processo progressivo de
sintese. Aqui, Nietzsche ndo apenas pretende utilizar o atavismo de uma origem nao europeia
nesse preparo, mas cultivar um espaco de diferenciacdo aberta para uma nova sintese. As forcas
atdvicas apenas garantem que 0s bons europeus sejam expressdes raras (0s “homens de
excecdo”) na cultura europeia. E necessério ir adiante e promover a reinser¢do constante do
diferente para podermos pensar em niveis de superacdo cada vez mais elevados. A agregacao
de costumes diversos e o trafego de pessoas (ndmades ou estrangeiras) promovem variabilidade
fisiologica que permite que 0s desvios ndo se tornem uma raridade, mas cada vez mais

frequentes.

S80 poucos 0s vestigios experimentais mencionados por Nietzsche sobre uma
“espiritualizagdo” europeia. Em sua contemporaneidade, o autor menciona a Franga como a
atual “matriz da cultura mais espiritual e mais refinada”®*°, uma afirmacio que € seguida em
seu texto com caracterizacdes de culturas em declinio. No entanto, esse aspecto contraditério
da cultura francesa no século XIX retne o conjunto de ideias que envolvem a producao de
novas formas-sintese. Nietzsche descreve uma Franca mergulhada pelo pessimismo
schopenhaueriano e pela musica wagneriana, que “apesar de toda a voluntaria e involuntaria

germanizacao e plebeizacdo do gosto”, como também sua antiga e complexa cultura moralista,

336 |bidem, loc. cit..
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339 NIETZSCHE, 2005, p. 146; BM §254.



94

sio o signo de uma “velha superioridade cultural na Europa™°. Um de seus “titulos a
superioridade” encontra-se na natureza dos franceses, ela acomoda uma “semilograda sintese
de Norte e Sul” com a qual compreendem muitas coisas, sao0 atraidos e repelidos pelo Sul, “no
qual de vez em quando transhorda o sangue provengal e ligurio, preserva-0s dos horrorosos gris
e cinza nérdicos e da fantasmagoria conceitual exangue e sem sol”%*!, Nesse cenario francés
que Nietzsche observa, em sua época, como espaco de cultivo e de acolhimento dos bons
europeus, que “sabem amar no Norte o Sul, e no Sul o Norte — esses mediterraneos natos, 0s
‘bons europeus’**2. O exemplo da cultura francesa no século X1X, assim como o da Grécia
Antiga, é fundamental para demonstrar que o nlcleo da discussdo nao esta propriamente na
origem dos aspectos assimilados, seja 0 nacionalismo alem&o para os franceses ou o Oriente
para 0s gregos, mas no impulso criativo que agrega, coordena e transforma simultaneamente

fatores concomitantes®*3.

Para Nietzsche, se houver uma sintese, havera, entdo, uma superacédo de outro mundo
da experiéncia. Ou seja: alguém tendo se apropriado de algo e tendo “formalmente
sinteticamente” levado além do conjunto de determinagdes, a multiplicidade
fragmentada, passando para derrubar velhas pedras de fronteiras — das quais
nenhuma imposi¢do, nem mesmo para a mudanca. (BOFFI, 2019, p. 106)

O processo de superacdo da moralidade europeia exige um impulso criativo que
necessariamente perpassa também uma forma de migracéo, tanto em novos procedimentos de
diferenciacio ou como em movimentos retroativos®** a origens diversas, por isso a necessidade
de ser “supranacional” como os bons europeus e, no melhor dos casos, também ser
“supraecuropeu”. NAo sdo poucas as vezes que Nietzsche sustenta o procedimento migratorio
como forma de expanséo espiritual, como podemos encontrar em sua recomenda¢do, com a voz
do andarilho, n’A gaia ciéncia, onde o autor declara que para olhar com distancia a moralidade
europeia, medi-la em relagdo a outras moralidades, “deve-se fazer como o andarilho que quer
saber qudo altas sdo as torres de uma cidade: ele abandona a cidade®*. Assim como em
regimes de acolhimento, sobre o qual Nietzsche argumenta que as medidas contrarias a
superficializacdo de uma cultura encontram-se no aprofundamento de um outro povo e de uma

outra cultura®*®, a partir da superposicéo de forgas que conflitam.
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Direcionar seu projeto filoséfico ao campo politico, como pode configurar a tendéncia
dos argumentos apresentados, percorre certos riscos de aproximagao de seu pensamento com a
orientacdo humanista de seu século e posteriormente a sua morte. Mediante esta preocupacéo,
cabe ressaltar que Nietzsche ndo pensa em uma confederacdo de estados/nagfes europeias ou
na dissolugdo concreta das fronteiras nacionais. Trabalhar e distanciar sua discussdo sobre a
questdo da “fronteira” no pensamento nietzschiano, como destaca Boffi**’, é fundamental para
afastd-lo “tanto as retdricas humanistas ou cientificas do ‘mundo sem fronteiras’ quanto as
legitimacdes da fronteira como uma instituicdo que garanta justica”. Toda fronteira ¢ produtiva,

na medida em que promove as relagdes, divide e une as pessoas.

