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RESUMO

Esta tese trata de uma interpretagio da obra de Nietzsche Also Sprach Zarathustra
(ASZ), focando o ensinamento da superacio como sendo o seu principal tema. E destacado:
1°, o lugar do ASZ no conjunto da obra nietzschiana; 2°, a dindmica da obra, que faz com
que seja pensada como processo, ndo como sistema; 3°, a importincia que desempenha a

quarta parte no contexto do aprendizado de Zaratustra.

ABSTRACT

This thesis is concerned with an interpretation of Nietzsche's work Also Sprach
Zarathustra. It focus on the teaching of overcome, as being it’s main theme. Emphasis are
also placed on the significance of ASZ in the context of the nietzschean work, it’s dynamics
~ which makes the work to be thought more as a process than as a system — and the

importance of its fourth part for Zarathustra’s learning.



INTRODUCAO

1 — Apresentacio do Problema

A hipdtese interpretativa que desenvolvo nesta dissertacio ¢ a de que o
ensinamento da superagiio (Uberwindung) constitui o principal tema abordado por
Nietzsche em Also sprach Zarathustra (ASZ). O conceito de superagdo, a meu ver, é seu
leitmotiv, ou seja, a dindmica que impulsiona tanto a sua “agdo dramética™ do “tornar-
se 0 que se ¢, como a elaboragio dos seus principais conceitos, sem contrariar, com
isto, as arfima¢des de que “a concepgdo bdsica da obra ¢ o pensamento do eterno
retorno ™. Para isso, devemos considerar: a relaggo organica que ha entre a superacio e
a contradi¢io, enfatizando, sobretudo, o antagonismo superagio-conservagdo no interior
da trama; assim como reconhecer a importdncia que desempenha a quarta parte do ASZ

no contexto desse aprendizado.

O ensinamento da superagio em Nietzsche aparece em oposi¢do ao

principio de conservagdio, utilizado pela tradicdio, seja da grande filosofia, seja das

' Utilizo-me aqui da expressdo de Laurence Lampert em Nietzsche’s Teaching; Yale University Press, New

Haven and London, 1986.

? “Wie man wird, was man ist”. Essa maxima famosa de Pindaro (Pitias, II, 72), que tanto inspirou os poetas

Goethe e Hdlderlin, serviu a Nietzsche como subtitulo para a sua autobiografia Ecce Homo (EH); ela aparece
também de forma variada no aforismo 270 de Die fréhlinche Wissenschaft (FW) - “Du sollst der werden, der
du bist” (Deves tomar-te aquilo que és); no aforismo 335 de FW - “Wir aber wollen Die werden, die wir sind”
(Mas nds queremos nos tornar aquilo que somos). No ASZ nas segfes “O Convalescente” - “wer du bist und
werden musst.”(quem tu és e quem deves tornar-te);, “A Sanguessuga” - “ich bin, der ich sein muss” (eu sou

quem devo ser); “O Sacrificio do mel”, da quarta parte do ASZ - “Werde, der bu bist!”(torna-te quem és!).
* Beee Homo, “ASZ™, 1,



ciéncias naturais. Para ele, o valor das verdades metafisicas e cientificas estd
fundamentado em um fim wutilitario, ou seja, tais verdades valem somente se s3o tteis
para a conservacio da vida.* Como Nietzsche nio vé nenhuma finalidade na natureza,
ele vé na idéia de superac#o as exigéncias necessarias para as suas teses anti-teleolégicas
¢ anti-mecanicistas; pois a superagdo atua de forma dindmica, impulsionada pelas
contradi¢des, sempre buscando o mais como forma de sua expressdo ¢, deste modo,
nunca atinge um ponto de estagnacio, tal como parece sugerir o principio de
conservagdo. Por isso, ¢ uma exigéncia da superacdo, para que ela atue, estar em
oposi¢éo ao principio de conservacgio; mas, para haver superagdo, ¢ necessario que haja

conservagdo. Dessa forma, a dindmica do processo é mantida.

Em Nietzsche, o tema da superagio tem um duplo significado; ele
aparece, primeiro, como no uso da expressio “superacdo da metafisica’”, a qual tem
um sentido mais histérico, filogenético, e implica uma critica, ou uma oposicio, &
tradi¢o do pensamento ocidental; e, também - como conseqiiéncia do primeiro -,
aparece no sentido de uma transposicdo de obstaculos num processo performatico
pedagogico, como, por ex., em: “o melhor é ainda algo que deve ser superado” °®, com
uma conotagdo mais existencial, ontogenética, que implica uma oposi¢édo ao principio de
conservagdo como sendo a meta da existéneia. Concebido dessa forma, o principio de
superacdo funciona como um ensinamento que educa o individuo como chegar a ser o
que se ¢, superando em si tudo o que ha de “humano demasiadamente humano”, E dando

mais énfase a esse segundo sentido, sem negligenciar o primeiro, que pretendo analisar

o desdobramento do ensinamento da superagio em ASZ. Todavia, relaciono-o com a

¥ Essas teses de cunho pragmético podem ser percebidas nos escritos de Nietzsche desde “Uber Wahreit
und Liige im aussermoralichen Sinn™ (UWL) - 1873, quando ele ensaia desenvolver sua teoria do
perspectivismo.

* Sabemos da importincia dessa questdo na discussdo, ndo somente no campo da investigag¢do nietzschiana,
se Nietzsche superou ou ndo a metafisica, mas, também, nas polémicas tedricas acerca da situacio do
dicurso da modernidade. Desse ponto de vista, segundo Heidegger, os esforgos de Nietzsche para superar a
metafisica foram em vio, cabendo a ele - Heidegger - tal tarefa; Habermas, por outro lado, toma Nietzsche
como o ponto de inflex@o da modernidade, ligando a ele toda uma tradi¢do que vai de Heidegger a Derrida,
a qual se convencionou chamar de pensamento pés-moderno ou pos-metafisico.

® ASZ, III, “Das Velhas e Novas Tabuas™, 14.



problemdtica da histéria e a sua falta de sentido, ja detectada por Nietzsche em obras

anteriores.’

Na verdade, os dois significados de superagio estdo intimamente
conectados entre si, pois, segundo Nietzsche, a histéria da cultura ocidental é decadente
devido ao pensamento metafisico que se enraizou nela e conduziu o seu sentido
histérico, gerando assim uma ilusfo, um nfo sentido, que se manifestou no periodo
moderno como niilismo. Dessa forma, para que Nietzsche efetive o seu antigo projeto
pedagdgico de constitui¢io do tipo mais elevado®, que em ASZ, ele expressou com o
conceito de super-homem’, sera necessaria a superacio do homem moderno, produto de
uma cultura decadente. Mas o desafio de tal tarefa implica antes a superagio da
metafisica. Na segunda fase de seu desenvolvimento filoséfico, Nietzsche se ocupou

disso.

O tema da superaciio estd intimamente ligado & critica que Nietzsche
faz da cultura. Esta, para ele, ¢ desprovida de sentido histdrico, pois o principio que

fundamenta os seus alicerces - o principio de conservag@o - € um principio de pentria e

7 Unzeitgemisse Betrachtungen (UB), II; Menschliches. Allzumenschliches (MA), § 2; FW, § 337.

0 projeto nietzschiano de edificar uma cultura mais elevada pode ser remetido aos seus escritos de
junventude e do periodo médio, nos quais se edificariam como produtos respectivamente o génio e os
espiritos Iivres.

?Utilizo-me aqui, em parte, dos argumentos de Roberto Machado - em: Zaratustra - Tagédia Nietzschiana.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1997, p. 45, nota 22 - para a traducfio do termo alemfo Ubermensch
por super-homem. Todavia, respeito os esforgos de Rubens Torres Filho, que na traduciio que faz de textos
escolhidos de Nietzsche - na colecio Os Pensadores. SP: Ed. Abril Cutural -, adota o termo “além-do-
homem” como traducio de Ubermensch. Izual a Roberto Machado, considero super-homem a melhor
tradugdo, sobretude por manter uma correspondéncia entre o prefixo ‘super’de super-homem e
super(acdo), de forma andloga ao alemdo, onde o prefixo ‘Uber’compde as palavras Ubermensch e
Uberwindung; e ao inglés, no qual o prefixo ‘over’compde as palavras overman e overcoming. Os
comentadores de Nietzsche de lingua inglesa hé muito tempo digladiam para uma melhor tradugdo do
termo Ubermensch. Bernd Magnus - in “Perfectibility and Attitud in Nietzsche's Ubermensch”. Review of
metaphysics, 36 (marco de 1983), p. 636. Cf. também, Nietzsche’s Existencial Imperative. Bloomington:
Indiana University Press, 1978. Pp. 32 ss. - adota o termo Ubermensch, tal como Daniel Conway -
“Overcoming the Ubermensch: Nietzsche’s Revalution of Values”. Journal of the British Society of
Phenomenology, vol. 20, n. 3 {out. 1989). - ¢ Arthur Danto - Nietzsche as Philosopher. NY: Columbia
University Press, 1965-1980. P. 196. B. Magnus - no primeito escrito citado acima - chama a atencdo para
o curioso fato de que o termo overman foi adotade na prematura tradugdo de Nietzsche para o inglés feita
por Thomas Common -; mais tarde, Walter Kaufimann consolidou o termo - mas no index dessa coletinea,
o termo Ubermensch era traduzido por superman. Isso, de certa forma, explana a disputa acerca da
traducio de Ubermensh para o inglés.




estagnacdo, inventado pelos mais fracos para a manutencio da vida, devido a4 sua
eficicia, tornou-se habito, depois consolidou-se como verdadeiro, para agora, em nosso
tempo, ser revelado como ilusdo. Por isso, é elemento constitutivo de uma humanidade
fraca, arrebanhadora, falhada, bufénica, decadente ¢, em ultima insténcia, niilista. O que
a constatacdo do niilismo revela ¢ que: os valores superiores com os quais se edificou a
cultura e se direcionou a histéria até o presente sdo desprovidos de sentido, pois
atendiam as exigéncias do principio de conservacdo; e por isso nos afundamos no mais
burlesco dos tempos. Por esta razio, o lado positivo da filosofia de Nietzsche, através do
ASZ, sugere um esfor¢o de superacio desse estado niilista, ensinando ¢ caminho préprio
da superagdo, que tem o super-homem como o auténtico sentido: “o super-homem é o

sentido da Terra”.'*

2 — A Conservaciio como Principio Teleologico

Poderiamos perguntar a Nietzsche, j4 que ele se autodenomina médico
da cultura e diagnosticador do nosso terrivel estado de padecimento, qual é a causa de
nossa enfermidade? Ou seja, qual foi o procedimento operado na base da edificagio
da cultura que gerou a decadéncia? Ele nos responderia que foi o procedimento de
pretender erigir ideais e valores superiores atrds de todo acontecimento, ou seja, dar
um sentido de finalidade, unidade e verdade ! para o mundo, com a intencdo ultima de

manutencdo da vida.

® ASZ, Prélogo, 3.

" § 12 de_Wille zur Machi(WM). Tradugiio de Rubens R.Torres Filho, em Obras Incompletas, col. Os
Pensadores - Abril Cultural; SP, 1983. P. 380. Cf. Heidegger, que faz uma exemplar andlise desse parigrafo,
em Nietzsche I1 - Gunther Neske Verlag; Berlin, 1961, P. 55-62.



Esses valores s8o, segundo ele,

resultados de determinadas perspectivas de utilidade (Niitzlichkeit)
para a manuteng¢do (Aufrechterhaltung) e a ascensdo de formagdes
humanas de dominagdo: e apenas falsamente projetada na esséncia
das coisas."”?

Em ultima instancia, para Nietzsche, € o procedimento teleologico de
estabelecer um fim interessado atrds de todo vir a ser que caracteriza a cultura

ocidental’®

, Ou seja, a necessidade de estabelecer o principio de conservagio da espécie’”
como finalidade, isso denota uma atitude de fraqueza diante da vida, que é responsavel
pela manutengfo do tipo fraco, pois 0 homem para se conservar, inibe, com medo, as
forcas de intensificago que sdo mais primordiais. A base desse pressuposto € a doutrina
da vontade de poder, compreendida como sendo conmstituida de multiplas forgas
disputando o poder, identificada com vida em ASZ", ela revela o seu intimo segredo de
sempre se superar'°. Devido a isso, Nietzsche propde como alternativa ao principio de
conservac#o, o principio de superagio, pois esse atua de forma dindmica, intensificando
as forgas, buscando sempre o mais como modo de sua manifestagdo, sem estabelecer um

fim.

A critica de Nietzsche as posi¢des teleoldgicas ja aparece em seus

2 1dem.

'* Cf. Hans Peter Balmer - Freiheit statt Teleologie. Ein Grundgedanke von Nietzsche - Alber; Miinchen,
1977. Principalmente pp. 27-45.

' Como chama a atenglo G.Abel, esse procedimento ocorreu tanto na tradigio da grande metafisica quanto
na ciéncia moderna. Cf. Die Dvnamik der Wille zur Macht und die ewiege Wiederkehr - Walter de
Gruyter; Berlin/NY, 1998/ 2. Auflage, Pp. 3-38. Cf Também, “Nietzsche contra Selbsterhaltung.
Steigerung der Macht und die ewiege Wiederkehr”, in Nietzsche Studien,10/11, 1982, Pp..369-407.

Nos escritos apés ASZ, Nietzsche se esforga para expor seu conceito de vontade de poder em vérias
perspectivas, dessa forma, ele nfo estaria restrito a uma identificacio com vida, mas como uma hipdtese
interpretativa global da existéncia.

'®Cf. ASZ, I1, “Da Auto-superacgio”.



escritos de juventude com forte inspiragiio kantiana,'” o que pode ser evidenciado em
seu projeto, nunca concluido, de doutorado na universidade de Leipzig, no ano de 1868,
intitulado: “Die Teleologie seit Kant”, no qual podemos ler: “Ndo hd ordem nem

desordem na natureza. Nos que atribuimos acaso aos efeitos, os quais ndo vemos em

associacdo com as causas. "'t

No periodo médio e de amadurecimento, sobretudo, a critica de
Nietzsche ao principio teleolégico de conservagiio se intensificars.’® Em FW, ele
afirma ndo existir nenhuma finalidade na natureza, nem mesmo de cunho estético, tal

como parecia haver em Geburt der Tragédie (GT), pois o todo {das All)

. NGo € perfeito, nem belo, nem nobre, ¢ ndo quer tornar-se nada disso, nem
sequer se esforca no sentido de imitar 0 homem! E nem é atingido por nenhum
de nossos juizos estéticos e morais! Também ndo tem um instinto de auto-
conservacdo nem em geral qualquer instinto; também ndo conhece nenhuma
lei. Guardemo-nos de dizer que hd leis na natureza. Hg somente necessidades,
ninguém que obedeca, ninguém que transgrida. Se sabeis que ndo ha fins,
sabeis também que ndo hd acaso: pois somente ao lado de wm mundo de
fins a palavra “acaso’ tem um sentido **

"7 E bom lembrar que o contato de Nietzsche com a filosofia kantiana se deu por via indireta, através do livro
de Kuno Fischer, Geschichte der Philosophie; Mannheim, 1860, nos volumes 3 e 4, que tm como titulo
“Emmanuel Kant. A Histéria Evolutiva e o Sistema da Filosofia Critica”. Uma outra via é o livro de Friedrich
Albert Lange, Die Geschichte des Materialismus und Kritik seiner Bedeutung in der Gegenwart; 1866. Em 2
vol.. Lange (1828-1875) foi um materialista neokantiano que rechagava toda forma de idealismo, mas via na
Kritik der reinen Vernunft de Kant uma explicagio da atividade da consciéncia como organizadora da
realidade.

** Friedrich Nietzsche — “Die Teleologie seit Kant” (frithjahr de 1868). In: Gesammelte Wercke (Musarion-
Ausgabe, Miinchen, 1922); Primeira parte, p. 410. Cf. a excelente andlise de Spaemans, R. e Low, R.. Die

Erage Wozu? Geschichte und Wiederentdeckung des teleologischen Denkes; R.Piper & Co. Verlag, Miinchen,

1981. Pp.. 194-207.

¥ A critica de Nietzsche & cultura, por ter sido constituida tendo o principio de conserva¢io como finalidade,
¢ remetida s suas criticas 4 teoria do conhecimento e por conseguinte & moral. Isso pode ser evidenciado ja
no ensaio de juventude “Uber Wahrheit und Liige im aussermoralischen Sinne”, KSA 1, p.876 ¢ também em
MA, §§ 96, 97,99 102 e etc.

* FW., § 109. Cf. também o § 110 e no quinto livro §§ 349, 354, 355,357,374, 382.



A partir dos anos oitenta - sobretudo, depois de FW - como chama a

atencio Giinter Abel,*’

Nietzsche radicalizard sua critica ao principio teleolégico de
conservagio, que tera fortes conseqiiéncias na elaboragéio do ASZ, tendo como alvo,
sobretudo, a filosofia de Spinoza (1632-1677), a biologia de Darwin (1809-1882) e a
fisica de J.Robert Mayer (1814-1878). Isso ndo quer dizer que Nietzsche nio tenha
criticado outros modelos teleologicos. Aristoteles, Hobbes, Leibniz, Kant e
Schopenhauer, ndo foram poupados. Porém, com base em G. Abel®”, quero apenas

enfatizar as criticas coetineas ao ASZ.

3 - Trés Modelos Teleologicos Criticados por Nietzsche

E bom salientar que Nietzsche critica esses modelos, mas também se
apropria deles, pois esses pensadores exerceram forte influéncia na elaboragio da parte

positiva de sua filosofia. Nio obstante, enfatizo aqui somente o lado critico dessa

?! Sobre essa questdo Cf. Giinter Abel: “Nietzsche contra “Selbstererhaltung’. Steigerung der Macht und die
ewieg Wiederkeht”. In Nietzsche-Studien, 10/11,1981-82. Pp.367/407; Die Dynamik der Wille zur Macht und
die ewige Wiederkehr, 1998, 2.Auflage. Pp.39-82, 133-187, 439-447. Cf. também, no que diz respeito as
ciéncias da natureza, Alwin Mittasch: Friederich Nietzsche als Naturphilosoph - Alfred Kréner Verlag;
Stuttgart, 1952. Pp. 23-44; Friederich Nietzsches Naturbeflissenheit - Springer-Verlag; Heidelberg, 1950. Pp.
59-76. Mittasch (1869-1953) foi um quimico que dedicou seus estudos 3s implicagbes filoséficas da noglio de
catdlise nas obras de Leibniz, Goethe, Julius R.Mayer, Schopenhaver e Nietzsche, W. Ostwald. Sobre
Nietzsche, Mittasch escreveu esses dois estudos que se tornaram consagrados e que s3o, talvez, as principais
fontes de referéncia no que concerne a uma aproximagiio do pensamento nietzschiano com as ciéncias da
natureza.

* Sigo aqui somente a orientagio do artigo de Abel, que se prende restritamente aos modelos de Spinosa,
Mayer e Darwin, autores que Nietzsche estava lendo em 1882, depois de concluir o quarto livro de FW ¢
na época de ASZ. Mas, no livro — indicade na nota anterior -, Abel amplia a andlise do principio de
consevagio, estendendo-o a Leibniz, a Schopenhauer e 4 arte. Em relagfio a Schopenhauer, que geralmente
¢ criticado por Nietzsche, devido ao uso que faz do principic de auto-conservagiio como finalidade da
natureza, tal como aparece em Die Welt als Wille und Vorstellung, §28, livro 11, vol. I, ¢ bom salientar
que o nosso fildsofo apds a conclusio de FW, di uma pausa no trato de seu antigo mestre. Isso nos leva a
crer que na €época da elaboragio de ASZ Nietzsche ndo ‘dialogou’ com Schopenhauer. Isso pode ser
constatado na correspondéncia remetida a Peter Gast de 20. 08. 1882, na qual lhe envia um mimero do
livro recém publicado, com algumas alteragdes do texto ja conhecido por ele, A passagem da carta € a
seguinte: “...Lambem sobre Schopenhauer expressei-me de modo mais claro (talvez jamais retorne a ele e a
Wagner...)”. E bem verdade, isso nfo se cumprin, mas pelo menos na época da elaboragio do ASZ,
diminuiu o peso dos antigos mestres sobre Nietzsche, que asswme wma postura mais pessoal.




interpretagdo, pois o meu objetivo ao confrontar Nietzsche com esses pensadores é
demonstrar como o seu principio de superacfio surge em oposicio ao principio de

conservac¢io sustentado por eles.

a) A critica de Nietzsche a Mayer é mais latente do que manifesta.
Mayer havia elaborado em 1842-43, em seu livro Mechanik der Wirme, — depois do
desenvolvimento do “principio de conservaciio da matéria” ja ter sido estabelecido — a
primeira lei da termodindmica, “o principio de conservagdo da energia”. Numa espécie
de refrdo a antiga lei, reza que a energia nio se perde, que a for¢a somente muda
conforme a qualidade, mas conforme a quantidade € imutavel e, também, que o calor e o
movimento se convertem um no outro e, deste modo, pode se expressar numericamente
uma lei da relagdo invariavel entre a magnitude do calor e a do movimento; introduz-se
assim a nogdo de equivaléncia mecanica do calor. O calor é uma forma de transmissio
de energia. A transmissio do calor se efetua por meio do impacto de moléculas. A
transmissdo da energia mecénica consiste em que as moléculas de um corpo, movendo-
s¢ em filas, transmitem sua energia a outro corpo. A energia pode ter diversas formas,
transformaveis umas nas outras, e cada uma capaz de provocar fendmenos bem
determinados e caracteristicos nos sistemas fisicos. Em todas as transformacdes de
energia, ela se conserva, isto ¢, a energia ndo pode ser criada, mas apenas transformada.
E isso o que reza em geral o principio da conservagdo da energia. A idéia de
conservagio da energia, na teoria de Mayer, foi apresentada como o verdadeiro contedido
do principio de causalidade. Nietzsche, contrariando as leis da fisica - pois o principio de
conservagdo da energia se mantém vélido até hoje -, refuta tal principio como sendo a
causa Ultima de todo movimento, pois, para ele, nio existe nenhum principio de
penuria, ou seja, de conservagiio na natureza, a qual faz tudo ndo para se conservar, mas
para se expandir. Todavia, a critica de Nietzsche a Mayer é menos constatavel, € latente;

fica mais manifesta a influéncia que a teoria de Mayer exerceu sobre ele.?

¥ A critica de Nietzsche a Mayer € mais latente do que manifesta, ou seja, € mais dificil de ser percebida.
Mayer fol um critico 4rduo da antiga lei da proporcionalidade entre a causa e o efeito, tHo aceita pela
mecénica classica, pois, segundo ele, em todo o mundo vivo o contexto pequenas causas - grandes efeitos &
essencialmente importante, ndo existe mais nenhuma relagdo quantitativa, nem matematicamente calculavel
entre causa ¢ efeito. Mayer desenvolveu, a partir disso, uma nog#o de forga de desencadeamento
(Austosungskraft), complementar a forca de conservagdo, que amplia ¢ altera os conceitos de causa ¢ de



b) Contra Darwin, as criticas so mais manifestas. Nos escritos de
juventude e médios, Nietzsche faz vérios elogios ao método experimental do naturalista
inglés, e em sua primeira Unzeitgemiasse Betrachtungen (UB)*, ele usa Darwin contra
David Straus, demonstrando um certo fascinio pela lei da sele¢do natural, a qual reza
que os mais fortes vencem os mais fracos em um processo de selegfo natural, movido
pelo instinto de auto-conservacfo. Porém, na fase de amadurecimento de sua obra,
Nietzsche ndo concordard com Darwin a respeito do principio de finalidade dessa
sele¢dio, o principio de conservacio da espécie; pois este, segundo ele, conduz,
freglientemente, ao fracasso e a destruigdo dos fortes, das excegdes. Contrariamente a
Darwin, que afirma o aperfeicoamento progressivo das espécies visando & conservagio,
Nietzsche afirma que ndo hé evolugio performatica do homem, do ponto de vista da
cultura, e que a natureza faz tudo nfio para se conservar, mas para se expandir, se
superar”. Por isso, ele é tio implacével contra o darwinismo, tal como pode ser

constatado no seguinte fragmento postumo do final do ano de 1886:

Contra o Darwinismo

4 utilidade de um orgdo ndo explica a sua formagdo; pelo contrario!
Durante o tempo bastante longo em que uma propriedade se forma, esta
ndo conserva o individuo nem lhe é wtil, pelo menos na luta contra
circunstncias externas e contra inimigos.(...) !

O proprio individuo é luta das partes (pela nutricdo, pelo espago, ete.): O
seu desenvolvimento estd relacionado com um vencer (Siegen), com um

forga. Essa teoria do desencadeamento da forga, que pensa uma dinmica da causa, fascinava a Nietzsche ¢
contribuiu bastante para o desenvolvimento de sua filosofia. (Cf. Abel, G. Die Dynamik der Willen zur Macht
und die ewjege Wiederkehr. P.370. E também, Mittasch, A. Friederich Nietzsche als Naturphilosoph; pp.103-
109; 115-127 e 151-158). O contato de Nietzsche com Mayer se deu através de Peter Gast que, em 8 de abril
de 1881, lhe enviou o tratado Mechanik der Warme, sobre o qual somente se pronunciou um ano depois, em
uma carta de 20 de marg¢o de 1882, com um tom reprovatdrie. Confronta-o com Copémico e Boscovich,
considerando-o apenas como um grande especialista. (Cf. Mittasch, A. - Friederich Nietzsches
Naturbeflisenheit; pp. 59-75). Todavia, Nietzsche nfo deixa de mencionar de forma elogiosa as idéias de

Mayer, como se pode constatar nos escritos postumos: KSA IX, 11{24); 11(68) ; 11{136).
# UB, “David Strauss, 0 Professor e o Escritor”.

BE nessa direcio, apontada por Nietzsche em sua critica a Darwin que devernos compreeder o conceito de
super-homenn.



predominar (Vorherrschen) das partes singulares, com uma atrofia, uma
transformagdo de outras partes em orgios.(... ) As novas formas criadas a
partir de dentro ndo se orientam segundo um Sim:(..) Se apenas se
conservou o que provou ser duradouramente util, teremos de dar a
primazia as capacidades prejudiciais, destrutivas, dissolventes, ao
absurdo e ao acaso...

¢) A respeito de Spinoza, a posi¢io de Nietzsche é mais ambigua®’,
devido a um grande nimero de passagens festivas em sua obra sobre o filésofo
“maldito” e uma quantidade menor em tom reprovativo. As criticas de Nietzsche a
Spinoza nem sempre sdo mencionadas pelos comentadores, que na maior parte das vezes
interpretam os dois filésofos estabelecendo uma aproximacio entre ambos — por ex.:
amor fati ¢ amor Dei, vontade de poder e conatus — e véem o segundo como um
precursor do primeiro. O grande impulso dessas interpretaces talvez seja a difundida
carta de Nietzsche enviada a Overbeck, em 30 de julho de 1881, na qual ¢ dito: “Estou
totalmente admirado, totalmente fascinado! tenho um precursor, e que génio!”
Todavia, a passagem que diz respeito as diferencas - “... ainda que, ¢ verdade, as
diferencas entre nés sejam enormes...” — é muitas das vezes omitida, e isso ocorre
devido a Nietzsche sé ter manifestado sua critica a Spinoza mais tarde, incidindo
Justamente contra o principio de auto-conservagdo como causa determinante. Para
Spinoza, ndo existe nenhuma virtude anterior ao esforgo para auto-conservagio, ou seja,
a esséncia das coisas é o esfor¢o para auto-conservar-se 28 Segundo Nietzsche, esse “¢
um falso principio, pois em todo ser vivo, pode-se mostrar com maior clareza, que ele
faz tudo — ndo para conservar-se, mas para tornar-se mais...” ©° E ainda, em duas
passagens, mais ou menos da mesma época, Nietzsche chega a ser cruel em sua critica

contra Spinoza e dispara:

26KSA, X1I, 7(25) comparar com os fragmentos: FW, § 352; JGB, § 253; GM, Prefacio 7, GD, Incursdes §
14; Postumos: X1, 34(73); XIII, 14 (123).

7 O mais completo trabalho sobre a relacio Nietzsche e Spinoza ¢: Nietzsche und Spinoza, de William
S.Wurzer; Verlag Anton Hain - Meisenheim am Glan, 1975.

* Cf. Etica, Parte IV, prop.22, dem., cor.: Cf. tambem, Parte II, prop. 7; Parte III, prop. 4, dem.; Parte IV,
prop. 18, dem.; prop.20, esc.; esc. da prop. 21; prop. 24, dem; prop. 25, dem.

P KSA, XIII, 14 (121).
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Os fisidlogos deveriam refletiv, antes de afirmarem que o instinto de
auto-conservacdo é o instinto cardinal do ser orgdnico. O vivente quer
a sua for¢a — a propria vida ¢ vontade de poder — : a auto-
conservacdo € somente uma das consegiiéncias indiretas e mais
[fregiientes disso. Em suma, neste ponto como em outros deve-se ter
cuidado com principios teleologicos supérfluos! — tais como instinto
de auto-conservac¢do (que se deve a inconsegiiéncia de Spinoza).
Assim, com efeito, exige 0 método, que deve ser essencialmente parco
de princfpios.m

No aforismo 349 de FW, em continuidade com a passagem acima

mencionada, Nietzsche identifica Spinoza como darwinismo e ¢ ainda mais cruel em seu

arrebatamento:

Outra vez a origem dos sabios — Querer auto-conservar-se é a
expressdo da calamidade, uma restricdo ao verdadeiro instinto da
vida que tende a expansdo da poténcia e que, nesta vontade, poe em
questdo e freqiientemente sacrifica a auto-conservacdo. E preciso ver
um sintoma no fato de certos filosofos, Spinoza, por exemplo tisico,
terem considerado o instinto de auto-conservacdo como decisivo: —
eram homens em estado de calamidade. Se nossas ciéncias naturais
modernas estdo engajadas a tal ponto no dogma spinozano (em wltimo
lugar e do modo mais grosseiro com o darwinismo e sua doutrina
incompreensivelmente sectaria da “luta pela existéncia”), a razdo
deve ser buscada no fato de que provavelmente a origem da maior
parte dos naturalistas esteja em causa: nisso pertencem ao “povo”,
seus ancestrais eram pessoas pobres e de pouca importancia que
tinham tido dificuldade para ganhar a vida. Todo darwinismo inglés
respira numa atmosfera semelhante aquela produzida por cidades
inglesas superpovoadas, o odor da ralé, da tacanhez. Porém assim que

¥ JGB. § 13.
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se ¢ naturalista dever-se-ia sair de seu recanto humano, pois na
natureza ndo reina a penuria, mas a abunddncic e mesmo o
desperdicio até a loucura. A luta pela existéncia é uma excecdo, uma
restricdo momentdnea da vontade de viver, a grande e a pequena luta
se desenrolam em toda parte ao redor da preponderdncia, do
crescimento, da extensdo e da poténcia, de acordo com a vontade de
poder, que é precisamente a vontade de viver.

NZo retomarei esse ponto no decorrer da dissertacdo; ele é um
pressuposto para o que serd desenvolivido no corpo do trabalho. Tendo isto posto,
evidencia-se que Nietzsche, nos anos 80, antes e depois da elaboragio de ASZ, tinha
uma preocupagdo em denunciar o principio de conservagdo instaurado na base de nossa
cultura, que determina o sentido histérico e, por conseguinte, ¢ responsavel pela

manuntengéo de um tipo fraco, predominante, o qual deve ser superado.

4 — Da Divisdo da Tese

A - Capitulos preliminares

Tendo isso como pressuposto, analiso o desdobramento ou as
conseqiiéncias dessas idéias no ASZ. Porém, antes de demonstrar tal tese, elaboro no
capitulo preliminar um inventirio acerca desse escrito: situando-o no conjunto da obra
nietzschiana ¢ demonstrando a sua constituicdo genética. Com relagio ao primeiro
ponto, defendo a tese da diviso padrdo da obra de Nietzsche em trés fases, garantindo o
estatuto de ASZ como obra principal. Em relagio ao segundo ponto, estabeleco a
constituicdo genética, as influéncias e estilos do ASZ, relacionando-o com a difundida

questdo em FW - “falta de sentido histérico” -, pois creio constituir-se ai um bom elo

iz



entre as duas obras. Esse capitulo € mais histérico-filoldgico, e a problematica central da
dissertagdo, 0 ensinamento da superagio, aparece poucas vezes, pois 0 meu intuito ai é
situar ASZ no conjunto da obra nietzschiana e apontar a sua constitui¢io. Em seguida,
desenvolvo um capitulo mais especulativo, acerca da questdo da fundamentacio, onde
aponto para o desafio que Zaratustra terd de enfrentar em sua tarefa de se tornar o que é,
pois o seu mundo, constituido de multiplas contradi¢Ges, ¢ desprovido de critérios.
“Deus morreu”, e com ele foram derrocados todos os antigos valores e, mais ainda, foi
revelada a impossibilidade de estabelecermos verdades ultimas acerca do mundo e da
realidade. A realidade multipla, contraditdria ¢ moével, para Nietzsche, como veremos,
ndo é um impedimento para a superagdo ¢ a elevacio do homem; ao contrério, € sua

condicdo necessaria.

B - Breve comentario das partes do ASZ

Isso posto, desenvolvo uma breve analise do ASZ, com o objetivo de
fornecer uma indicagio prévia de como a idéia de superacdo é o fio condutor da agdo
dramitica e o elemento constitutivo dos principais temas da obra, nfio sé da vontade de
poder, como € comumente referida’!, mas também dos demais — os do super-homem e

do eterno retorno.

A tese ndo tem a pretensdo de ser um comentario exaustivo das secdes
que compdem o ASZ; antes, pretende analisar algumas se¢Ges que considero mais
importantes para o melhor esclarecimento da nossa questiio. E por isso que muitas vezes
analiso rapidamente as se¢des, apresentando apenas uma visdo panordmica das partes.
Mas sempre para manter apenas o fio condutor da narrativa. Isto faz parte da minha
estratégia de exposicdo, que € a de criar uma linearidade na trama até o desembocamento

nas questdes que considero relevante para a minha hipotese interpretativa. Desta forma,
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procuro manter sempre uma unidade argumentativa entre as segdes e, por consegiiinte,

entre as partes.

Nietzsche, em Ecce Homo *2 (EH), descreve o Zaratustra como um
“tipo” que simboliza, o que ele classifica de “auto-superagdo da moral”™ | ou seja, ele
foi criado para corrigir “o erro mais fatal de todos”, a inven¢do da moral feita pelo
profeta persa. No prélogo, veremos Zaratustra ser apresentado como um legislador, um
criador de novas tibuas de valores *, que espera na solidfio de sua montanha a hora de
seu declinio, a hora de poder descer para junto dos homens para os quais deve ensinar a
auto-superagdo como lei da vida. Dessa forma, os trés temas principais do prélogo, “a
morte de Deus”, o “Ultimo-homem” e o “super-homem”, como veremos, estio
intimamente ligados. O ensinamento da “morte de Deus” & necessario para que 0 homem
seja superado, e a orientagio da superacdo é o super-homem; ou seja, depois da “morte
de Deus”, o homem tem duas alternativas’™: ou tornar-se o ultimo-homem - a

conservagdo do homem -, ou o super-homem - a superagdo do homem.

*! ASZ, 11, “Da Auto-superacio” e “Da Redengio”.
*2 EH, “Porque sou um Destino”, 3.

B A esse respeito conferir em: Oswaldo Giacéia - Labirintos da Alma - Nietzsche ¢ a_Auto-supressio da
Morel; ed. UNICAMP, Campinas, 1997. Cf: sobretudo “Notas sobre o tema da auto-superacio da moral”.

Pp.102-125.
¥ efs Prélogo, 9.

* Essa tese & aporética, pois € complicado defender uma posi¢io de deliberagiic no pensamento
nietzschiano, devido, sobretudo, as fortes teses deterministas defendidas por Nietzsche ao longo de sua
obra (que ficaram mais acentuadas com o 2 elaboragdo do conceito de etemo retorno). O determinismo
defende a tese segundo a qual tudo o que houve, ha e havera, e tudo o que ocorrew, ocorre ¢ OCOITErE, ja
esta de antemdo fixado, condicionado e estabelecido, nio podendo haver nem ocorrer mais do que ja estd,
de antemdo, fixado, condicionado e estabelecido. O etemno retornar de todas as C0isas, €Xpresso no
conceito nietzschiano de eterno retorno, parece preencher as exigéncias do determinismo. Mediante 1850,
fica dificil sustentar, no pensamento de Nietzsche, teses acerca da autonomia; mas, COO VEremos mais
adiante - no cap. sobre a terceira parte -, o pensamento do eterno retorne, uma especie de conjugaciio entre
elementos cosmoldgicos e éticos, nos oferece algum subsidio, para que, apesar do devir determinante de
todas as coisas, inclusive do nosso agir, possamos deliberar sobre 0s nosso atos. A base para tal reflexgio é
o fragmento péstumo do outono de 1881, escrito as vésperas da composi¢io do ASZ, (.} Meu
ensinamento diz: viver de tal modo que tenhas de desejar viver outra vez, é a tarefa - pois assim serd em
todo caso! quem encontrar no esforco o mais elevado sentimento, que se esforce; guem encontrar no
repouso o mais elevado sentimento, que repouse, quem encontrar em subordinar-se, seguir, ohedecer, o
mais elevado sentimento, que obedega. Mas que tome consciéncia do que lhe di o mais elevado
sentimento, e ndo receie nenhum meio! Isso vale o eternidade!” (KSA,IX, 11 (163)).
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Na primeira parte da obra, como veremos, Zaratustra ensina “o
caminho do criador” - titulo de uma das ultimas se¢des dessa parte - através da dindmica
transmutacdo do espirito, apresentada na segSo inicial, intitulada “As Trés
TransmutagSes”. Veremos que ¢ a transmutagdo do espitito que conduzird a agfo
dramética do ensinamento da superagfo nessa parte. Assim, como veremos, Zaratustra
ensina aos homens quererem ndo novos caminhos, mas aquele que até entdo seguiram,
pois o super-homem n&o € nada de absolutamente fantistico, mas somente aquele que é.
De forma iconoclasta, como um lefo, Zaratustra se insurgira contra todos os idolos,
contra tudo o que até entfio se considerou grande e sério, Deus, Estado, Alma etc... Com
o tema da “morte de Deus”, Nietzsche pde fim ao preconceito contra o tempo e o
reconhece como a uUnica dimens@o do todo, em oposi¢do ao idealismo, que recusa o
temporal em favor do atemporal, do ideal. Nesse sentido, o que Zaratustra quer ensinar é
que o sentido da Terra se d4 numa insercéio fundamental no tempo imanente nela. E, por
isso, na se¢do “Dos Desprezadores do Corpo”, veremos Zaratustra nos alertar para a
importéncia do corpo, pois ele € o fio condutor (Leitfaden) que guia para o caminho do

criador, e os que o desprezam ndo sdo ponte nem caminho para o super-homem.

A elaboragdo de toda a segunda parte foi considerada pelo préprio
Nietzsche como um desafio de auto-superagdo. Nao € sem proposito, como veremos, que
a segunda parte gira em torno da doutrina da vontade de poder e tem como principais
secdes “Da Auto-superacéio” e “Da Redencéo”. A primeira segfo tem como tema a
formulag@io da vida como vontade de poder e, por conseguinte, a superacdo como
dindmica de seu impulso. Zaratustra diz: “E a propria vida contou-me este segredo:
‘Vé’', falou ela, ‘eu sou isso que precisa sempre se auto-superar’” . A segunda sec@o
tem como tematizagio o espirito de vinganca € o caminho de sua superagdo. A vontade
criadora, legisladora, constitui uma relagfo essencial com o tempo, na medida em que €
ela que redime o homem do espinto de vinganca, da vontade escrava e auto-punidora,
que se vinga da vida por ndio poder retroceder, por ndo poder transformar todo o
passado, 0 “foi”, em um “assim eu quis, assim eu guero e assim eu hei de querer”, e,
desta forma, lanca uma sombra negra sobre todo o futuro. A relacfo da vontade criadora

com o tempo consiste em buscar um saber silencioso do tempo que liberte a vontade de
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sua fixagdo com o passado. Nessa secdo, veremos Zaratustra ensinar que a vida é
destituida de sentido além de si mesma, ou seja, a vida humana contém em seu eterno
movimento criagdo e destruigio, prazer e dor, alegria ¢ sofrimento, bem e mal,
SUperagao e comservagio, pois o sentido dela nfio serd encontrado em nenhum outro
lugar que nfo seja nela mesma. Todavia, esse pensamento, em vez de nos frustrar, deve
nos inspirar, pois através dele somos capazes de afirmar o eterno retorno de todos os
momentos de nossa existéncia e reconhecermos que cada instante é necessario para nos
tornarmos o que somos. A secio “Da Redenc3o” termina com uma pré-figuragdo da

doutrina do eterno retorno, assunto da parte seguinte.

A terceira parte do ASZ tem como tema central a doutrina do eterno
retorno, 0 pensamento mais elevado de Zaratustra-Nietzsche, 0 qual, como veremos,
permite a superago da “virtude de rebanho” e do niilismo como determinante do sentido
histérico, representado pelo espirito de peso, em favor de uma vontade livre e afirmativa
que quer sempre o mais elevado como forma de sua expressdo. O eterno retorno como
“a formula mais elevada da afirmacéo” *° denota o caréter de aumento, crescimento e
intensificacdo que esse pensamento proporciona a todo aquele que o experimenta. O
tema do eterno retorno na filosofia de Nietzsche tem dupla significa¢do: por um lado, é
um ensinamento acerca da natureza do tempo, e por outro, € o pensamento do ser mais
solitdrio que afirma a unidade criadora de todas as coisas. Quando Nietzsche relaciona o
Sterno retorno com o tempo e a experiéncia da afirmagio singular, ele esta enfatizando a
alteragdo profunda que esse pensamento propicia ao individuo na imanéncia do tempo. E
da experiéncia do eterno retorno que o super-homem surgira como tipo criador de uma
vontade livre, que quer sempre se superar, se elevar. As se¢bes dedicadas ao eterno
retorno s8o: “Da Visdio ¢ do Egnima” e “O Convalescente”. Na primeira, o tema é
apresentado como um enigma e ¢ narrado para um grupo de marinheiros, pois é uma
exigéncia desse pensamento somente se exprimir através da interpretacdo, desafiando a
verdade, fazendo-a ser superada por outras formas de saber. Nessa secdo, veremos ainda
a natureza do tempo revelar-se como instante. Na segunda secdo, € revelada a solugfio do

enigma apresentado na primeira se¢io; Zaratustra ¢ a imagem do ser mais solitario, o

3 EH, “ASZ”, L
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pastor em cuja boca penetrou uma negra serpente, deixando-o enauseado. Essa ¢ a
imagem que ilustra a causa de seu padecimento; mas a causa de fato € a percepgdo de
que todas as coisas retornam e, com elas, também o menor dos homens. Desse modo,
identifico a supera¢do com o proprio retorno;, o eterno escoar € a superagdo. Nio
obstante, a terceira parte termina com um estatico fim que fez com que Nietzsche

acrescentasse a obra uma ultima e derradeira parte.