Os seus bons europeus, assim como ele, operam contra o “espetaculo” do nacionalismo
e do odio racial, no qual a migracdo ndo é um obstaculo ou sinal de degeneracdo (como indicam
seus contemporaneos), mas aspecto daquilo que acrescenta e expande uma cultura. Sua tarefa
trabalha no cultivo e desenvolvimento de novos métodos de compartilhamento e dialogo, tais
medidas se relacionam com as reflexdes apresentadas no contexto fisiologico e linguistico.
Podemos observar esse estimulo com o manifesto apresentado aos bons europeus em seus
textos intermediarios®*® e prolongado em obras posteriores; ser “bom europeu” significa se
comunicar melhor, permitir que o diferente, as outras culturas e outros “textos” convivam lado
a lado transformando os fendmenos linguisticos, criando novos contextos sociais e circulos de
socializacd0®*°. Deste modo, os bons europeus sinalizam e antecipam experimentalmente a

5350,

indole dos tipos humanos mais abrangentes que serd a “nova sintese”>": os “europeus do

futuro”.
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5. Consideracoes Finais

Levando em consideracdo tudo que foi discutido nesta pesquisa, concluimos que o
conceito de “bom europeu” constitui um tema amplo nas obras nietzschianas e envolve
desdobramentos filos6ficos abrangentes a respeito da cultura e do individuo. Esta investigacdo
levou em conta as oscilagfes no cuidado do autor com relagdo ao tema e o introduziu, com suas
respectivas concepcdes, a carga filosofica que entrelaca e sustenta as suas observacdes. Para
tanto, fundamentou-se nas elaboracdes filosoficas de dois periodos distintos de seu pensamento,
o desdobramento de sua filosofia do “espirito livre” nos textos intermediarios (1876-1882) para
o conceito de “bons europeus” em seu pensamento tardio (1883-1889). O método de
investigacdo evidenciou, portanto, as obras pertencentes aos respectivos periodos, envolvendo

as influéncias biogréaficas e conceituais de sua trajetoria.

Como constatado, o termo “bom europeu” e 0S seus correlatos conceitos, como o
supraeuropeu, supra-asiatico e ideal grego, ocorrem em seus escritos publicados de modo
isolados, em vista disso, procurou-se investigar as principais linhas de seu pensamento que
dialogam com o tema ora abordado. Para isto, antes de iniciar uma analise especifica sobre o
termo, foram apresentadas, primeiramente, as influéncias tedricas (Wagner, Schopenhauer,
Burckhardt e Goethe) que articulam com seu texto e com a elaboracdo do conceito, para em
seguida, contextualizar filosoficamente quais discussdes prévias o autor levou em consideragéo
ao propor sua tarefa dos “bons europeus”. Este percurso, portanto, examinou sua critica a
metafisica e a linguagem como ponto de partida de sua critica a tradi¢do filosofica e, por
conseguinte, a moralidade europeia. A tal abordagem, no entanto, seguir-se-ia uma
caracterizacdo de sua filosofia do “espirito livre” (Freigeisterei), uma vez que 0 conceito

dialoga naturalmente com o “bom europeu” de seus textos intermediarios.

A filosofia nietzschiana, em sua totalidade, é conhecida por seu percurso nao
sistematico, descontinuo e, por vezes, aparentemente, contraditério em algumas afirmacdes.
Como a proposta desta pesquisa foi analisar as linhas de pensamento acerca dos ‘“bons
europeus”, e o termo pertence a dois periodos distintos de seu pensamento, foi necessario
introduzir suas reflexdes sobre o tema nos dois contextos especificos. Deste modo, o
reaparecimento do conceito em sua filosofia tardia corresponde a exigéncias particulares e,
portanto, precisou-se reinserir a essas novas condigdes. Para tanto, a pesquisa ocupou-se ndo
somente em suas obras publicadas, mas examinou seus textos postumos que, em grande medida,

contribuem para um melhor esclarecimento sobre esses conceitos e retratam uma discussao no
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interior de suas obras mais elucidativa que as apresentadas nos livros. Desta forma, apoiou-se
nos trabalhos filoldgicos desenvolvidos pelo professor Marco Brusotti (2016) para demonstrar
a presencga da discussdo dos “bons europeus” no quarto manuscrito do Zaratustra. Este exame
constatou, ndo somente, que ha mudancas significativas na concepgdo de “bom europeu” entre
os dois periodos filosoficos, como o entrelace com novos conceitos que ampliam sua proposta
de superacdo da moralidade europeia, bem como 0 supraeuropeu. Em vista disso, a
caracterizagdo do “bom europeu” nos textos de maturidade (filosofia do futuro) do filésofo
ocorre simultaneamente a caracterizacdo de sua tarefa de visdo panoramica sobre a Europa,

apresentando sua perspectiva oriental e o ideal grego.