Nietzsche pensou, certa vez, em deixar o Zaratustra morrer no final da
terceira parte, dando-lhe uma meta, um telos®’. Mas preferiu escrever uma quarta parte,
na qual fica incerto o futuro do personagem, caracterizando, assim, o livro como uma
espécie de obra em aberto e, desta forma, intensificando a dindmica da trama. Apesar de
Nietzsche ter inicialmente pensado a quarta parte como a primeira de uma outra obra,
gémea do ASZ, ele acabou por acrescenta-la as demais. A estratégia de escrever uma
obra em aberto pode ser evidenciada em uma carta enviada a Overbeck,”® na qual
Nietzsche o aconselha a voltar ao prélogo depois de ler a quarta parte. A importincia da
Gltima parte para o ensinamento de Zaratustra sobre a superagiio, como veremos, €
fundamental, pois de forma andloga ao prélogo, Nietzsche fala da necessidade da
superacio do homem. A idéia de superaciio caracteriza a dinimica da vida, a de estar
sempre se superando, pois, no paragrafo 3 da se¢do intitulada “Dos Homens Superiores™,

¢ dito:

Os mais preocupados hoje indagam: ‘como se conservard o homem?’
Zaratustra foi o primeiro e unico que indagou: ‘como se superar o
homem? ’(...) Isso pergunta e ndo cessa de perguntar: ‘como poderd o
homem COnServar-se melhor, mais longamente, mais
agradavelmente?’ Com tal pergunta — eles sdo os senhores de hoje.
Superai, meus irmdos, esses senhores de hoje — esses pequenos
homens: eles sdo o maior perigo do super-homem.

Y KSA, X, 16(54).

3 ¢f a carta a Overbeck, de 7 de maio de 1885. A passagem da carta, referida & quarta parte, ¢ a seguinte:
“ .. Foi pensada como final: voite a ler o prologo da primeira parte...”
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Com a quarta parte veremos, também, Nietzsche resgatar o conceito de super-
homem que havia empalidecido depois do vigor do prélogo e da primeira parte, além de
relacionar esse conceito com o pensamento do eterno retorno. Dessa forma, enfatizo
nesta analise a relagdo de complementagio entre os temas do eterno retorno e do super-
homem, refutando a tese da incompatibilidade das duas doutrinas. Além dessa classica
aporia, veremos também uma certa discussio acerca da importéncia e da superfluidade
da quarta parte, na qual defendo a sua importéncia para uma melhor compreensfo do

ensinamento de Zaratustra sobre a superagio do homem.

5 - Observacio Preliminar

Desde a publicagio da obra ASZ, nio foram poucas as tentativas de
torna-la mais clara; muitos foram os que abragaram esta tarefa; entre eles, podemos
destacar como 0s mais eminentes: Gustav Naumman > Otto Gramzow®’, Hans Weichelt
,‘” August B/Iesser,‘{‘2 Carl Gustay Jung,“"’ Bennholdt—'I“i’xomsen.,d‘4 Kathleen Marie

Higgins ,* Laurence Lampert,*® Greg Whitlock* e Stanley Rosen*®. O mimero dos que

** Zarathustra-Kommentar - Verlag von Haessel; Leipzig, 1899-1901. 4 Teile.

*® Rurzer Kommentar zum Zarathustra: Berlin-Charlottenburg, 1907. Trata-se de um curto comentério.
# Zarathustra Kommentar - Verlag von Felix Meiner: Leipzig, 1922.

* Erklarung zu Nietzsches Zarathustra - Verlag Strecker und Schrider: Stuttgart, 1922. Esse trabalho ndo é
tdo exaustivo, trata-se de um pequeno livro e apresenta problemas na estruturago dos parigrafos.

“ Nietzsche’s Zarathustra, In 2 parts; London: Routledge, 1989, Trata-se dos semindrios apresentados por
Jung nos anos de 1934-39, em Zurique.

* Nietzsches ASZ als Literalisches Phénomen - Verlag Athenaeum; Frankfurt, 1971.
* Nietzsche’s Zarathustra - Temple University Press: Philadelphia, 1987.

“ Nietzsche’s Teaching: An Interpretation of Spoke Zarathustrz - Yale University Press; New Haven, 1986,

“7 Retuning to Sils- Maria: A Commentary to Nietzsche’s ASZ - Peter Lang: NY, 1990,

. The Mask of Enlightenment Nietzsche’s Zarathustra. Cambridge: Cambridge University Press, 1995.
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aceitaram o desafio de exegese desse “quinto evangelho™ ndo se reduz a esse grupo de
comentadores, ¢ muito mais amplo. Pois o ASZ foi tratado por diversos autores, tanto
em artigos como em capitulos de livros. Tentamos abarcar o maior niimero possivel de
comentarios em nossa dissertagfo, a fim de apresentar um trabalho que n#o seja apenas

esclarecedor quanto a alguns temas, mas que ele possa também servir 4 sua divulgagio.
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CAPITULO ]

LUGAR E GENESE DO ASZ NO CONJUNTO DA OBRA DE NIETZSCHE

A - O Lugar do ASZ na Obra de Nietzsche

1 - Apresentacio

Esta sec@o tem como objetivo situar o escrito de Nietzsche, ASZ, no
contexto de sua obra e conferir-the o estatuto de obra principal. Para o Proposto, reviso
uma certa discussdo acerca da divisdo da obra nietzschiana, na qual tomo partido,

defendendo a posicio de que a divisio em trés partes deve ser mantida.

2 — Divisdo Standard

Os intérpretes de Nietzsche geralmente dividem a sua obra em trés

fases. Ja Peter Gast, no prefacio da segunda edigdo do ASZ, de 1892, divide a obra do
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seu mestre em trés periodos:

o primeiro (até 1876) é marcado por Die Geburt der Tragddie e
Unzeitgemdisse Betrachtungen; o segundo (até 1882) se estende de
Menschliches, Allzumenschliches a “Die frohlich Wissenschaft; o
terceiro, enfim, € aquele do pensamento zaratustriano.

Lou Andréas Salomé, também discipula de Nietzsche, em seu livro

Friedrich Nietzsche in seinen Werken (1924), na terceira parte dedicada ao sistema

nietzschiano, contribuiu para que essa divisio fosse assim estabelecida. Todavia, essa
divisio foi indicada pelo préprio Nietzsche ¢ isso pode ser constatado em sua
correspondéncia com Overbeck e com a propria Lou Salomé no ano de 1882, mas,
sobretudo, em uma carta de junho de 1888 enviada ao professor Karl Knortz, na qual é
dito:

Do meu Zaratustra, opino que é talvez, a obra mais profunda existente
em lingua alemd, e também a mais perfeita quanto ao idioma. Mas
para perceber isto é preciso passarem geragOes que experimentem
intimamente o que serviu de base ao nascimento de tal obra. Quase
aconselharia comegar pelas minhas ultimas obras, que sdo as que
maior espaco abarcam e as mais importantes sdo (Além de Bem e Mal
e Para Genealogia da Moral). Para mim, as mais simpdticas sdo as
obras médias — Aurora e A Gaia Ciéncia — que reputo as mais
pessoais. As consideracbes Intempestivas, escritos de juventude, num
certo sentido, tém a maior importdncia para a percepgdo do meu
desenvolvimento.™

4 A Lou Andréas Salomé foram enviadas duas cartas em 1882, 27.\28. 6. 1882, KGB 6\213 ¢ 3.7. 1882, KGB
6\2177. No mesmo ano foi enviada uma carta a Overbeck, com conteudo semelhante em relagio a periodizagio
de seu pensamento, 9.9.1882, KGB 6\225.

% Quem sugeriu a Nietzsche essa sistematica de leitura, de comecar pelas obras de juventude, foi Georg
Brandes, que, depois de ter recebido exermnplares dos primeiros livros, confessa numa carta de 7 de margo de
1888 o seu equivoce de ter comegado sua leitura pelo ASZ. Cf. Curt Paul Janz - Friederich Nietzsche, 3 B,
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Nio s6 a divisdo da obra em trés partes tornou-se largamente aceita,
implicita ou explicitamente, pelos intérpretes, mas também a escolha dos escritos que
delimitam os periodos: o primeiro, inaugurado com a elaboracdo de Die Geburt der
Tragbdie, de 1871 e os seus estudos anteriores em Leipzig; o segundo, inicia-se com a

elaboragio e a publicagio de Menschliches, Allzumenschliches, em 1876-78; ¢ o

terceiro e derradeiro periodo, chamado de transvaloragdo (Umwertung), foi inaugurado
com o aparecimento do ASZ, em 1883. Nio obstante, também foi o proprio Nietzsche

que em cartas — ja citadas — e em escritos autorizados, estabeleceu essa demarcacio.

Esses periodos foram considerados, por alguns intérpretes, como
correspondendo as fases de desenvolvimento do pensamento nietzschiano. Dessa forma,

Karl Lowith, em seu livro Nietzsches Philosophie der Ewigen Wiederkehr des Gleichen

(1935), no segundo capitulo intitulado “A Periodizagio dos Escritos de Nietzsche”,
aponta duas transformacdes radicais na filosofia de Nietzsche: a primeira, de jovem
reverente em espirito livre; a segunda, de espirito livre em mestre do eterno retorno.
Essas transformagbes implicam a tradicional divisio em trés fases. A primeira,
compreendendo GT e as UB, ¢ marcada pela renovagio da cultura alemi; a segunda, que
compreende MA Morgenrdte (M) e os quatro primeiros livros de Die frohliche
Wissenschaft (FW), mostra 2 busca do seu caminho enquanto espirito livre; a terceira,
que abrange 0 ASZ e as obras subseqiientes até Ecce Homo (EH), apresentando a

doutrina do eterno retorno.

Karl Jaspers, em sua obra Nietzsche, Einfiithrung in das Verstindnis

seines Philosophierens (1936), no primeiro livro, “A vida de Nietzsche”, na parte

dedicada ao desenvolvimento da obra nietzschiana, mantém a mesma divisio em trés
fases. Todavia, apesar de incluir o ASZ na tltima fase, chama a atengfo para o carater

peculiar do escrito, que ndo se classifica em nenhum dos estilos experimentados por

Car! Hanser Verlag, 1979. Vol. 3, p. 266 ss.
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Nietzsche.

Eugen Fink, em continuidade com Léwith e Jaspers, mantém a mesma
posicio em relagio & divisio do desenvolvimento do pensamento nietzschiano. Em seu
livro Nietzsches Philosophie (1960), no capitulo III, dedicado ao ASZ, com o titulo de
“A Anunciacdo” (Die Verkiindigung), faz a seguinte observacio:

O Zaratustra inaugura a terceira e definitiva fase da filososfia de
Nietzsche. Com esta obra, o seu pensamento atinge o meio-dia; a
Jforca deste génio atinge o zénite. Depois do ponto de partida
romdntico dos seus primeiros textos, apds a reacdo clentifico-
desmistificadora, Nietzsche encontra agora a sua verdadeira natureza.

Estabelecer a divisio periodica da obra de Nietzsche, tal como
parcialmente se convencionou, ndo foi tdo problemética, uma vez que se seguiu o
impulso da orientagdo dado por ele proprio. Porém, o mesmo consenso ndo ocorreu
depois, sobretudo apés a publicagdo da edigfio critica organizada por Giorgio Colli e
Mazzino Montinari, quando se tratava de se eleger qual dos escritos de Nietzsche methor
expressaria a sua filosofia, ou seja, qual ganharia o status de Hauptwerk. Apesar dele,
freqlientemente, considerar ASZ como o seu mais importante escrito: “~ Entre os meus
escritos, meu Zaratustra sustenta-se por si. Com ele, fiz & humanidade a maior dadiva

que até agora lhe foi feita !

Essa consideragio nem sempre foi respeitada por seus intérpretes.
Heidegger, nesse ponto, talvez tenha sido o que mais contribuiu para tal posicdo, em
seus primeiros estudos sobre Nietzsche, dos anos de 1936-37.°% Ele teceu grandes

consideragbes a suposta obra postuma, Der Wille zur Macht (WM), em torno da qual se

3! EH, Preficio, 4.
*2 Nietzsche, 2 B. - Pfullingen: Ghunter Neske Verlag, 1961. B. L p.17.
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construiu uma legenda. Logo nas primeiras paginas de seu livro, Heidegger considera
que o essencial da filosofia de Nietzsche ndo foi publicado por ele mesmo, devido a sua
auténtica filosofia ter permanecido péstuma. O ASZ, desta forma, desempenharia o
papel de Vorhalle.” Porém, desde a publicagiio da edicdo de Karl Schelechta, de 1956,
em 3 volumes, ji se consolidara a convicgio de que a suposta obra péstuma de
Nietzsche, a WM, nfio passava de uma quantidade desorganizada de fragmentos,
manipulados por sua irm4, e, com o trabalho exemplar da edi¢o critica de G. Colli e M.
Montinari, sabemos definitivamente que tal obra nunca existiu, que ela nfo passava de
um projeto pretendido por nosso filésofo desde 1884, mas depois abandonado, em
agosto de 1888. Desta forma, com o fim da “obra capital” (Hauptwerk), assim
denominada por Heidegger, parece, desde entio, que os intérpretes de Nietzsche
divergem quanto 3 nomeac¢io de uma obra que seja a mais importante, isto é, a que
melhor expresse o seu derradeiro pensamento. Conseqiientemente, alguns intérpretes
apresentam alternativas para a divisiio da obra e escolha dos escritos que delimitam as

fases.>*

3 - Alternativas de Divisio

As variantes para a divisdo do opus nietzschiano consistem: 1) em

3 Heidegger chama a atenco para uma carta de Nietzsche a Peter Gast de 7.4.1884, na qual ¢ dito que 0 ASZ
serviria como um vestibulo (Vorhalle) 4 WM, uma espécie de porta de entrada para o edificio principal.
Nietzsche j4 havia enviado, em 8.3.84, ao préprio Peter Gast, uma carta com conteudo idéntico, e também
para Meysenburg, em duas outras cartas, no final de margo € no inicio de maio do mesmo ano.

* Nao que nio houvesse alternativas para a divisio da obra de Nietzsche antes da edigdo critica; o exemplo
mais classico é a proposta de Charles Andler, que, em seu livro Nietzsche, sa Vie et sa Pensée, de 1958, no
tome II, pp.12-16, chama a aten¢do para o habito de se dividir a obra de Nietzsche em trés partes, tal como se
convencionou: primeira fase, pessimismo roméntico (1868-1876); segunda fase, positivismo cético (1876
I881) e a terceira fase, periodo de reconstrugio (1882-1888). E propde uma divisio em duas partes, que
correspondem 4s duas grandes inmigBes de Nietzsche: a primeira, com a descoberta da filosofia de
Schopenhauer, que lhe impulsionou a elaboracio do seu pensamenio até 1881; a segunda, com 2 visfo do
eterno retorne, em ASZ e nas obras posteriores. Todavia, Andler nio dispunha ainda do instrumental que
aufores mais recentes dispdem, e que possibilita a ciéncia do texto em Nietzsche. Refiro-me, sobretudo, 3
publicagdo da ediclio critica.
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considerar substancialmente unitario todo o pensamento médio e da maturidade, de MA

até aos ultimos escritos; 2) ou apontar uma posterior distingdo entre 0 ASZ e as obras

mais tardias.

Ilustrando o primeiro exemplo acima mencionado, podemos citar

Alexandre Nehamas, que em seu livro Nietzsche Life as Literature, na segunda se¢#o da

primeira parte, propde uma divisdo da obra nietzschiana em duas fases, antes e depois da
descoberta do perspectivismo. Nehamas situa o surgimento do perspectivismo
nietzschiano aproximadamente em MA, livro que marca uma ruptura radical com a
primeira fase. Pois, como ele salienta, Nietzsche nos textos da primeira fase, fortemente
influenciado por Kant, Schopenhauer e Wagner, propde a edificagdo de uma metafisica
de artista em oposicdo a uma metafisica racional, e ainda admite a existéncia de uma
“verdadeira natureza do mundo”, a qual o pensamento metafisico racional nfio poderia
ter acesso, mas que o pensamento tragico, através do coro dionisiaco, de inspiragdo
musical, poderia alcangar. Porém, por mais que o pensamento tragico revele que a
natureza do mundo nfo tem uma estrutura ordenada, que ela é cadtica e desordenada,
Nietzsche ai, ainda, admite uma espécie de suporte estético para o mundo, que ele
questionara anos depois no prefacio tardio de GT, em 1886. A primeira fase do
pensamento de Nietzsche, de modo geral, seria guiada por essa idéia, posigio que,
segundo Nehamas, o perspectivismo nega radicalmente. O perspectivismo nega que
exista uma “verdadeira natureza do mundo”, ¢ que este tenha um suporte, mas antes
revela que o que existe & tio somente interpretacdo. Essa idéia ganha destaque sobretudo
nos textos da €poca de JGB, obra sobre a qual Nehamas tece as maiores consideragdes.
Todavia, o perspectivismo pode ser reportado, em forma de esbogo, & época de MA,
onde Nietzsche se apdia nas interpretagdes cientificas - sobretudo biolégicas, fisicas e

psicologicas — contra as interpretagdes metafisicas, religiosas ¢ estéticas do mundo.

Em MA, como mostra Nehamas, Nietzsche considera em primeiro
plano o rigor cientifico, a reflexdo critica e a seriedade no conhecimento. Quanto 2
metafisica, a religifio e a arte, s#o condenadas como ilusdes que se tem de superar; nesse
livro ¢ enfatizado o carater humano, demasiado humano de tudo o que até entfio havia

sido considerado como sagrado, eterno e de origem sobre-humana; esse livro €, em seu
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conjunto, um repidio a toda forma de idealismo e a toda pretensdo de verdade fundante.
A verdade ¢ apresentada como uma ficgdo moral, que tem sua origem no interesse, mais
tarde no habito e, finalmente, no esquecimento promovido pelo progresso.”® Foi a
humana necessidade de consolo que engendrou toda ilusdo metafisica, religiosa e
artistica.’® Segundo Nehamas, Nietzsche, no pequeno escrito de 1873, “Uber Wahrheit
und Liige im Aussermoralischen Sinne” (UWL), ja havia esbocado a tarefa de
desmistificagio da verdade, que a partir de MA ganha destaque, alcancando o seu
amadurecimento na formulacio decisiva da vontade de poder, exaltada como vontade

perspectiva.

O que nos chama imediantamente a atengédo, no livro de Nehamas, é a
habilidade com a qual ele trata os temas nietzschianos. Com perspicacia, ele constrdi um
edificio arquitetdnico original do pensamento de Nietzsche. Todavia, ao meu ver, a
divisdo proposta por ele ¢ um pouco forcada, para valorizar justamente aquilo que mais
lhe chama a aten¢Bio em Nietzsche: o perspectivismo e o esteticismo. Porém, se nos
ativermos ao que Nietzsche, propriamente, de sua obra, em seus escritos, falou, sem
levar em conta a correspondéncia, podemos encontrar recursos suficientes para
mantermos a diviséo da obra em trés partes, ou pelo menos uma distin¢#o entre as obras
do periodo médio e as de amadurecimento. Nietzsche, em o preficio de Zur Genealogie
der Moral (GM)*, diz o seguinte sobre MA:

Como tenho dito, foi a primeira vez que eu trouxe a luz aquelas
hipoteses, genealdgicas, as quais estes tratados séo dedicados, com
lorpeza, que eu seria o ultimo a querer ocultar-me, ainda sem
liberdade, sem dispor de uma linguagem pripria (eigne Sprache)
para dizer estas coisas proprias e com multiplas recaidas e flutuacées.

* Ma, 11, 39.
¥ MA, 1, §§ 108, 238.
%7 GM, prefécio, 4.
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Ao meu ver, quando Nietzsche fala de uma “linguagem proépria”, ele
esta se referindo aos conceitos-chaves de sua filosofia, sobretudo 4 vontade de poder ¢
ao eterno retorno, que foram elaborados justamente no espaco que separa MA e GM.
Deste modo, julgo que ndo € procedente estabelecer uma unidade entre as duas dltimas
fases, pois o préprio Nietzsche considera ter obtido ganhos em sua filosofia entre o
periodo de MA e GM. Porém, concordo com Nehamas no que concerne a ruptura com a

primeira parte.

Tlustrando o segundo exemplo, podemos citar Montinari ¢ Stegmaier.

Montinari em seu livro Che Cosa Ha Veramente Detto Nietzsche, de 1975, sem discutir

explicitamente questdes de periodizagdo, propde uma subdivisio da fase de
amadurecimento do pensamento nietzschiano, entre uma “filosofia de Zaratustra” e um
pensamento do ultimo Nietzsche, caracterizado pelo projeto de uma transvaloragéo. Pois
ele considera que, com o fim do projeto de elaboragiio da WM, em agosto de 1888,
Nietzsche tinha uma ambicBo maior com o projeto de uma obra em quatro livros
intitulada Umwerthung aller Werthe (Transvaloracio de Todos os \/’aiores).58 Desta
forma, os textos editados nos 1ltimos meses da vida licida de Nietzsche, sobre os quais
Montinari tece os maiores apregos, sdo compreendidos dentro do projete da

Umwerthung aller Werthe. Der Antichrist {(AC) funcionaria como primeiro livro dessa

obra, e Gétzen-Dimmerung (DG) como uma espécie de obra gémea 3 que por sua vez
teria, iniciaimente, Ecce Homo (EH) como apéndice; EH foi concluido juntamente com

Nietzsche Contra Wagner (NW) e Dionysos-Dithyramben (DD). Por mais que Nietzsche

procure identificar, posteriormente, o AC com a Umwerthung aller Werthe, as obras
que lhe sfo proximas acabam por se identificar também com ela, pois trazem

semelhantes caracteristicas. O que, para Montinari, caracterizaria essas ultimas obras

% Fgssas informacBes podem ser constatadas, sobretudo, nas intencSes declaradas na correspondéncia de
setembro a outubro de 1888, como por ex: a Paul Deussen, em 14-09; a Georg Brandes, em 13-09, essas
citadas por Montinari. Mas também a Carl Fuchs, em 06-09; a Meta von Salis, em 07-09; a0 editor Naumann,
em 07-09; a Heinrich Kaselitz (Peter Gast), em 12-09; a irmé, em 14-09; a Overbeck, em 18-10; etc...

% Montinari chama a atencfo, em “Nietzsche Lesen: Die Gétzen-Dammerung”, in Nietzsche-Studien, 13,
1984, para o fato de que GD constitui um projeto paralelo ao projeto de Umwerthung atler Werthe e é produto

do material de WM. Mas Nietzsche, sobretudo nas cartas mencionadas na nota anterior, se refere a GD como

periencenie ao projeto.
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seria o abandono paulatino, por parte de Nietzsche, de uma sistemética da vontade de
poder, que implicaria uma metafisica da vontade ao modo schopenhauriano, em prol do

pensamento do eterno retorno, que impede toda tentativa de sisternatizagio.

Apesar de todo recurso filolégico de Montinari, julgo que a sua
interpretagio, no que concerne a uma alteragiio na divisio do conjunto da obra de
Nietzsche, é também um pouco forcada. Pois, como foi dito acima, segundo ele, é o
abandono da pretensdo de uma sistemética da vontade de poder com a substituicio do

projeto da obra WM, pelo projeto de escrever a Umwerthung aller Werthe. que tem o

eterno retorno como centro das atengdes, que demarcaria uma quarta fase do pensamento
de Nietzsche. Essa divisio, ao meu ver, é desnecessaria, supérflua e até mesmo
improcedente, pois nada do que foi dito no projeto da transvaloragéo € novo em relagfio
as obras escritas a partir de ASZ, e os temas do eterno retomo e da vontade de poder
devem ser pensados numa simbiose. Dessa forma, as tiltimas obras de Nietzsche seriam
um refor¢o do que ji fora anunciado em ASZ, e se Montinari tem razdo, ao destacar o
tema do eterno retorno como centro das atengles dessas tltimas obras, elas entio
realmente estdo em ressonéncia com o Zaratustra. Pois o préprio Nietzsche afirma em
EH sobre o ASZ: “4 concepgdo basica da obra, a idéia do eterno retorno...” Logo,

ao meu ver, todas as obras a partir de ASZ devem ser pensadas em conjunto, formando

uma unidade.

Como um segundo exemplo dos que subdividem a tltima fase da obra
de Nietzsche, temos Stegmaier, que, em seu interessante livro, Nietzsches “Genealogie
der Moral”, no segundo capitulo,A., propoe uma divisio da terceira fase em uma quarta.
A argumentac3o estd fundamentada numa passagem de EH, na parte dedicada a Jenseits

von Gut und Bose (JGB), onde ¢ dito:

% EH, III, “ASZ”, 1. As referéncias ao ASZ, nas ultimas obras de Nietzsche, nio se restringem apenas as
aparigdes em EH, mas se encontram,também, em outras; p.ex.: em o AC, na intreducdo e nos pardgrafos 53 e
54; em DD, alguns dos ditirambos pertecem ao ASZ {“S6 doido! $6 poeta!”, “Entre as filhas do deserto™);
GD, “Como o ‘verdadeiro mundo’ acabou por se tornar uma fabula” e como o proprio Montinari chama a
atenglo, as tltimas linhas de GD se referem ao eterno retorno, “concepgiio basica” do ASZ,
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Depois de concluida a parte da minha tarefa que diz sim, veio em
seguida a metade da mesma que diz ndo e que atua pela negacdo: a
transvaloracdo mesma dos valores até agora vigentes, a grande
guerra, — a evocagdo de um dia de decisdo.

Com base nesta passagem, Stegmaier estabelece uma distingo entre o
ASZ e as outras obras subseqiientes. ASZ seria a tarefa afirmativa e resgataria, através
do poetar de Zaratustra, o sentido estético da primeira fase, em reagéo ao cientificismo
da segunda fase. Depois do poetar filosofico do Zaratustra, o seu sim, Nietzsche
retornaria a forma cientifica do aforismo, caracteristica da segunda fase de sua obra. Os
escritos subseqiientes ao ASZ seriam um “contra-movimento” (Gegenbewegung) a ele e
desembocariam na Hauptwerk, WM, e depois, em Umwerthung aller Werthe. Stegmaier
adverte, primeiro, que esses livros se constituiram em pares: JGB-GM, Der Fall Wagner
(DFW)-GD ¢ EH-AC; e segundo, que neles Nietzsche remete sua critica a metafisica, a

!+ e ainda acrescenta que esses livros

moral, & religifo; faz também uma auto-critica®
representam o dltimo desenvolvimento da radicalizaco das tematicas do pensamento de
Nietzsche. Desse ponto de vista, EH e AC, como 1ltimas obras, trazem o tema do
dionisiaco como o extremo do pensamento nietzschiano. Stegmaier, de forma
semelhante a Montinari, por quem talvez tenha sido fortemente influenciado, alerta que
a radicaliza¢Bo do ultimo pensamento de Nietzsche se caracteriza por um afastamento do
conceito de vontade de poder. Dessa forma, o conceito de Dionisio € a superagio da

vontade de nada, na gual a vontade de poder pode desembocar.

As criticas a Stegmaier®” vio na mesma diregiio das ja atribuidas a
Montinari, pois, como ja foi dito, as interpretactes sfio muito semelhantes, com poucas
variagdes na argumentagdo. Montinari enfatiza mais o pensamento do eterno retomo, €

Stegmaier, o tipo dionisiaco, todavia, podemos estabelecer uma identidade entre os dois

®! Stegmaier insere também nessa suposta quarta fase, os prefacios tardios (1886) de Nietzsche a algumas de
suas obras das duas primeiras fases.

© £ bom lembrar que Stegmaier, em sua recente obra, Interpretationen Hauptwerke der Philosophie - Von
Kant bis Nietzsche, Reclam, Stuttgart, 1997, considera ¢ ASZ como a Hauptwerk de Nietzsche. Segundo ele,
devido a impossibilidade de Nietesche de elaborar a sua verdadeira Hauptwerk, ele acabou por nomear ¢ ASZ
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conceitos. O proprio Nietzsche afirma ser o Gltimo discipulo do filésofo Dioniso e
mestre do eterno retorno.*® Sabemos que a tematica de Dioniso em Nietzsche surge em
seus primeiros escritos, € o eterno retorno ¢ do final da segunda fase, aparecendo ai
como “a concepgdo central do ASZ”. O primeiro tema ganha fdlego a partir do segundo;
0 pensamento do eterno retorno passa a ser o que possibilita o tipo dionisiaco; isto &,
apos a “morte de Deus”, o eterno retorno ¢ o pensamento que redime o sentimento do
nada instaurado por essa falta, o niilismo propriamente dito, e propicia, como
alternativa, o tipo afirmativo dionisiaco. Essa trama conceitual é experimentada por
Zaratustra ao longo da obra. Em ASZ, Nietzsche revitaliza a tematica tragica de GT;
porém, agora nio mais através de uma metafisica de artista, tal como a obra de
juventude sugere, mas através de uma “linguagem prépria”, que deve ser compreendida
a partir dos conceitos chaves de sua filosofia. £ nessa direcfio que também devemos
compreender a idéia desenvolvida em EH sobre o ASZ, como “g parte da tarefa que diz
sim”; ou seja, o “sim” que expressa a obra ndo tem apenas o sentido de um pensamento
afirmativo que diz sim diante das adversidades da vida, mas também tem o sentido tético

de indicar a parte positiva de elaboracéo de uma filosofia prépria.

4 — ASZ como Obra Capital

Dessa maneira, julgo que Nietzsche, a partir do ASZ, teve poucos
avancos em relagdo a elaboracio de novos conceitos que explicitem melhor a sua
filosofia. Ele, nas obras apos ASZ, muitas vezes o exalta como ponto alto (Hohepunkt)
de seu pensamento ¢ também do pensamento da humanidade. Essas obras servem

sempre como esclarecimento (Erlduterung)® ao ASZ e culminam apologizando-o.

como tal, Cf. pp. 402-443.
% GD, “O que devo aos antigos™, 5.

* Stegmaier em seu livro, Nietzsches “Genealogie der Moral’, questiona a idéia das obras apés ASZ serem
consideradas esclarecimentos de esclarecimentos (vide p. 26). Salaquarda, em um recente artigo, chama a
aten¢do para duas cartas de Nietzsche: uma para Overbeck, de 7-4-1884, e outra para Resa von Schimhofer,
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Exemplos mais ilustrativos dessa afirmac¢fio podemos constatar nos paragrafos 24 ¢ 25
do segundo ensaio de GM e o divulgadissimo capitulo do tardio GD, em que se
resumem as etapas da tradicdio filoséfica ocidental até ASZ . No primeiro escrito &

dito:

§ 24

Concluo com trés pontos de interrogacdo, bem se vé. “Aqui é
propriamente edificado ou demolido um ideal?”, assim me perguntam
talvez... Mas ndo perguniastes alguma vez o bastante a vOs
proprios qudo caro se fez pagar sobre a terra a edificagdo de todo
ideal? Quanto de efetividade teve sempre de ser caluniada e
equivocada para isso, quanto de mentira santificada, quanto de
consciéncia transtornada, quanto de “Deus” sacrificado a cada vez?
Para que possa ser edificado um santuario, é preciso derrubar um
santudrio: essa é a lei — que me mostrem o caso em que ela ndo foi
cumprida! ... Nos, homens modernos, somos os herdeiros da
vivissec¢do de comsciéncia e auto-sevicia de milénios: nisso temos o
nosso mais longo exercicio, nossa aptiddo artistica talvez, em todo
demasiado tempo suas propensées naturais com “maus olhos”, de tal
modo que, nele, elas se irmanaram finalmente com a ‘“md
consciéncia”. Um ensaio inverso seria em si possivel — mas quem é
forte bastante para isso? - ou seja, irmanar as propensdes
desnaturadas, todas aquelas aspiracdes ao aléem, contrario aos
sentidos, contrdrio ao instinto, contrario G natureza, contrario ao
animal, em suma, todos os ideais até agora, que sdo, todos eles ideais
hostis a vida, caluniadores do mundo, com md consciéncia. A quem se
dirigir hoje com tais esperancas e pretensGes? ... Precisamente os
homens bons teriamos, com isso, contra nos, e além disso, como é
Jjusto, os comodistas, os reconciliados, os vaidosos, os delirantes, os
cansados... O que ofende mais profundamente, o que separa mais
radicalmente, do que deixar notar algo do rigor e elevagdo com que se
trata a si mesmo? E inversamente — que complacente, que amoroso se
mostra o mundo todo para conosco!... Seria necessdria, para aquele

do inicio de maio de 1884, nas quais Nietzsche fala de Morgenrothe e também Die frohliche Wissenschaft
como um esclarecimento antecipado (vorweggenommene Erlduterung) de seu Zaratustra, Cf. Salaguarda, J.
- “Frohliche Wissenschaft zwischen Freigeisterei und neuer ‘Lehre’ — in Nietzsche-Studien, 1997, p. 169.

85 Cf., também, os paragrafos 53, e 54 do AC, a referéncia ao ASZ no final de Nietzsche contra Wagner € o
grande numero de citagBes em EH.
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alvo, uma outra espécie de espiritos, do que, precisamente neste
século, sdo verossimeis: espiritos fortalecidos por guerras e vitorias,
aos quais a conquista, a aventura, o perigo, até mesmo a dor, se
tornaram necessidade; para isso seria necessdrio o hdbito do ar
cortante das alturas, de andangas de inverno, de gelo e montanhas em
todos os sentidos; para isso seria necessdria uma espécie de sublime
maldade mesmo, uma ultima malicia do conhecimento, muito segura
de si, que faz parte da grande savde!... Isso, precisamente hoje, é
sequer possivel?... Mas algum dia, em um tempo mais forte do que este
presente podre, que duvida de si mesmo, ele tem de vir a nés, o
homem redentor do grande amor e do grande desprezo, o espirito
criador, cuja for¢a propulsora o leva sempre outra vez para longe de
todo a-parte e de todo além, cuja soliddo é mal entendida pelo povo,
como se fosse uma fuga da efetividade —:  enquanto é apenas seu
mergulhar, enterra-se, aprofunda-se na efetividade, para um dia,
quando ele outra vez vier a luz, trazer de ld a redencdo, dessa
atividade: redimi-la da maldicdo que o ideal até agora depds sobre
ela. Esse homem do futuro, que nos redimird, tanto do ideal de até
agora quanto daguilo que teve de crescer dele, do grande nojo, da
vontade de nada, do niilismo, esse bater de sino do meio-dia e
da grande decisdo, que torna a vontade outra vez livre, gue devolve
terra seu alvo e ao homem sua esperanca, esse anticristo e antiniilista,
esse vencedor de Deus e do nada — ele tem de vir um dia... %

§25

Mas o que estou dizendo? Basta! Basta! Neste ponto somente uma
coisa me convém, calar: pois sendo invadiria um terreno que estd
reservado para um mais jovem, de mais “futuro” e mais forte que eu,
— O que somente a Zaratustra é permitido, Zaratustra o impio.

Nessa passagem, Zaratustra aparece como o redentor do animal

enfermo, que € o homem. Ele € o futuro, ou melhor, o profeta do super-homem que

redimird a humanidade do estado enfermo, niilista, no qual ela se encontra e ensinara a

redencio da vontade. Nietzsche demonstra aqui o papel que Zaratustra desempenha

como redentor do processo evolutivo decadente da humanidade e como o ensinamento

**Utilizo-me aqui da trad. de Rubens R.Torres Filho, in Os Pensadores, pp. 311-12.
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da redencfo, através da natureza do tempo, pode superar o niilismo e afirmar uma

celebragio dionisiaca da vida. O segundo escrito:

Como “o Verdadeiro Mundo” Tonou-se uma Fdbula
(Historia de um erro)

1. O verdadeiro mundo, alcangdvel ao sabio, ao devoto, ao virtuoso —
eles vivem nele, sdo eles. (Forma mais antiga da idéia, relativamente
esperta, singela, convincente. Transcricdo da proposicio “eu,
Platéo, sou a verdade”).

2. O verdadeiro mundo, inalcangavel por ora, mas Prometido ao
sabio, ao devoto, ao virtuoso (“ao pecador que faz peniténcia’).
(Progresso da idéia: ela se torna mais refinada, mais cativante, mais
impalpavel — ela vira mulher, ela se torna cristd...)

3. O verdadeiro mundo, inalcangavel, indemonstrdvel, imprometivel,
mas jé ao ser pensado, um consolo, uma obrigacdo, um imperativo. (O
velho sol ao fundo, mas através de neblina e skepsis: a idéia tornada
sublime, desbotada, nordica, Konigsberguiana)

4. O verdadeiro mundo — inalcancavel? Em todo caso inalcancado. E
como inalcancavel também desconhecido. Consequéntemente, também
ndo consolador, redentor, obrigatorio: a que poderia algo
desconhecido nos obrigar?... (Cinzenta manhd. Primeiro bocejo da
razdo. Canta o galo do positivismus.)

5. O “verdadeiro mundo” — uma idéia que ndo é util para mais nada,
que ndo € nem mais obrigatoria — uma idéia que se tornou inutil,
supérflua, consegiientemente uma idéia refutada: expulsemo-la! (Dia
claro; café da manhd: retorno do bon sens e da serenidade; rubor de
vergonha em Platdo; alarido dos demdnios em todos os espiritos
livres.)

6. O verdadeiro mundo, nés o expulsamos: que mundo resta? o
aparente, talvez?... Mas ndo! Com o verdadeiro mundo expulsamos
também o aparente! (Meio-dia; instante da mais curta sombra; fim do
mais longo erro; ponto alto da humanidade; INCIPIT
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ZARATUSTRA.)Y .

Nessa passagem, Nieztzsche se refere 4 sua propria filosofia duas
vezes: primeiramente, “a filosofia da manha”, no ponto, 5 como a fase em que nos
liberamos do “verdadeirc mundo”: corresponderia ao  segundo momento de seu
desenvolvimento filoséfico, periodo no qual ele desmistifica toda pretens@o de ideal da
metafisica, da religifio, da moral e da arte. Depois, “a filosofia do meio-dia”, a hora
sem sombra, no ponto 6, como a fase que nos liberamos da dicotomia verdade-
aparérncia; seria o terceiro momento de sua filosofia, e teria Zaratustra como a mais forte
expressdo. Deste modo, o ASZ poderia ser considerado como a luz que ilumina as

obras seguintes®, e podemos considerar o seu ensinamento como o Wltimo pensamento
de Nietzsche.

B - GENESE DO ASZ,

1 - Introducio

® Utilizo-me aqui da trad. de Rubens R. Torres Filho, in Os Pensadores, p.332.

% Segundo a tradiciio da religifio persa, Zaratustra veio ao mundo envolto em resplandecente luz. Nietzsche
talvez tenha lido sobre isso no livro de Friedrich Creuzer, Symbolik und Mytologie der alten Véiker, Leipzig
¢ Darmstadt, 1836-43, obra a que teve acesso durante os anos de 1875-76, quando ainda era professor em
Basel. Creuzer usa a forma grega do nome “Zoroaster”, que quer dizer “Estrela de OQuro”, Mas, Nietzsche s
se manifestara surpreso com tal etimologia do nome Zaratustra mais tarde, em 23 de abril de 1883, em uma
carta a Koselitz: “Hoje aprendi casualmente o que significa ‘Zaratustra’: a saber ‘Estrela de Ouro’. Este Jato
casual deixou-me feliz. Poderia se pensar que toda concepedo do meu livro tem sua raiz nessa etimologia:
porém, até hoje ndo sabia nada sobre isso”. Essa etimologia hoje em dia € posta em duvida, ja Carl Jung
apresentava uma versdo diferente em seu primeiro seminério de 1934. Ele mostra que o nome persa €
Zarathushtra e que o radical ushtra quer dizer camelo. Desta forma, o nome teria outro significado. Cf.
Nietzsche’s Zarathustra . p. 7.
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Esta secio tem por objetivo explicitar a génese da obra ASZ, assim
como suas influéncias ¢ estilo, e também apontar a dire¢io que seguia Nietzsche na
época de sua composi¢io, qual seja, uma preocupag¢do com o sentido histérico da
humanidade. A idéia de sentido histérico (historische Sinn) aparece em Nietzsche desde
a segunda UB®’; porém, é posteriormente abandonada e retomada em MA™ e FW. A
minha hipétese interpretativa é a de que o ASZ nasce das reflexdes de Nietzsche
enquanto escrevia FW, com uma preocupacfio acerca da histéria e da sua falta de

sentido. Dessa forma, o Zaratustra é visto como o vislumbrador e indicador de um novo

futuro para a histéria humana.

2 - O Nascimento do ASZ

Segundo Montinari'', a primeira vez que Nietzsche falou sobre o
Zoroastro, em sua obra, foi em um reduzido fragmento pdstumo do periodo de setembro
de 1870 a janeiro de 1871. L4 foi dito, sem a minima conexfo com ASZ, o seguinte: “A

religido do Zoroastro teria dominado a Grécia, se Darius ndo tivesse sido vencido ™.

.

Fascinava a Nietzsche a hipdtese de que os persas poderiam ter
dominado a Grécia antes dos Romanos e, assim, teriam posto fim & barreira entre o
barbaro ¢ o helénico, o que confribuiria para que o pensamento tragico fosse
sobrepujado. Depois desse fragmento, Nietzsche refere-se ainda aos persas, elogiando

suas virtudes em mais dois outros péstumos do inicio de 1874: o primeiro, “O Persa:

% Sobre essa questio cf. Lacoue-Labarthe - “Historie et Mimésis” - In L’Imitation des Modemes
(Typographies II). Paris: Ed, Galilée, 1986.

TMA, L §2.
' Nietzsche Lesen, Walter de Gruyter, Berlin/New York, 1982, p. 79. Cf., também o comentério do vol.

X1V da KSA. Cf. ainda sobre a composicio de ASZ Henning Ottmann — “Kompositionsprobleme von

Nietzsches 4lso sprach Zarathusira” . Pp. 47-67. In Also Sprach Zarathustra, Herausgegeben von Volker
Gerhardt.Berlin: Akademie Verlag, 2000,

2 KSA, VIL 5 {54).
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bom atirador, bom montador, néo pede emprestado e néo mente’’; 0 segundo, “Como os
Persas se instruem: com o arco para atirar e com a verdade para dizer”.” Estes dois
fragmentos sfio muito semelhantes a uma passagem na se¢do “Das Mil Metas e de Uma
Meta”, da primeira parte do ASZ, onde é dito: “Dizer a verdade e saber manejar bem o
arco e a flecha”. Antes desses fragmentos postumos sobre os persas, Nietzsche também
menciona, ndo de forma elogiosa, o Zoroastro em Die Philophie in tragischen Zeitalter
der Griechen ( PTZG), de 1873,

Todavia, essas passagens ndo tdm nenhuma conexio direta com ASZ.
A primeira vez em que Nietzsche se refere ao projeto de tal obra aparece em um
conjunto de trés fragmentos postumos, de 26 de agosto de 1881, os quais tém como
titulo “Mittag und Ewiegkeit”, ¢ o tltimo desses apresenta um esbogo para a composigio
do ASZ:

MEIO-DIA E ETERNIDADE
(Indicag¢do para uma nova vida)

Zaratustra nasce junto ao lago de Urmi, aos trinta anos de idade deixa a
sua patria indo para a provincia de Arig e lg compds em dez anos de
soliddo, na montanha, 0 Zend-Avesta.”