O nivel perspectivo de superacdo chamado de “ideal grego”, no entanto, contém uma
caracteristica filosofica particular no modo como se articula com os diversos textos de
Nietzsche. Esse conceito apropria-se de aspectos amplos nos periodos filosoficos do autor, onde
muito das caracteristicas empregadas a esse conceito retoma reflexdes de sua juventude com
relacdo ao fendbmeno dionisiaco na cultura da Grecia Antiga. 1sso ndo implica uma afirmacéo
de que Nietzsche retoma integralmente o seu pensamento de juventude (O nascimento da
tragédia, A visdo dionisiaca do mundo e A filosofia na era tragica dos gregos), mas demonstra
que muito dessas reflexdes estdo engendradas ao longo de seu pensamento; no caso especifico
do “Dioniso barbaro”, aponta para um resgate a um modelo tedrico que também se aplica a essa

tarefa filosofica.

Apos as caracterizacdes e conceituacdes realizadas nos dois primeiros capitulos,
finalmente pretendeu-se desenvolver o conceito de “bom ecuropeu” no interior das
problematizacdes realizadas pelo filosofo sobre a conjuntura histérica e sociopolitica da Europa
de seu seculo. Como muito de suas implicacGes referem-se as questdes fisioldgicas, foi
necessario compreender o entendimento que Nietzsche atribui ao corpo e sua correlagdo com
os fendmenos sociais e culturais. Nesse sentido, optou-se pela abordagem que entrelaca o
problema da linguagem e da consciéncia para entender como os fendmenos culturais
organizam, criam €, no contexto europeu, provocam o declinio humano. Essa analise nos leva
a um outro conceito presente em sua tarefa dos “bons europeus”, o conceito de sintese. Deste
modo, apresentou a concepc¢do de sintese fisiologica como modelo para 0s macroprocessos
sociais, enquanto aspecto daquilo que assimila e agrega uma multiplicidade de instintos em
conflito na estrutura¢do organica do individuo. Essa “metafora” se aplica ao campo de atuagédo
e cultivo dos “bons europeus” na Europa, ela antevé a indole de uma cultura mais elevada no

continente, isto €, a capacidade de apropriacdo e superagdo da moralidade em um processo
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continuo de sintese. Com isso, identifica-se seu diagndstico do século XIX como um momento

de crise historica que pode se converter em uma Europa mais “espiritualizada” ou tiranica.

As problematizagdes que podem ser inferidas a partir desta pesquisa residem em
questBes referentes a ambicdo do filosofo com relacdo ao seu projeto filosofico e na
permanéncia ou contribuicdo que esta analise desempenha para uma compreensdo efetiva
sobres 0s processos historicos que sucedem sua morte em 1900. Essas duas discussdes estdo
presentes nos trabalhos dos professores Marco Brusotti (2016, p. 43) e Guido Boffi (2019, p.
82-84). O segundo, enfatiza que a “Europa” a qual se dirige as reflexdes nietzschianas dos “bons
europeus” ndo existe mais. O mundo hodierno é inteiramente diferente em muitos sentidos, foi
remodelado pelas guerras mundiais, revolucdes e crises econdmicas. Em outro aspecto, as
reflexdes sobre 0 “politico” em Nietzsche carecem, em muitos pontos, de uma “habilidade” de
intervencdo no campo pratico da politica. Elencar esses dois aspectos de seu pensamento se faz
necessario para afastd-lo de hermenéuticas faceis e exageros ideologicos quanto aos “bons
europeus”. No entanto, que as condi¢des de uma efetividade de seu projeto nos paregcam, como
de fato sdo, problematicas®*, é necessario compreender que seu projeto filosofico se sustenta
perante as transformacdes sociais e politicas atuais. Os diferentes contextos ndo podem ser
encarados como obstaculos ou como sinal de estagnacao da efetividade de seu pensamento, mas

como indicios de sua permanéncia enquanto tarefa.

Considerando tudo isso, 0 cenario europeu contemporaneo, quica mundial, nos conduz
a reflexdes que se aproximam daquelas realizadas por Nietzsche com seus “bons europeus”: 0S
fracassos politicos dos blocos econémicos ocidentais, os regimes ultranacionalistas e a
hostilidade as migracdes e aos imigrantes. Estes aspectos reforcam a ideia de que sua tarefa
filosofica permanece contribuindo para explicar a origem e as consequéncias desses fen6menos,
convocam uma reflexdo sobre sua tarefa de visdo panoramica, com a supranacionalidade dos
bons europeus e oposi¢do ao isolamento nacional que impossibilita o “fortalecimento” de uma
cultura e dos individuos. Suas questdes filoséficas, tratadas nesta pesquisa, continuam diante
de nds a serem discutidas e superadas, pois permanece o olhar a distancia, daquela etnologia

do ocidente que ainda se encontra a frente de nds como tarefa32.

31 Brusotti atenta-se para as inclinagdes antidemocraticas, misoginas e “exoticas” de suas reflexdes sobre o Sul e
Oriente. Boffi destaca as politicas que, se levadas literalmente e sem cuidados hermenéuticos, sustentam formas
de opressdo e exploracao.

%2 BRUSOTTI, 2016, p. 43.
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