O sol do conhecimento estd novamente no meio-dia: e em torno dele, em
sua luz, estd a serpente da eternidade ~ é vosso tempo, irmdos do meio

7 KSA, VIL, 32 (82); KSA, VII, 34 (9). Cf. Montinari, p.80.

"PTGZG, L “Sem divida, indicou-se zelosamente tudo o que 05 gregos puderam encontrar e aprender no
Oriente estrangeiro, e a variedade do que eles dai puderam trazer. Deparava-se, realmente, com um
espetdculo estranho quando se colocavam lado a lado os pretensos mestres do Oriente e 0s supostos
alunos da Grécia, exibindo Zoroastro ao lado de Herdclito, os indianos ao lado dos eleatas, os egipcios ao
lado de Empédocles, ou mesmo Anaxdgoras entre os judeus e os pitagoricos entre os chineses”.

7 KSA, IX, 11 [196]. Esse fragmento & muito semelhante 20 aforismo 342 de FW e a0 primeiro paragrafo do
prélogo do ASZ.
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dia!l ™

Primeiro livro no estilo de composicdo da nona sinfonia. Chaos sive
natura: “da desumanizacdo da natureza”’. Prometeus contraria-se nos
Céucasos; escrevendo com a crueldade do KRATOS e do “poder”.

Segundo livro. Fugaz-céptico-mefistofélico. “Da incorporagdo das
experiéncias”. O conhecimento = erro, que torna orgénico e que
organiza.

Terceiro livro. O mais intimo e 0 mais leve sobre 0s céus, o que jamais é
escrito. “Da ultima sorte do solitdrio” — é aquilo que é tornado o grau
supremo a partir da pertenca para si-proprio: o perfeito ego: somente
este ego possui amor, nos estdgios anteriores em que ndo se alcanga a
suprema soliddo e a soberanidade, ha algo de diferente como amor.

Quarto livro. Abarcando de forma ditirdmbica. “Annulus aeternitatis”. A
cobica de viver o todo ainda uma vez e de o reviver eternamente.’’

O que une esse dltimo fragmento aos dois primeiros é o titulo ¢ o
subtitulo; e como constata com aten¢io Montinari °, nesse caderno’” de postumos do
verdo e do outono de 1881, Nietzsche nio faz mais nenhuma mencio ao ASZ. E
interessante, também, chamar a atencfio para o fato de que Nietzsche, ao esbogar a obra,
pela primeira vez, j4 propde a elaboracdo de quatro livros. Isto se torna relevante para a
tese que sustento acerca da importéncia que desempenha o quarto livro em ASZ. Mas, é
bem verdade, se analisarmos com atengdo, perceberemos que, cada um dos livros
projetados ndo tem uma relacfo respectiva com as partes propriamente elaboradas. Desta
forma, a rela¢do do primeiro livro esbocado se refere ao prologo; a do segundo, a

primeira parte; a do terceiro, a segunda parte e, por fim, o quarto, a terceira parte do

KSA, IX, 11 {197].
TKSA, IX, 11 [198].
8 Nietzsche Lesen - Verlag: Walter de Gruyter; Berlin, NY, 1982. p.82.

™ Trata-se do volume IX da KSA, composto de 21 cadernos, que vio do comego de 1880 até o verfo de 1882,
O caderno referido é o 11.

37



ASZ. Todavia, fica a impressio de que o primeiro intuito de Nietzsche para a criacio do

ASZ contemplava uma divisio em quatro livros.

3 — Possiveis Fontes do ASZ,

Nietzsche nfio fornece as fontes de onde teria tirado o titulo Also sprach

Zarathustra. Montinari® sugere The Essays de Emerson, que Nietzsche leu com

intensidade nesta época, na traduciio alema de G. Frabricius, de 1858. O titulo do ensaio

no qual se encontra a referéncia ao Zaratustra é “Character”, ¢ a passagem ¢ a seguinte:

We have seen many counterfeits, but we are born believers in great men.
How easily we read in old books, when men were few,of the smallest
action of the patriarchs. We require that a man should be so large and
columnar in the landscape, that it should deserve to be recorded, that he
arose, and girded up his loins, and departed to such a place. The most
credible pictures are those of majestic men who prevailed at their
entrance, and convinced the senses; as happened to the eastern magian
who was sent to test the meits of Zertusht or Zovoaster. When the Yunani
sage arrived at Balkh, the Persians tell us, Gushatasp appointed a day on
which the Mobeds of every country should assemble, and a golden chair
was placed for the Yunani sage. Then the beloved... the prophet Zertusht,
advanced into the midst of the assembly. The Yunani sage, on seeing that
chief, said, “This form and this gait cannot lie, and nothing but truth can
proceed from them ™%

* Idem, p. 83; Cf. também KSA, XIV, p. 279. Montinari baseia

KSA, IX, 12 [68].

5" Emerson, R.W., Essays & Lectures - The Library of America. NY, 1983. Ensaio “Chacacter”, p.505.
Emerson cita também o nome de Zaratustra no ensaio “Experience”, p. 485. O ensaio “The Qver-Soul”,

385-400, também exerceu forte influéncia

Ubermensch.
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Essa ndio teria sido, com certeza, a Unica fonte de onde Nietzsche
extraiu ¢ seu personagem Zaratustra. No semestre de inverno de 1875-76, na
Universidade de Basel, Nietzsche ministrou um curso sobre o arcaismo da cultura
religiosa dos gregos, cuja bibliografia basica foi o livro de Friedrich Creuzer, Symbolik
und Mythologie der alten Volker (1836-43). O jovem Nietzsche, também,

provavelmente, teve acesso a “Oraco do Zaratustra”, de Von Kleist 8 de 1810, apesar
de jamais ter mencionado algo a respeito. Quem sabe, talvez, Nietzsche tivesse tido

também acesso a0 Opus Postumum de Kant™, no qual se 1&:

Ha um Deus, a saber na idéia da razdo ético-pratica, que se determina
ela mesma por uma vigildncia constante, a qual conduz as agles
segundo um principio, como o Zoroastro.

52 Cf. Paul Janz, C. - Friedrich Nietzsche, Car! Hanser Verlag, Miinchen - Wien 1978. vol. 2, p.222.

® Heirich Von Kleit - Simliche Werke und Briefe in 2 Binde, Carl Hanser Verlag Miinchen 1961. - Kieine
Schriften - Kunst-und Weltberttrauchtung. “Gebet des Zoroaster™.

Gebet Des Zoroaster
{Aus einer indischen Handschrift, von einem Reisenden in den Ruinen von Palmyra gefunden)

Gott, mein Vater im Himmel! Du hast dem Menschen ein so freies, herrliches und tippiges Leben bestimmi.
Krifte unendlicher Art, géttliche und tierische, spielen in seiner Brust zusammen, um ihn zum Kénig der Erde
zu machen. Gleichwohl, von unsichtbaren Geistern Gherwiiltigt, liegt er, auf verwundernswiirdige und
unbergreifliche Weise, in Ketten und Banden; das Hochste, von Irrium geblendent, lisst er zur Seite liegen,
und wandelt, wie mit Blindheit geschlagen, unter Jimmerlichkeiten und Nichtigkeiten umher. Ja, er gefdllt
sich in seinem Zustund; und wenn die Vorwelt nicht wiire und die gittlichen Lieder, die vor ihr Kunde geben,
50 wiirden wir gar nicht mehr ahnden, von weichen Gipfeln, o Herr! der Mensch um sich schauen kann. Nun
lissest du es, von Zeit zu Zeit, niederfallen, wie Schuppen, von dem Augen eines deiner Knechte, den du
erwithlt, dass er die Torheiten und Irrtiimer seiner Gattung ilberschaue; ihn ristest du mit dem Kécher der
Rede, dass er, furchtlos und liebreich, mitten unter sie trete, und sie mit Pfeilen, bald schiirfer, bald leiser, aus
der wunderlichen Schlafsucht, in welcher sie befangen liegen, wercke. Auch mich, o Herr, hast du, in deiner
Weisheit, mich wenig Wiirdigen, zu diesem Geschilft erkoren; und ich schicke mich zu meinem Beruf an.
Durchdringe mich ganz, vom Sheitel zur Sohle, mit dem Gefiihl des Elends, in welchem dies Zeitalter
darniederliegt, und mit der Einsicht in alle Erbirmlichkeiten, Halbheiten, Unwahrhftigheiten und
Gleisnereien, von denen es die Folge ist. Stdhle mich mit Kraft, den Bogen des Urteils riistig zu spannen, und,
in der Wahl der Geschosse, mit Besonnenheit und Klugheit, auf dass ich jedem, wie es ihm zukommt,
begegne: den Verderblichen und Unheilbaren, dir zum Ruhm, niederwerfen, den Lasterhaften schrecke, den
Irrenden warne, den Toren, mit dem blossen Gerdusch der Spitze iiber sein Haupt hin, necke. Und einen
Kranz auch lehre mich winden, womit ich, auf meine Weise, den, der dir wohlgefiillig ist, krone! Uber alles
aber, o Herr, mdge Liebe wachen zu dir, ohne welche nichts, auch das geringfligigste nicht, gelingt: auf dass
dein Reich verherrlicht und erweitert werde, durch alle Riume und alle Zeiten, Amen!

¥ Traduzo da tradugio francesa do Opus Postumum kantiano, feita por Frangois Marty, editado por:
Presses Universitaires de France, Paris, 1986. pp. 260 e 262,
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Ou: “Zoroastro: o ideal da razdo fisica e ao mesmo tempo ético-
pratica, unida em um objeto sensivel”. Ou ainda: “d luz zodiaca no
Pplano ecliptico Lichtenberg. Zoroastro.”

Se as fontes de onde Nietzsche extraiu o titulo Also sprach Zarathustra
ndo sio precisas, tdo pouco s3o seguras também as fontes de influéncias apontadas pelos
comentadores, devido, sobretudo, ao grande niimero de suposi¢bes levantadas, em
conseqiiéncia da diversidade de fontes experimentadas por Nietzsche, E seguro afirmar
que ele, na época da composi¢io do ASZ, tinha como leitura fundamental escritos de
ciéncias naturais ¢ filosofia positiva: Robert Mayer, Dithring, Darwin, Spir, Boscovich,
além de Spinoza, via Kuno Fischer, Porém, como o proprio Nietzsche afirma, apesar da
composi¢éo do ASZ, em suas trés primeiras partes, ter demorado menos de um ano, as
idéias nele apresentadas foram reunidas em um espago de tempo maior. Desta forma,
com o ASZ, Nietzsche pretendia efetivar uma antiga convicgdio de estabelecer uma
unidade entre o pensamento € a vida, o que, para ele, ¢ a maior demonstracio de
probidade intelectual. Essa idéia ja aparece elaborada em UB, na parte intitulada

“Schopenhauer como Educador”, no paragrafo 8, onde pode ser lido:

A unica critica possivel de uma filosofia que demonstra algo, ¢ a que
consiste em ver se se pode viver de acordo com ela; isso Jjamais foi
ensinado nas universidades, que contentam-se em fazer criticas por
meio de palavras.

As exigéneias de Nietzsche, naquela época, fortemente marcada por
Schopenhauer e Schiller, eram de constituir uma filosofia que fosse capaz de gerar o

génio, o tipo que ele caracterizava como “grandes homens”, especie superior de grandes
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redentores >, os quais seus dois antigos mestres teriam conseguido desenvolver. Essas
idéias estdo intimamente coadunadas com as exigéncias do Zaratustra, e s3o

caracterizadas por uma forte influéncia das pretensSes estético-pedagdgicas de
Schopenhauer e Schiller.®

Entre os comentadores, h4 também quem enfatize as influéneias
literarias de Carl Spitteler’’, Holderlin®, ¢ P.B. Shelley®. Mas as influéncias que
Nietzsche sofreu na elaboragdo do ASZ vio mais além; existem comentadores que
ressaltam a influéncia pré-socratica sobre Nietzsche. Naumann®® destaca a influéncia de
Empedocies, e vé nos comentarios de Nietzsche sobre o filésofo grego uma chave para o

ASZ®'. Em recente artigo, G.Wohlfart™ ressalta a influéncia de Herdclito na elaboracgfo

8 Cf. UB, 111, 6.

% Sobre esse assunto, Cf. o excelente artigo de Richard Schacht, “Zarathustra/Zarathustra as Educator” - in
Nietzsche: A Critical Reader; Blackwell Publishers; Cambridge, 1995, pp. 222.249,

¥ Carl Spitteler escreveu um poema em 1880, intitulado Prometheus, o qual teria semelhancas com a ago
dramatica do ASZ. Todavia, € questionado o acesso de Nietzsche a essa obra, mas tudo indica, devido a
divalgagio da referida obrz no ambiente intelectual suico, que talvez ele tenha tido acesso a ela. Cf. Curt P.
Janz - Nietzgche - Vol. I1, 224-225. Janz defende contra Felix Weigartner (1836-1942) - um musico que 1904
publicou um pequeno livro intitulado, Carl Spitteler. Uma Experiéncia Artistica, no qual defende a influéncia
de Spitteler sobre Nietzsche - hd impossibilidade de prova, pois nfio foi encontrada nenhuma evidéncia nos
materiais de Nietzsche. Ainda sobre a relagiio do ASZ com o Prometheus, conferir o ensaio de Richar Oehler,
“Nietzsches Zarathustra und Spittelers Prometheus™ - in Ariadne, Jahrbuch der Nietzsche-Gessellschaft:
Verlag der Nietzsche-Gesellschaft: Miinchen, 1925, pp. 127-130.

% Holderlin, o poeta predileto de Nietzsche em seu tempo de estudante, com seus poemas tragicos.
Empédocles ¢ Hipérion teria influenciado o autor do ASZ. Assim como Goethe e Schiller, Holderlin teria
desenvolvido com bastante propriedade o romance de formagfo, caracteristico da Alemanha do final do
século XVIIL O que caracteriza o romance de formagio é a passagem do herdi de um estado de ignorancia a
um estado de sabedoria, no qual ele se revela como aquilo que é 2 sua autenticidade. Desta forma, a tarefa de
Zaratustra, de se tornar o que €, estd de acordo com as exigéncias do romance de formagfo. A respeito da
influéncia de Holderlin sobre Nietzsche, of: Heidegger, em Nigtzsche I “Der Wille zur Macht als Kunst™.
Charles Andler - Nietzsche, sa Vie et sa Pencée, 1. pp. 52-53; G. Naumann - Zarathustra Kommentar, na
Introdug#o, pp. 15-89. P. Lacoue-Labarthe, “L’antagonisme™ ( conferéncia pronunciada em 16 de fevereiro
1985 na Universidade de Nice), publicado in L’ Jmitation des Modernes; Ed. Galilée, Paris, 1986. M. Brion,
P. Bertaux, J-F. Courtine, etc... Nietzsche, Holderlin et Ja Gréce- Org. Pour Centre des Recherches de Histoire
des Idée; Ed. Les Belles Letires, Paris, 1991.

% The Revolt of Islam, 1817. Curt Janz (Nietzsche, 11, p. 228) faz uma comparagio dessa obra, do amigo de
Byron, tantas vezes festejado por Nietzsche, com o ASZ. Segundo Janz, os cendrios de zbisme, montanhas e
mar descrito pelo autor e a aparicio simbdlica de uma dguia com wma serpente, tal como aparece na terceira

linha da estrofe 8 do poema de Shelley, “E no ar vi uma aguia que trazia presa ao corpo uma serpente”,
sugerem uma certa influéncia.

# 7arathustra Kommentar, pp. 17-20.

*! Nietzsche esbogou no inverno de 1870-71 uma tragédia sobre Empédocies.
% “Wer ist Nietzsches Zarathustra” - in Nietzsche-Studien, 1997, pp. 319-330.
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do ASZ, tanto na constitui¢io conceitual - por ex.: o eterno retorno -, quanto na forma -
por ex.: na expressdo “assim falou”, que era utilizada pelos pré-socrticos nos seus
escritos . E bom destacar também a influéncia biblica em diversas passagens do ASZ,
onde Nietzsche parodia os textos sagrados. O tradutor espanhol Andrés Sénchez
Pascua193, nas notas de sua 6tima tradugio do ASZ, oferece-nos um grande nimero de

referéncias acerca de passagens biblicas utilizadas por Nietzsche.

4 - Estilo

Se as influéncias sdo muitas, o estilo ou os estilos que delas resultam
ndo podiam ser menos. Muitos comentadores ** tém dificuldades de estabelecer o estilo
do ASZ em relagio aos outros estilos experimentados por Nietzsche em suas outras
obras. Desta forma, ASZ foi chamado de “romance de formagdo”, o qual tem como
caracteristica o percurso do conhecido para um ambito desconhecido. Esse estilo, a
partir da influéncia de Roussean, se desenvolveu na Alemanha, onde recebeu sua forma
magistral no Werter e no Wilhelm Meister, de Goethe, e no Hipérion e no Empédocles,
de Holderlin. De modo andlogo, foi chamado também de poema didatico” por alguns.
Erwin Rohde, um dos mais préximos amigos de Nietzsche, assim designa a obra em
uma carta de 22 de dezembro 1883;

** Asi habl¢ Zaratustra - Alianza Editorial, Madrid, 1972,

% Cf., por ex: K.Jaspers - Nietzsche, Einfiihme in das Verstindnis seines Philophierens - no Primeiro Livro,

dedicado ao desenvolvimento da obra nietzschiana; M. montinari - Che Cosas Ha Yeramente Detto Nietzsche,
pp. 81-100.

** O jovem Nietzsche tinha um grande interesse por esse estilo, tanto na versio moderna experimentada por
Goethe e Holderlin quanto na verso antiga de Hesiodo (Os Trabalhos e os Dias) e Paménides. O “poema
didatico”™ e o “romance de formacfio” sio tomados como o mesmo estilo, sendo que um se desenvolve em
prosa e o QUIro em poema ou €In poema em prosa.
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O teu Zartustra tem me causado uma impressdo mais agradavel do
que os teus outros ultimos escritos. (...) !Te felicito por essa forma

mais livre de expressar tuas idéias(..) na forma de wm poema
didatico....

H4 também quem o destaque como livro sagrado. Foi desta forma que
o mais fiel discipulo de Nietzsche, Koselitz, se referiu 4 obra, em sua carta a Nietzsche,
de 6 de abril de 1883, depois de ter lido a primeira parte: “Sob qual epigrafe
corresponde o seu novo livro? — Creio que quase sob o dos escritos sagrados’,
Todavia, o proprio Nietzsche j4 havia assim se referido a obra, e isso pode ser
constatado em sua carta para Ernst Schmeitzner, em 13 de fevereiro de 1883: “E um
‘poema’ ou um quinto ‘evangelho’ ou algo ainda sem nome...” . Curt Paul Janz *° chama
a atengfio para a pretensio de Nietzsche de compor 0 ASZ como uma sinfonia, tal como
ele escreveu no esbogo de 26 de agosto de 1881. Segundo analisa Janz, toda a
arquitetonica da obra sugere a composi¢io de uma sinfonia classica. A divisio da obra
em quatro partes, acompanhada de um prologo, obedecendo a “lei de estruturagio
crescente” (Gesetz wachsenden Glieder): primeira parte, 86 paginas; Segunda parte, 86
+ 16 paginas, total de 102 paginas; terceira parte, 102 + 16 paginas, total de 118 paginas;
quarta parte, 118 + 16 paginas, total de 134 paginas.

Todos esses estilos e fontes evidenciam um aspecto importante na
composi¢do do ASZ, a saber, trata-se de uma obra perspectivista, na qual Nietzsche
experimenta varios estilos ¢ fontes na elaborago de suas fabulosas doutrinas. Por isso,
Nietzsche pdde dizer que se tratava de uma sinfonia, se levarmos em conta a forma
sonora ¢ ritimica da obra; ou que se tratava de poesia, se pensarmos na composi¢io
estética enquanto um tode; ou que se tratava de escrito sagrado, se quisermos destacar o

combate empreendido no livro contra a tradicfo religiosa.

% Nietzsche, I1, pp. 211-220.
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S — Zaratustra como o Orientador do Novo Sentido Histérico

Miltiplas  caracterizagcdes também constituem o personagem
Zaratustra. Quem € ele? Seria um poeta, um profeta, um mestre, um fundador de
religides, um moralista, um médico, um legislador, um homem de estado ou um sedutor?
Se retomarmos aos escritos de Nietzsche da época da composigdo do ASZ,
encontraremos nos cadernos do outono de 1881 — volumes IX, XIV da KSA e volume
VI-4 da KGW dedicados aos comentirios — uma série de mengdes a0 Zaratustra, em
uma especie de versdo literaria, carregada de tons parddicos, que resultaram do projeto
anteriormente esbogado. Todavia, estes fragmentos terminaram servindo de material
preparatorio para a composigdo de FW”'. Entre esses, o mais importante, ou seja, o que
oferece mais subsidios para uma melhor caracterizacio de Zaratustra, é o fragmento
15{17],”® no qual este ¢ retratado por Nietzsche como um grande legislador e
aristocrata, cuja linhagem na histéria do espirito humano inclui tipos como Moisés,
Maome, Jesus, Platdo, Brutus, Spinosa e Mirabeau. Porém, o mais importante € que esse
fragmento serve de preparagdo para o aforismo 337 de FW. Nesses dois fragmentos
Nietzsche nos fala do sentido histérico € da necessidade de sermos herdeiros®. Todavia,
no aforismo editado ele deixa oculta a estirpe da qual Zaratustra é herdeiro, enquanto
que no fragmento pdstumo essa linhagem é mencionada. O aforismo 337 tem uma
ligag&o intima com os dois Gltimos aforismos do quarto livro de FW, 0 341 e 0 342, os

quais j& apontam diretamente para o ASZ'®. Marie-Luise Haase'"! chama a atencdo para

7 Cf. KSA IX: 12[31], preparatorio para FW 32; 12{79], preparatrio para FW 337; 12[112], preparatério

para FW 236; 12[128], 12{136], 12[157], 12[225] e 15[17], preparatorios para FW 337, 12{77] preparatério
para FW 125 e nele Nietzsche explicita pela primeira vez, “Gott ist tot”. Cf. Montinari na nota 13, p. 84 e nas

p. 88., in Nietzsche Legen.
* Esse fragmento tem como seu preparatério 12[79].
* Sobre “o sentido histérico” e a necessidade de ser herdeiro, conferir JGB §224.

1% Trata-se do primeiro aforismo publicade sobre a doutrina do eterno retorno, o aforismo 341; ¢ da ja
mencionada variante da primeira se¢do do prélogo de ASZ.



a relagfio que o aforismo 337 de FW mantém com o terceiro paradgrafo da segdo “Das
velhas ¢ novas tdbuas”, da terceira parte de ASZ, onde uma passagem é literalmente
mantida: “Aprendi-o do sol opulento no ocaso: derramar no mar ¢ ourc da sua
inexaurivel rigueza — De tal sorte que ainda o mais pobre dos pescadores rema com
remos dourados!...”. E, segundo ela, isso lhe parece um significativo indicio do que
Zaratustra quer ensinar, referindo-se ao sentido histérico. No aforismo 337 de FW,
Nietzsche fala do sentido histérico como “a virtude e enfermidade prépria” da
humanidade presente e, deste modo, ele desempenha um papel importante, para

compreendermos a tarefa do ensinamento da superagio:

A “humanidade” futura. — Se eu olho com olhos de uma época
longingua para esta atual, entdo eu sei que ndo posso encontrar nada
de mais singular no Homem hodierno que sua virtude e enfermidade
propria, gue sdo chamadas de “sentido histérico "(historischen Sinn).

Ha uma disposi¢do na histdria para algo totalmente novo e estranho:
que se dé a essa semente alguns séculos e dela entdo poderd crescer
uma planta maravilhosa com um odor igualmente maravilhoso, de tal
modo que a nossa velha terra serd mais habitdvel que nunca. Nos
homens modernos, comegamos a formar a cadeia de um sentimento
que o futuro mostrard como muito forte, elo por elo, mas temos
conhecimento do que fazemos. Quase nos parece que ndo se trata de
um Rnovo sentimento, mas somente da diminuicdo de todos os
Sentimentos antigos: — o sentido historico é ainda algo tdo pobre e tdo
Jrio e muitos sentem através dele calafrios e tornam-se ainda mais
pobres e frios. Para outros, ¢ indice da senilidade que advém, e nosso
planeta lhe parece um melancolico enfermo que, para esquecer o
presente, se poe a escrever a historia de sua juventude. Efetivamente,
eis ai um dos dngulos desse novo sentimento: aquele que sabe
considerar a histéria do homem em seu conjunto, como sua historia,
sente-se numa enorme generalizacdo, toda aflicdo do enfermo que
pensa na saude, do velho que pensa nos sonhos de juventude, do
amante privado do seu objeto de amor, do martir cujo ideal

"% “Der Ubermensch in Also sprach Zarathustra und im Zarathustra-Nachlass 1882-1885”. in Nietzsche-
Studien, 13, 1984,
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desmorona, do herdi na noite da batalha indecisa, na qual guarda a
ferida e o desgosto da morte de um amigo —~; mas portar essa soma
enorme de misérias de toda espécie, poder suportd-la, e ser o herd:
que saida no segundo dia de batalha, a vinda da aurora, a vinda da
felicidade, como homem que tem & frente, e atrds de si, um horizonte
de mil anos, sendo o herdeiro de toda nobreza, de todo espirito do
passado, herdeiro engajado, a mais nobre entre as mais velhas
nobrezas e, ao mesmo tempo, o primeiro de uma nobreza nova, que
nenhuma época viu ou sonhou igual: tomar tudo em sua alma, o mais
novo e o mais velho, as perdas, as esperancas, as conquistas, as
vitérias da humanidade e reunir tudo isso numa unica alma, reuni-lo
num unico Ssentimento: - isto certamente deverd produzir uma
felicidade que o homem ndo conheceu até agora — a felicidade de um
deus, pleno de poder e amor, pleno de lagrimas e sorrisos, uma
felicidade como o sol da tarde ndo cessaria de dar sua riqueza
inesgotavel para lan¢d-la ao mar e que, como o sol, néo se sentiria
mais rico do que quando o mais pobre dos pescadores remar com um
remo de ouro! Esse sentimento divino seria entdio a humanidade!'®

Esta passagem leva o leitor a colocar um nimero de questdes acerca de

Nietzsche: sera ele entio o mestre da crueldade (Grausamkeit) e da severidade, da

vontade de poder ¢ da aristocracia? Além disso, pode ele ser compreendido como um

filésofo da humanidade? Quem ¢ o deus pleno de poder e amor que tera de vir um dia?

O que ¢ evidente, para Nietzsche, é que o declinio ¢ um modo de se elevar. Para se ir

além, € necessario primeiro perecer indo para baixo, isto €, deve sacrificar-se para

elevar-se; assim deve ser compreendido o significado de superacfio. Zaratustra, no

trajeto de sua agdo dramatica, parece preencher as exigéncias de Nietzsche e, por isso,

poderfamos afirmar que ele ¢ o profeta que indica o novo sentido histérico.

Em EHIOB, Nietzsche, como se sabe, revela como o nome de Zaratustra

foi escolhido para representar a superacio do homem do futuro. Pois segundo ele,

2w, § 337,

"% BH, “Porque sou um destino™, 3.
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o profeta persa foi o primeiro a cometer o erro da moralidade, ver na
luta entre 0 bem e 0 mal o mecanismo da engrenagem do mundo, e,
entdo, Zaratusira deve ser o primeiro a corrigir o erro e a ensinar a
auto-superagdo da moralidade.

No postumo preparatdrio ao aforismo 337 de FW, como vimos,
Zaratustra € comparado a profetas, criadores de religifio e de moral. Porém, que espécie
de orietador do sentido histérico é Zaratustra? Nietzsche, em EH'®, n3o admite que
Zaratustra seja confundido com profetas e fundadores de religido e, mais ainda, ele nfo
¢ um redentor do mundo. Se Zaratustra ¢ tudo isso, e também ndo € nada disso, entdo,
que tipo de orientador do sentido histérico deve ser ele? Nietzsche quer oferecer com a
histéria do declinio (Untergang) de Zaratustra, um toque mais sutil, comparando-a a
uma brincadeira de criangas, talvez para amenizar o tom pesado do sentimento de
seriedade e dificuldade com ¢ qual nds, espectadores, acompanhamos ¢ advento do
mestre e legislador, cujo objetivo é o ensinamento da superagiio. Tal como nos
pardgrafos 24 e 25 do segundo ensaio da GM, a tarefa da auto-superaciio exige dor e
alegria, que implicam uma “grande satide”. Assim, por exemplo, pode ser significativo
que Nietzsche comece FW com uma reflex8io sobre a alegria, na qual ele constréi um
tipo alegre de ciéncia resultante de uma fusfio do riso: “Talvez, entdo, o riso tenha se
aliado & sabedoria, talvez haja um ‘saber alegre’”.” E termine com uma reflexdo
sobre a tragédia, no aforismo 382 de FW, o peniltimo do livro , 0 qual esté intimamente

ligado aos dois mencionados da GM'® e tem como titulo a “Grande satde”:

Um novo ideal corre a nossa frente,... o ideal de um espirito que
brinca ingenuamente, o ... ideal de um bem-estar e bem querer
humano-sobre-humano, que muitas vezes parecerd inumano, quando,
por exemplo, se pde ao lado de toda seriedade terrestre até agora... -

1% EH, preficio, se¢io 4.
W EW, primeiro livro, 1.
%G, I, §§ 24 e 25.
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e com o0 qual é posto o verdadeiro ponto de interrogacdo, o destino da
alma muda de rumo, a tragédia comeca...

No pensamento de Nietzsche, Zaratustra representa um novo tipo de
existéncia. Nesse novo tipo, todas as oposi¢des sdo ministradas dentro de uma nova
unidade: ¢ o tipo dionisiaco, o qual é constituido de um grau de afirmagfo jamais visto e
que se ope ao espirito negativo e, por isso, também suporta o peso mais pesado, tendo a
tarefa de transformé-lo em espirito de leveza, reconhecendo que a natureza abissal da
existéncia € ndo fazer nenhuma objego s suas dificuldades, mas antes afirmar o eterno
retorno de todas as coisas. A pressuposi¢do fisioldgica desse novo tipo ¢ a grande

satude'"”’

- O tipo alegre € sério e ludico ao mesmo tempo. Ele brinca inocentemente. Ele é
contido, mas transbordante e abundante de poténcia. Zaratustra é um ator que representa
com desempenho os mais diversos papéis e, a0 mesmo tempo, mantém uma relagdo de
distincia com eles, para que depois possa encarnar um nove papel. Ele brinca com todas
as coisas que até agora foram consideradas boas, sagradas e sérias, porém reconhece que
ele representa uma nova fase no destino da humanidade e do espirito. E, por essa razio,
parece ser ambos super-homem e inumano: super-homem, por ser vigoroso, €orajoso e
benevolente em relagfio & covardia e fraqueza da humanidade presente; inumano, no
sentido do tratamento parddico e irénico, com que fustiga tudo aquilo que a tradicio da
grande cultura considera sério, sagrado e importante. O tipo Zaratustra nio personifica

somente a realidade tal como ela é, pois ele é bastante forte para 1ss0, mas, ¢ a realidade

mesma que se exemplifica, como tudo o que € terrivel e questionavel nele.'®

E fundamental perceber que o modo como Zaratustra relata seu
ensinamento para os homens ¢ tio importante quanto 2 mensagem que ele comunica. Ele
fixa a sua tarefa de educador, de descer para junto dos homens e de lhes ensinar a
superarem a si mesmos. Todavia, ndo é suficiente que ele ensine ¢ 0s homens aprendam,

pois isso seria a repeti¢dio da antiga conexfio mestre-discipulo, tdo alimentada pelo

ICf EH, “ASZ”, § 2.

"%CE. EH, “Por que sou um destino™, § 5.
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cristianismo e que Nietzsche tanto combate. Zaratustra nfo quer erigir nenhum novo

D~

Deus, nem tampouco uma nova religifio. Nesse sentido, a idéia de fazer discipulos
nefasta. Ja no final da primeira parte, ele exorta seus discipulos a renegarem-no ¢ a
procurarem a §i mesmos'®. Entdo, como pode Zaratustra ensinar que “Deus esta morto”
e que o homem do presente é extremamente impotente para esse ensinamento?
Nietzsche relata o ensinamento de Zaratustra, de tal modo que ele é constantemente
indagado: o que Zaratustra se torna? Um exemplo que ilustra bem este ponto € a se¢do
“Do Espirito de Gravidade”, que se encontra na terceira parte de ASZ. Nela, Zaratustra
nos informa que chegou & sua verdade sobre a natureza da existéncia por diversos
caminhos e por diversos modos. Ele nos diz que é de seu gosto viver constantemente
questionando, aprendendo, e deste modo apresenta respostas para a vida. Esse € o seu
modo de viver e, entdo, nos desafia: “este é o meu caminho; qual é o seu?” Assim,
Zaratustra responde aos que lhe indagam sobre “o caminho”. O caminho ndo existe, cada
um deve criar o seu. O objetivo do ensinamento de Zaratustra sobre a superagio ¢
descobrir a natureza do bem ¢ do mal. O que ele acaba descobrindo € a sua verdade,
refinando o seu gosto de que: nfo existe nem um bem e nem um mal para todos. O que
existe é a afirmagfo singular de cada um na experiéncia do instante do eterno retorno.
Deste modo, o ensinamento central de Nietzsche € que as coisas s6 podem ser ensinadas

na experiéncia; ¢ somente se superando que se atige aquilo que se é.

O problema ardoroso que Zaratustra encontra ¢ o de conduzir a sua
mensagem, pois, quando ele comeca a ensinar o que significa o seu declinio, percebe o
quanto ¢ dificil comunicar o seu ensinamento para os homens; “¢ necessdrio partir-lhes
os ouvidos” para que ougam além do demasiadamente humano. Assim, Zaratustra
percebe que, enquanto ensinava para todos, ele na verdade ensinava para ninguém e,
consegiientemente, se vé compelido a retirar-se em sua soliddo. Em tudo isto, visa
Zaratustra & superac¢io. O alvo das ambigdes de Nietzsche, tal como o aforismo 337 de
FW revela, com o ensinamento da superagdo de Zaratustra dos homens, € saber como se

pode superar o espirito de vinganga que estd embutido no sentido histérico ¢ que

199 Cf ASZ, “Da Virtude Dadivosa”, 3.
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impede o reconhecimento do que se é. E mais ainda, como esse espirito € responsavel
pelos sentimentos negativos de compaixio, ressentimento, angustia, nausea, nostalgia,
0s quais aprisionam os homens ao passado, impedindo-lhes a criagio de um novo
sentido. Desse modo, esses sentimentos negativos tém que ser transmutados em uma
inocente criagdo que, penetrando no passado, liberta a vontade do espirito de vinganga,
conduzindo a humanidade para um novo futuro, que sera o sentido da terra, o super-
homem. Este ¢ um dos pontos cruciais do ensinamento de Zaratustra, uma preocupagio

com o problema da histéria e com o destino da humanidade.
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CAPITULO 11

O MUNDO SEM FUNDO DE ZARATUSTRA

1 - Introducio

O objetivo deste capitulo € demonstrar a importancia que desempenha
0 antagonismo, ou seja, a contradigo (der Gegensatz ou der Widerspruch)“o no

ensinamento da superacio, em ASZ.

A contradi¢dio em Nietzsche, assim como em Hegel, rompe com um
modo de pensar que era tipico da tradicdio da grande filosofia, que concebia os conceitos
fundamentais como excludentes: esséncia-aparéncia, universalidade-singularidade,
forma-matéria, necessidade-contingéncia, unidade-multiplicidade, substincia-acidente,
etc... Nietzsche, numa posi¢io critica em relagdo a tradigfo, constata que a humanidade,

desde o advento da filosofia platbnica, procura a verdade em um mundo que ndo se

1ONjetzsche nio estabelece nenhuma distingfio entre Gegensatz, geralmente traduzido para o portugués
como oposigo, coniraste, antagonismo, antitese, e Widerspruch correntemente traduzide como
contradiciio. Porém, em alemfo as duas palavras estdo em compasso com 2 origem etmolégica da palavra
tanto em grego quanto em latim. Em grego, a palavra ‘antiphasis é composta do radical do verbo phemi
(falar, dizer) ¢ da preposicio ‘anti (contra), usada como prefixo. A formagiio da palavra latina contradictio
¢ identica (contra-dicere). Nas linguas modernas o termo € uma simples transposicfo, em portugués
contradigdo quase que uma repeticio da palavra latina contradictio; em alemfio Widerspruch (wider
preposiglo acusativa contra + o radical do verbo sprechen - dizer, falar, sentenciar) ¢ Gegensatz (gegen
preposi¢io acusativa contra + o radical da palavra Satz - frase, orag8io, proposi¢fio, senten¢a). Dessa forma,
como 08 termos em alemio sdo sindnimos, também em portugués tomo como sindnimos as suas tradugdes
oposicie, contradigdo, antagonismo, antitese.
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contradiz, imovel, ideal, criando assim a ficcdo do ser. Mas, como esse mundo ideal e
estagnado, para Nietzsche, nio existe em nenhum lugar, a verdade acaba por se revelar
como ficgdo, e com isso perde a base de sua fundamentago. A verdade para Nietzsche,
sobretudo depois de MA - mas, ja antes no ensaio “Uber Wahrheit und Liige im
aussermoralischen Sinne”- ndo é nada que exista em si, como uma realidade objetiva;
ela ¢ um construto do nosso aparato categorial. Por isso, suprimir as contradi¢des
implica na constituicdo de um mundo estagnado de verdades alcangéveis. Mas, como
ndo existe nenhum momento do devir no qual se possa anular as contradigdes numa
espécie de sintese dos opostos - pois, dessa forma, se estagnaria o préprio devir - Pensar
a realidade'"! como devir, ou melhor, como processo, faz com que, Nietzsche escape dos
sistemas teleolégicos de fins alcancdveis, tio combatidos por ele. Por isso, o
ensinamento de Zaratustra sobre a supera¢io deve mostrar que a contradi¢8o enquanto
motor impulsionador de todo o existente, deve ser mantida, isto é, ndoc deve ser
dissolvida, eliminada, senfio se paralisa o prépio devir. A superacdo entfo nio deve ser
vista como supressdo e dissolugfio das contradices - tal como, muitas vezes, parece
ocorrer em Hegel - a fim de estagné-las, como conclusio de um processo, mas antes,
deve ser vista como dinfmica inconclusa, que eleva e intensifica todo o existente.
Portanto, o ensinamento de Zaratustra sobre a superaciio deve estar de acordo com essas

exigéncias.

2 - Contradicfio Tragica e Contradicio Légica em Nietzsche

O principio de superagfio, para Nietzsche, enquanto processo de

contradigBes, € o que eleva ndo sé o homem, mas todo o existente, j4 que todas as coisas

! Uma des aporia mais destacadas da filosofia de Nietzsche, € o estatuto que ¢ atribuido aquilo que é
nomeado, como natureza, mundo, realidade; pois, algumas vezes, é atribuido ao mundo ou 4 realidade um
campo de forgas que flui em disputa, buscando o aumento de sua poténeia, indicando assim, que existe
uma realidade objetiva independente de nossas perspectivas. Outras vezes, ao conceber a realidade como
constituida por ficg#o do nosso aparato conceitual, parece impossibilitar a existéncia de uma realidade
objetiva , constituida de maneira independente das formas categoriais e judicativas de nossa racicnalidade.
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fazem tudo, ndo para se conservarem, mas para se superarem. Dessa forma, o mundo ¢
um complexo de forgas, num processo dindmico de mudangas, disputando o poder, ou
seja, querendo se elevar; isso é a vontade de poder. O querer, ou melhor, a vontade de
poder, ndo deve ser compreendida aqui como uma capacidade humana, mas como ©
principio genético constitutivo de todo o existente, que o impulsiona através da
contradi¢do 2 elevagio, a intensificagdo. Dessa forma, vontade de poder e superagio tém
o mesmo significado, para Nietzsche. E as contradigdes, enquanto motor do processo de
elevagdo, devem ser mantidas e enriquecidas, ndo aniquiladas. Dessa forma, a superagio
das contradigdes, no pensamento de Nietzsche, niio tem nada a ver com anulacio,
erradicago ou aniquilamento, mas significa intensificacdo, elevagdo, aumento, das

poténcias.

Para Nietzsche, a tradigfio da grande filosofia, desde Platdo, “procura a

‘verdade’: um mundo que ndo se contradiz, ndo se engana, ndo muda, um mundo

nli2

verdadeiro...””*. Mas, como esse mundo nfio existe, acaba por falsear a verdadeira

natureza da realidade; toma por verdadeira a forma esquematizada da realidade, criando,
desse modo, um duplo do mundo. Assim, devemos compreender a significativa

passagem de GD:

Suponho que me agradecerdo se condenso wum conhecimento tdo
essencial, tGo novo em guatro teses: assim facilite a compreenséo e
tambeém a contradicdo.

Primeira tese. - As razbes pelas quais “este” mundo tem sido
qualificado de mundo de aparéncias provam, pelo contrdrio, sua
realidade, - uma outra espécie distinta de realidade é absolutamente
indemonstravel.

Segunda tese. - Os distintos signos que foram atribuidos ao “ser
verdadeiro” (wahren Sein) das coisas sdo os signos distintivos do ndo-
ser, do nada, - por virtude dessa contradicdo constituiu-se o “mundo

128A, X1, 9(60).
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verdadeiro” com o mundo real: um mundo aparente de fato enquanto
¢ meramente uma ilusdo dptica-moral.

Terceira tese. - Inventar fibulas acerca de “outro” mundo distinto
deste ndo tem sentido, pressupondo que domine em nés um instinto de
calunia, de amesquinhamento e receio diante da vida: neste ultimo
caso nos vingamos da vida com a fantasmagoria de “outra” vida
distinta, “melhor” que esta.

Quarta tese. - Dividir o mundo em um mundo “verdadeiro” e um
mundo “aparente”, seja & maneira do cristianismo, seja a maneira de
Kant (um cristdo pérfido, em ultima instdncia), é unicamente uma
sugestdo da décadence, - um sintoma da vida descendente... O fato de
que o0 artista estime mais a aparéncia que a realidade néo constitui
uma objecdo contra esta tese. Pois a “aparéncia’significa a realidade
uma vez mais, so que selecionada, corrigida... O artista tragico ndo é
pessimista - ele diz sim a tudo o gue é problemdtico e terrivel é
dionisiaco.”"

A tradicio da grande filosofia, segundo Nietzsche, considera
verdadeiro, suscetivel de conhecimento, tudo o que nio se contradiz e é imovel; e falso,
ndo passivel de conhecimento, tudo o que se contradiz € é mével. A heranca eleata
transmitida a cultura ocidental a partir de Platio gerou, para o autor do ASZ, apenas
erros  durante varios séculos, porém, alguns desses erros mostraram-se 1iteis 3
conservacdo da espécie e, por isso, tornaram-se artigos de fé. Entre eles, a crenca na
duragdo € na igualdade, que a principio foram forjades para a conservagdo da vida,
depois, tornaram-se habito e, por conseguinte, foram esquecidos como tais e acabaram
por se consolidar como verdades; somente agora sio desmascarados como nio

114

verdadeiros . Dessa forma, para Nietzsche, a légica na cabeca humana

-Surgiu da ndo ldgica, cujo reino, na origem ha de ter sido

"3GD, “A ‘Raziio’ na Fiiosofia™, 6.
HCEFW, § 110
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descomunal. Mas inumeros seres, que inferiam de modo diferente do
que nos inferimos agora, sucumbiram: poderia até mesmo ter sido
verdadeiro! Quem, por exemplo, ndo sabia descobrir o “igual” com
suficiente freqiiéncia, no tocante & alimentacdo ou no tocante aos
animais que [he eram hostis;, quem, portanto, subsumia
demasiadamente lento, era demasiadamente cauteloso na subsuncdo,
tinha menor probabilidade de sobrevivéncia do que aquele que em
todo semelhante adivinha logo a igualdade. A tendéncia
preponderante, porém, a tratar o semelhante como igual, uma
tendéncia ildgica - pois ndo hé em si nada igual -, foi a primeira a
criar todos os fundamentos em que se assenta a logica...

Em MA'"® antes do referido paragrafo de FW, Nietzsche ja se
esforcava para encontrar as bases da logica, vinda dos organismos primitivos, dos quais
o homem herdou a crenga de que existem coisas iguais. O ato basico e fundador de toda
légica reside na igualag@io de todo desigual. Essa igualagio conservadora dos seres &
uma falsificagfo, no sentido em que ¢ relativa aos condicionamentos determinados pela
forma e estrutura de nosso aparelho cognitivo. Ela constitui uma ficg3io ou perspectiva,
que pode pretender ser expressdio objetiva daquilo que poderia ser o processo real.
Acesso a uma realidade objetiva, constituida de maneira independente das formas
categoriais e judicativas de nossa racionalidade (nossas perspectivas) é um pensamento
desacreditado pela teoria nietzschiana do conhecimento. E somente na base da
falsificagdo que a vontade de verdade légica pode se concretizar. E uma puisio que
existe tanto na falsificacio bésica quanto na légica erigida a partir desta. No s a
realidade ¢ falsificada, considerando-se o desigual como igual, como também tal
igualagfio baseia-se na convicgdo errdnea de que cada parte da igualacio € idéntica a si
mesma. O igualar € também sempre um fixar; porém, na realidade, ndo existe nada fixo
¢ estavel; tudo estd num fluxo continuo. Através do ato de igualar e fixar, o homem
organiza e forma as coisas. Entdio, para Nietzsche, os principios légicos s3o apenas
imperativos para a instalacio e a organizago de uma realidade para nds. Mas, apesar do

fato de agora se descobrir o seu cardter ilusorio, isto é, de ela nfo ser adequada 2

" Idem, § 111.
UEMA, T, of. §§ 29, 31,32,
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realidade, ela ndo se torna supérflua para Nietzsche, pois no inicio ela foi definida como
uma facilitacdo a conservagio da vida. Sem as suas ficgBes, o ser humano nio poderia
ter sobrevivido, a falsidade nfio atrapalha a sua eficacia vital. O que ¢é criticado por
Nietzsche € o fato de ela ter se edificado como a Verdade. Como “o verdadeiro”, a
logica € colocada acima da realidade, e, assim acaba por se degenerar, tornando-se

doutrina de dois mundos, uma metafisica.'!’

A igualagiio ¢ a fixagiio que constituem a lGgica encontram a sua
expressdo essencial no principio de contradigio aristotélico''®, Esse principio exclui a
possibilidade de que possamos atribuir predicados Opostos a0 mesmo tempo a um
determinado sujeito. Nele rege o preconceito caracterizado por Nietzsche comeo

grosseiro e falso:

Aqui reina o grosseiro preconceito sensualista de acordo com o qual
as sensagdes nos ensinam as verdades sobre as coisas: eu néo DOsSo
dizer ao mesmo tempo e de uma e mesma coisa que ela é dura e que
ela é mole (a prova intuitiva ‘eu ndo posso ter ao mesmo tempo duas
sensacdes contraditérias - inteiramente grosseira ¢ falsa).'*®

Para Nietzsche, o fato de niio podermos afirmar ¢ negar a mesma coisa
a0 mesmo tempo € apenas uma experiéncia subjetiva sem necessidade objetiva; o fato de
ndo podermos contradizer ¢ prova de incapacidade e nfo de verdade. Dessa forma, n3o

se pode presumir que o principio de contradigio tenha validade objetiva.

""Cf. a esse respeito Miiller-Lauter:_Nietzsche Seine Philosophie der Gesensitze und die Gegensitze
Seiner Philosophie - Berlin, NY: Walter de Gruyter, 1971. p. 10 ss.

8 A ristoteles apresenta diversas formulagdes do principio de identidade, além da canénica formulacio do
livro G da Metafisica, “é impossivel tomar o0 mesmo como sendo e néo sendo no mesmo, ao mesmo tempo
e no mesmo sentido ", 1005b 20. Cf. De Interpretation, 24b9; Tépicos, 1T 7, 113a23; Primeiros Analiticos,
112 53b1; Refutacbes Sofisticas, 180c26; Metafisica, 1006al ¢ 1011b15-17.

"PKSAXII, 9 (97). Utilizo-me aqui em parte da traducio de Oswaldo Giacdia, em Textos Didaticos,
[FCH/UNICAMP, n. 22, abril de 1996.
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Miiller-Lauter, um dos comentadores de Nietzsche que mais
contribuiram para a compreensdo de suas Gegensitze, vé isso como uma forma do
nosso filésofo proteger as contradigdes que realmente sfo das exigéncias légicas. Pois,

para Nietzsche, o principio da contradicio 16gica’®® nasce apenas de uma aparente

121

contradi¢do, que esconde, portanto, o real carater contraditdrio da vida'*'. Pensar sem o

principio de contradigio, langando-se na realidade contraditoria mesma, essa é a marca
da filosofia tragica de Nietzsche, que pode ser bastante ilustrada com o aforismo 297 de

FW, no qual ¢ dito:

Saber contradizer (widerprechen konnen). - Cada um sabe agora que
constitui um signo de elevada cultura saber suportar a contradi¢do.
Alguns sabem mesmo que o homem superior deseja e aclama para si a
contradigdo (Widerspruch), para ter sobre sua propria injustica
indicagbes que lhe eram desconhecidas até enmtdo. Mas saber
contradizer, o sentimento da boa consciéncia na hostilidade contra o
habitual, o tradicional e sagrado - é ai, mais que no resto, que estd
aquilo que a nossa cultura possui realmente de grande, de novo e de
surpreendente, é o progresso por exceléncia de todos os espiritos
livres : quem € que sabe isso?

3 - Nietzsche e 0 Novo Tempo (neue Zeit)

Para Miller-Lauter'”, os antagonismos ou as contradi¢des (die
Gegensdize) imanentes na obra de Nietzsche tém dado bastante trabalho a seus

intérpretes. Porém, eles valorizaram mais as contradigdes que dificultam uma

%% bom ressaltar que hoje no ambito da logica niio classica, os trés principios basicos da ldgica classica,
o “principio de ndo contradi¢io”, o “principio de identidade™e o “principic do terceiro excluido”, foram
derrogados respectivamente pelas logicas paraconsistentes, logicas no reflexivas e légicas paracompletas.

13iCf Nietzsche - Seine Philosophie der Gegensitze und die Gegensiitze seiner Philosophie. P. 14.

"*’Nietzsche, Seine Philosophie der Gegensiitze und die Gegensitze seiner Philosophie. Berlin, NY: Walter
de Gruyter, 1971, Cf. A introdug3o.
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sistematizacio da obra como um todo, e as que dificultam a compreensdo de seus
principais temas, como por ex., as supostas oposi¢les entre vontade de poder-eterno
retorno e super-homem-eterno retorno. Todavia, negligenciaram a Importincia que a
contradicdo opera no pensamento de Nietzsche como a expressdo de uma situagdio
tardia'*?, ou seja, como um sinal do novo tempo. Segundo ele, a conviceiio de Nietzsche
era a de que as contradi¢des na cultura e na sociedade devem ser aprofundadas, porque
somente atraves delas se pode alcangar o que hé de mais elevado.'? Potrém, € bom
enfatizar que pensar com a contradicdo nio é uma marca peculiar somente do
pensamento de Nietzsche, mas ja era um baluarte dos modernos, tanto do romantismo
quanto do idealismo alemdo. Schiller, Hélderlin e Hegel, por ex., fizeram da contradicsio
a pedra angular de suas reflexdes. O poeta Schiller, que influenciu bastante a primeira
fase da vida intelectual de Nietzsche, viu na arte (die Poesie) a conciliacdo mitica de
opostos. Hoélderlin, o poeta-filésofo predileto do jovem Nietzsche e que tanto contribuiu
para o seu vislubramento do antagonismo do mundo grego, € considerado por Heidegger
como quem, antes e mais frofundamente que Nietzsche, ja havia visto o antagonismo
constituidor do mundo grego entre o “pathos sagrado” e “a ocidental sobriedade (die
Niichternheit) junoniosa da representacio”.'*® Sobre Hegel, podemos afirmar que, se a
contradi¢do ¢ uma marca dos tempos modernos, sem davida, quem mais contribuiu para
tal emblematica foi ele. O préprio Nietzsche, no prefacio tardio de 1886, A obra

Morgenréthe, reconhece os ganhos da filosofia de Hegel:

-.por trds do célebre principio de Hegel que manifesta a sua
interpretagdo dialética da realidade e, gracas ao qual, no seu tempo,
levou o espirito alemdo & vitéria sobre a Europa - ‘a contradicdo
move o mundo, todas as coisas se contradizem a si proprias.” %

2CF. 1dem, p. 5.

"*Cf. Idem, p. 6. Cf. Também, Peter Putz no terceiro capitulo de seu livro, Friederich Nietzsche, na parte

dedicada a0 ASZ, descreve: “Extremas contradicées definem o pensamento de Nietzsche e regem a sua
poesia” (p.47)

BCE. Nietzsche, 1. pp. 123-124. Sobre essa questdo ver: P, Lacoue-Labarthe, “L’Antagonisme” - in:
E’Imitation des Modernes - (Typographies II). Paris: Galilée,1986. pp. 113-131.

126 Morgenréthe; prefacio, 3.



Nio € meu intuito e nem de minha competéneia reconstituir aqui
aspectos minuciosos do argumento hegeliano acerca do tema da contradicdo. Quero
apenas situar 0 momento de Nietzsche como um acrescimo no desenvolvimento dessa
problematica, sem criar uma situacio de concorréncia entre as filosofias dos dois
autores. Ndo entro na discussdo acerca da relacio Hegel-Nietzsche, ou seja, se Nietzsche
¢ ou nio hegeliano; sou da opinifo de que ha varios aspectos que mostram a influéneia
de Hegel sobre Nietzsche, e também de que ha um acréscimo deste em relagdo aquele.
Nietzsche nfo ¢ mais um filésofo que pensa sistemas, como Hegel, mas antes ,

processosf27

Hegel, como o Fildsofo dos tempos modernos (moderne Zeit), aquele
que com um olhar retrospectivo, em sua época, foi quem melhor expressou uma
avaliagdo de todo o passado e percebeu a falta de um sentido que determinasse a
historia, antes garantido pela religido. Por isso, pretende defender o tempo moderno
invocando fundamentos racionais para substituirem a perda da reconciliacgo religiosa,
mas sem cair numa posicdo dogmatica. Dessa forma, em seu método dialético de

128 129

analise, Hegel, herdeiro de Heraclito'°, assim como Nietzsche =, concede a contradi¢io

um lugar decisivo em seu pensamento; em_Wissenschaft der Logik (WL), denomina-a

“ .a raiz de todo o movimento de vitalidade...”"°

Em seu sentido mais técnico, a contradi¢io é uma das categorias que

Hegel denomina, na “Légica da Esséneia”, de determinacdes da reflexdo. Ela designa,

*7Em GD, “Sentencas ¢ flexas”, § 26, Nietzsche demonstra de forma direta o seu descontentamento com
os constitnidores de sistema. “Desconfio de todas as pessoas com sistemas e as evito. 4 vonitade de sistema
constitui uma falta de lealdade . Aqui, mais uma vez, chamo atencdo para importincia da interpretagio de
G. Abel, na leitura que fago ASZ, pois a0 conceber a vontade de poder e o eterno retorno, como dindmicos,
ele possibilita uma analise da cbra que foque o seu cardter processual, ndo sistematico.

BEragmento 8 “Tudo se faz por comtraste; da luta de contrdrios nasce a mais bela hamonia”. Cf.
Também os fragmentos, 10, 23, 48, 51, 52, 53, 54, 62, 65, 67, 76, 80, 88 e 126. Os Filosofos Pré-
socraticos. SP: Editora Cultrix, 1989.

12%80bre a relagdo, Heraclito, Hegel e Nietzsche, vé: Scarlett Marton - “Nietzsche e Hegel Leitores de
Herdclito” - in Extravagincias, Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. SP, 2000, pp. 95-113.

130wissenschaft der Logik - Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986. Vol. VI, p. 75.
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neste contexto, depois dos momentos légicos da identidade e da diferenca, a
reduplicagdo dessa tltima; porém, onde o pensamento se encontra anulado numa
oposigdo irreconcilidvel, esta categoria permite compreender a esséncia, que € a
negatividade inerente ao ser, como fundamento verdadeiro da identidade, da diferenga e
de sua contrariedade, e assim como aquele do ser mesmo. E a dissolugdo da contradicio

que produz o fundamento, mas ela é ai mantida, como a instineia da negatividade'".

Em um sentido mais geral, a contradi¢do é no pensamento hegeliano
sinénimo de negatividade, e constitui a lei do processo dialético que institui o sentido,
ou seja, a verdade das coisas no movimento de sua relaciio negativa consigo mesmas;
dessa forma, ela é “0 negativo em sua determinacdo essencial, o principio de todo auto-
movimento 2. A contradigdo € o horizonte indispensavel do pensamento dialético, pois
que ela designa a negatividade jamais acabada que condiciona e produz a positividade, o
nada pelo qual o ser é. Longe de ser um obsticulo para o pensamento, ela define o
regime auténtico: “é o pensamento da contradicéo que constitui o momento essencial do
conceito ™. A negatividade dialética, se reduplicando e se reaplicando em si mesma,
processa sua propria superagdo (Aufhebung). Mas, nfo se trata de um simples
ultrapassamento que aboliria a contradigo, pelo contrario, ela permanece presente e
ativa, Esse € “o lado positivo da contradicdo, segundo o qual, ele se torna atividade
absoluta e fundamento absoluto™*, O problema maior da dialética hegeliana é a
ambigiiidade na qual ela parece estar lancada, pois enquante um método anti-dogmatico
usado para combater toda especie de dogmatismo, ela apresenta tendéncia a esgotar as
oposi¢des em uma unidade definitiva. Dessa forma, Hegel nio escaparia a subversdo do
projeto origindrio da dialética, recaindo no dogmatismo combatido por ele. Isso leva, M.

J. Adler diagnosticar com precisio que
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Science de Ia Logique. Trad. Franc. De Jankélevich; in 3 vol.. Paris: Aubier, 1987. Vol, iL p. 75.
2 Idem, 11, p.82.

"** Tdem., T11, p. 381.
1*4 Idem, 11, p. 86.
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...seu defeito (da filosofia de Hegel), contudo, é que ela termina na
idéia absoluta, na qual todas as oposi¢des s@o resolvidas. Isto submete
a inconclusividade do processo dialético a um dogmatismo uiltimo.'>

4 - Complexo de Forcas Contraditoérias

Para Nietzsche, os substitutos hegelianos para determinar o novo
sentido historico devem ser rejeitados, pois s3o sintomas do préprio dogmatismo que se
destinava a combater. Na filosofia de Nietzsche, as contradi¢des nfio se esgotam,
constituindo um sistema, como parece ser em Hegel, mas constituem um processo
dindmico inconcluso. O todo existente apresenta-se¢ como um fluxo constante - como o
rio de Heraclito -, ou seja, a cada mudanga se segue uma outra, a cada estado de coisas
atingido sucede um outro. Enquanto totalidade auto-gerador e auto-corruptor, o todo
existente ndo constitui um sistema, mas antes um processo. Com a elaboragio do
conceito de vontade de poder, a partir do ASZ, e depois associado ao conceito de
forcas™® - mais antigo, que remonta aos textos de juventude - Nietzsche encontra a

linguagem propria para expressar o seu mundo agonistico refletido no espelho:

E sabeis sequer o que é para mim ‘o mundo’? Devo mostrd-lo a vés
em meu espelho? Este mundo: uma mostruosidade de forca, sem
inicio, sem fim, uma firme brénzea grandeza de forca, que ndo torna

13 Dialectic. New York: Harcourt, Brace and Company, 1927. P. 233.

**Em um fragmento do verdio de1885, Nietzsche pela primeira vez une os dois conceitos: “Esse conceito
vitorioso de forca, gragas ao gual os nossos fisicos crigram Deus e o mundo, tem necessidade de um
complemento; € preciso atribuir-lhe um querer interno gue denominarei vontade de poder (KSA, X,
36(31)), Cf. Também JGB, § 36. Sobre a géneses desses dois conceitos na filosofia de Nietzsche Cf.
Deleuze, G. - Nietzsche et 1a Philosophie, 1962; Marton, 8. - Nietzsche - Das Forcas Cosmicas aos Valores
Humanos. SP, 1990. Miller-Lauter, W. - Nietzsche - Seine Philosophie der Gegensiitze und die
Gegensiitze seiner Philosophie, Belin, 1971, “Nietzsches Lehre vom Willen zur Macht™- In Nietzsche-
Studien, 1974, “Der Organismus als innerer Kampf - Der Einfluss von Wilhelm Roux auf Friedrich
Nieszsche”. In Nietzsche-Studien, 1978,
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maior, nem menor, que ndo se consome, mas apenas se transmuda... -
Esse mundo é a vontade de poder - e nada além disso! >’

O conceito de forga nem sempre esteve associado 2o de vontade de
poder; até mesmo porque o primeiro aparece na obra de Nietzsche desde seus primeiros
escritos, enquanto o segundo somente surge com ASZ"®. Mas, nos escritos editados, a
partir de JGB, paragrafo 36, esses dois conceitos aparecem argumentativamente
relacionados. Porém, esta relagio pode ser interpretada de maneiras diversas, pela
propria diferenga com que ela € apresentada nos textos de Nietzsche. Desta forma, é
possivel encontrar textos onde a vontade de poder é compreendida como “esséncia” da
realidade, isto ¢, como uma espécie de entidade metafisica, e as forgas nfio seriam mais
do que suas manifestagdes. Em outras passagens, pelo contrério, a vontade de poder é
identificada a forga, é o outro nome da forca. Exemplificando o primeiro caso,
encontramos escritos em que Nietzsche fala da vontade de poder como se fosse uma
entidade metafisica: “a intima esséncia da realidade ™. Ou, como no ja citado
fragmento  “O mundo visto por dentro, o mundo determinado por seu cardter
inteligivel” seria, justamente, vontade de poder e nada além disso”. Nestes exemplos, a
vontade de poder parece ser um substrato ou wma entidade transcendente as forgas, €
estas seriam apenas as apari¢des daquelas. Em outros escritos enconiramos uma
identificagéo da vontade de poder com as forgas: as forgas tendem a exercer-se o quanto
podem, querem estender-se até o limite, agindo sobre outras e resistindo a outras nais;
elas se efetivam manifestando um querer ser mais forte, irradiando uma vontade de

poder. A unica realidade ¢ a vontade de ser mais forte a partir de um centro de forgas. '

A primeira alternativa apresentada - separacdo da vontade de poder e

7 KSA4, XT, 38(12).

% Antes de ASZ o termo Wille zur Macht j havia aparecido de forma enigmitica em dois fragmentos,
KSA, VIIE, 23(63) e IX, 7(206).

" KSA, X111, 14(80). Esse & um dos principais fragmentos utilizados por Heidegger para inserir Nietzsche
no contexto da metafisica. Cf. Holzswege, p. 218.

O CE. KSA, X111, 14(79), 14(81).
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da forga -, parece um retorno as estruturas metafisicas que Nietzsche combate. A
segunda, negando a diferenga entre a vontade de poder ¢ a forga, parece transformar o
primeiro termo em supérfluo; ndo se entende entio a importincia que Nietzsche the

confere em seu pensamento.

Segundo minha hipétese interpretativa, vontade de poder e forga,
depois que passam a se associar, tornam-se correlatas'®'. Dessa maneira, ambas agem
sobre s1 mesmas, forga e vontade de poder nfo séo algo que exerce suas a¢Ses sobre um
objeto passivo € inanimado. Elas agem somente sobre outras forgas e vontades de poder.
Eis um problema consideravel, a saber, a relagfio entre uma vontade que comanda e uma
que obedece. Vemos, portanto, um pluralismo original no fato da vontade ser multipla;
ela tanto comanda quanto obedece; somente uma vontade que comanda é capaz de
obedecer. N&o podemos reduzir a vontade a vontade que comanda, pois fazé-lo ¢ excluir

a outra, aquela que obedece; se se pratica aquilo que se condena, anula-se um lado dos

opostos.

4 - As Contradicies de ASZ

Apesar de Nietzsche ndo ter formulado suficientemente, ainda antes do
ASZ, o conceito de vontade de poder'”, que lhe possibilita uma expressio mais
depurada de sua filosofia dos antagonismos, ele nfo deixava de expressar a sua visdo
antagonica do mundo. Dessa forma, pode se perceber que a contradi¢io nio é uma

peculiaridade do ASZ e, tampouco das obras que lhe seguem; ela j& se encontrava no

! Sobre a dintingdo entre vontade de poder e forca, of. Deleuze, in Nietzsche et la Philosophie. sobretudo
o segundo capitulo. Desenvolvi exaustivamente essa questio em minha dissertaciio de mestrado em
filosofia pela UFRJ, defendida em abril de 1994; intitulada: O Eterno Retorno da Diferenca - A
interpretaciic Deleuziana de Nietzsche.

2 Nietzsche, em dois fragmentos péstumos, anteriores a0 ASZ, ja havia mencionado o conceito de

vontade de poder: KSA, VIIE, 23(63), do primeiro semestre de 1877; KSA, IX, 7(206), do final de 1880.
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pensamento de Nietzsche nas obras médias - tal como vimos acima -, € também em seus
escritos de juventude. A exigéncia de uma realidade constituida por opostos € uma
marca presente nos escritos de Nietzsche, seja como critica & tradigdo da filosofia, que
tende sempre a eliminar um dos lados, seja como tentativa de erigir um tipo elevado,
estimulado pela tensio dos opostos. Dessa forma, Ja na obra inaugural, a GT, Nietzsche,
através do conceito de tragico'® - composigdo de uma unidade organica entre dois
principios estéticos naturais e opostos, o apolineo e o dionisiaco -, observa que os
gregos, em sua melhor época - o periodo tragico -, ndo eliminavam as contradigbes
subjacentes s suas vidas, senfio, pelo contrério, faziam delas a melhor expressdo de seu
pensamento. A visdo tragica do mundo, tal como Nietzsche a interpreta, nessa primeira
fase de sua trajetéria intelectual, constitui um equilibrio entre a ilusdo, a aparéncia
apolinea, ¢ a verdade e a esséncia dionisiaca, que, segundo ele, € a maneira de se superar
a oposico metafisica de valores. Mas n3io foi apenas enfatizando o cardter estético do
trigico grego que Nietzsche apreciou a capacidade desse povo de conviver com os
opostos; ele também destaca a nogdo grega de agon, a disputa (der Wertkampf), na qual
se baseia toda a vida politica e social.'** A disputa, no horizonte da polis, era a forma de

se manter uma vida ativa.

Com base no ja exposto, podemos reafirmar, sem nenhuma sombra de
diivida, que Nietzsche ¢ um pensador do novo tempo, no qual as contradi¢des nfo sio
um impedimento ao pensamento, mas um estimulo, ou seja, é aquilo que o impulsiona,
sem, contudo, constituir sistema. E com base nessa interpretac&o, de que Nietzsche é um
filésofo assistematico e pensa com as contradigdes, sem aniquila-las, que o ASZ deve
ser analisado. Obra pedagogica, ensina que a auto-superagio sé se efetiva em um
processo impulsionado pelas contradi¢des, sem atingir um fim. “O tornar o que se é”,
que implica o ensinamento da supera¢io, nio pode ser pensado como um processo

conclusivo, mas como consciénceia do eterno retorno de todas as coisas e de si mesmo no

** Essa idéia ou conceito no & uma peculiaridade do pensamento de Nietzsche, e tampouco foi forjado
por ele; j& era corrente no ambiente alemfo, tanto no romantismo quanto no contexto da filosofia do

idealismo alemio. Sobre essa questdo, cf.: Jacques Taminiaux - Le Thédtre des Philosophes: La tragédie,
Uétre, P'action. Grenoble: Jérdme Millon, 1995,

"™ Cf, KSA, I, Fiinf Vorreden zu fiinf ungeschriebenen Biichern (FVUB), 5. “A Disputa em Homero”
{Homer’s Wettkampf).
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retorno. Pensado dessa forma, o ASZ pode eliminar alguns preconceitos que o rondam.
Devemos compreend€-lo nfo como um livro literdrio-poético de tom profético,
desprovido de rigor filosofico, devido ao repleto nimero de contradi¢des que o
permeiam, mas, como um livro profundamente rigoroso, ¢ isso nfio implica estar isento
de contradigdes e ser assistemdtico. Para Nietzsche, as contradigSes ¢ os paradoxos de
seus livros ndo estdio neles, pois : “Os denominados paradoxos do autor que tanto
chocam os leitores, ndo estdo, frequentemente, no livro do autor, sendo que na mente do
leitor”.***  Isso ndo quer dizer que o ASZ ndo seja um livro repleto de contradigoes,
mas as contradi¢des que o permeiam ndo 530 as do tipo que dificulta a sua compreensio
- como as contradigles logicas -, pelo contrario, 0 seu rigor estd expresso exatamente
nelas, que constituem tanto as figuras (tipos) quanto os discursos, compondo a obra em

um processo din&mico, ndo sistematico.

Denomino de figuras nfo apenas os personagens que compdem a
trama, mas também 0s momentos ou as situagdes em que se encontra Zaratustra ao longo
da obra; e chamo de discursos nfo somente as falas de tom profético que sio dirigidas ao
povo ou a seus amigos, mas também as anuncia¢des - como ao sol -, as conversas com
discipulos, companheiros e animais, assim como os desafios aos adversdrios e os
monologos e didlogos travados consigo mesmo, ou s¢ja, os diversos temas tratados nas
falas de Zaratustra. Tanto as figuras quanto os discursos de Zaratustra sfo as expressdes
das contradi¢bes evidenciadas em diversas passagens do livro. Tais contradigBes, ao
inverso do que pensam certos comentadores, n3o sfo motivos para impedir uma
compreensio daquilo que Nietzsche quer dizer, mas, pelo contrario, é exatamente nelas
que se expressa o que hd de mais essencial em sua filosofia: o fato de que o
ensinamento da superaciio € um processo impulsinado por elas. E, dessa maneira,
também a superaciio se vé€ envolvida nesse processo, pois ndo hd superagio sem

conservacio.

A contradi¢do, em ASZ e na obra de Nietzsche em geral, ndo pode ser

vista como um impedimento para o aprendizado. Ela deve ser compreendida como um

5 MA, § 185,
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recurso que o autor utiliza para explicitar aquilo que ele quer dizer e nio pode ser dito
com as categorias herdadas da tradigio da grande filosofia, pois essas estdo a servico de
sua eliminacdo, de sua extirpagdo. No periodo da Transvaloragdo, sobretudo em JGB,
que funciona como um esclarecimento (Erlduterung) ac ASZ, Nietzsche demonstra
como opera a contradi¢do em sua argumentagdo; ela aparece como uma estratégia anti-
fundante. Segundo ele, JGB “¢ uma critica & modernidade”™*, incidindo sobretudo na
rejei¢do ao racionalismo dogmatico; mas sem cair em uma postura cética, que ele chama
de “ceticismo da fraqueza”, ou num novo dogmatismo, um novo ideal, o que seriz uma
peticdo de principio ~ casos de Kant ¢ Hegel, que, segundo Nietzsche, ao criticarem o
racionalismo dogmatico, ficaram presos em suas malhas, apenas reformulando-o. Nio é
surpreedente, portanto, que Nietzsche rejeite o aparato categorial da tradi¢dio da grande
filosofia, pois o vé como um sintoma do proprio dogmatismo que se destinava a
combater. A intencio dele, entdo, em JGB, é apontar para um perspectivismo que vé
para além das dicotomias valorativas, e isto estd explicito no préprio titulo da obra -

“para além de bem e mal”.

Com ASZ, vemos Nietzsche antecipar as teses fundamentais do
periodo da transvaloragio, o que é afirmado por ele proprio e pode ser constatado nas

figuras e nos discursos de Zaratustra, quando trata dos principais conceitos da obra.

Em ASZ ¢ narrado o trajeto do profeta Zaratustra em seu ensinamento
da auto-superagdo, tema central na minha hipétese interpretativa, em torno do qual
gravitam todos os principais conceitos da obra. No inicio do prélogo, Zaratustra ¢
apresentado como alguém que abdicou do mundo dos homens e exilou-se nas montanhas
durante dez anos. Nesse periodo de soliddo, ele adquiriu algo que agora quer presentear
aos homens através de um ensinamento. Esse algo adquirido ¢ a sabedoria do super-
homem, a superacdo do homem, que Zaratustra quer ensinar & humanidade. Porém,
como anuncia-la em um mundo desprovido de valores? “Deus morreu” e com ele foram
derrocados todos os “valores superiores”, valores de sustentacdo de um mundo ilusério

que serviam para avaliar o que era bem ou mal, falso ou verdadeiro etc... O super-

146 EH, “JG‘B”, 2.
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homem n#o pode ser pensado como um substituto que ocupa o lugar do velho Deus
morto, mas como abolidor desse lugar universal, estatico, ndo contraditdrio. Zaratustra,
entdo, alem de anunciar o super-homem, necessita preparar um terreno para além das
dicotomias valorativas, para que seu amtincio possa efetivar-se: uma nova perspectiva
deve ser implantada, superadora das dicotomias de valor e criadora de novos valores.

Esse novo terreno, ¢ssa nova perspectiva, € a vontade de poder, “uma nova tdbua de

147
valores”.

O conceito de vontade de poder é abordado por Nietzsche na segunda
parte do ASZ, onde ¢ dito:

Que deva ser luta e contradicdo e multiplicidade e devir e finalidade
das finalidades: ah, quem advinha a minha vontade, certamente
advinha, também, que caminhos tortuosos ela deve percorrer.'®

No fragmento péstumo de junho-jutho de 1885, j& mencionado em
parte acima, Nietzsche, em continuidade com o ASZ, mantém a mesma posicio em

relagfio a caracteristica da vontade de poder, repetindo:

E sabeis sequer ¢ que é para mim “o mundo”? Devo mostra-lo a vos
em meu espelho? Este mundo: uma monstruosidade de forcas, sem
inicio, sem fim, uma firme, brénzea grandeza de forcas, gque nio se
torna maior, nem menor, que ndo Se consome, mas apenas se
transmuda, inalteravelmente grande em seu todo, uma economia sem
despesas e perdas{...), mas antes como forga por toda parte, como
Jogo de forcas e ondas de forcas ao mesmo tempo um e multiplo, aqui
acumulando-se e ao mesmo tempo ali minguando(..), mais
contraditorio consigo mesmo, e depois outra vez voltando da plenitude

17 ASZ, 1, “De Mil Metas e de Uma Meta”.
148 ASZ, 11, “Da Auto-superagio”.
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ao simples, do jogo de contradicées de volta ao prazer da consondncia
(...) - Esse mundo é a vontade de poder - e nada além disso! E também
VvOs préprios sois essa vontade de poder - e nada além disso! '*°

Tanto em ASZ quanto no fragmento péstumo transcrito acima, a
vontade de poder € atribuido multiplicidade, contradicfio, luta e devir, mas também
unidade, simplicidade e consonancia; é sobre essa base (fundacdo) que o super-homem
se constituira, ou seja, é desse solo que brotard o super-homem. Porém, Nietzsche nos
fala da vontade de poder como a instancia infima constituidora de tudo o que € e como o
fundamento que tem por baixo de si um abismo, uma fundagédo sem fundo. Entdo, que
pensamento devera ter o super-homem, para suportar afirmar esse mundo de devir, de
multiplicidade e de contradigfio que é a vontade de poder? A resposta de Nietzsche a esta

pergunta € o eterno retorno, “o pensamento abissal”.>°

O eterno retorno é o pensamento da profundidade, afirmador de uma
perspectiva antagdnica, antidualista e antifinalista. Afirmar que, por uma infinidade de
vezes, tudo volta, € fazer com que o devir escape & temporalidade e ao inacabamento que
ela implica; ¢ dizer, efetivamente, que cada instante, repetido uma infinidade de vezes,
dura uma eternidade; € dizer que cada objeto temporal é eterno. O pensamento do eterno
retorno traduz e inspira a moral do super-homem, daquele que sé faz o que merece ser
repetido uma infinidade de vezes, ¢ durar uma eternidade; o super-homem & aquele que
“antecipa com palavras de ouro os seus atos” ', superando, assim, a oposigio do

dualismo valorativo.

Deste modo, o pensamento do eterno retorno & capaz de acompanhar o
devir multiplo e contraditorio, caracterizado como vontade de poder, pois ele proprio é
multiplo ¢ tem a contradigiio como regra. Este é um aspecto que deve ser ressaltado, que

o pensamento do eterno retorno seja miltiplo, pois é candnico na histéria da filosofia

WKSA, X, 38(12).
B0 Cf BH, “ASZ”, 1 e ASZ, IIL, “O Convalescente”.
1 ASZ, Prologo, 4.
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ocidental que o entendimento € a capacidade sintetizadora da razio; ¢ nele que ocorre a
unificagdo da multiplicidade intuida. Em Nietzsche, o pensamento enquanto eterno
retorno € uma capacidade mais ampla, pois nio aceita a 16gica como instrumento do
raciocinio que esquematiza a realidade, facilitando a sua compreensio. O eterno retorno
e a vontade de poder, enquanto conceitos-chaves da filosofia nietzschiana, estdio
intimamente ligados ao tema central do ASZ, o super-homem, e se caracterizam como
multiplicidade e contradi¢fio que permeiam toda a obra. Dessa forma, nfo vemos

contradi¢io entre essas doutrinas, mas uma complementaridade entre elas.

ASZ ¢ marcado por uma ldgica, ou melhor, por uma anti-légica do
contraste que se manifesta nos mais diversos momentos vivenciados por Zaratustra. Ao
longo da trama, podemos observar nas figuras e nos discursos do personagem o

exercicio desse contraste: Zaratustra é aquele que vivencia os contrastes da vida,

o

aquele que experimenta a contradig@io do devir e caminha entre fragmentos e, por isso, é
encontrado nas mais ambiguas situacdes no desdobramento da trama. Zaratustra ora esta
triste, ora feliz; ora esta doente, ora saudével; ora se encontra nos mais elevados picos,
ora nas mais profundas e “mormacentas baixadas” ; ora estd no meio-dia, ora na meia-
noite; ora estd no gelo, ora na brasa; ora estd na montanha, ora no mar etc... Esse jogo
incessante de alternfncias mostra a estratégia de Nietzsche ao lancar Zaratustra no
desafio de um perspectivismo para além das dicotomias valorativas e que ensine como

se chega a ser o que se &,

Podemos assim constatar a importdncia da contradigfo, tanto na
elaboracfo dos principais conceitos, quanto no encadeamento da trama em ASZ. E isso
estd presente tanto nas figuras quanto nos discursos de Zaratustra, pois sio as duas
formas através das quais ele se expressa: em suas figuras e discursos, constitui uma regra
de conduta que leva o individdo a chegar a ser aquilo que ele é. Deste modo, Nietzsche
possibilita uma andlise da obra na direciio de uma ética pedagdgica que tem a

contradicio como o motor da auto-superagio.

A contradic@io atua nas figuras e nos discursos de Zaratustra como um

recurso que possibilitard a Nietzsche escapar de uma filosofia dogmatica, de fins
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alcancaveis a partir de certos pressupostos que funcionam como fundamento, e lhe
permitira criar uma filosofia da superacdo, onde nunca é posto um fundamento, “pois

atrds de todo fundo hd um abismo - um mundo mais vasto, mais estranho, mais rico™.>*

21GB, § 289.
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CAPITULO III

O PROLOGO

1 - Apresentacio

O prologo do ASZ foi elaborado e enviado ao editor junto com a
primeira parte, em fevereiro de 1883, e essa ¢ uma boa razdo para geralmente ser
considerado como prologo apenas dessa parte. Mas pode ser considerado também, como

!’153

“a plataforma para a obra inteira” ™", ou “como uma introdugdo sistematica, bastante

estruturada, ao conjunto do Zaratustra”.™ Na primeira ediciio da primeira parte do
ASZ, o prologo trazia um titulo, “Do Super-Homem e Do Ultimo-Homem”, que depois
foi suprimido pelo proprio Nietzsche. Nas variantes, no primeiro paragrafo, Zaratustra
anuncia: “Eu trago para os homens um novo amor e um nove desprezo - o super-homem
e o ultimo-homem ™% Isso, de certa forma, reforgava os temas ai tratados, o super-
homem e o tltimo-homem, mas deixava de fora do titulo o outro tema central do
prologo ¢ também da primeira parte: “a morte de Deus”. Talvez: esse tenha sido o

motivo que levou Nietzsche a suprimir o titulo posteriormente; e s6 falar, na verséo

definitiva do prélogo, do super-homem e do tdltimo-homem depois de ter anunciado “a

1% Stanley Rosen - The Mask of Enlightenment: Nietzsche's Zarathustra - Cambridge; Boston, 1995, P.78.
134 Héber-Sufrin - Le Zarathoutra de Nietzsche - PUF; Paris, 1988. P. 6.
S KGW, VIA4.P. 11



morte de Deus”. Por esses motivos, podemos considerar que os temas principais do
prologo s&o os trés acima mencionados. E significativo destacar que esses temas e todos
os discursos da primeira parte sio anunciados para todos, e isso desempenha uma fungdo

importante no ensinamento de Zaratustra, que ensina aprendendo e aprende ensinando.

2 - O Ocaso (Untergang)™™® de Zaratustra

a) A Anunciacio

O prélogo revela alguns aspectos significativos do ensinamento de

Zaratustra sobre a superacio. Ele comega com uma narrativa em tempo passado:

Quando Zaratustra tinha trinta anos de idade, deixou sua terra natal e
o lago da sua terra natal e foi para a montanha. Ld gozou, durante dez
anos, de seu proprio espirito e da soliddo, sem deles se cansar.

De repente, 2 narrativa passa para um tempo presente: “Numa certa
manhd Zaratustra anuncia a dificil necessidade de retornar para junto dos homens,
depois de dez anos de soliddo”. Nesse antincio, ele estabelece uma analogia com o sol,

para quem fala pretensiosamente: assim como o sol necessita daqueles aos quais ele

" O tradutor espanhol de Nietzsche, Andrés Sanchez Pascual, chama 2 atengdo para os siginificados do
verbo untergehen e do substantivo Untergang em alemdo: o primeiro, significa descer, ir para baixo; o
segundo, pdr-do-sol, ocaso e, por dltimo, como substantivo, significa afundamento, destruicio e
decadéncia, tal como no titulo do livro de O. Spengler Der Untergang des Abendlandes. Cf. Na nota 4 da
traducfo do ASZ; Alianza Editorial, Madrid, 1972.
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ilumina, Zaratustra também necessita doar a sabedoria (die Weisheit) que acumulou
durante os anos de exilio, e anuncia a sua necessidade de declinar, para doar aquilo que
nele ¢ abundante. Zaratustra também quer ter o seu ocaso. Com o primeiro pardgrafo do
prologo, Nietzsche revela um importante aspecto da agfio dramatica do personagem
central. A narrativa revela que houve uma transformacfo substancial em Zaratustra, o
qual passa de alguém desiludido para alguém esperangoso, que acumulou sabedoria em
excesso, em seus dez anos de exilio, e agora necessita dod-la. Isso revela que Zaratustra
foi transformado por algum processo que o levou a superar seus estados de vida
passados e, por isso, encontra-se agora pleno e superabundante. Zaratustra parece ser
alguém que se auto-superou. Porém, fica uma questfo: se Zaratustra estd em estado de
plenitude, se ¢le se auto-superou, para que quer retornar para junto dos homens, a causa
de sua antiga desilusdo? Poderiamos responder provisoriamente: ¢ porque, como ele
revela em analogia com o Sol, cuja luz s6 tem sentido se tiver algo ou alguém para
iluminar, Zaratustra precisa daqueles para quem possa ensinar a sua sabedoria. E, dessa
forma, parece-nos que algo importante € revelado, a saber: que a sabedoria acumulada
pode ser ensinada. Mas o que Zaratustra ainda ndo sabe é como comunicar o seu
ensinamento. Pois ele ainda néo sabe que o processo de se tornar pleno, ou melhor, de se
tornar o que se é, precisa antes ser vivenciado, experimentado, pois € somente na

insercdo com os homens que a super¢o pode ocorrer.

b} A Morte de Deus

Na descida da montanha, em uma floresta, Zaratustra encontrou um
velho homem, uma espécie de eremita, que, dez anos antes, testemunhara a sua subida.
O velho constata uma mudanga em Zaratustra que, segundo ele, despertara de seu sono ¢

voltara a ser crianga. O eremita € uma testemunha chave do processo de mudanca que

73



sofreu Zaratustra'®’, Porém, indaga: “o que quer Zaratustra fazer junto daqueles que
dormem?” Zaratustra responde: “que ama os homens”.*** O velho homem entio retruca:
- "que ele reserve o seu amor para Deus, e néo para os homens, que sdo criaturas
demasiadamente imperfeitas para serem amadas”. No final desse encontro Zaratustra
revela um dos principais ensinamentos da sua aciio dramética, qual seja, ade que Deus
esta morto: serd possivel que este velho santo na soliddo da Sfloresta ndo ouviu falar

que Deus esta morto!

Esse ¢ um dos ensinamentos que Zaratustra terd que comunicar aos
homens, para realizar a sua mais importante tarefa: a necessidade da superagdo do
homem para tornar-se o que se é. Mas, para compreendermos melhor o significado desse

ensinamento em ASZ, precisamos antes de uma explanacggo geral acerca do tema.

O tema da “morte de Deus” n#io ¢ originariamente nietzschiano; ja era
corrente no ambiente alemio, tanto entre os poetas romédnticos quanto na filosofia do

idealismo'®®. O poeta Heinrich Heine, em seu escrito L’ Histoire de la Religion et

Philosophie en Allemagne'®, de 1834, com fortes influéncias da crise provocada pela

critica de Kant a teologia racional, reflete o significado simbélico de tal acontecimento e

e 1 s . r - » ’
sentencia'®': “Esta triste noticia da morte de Deus talvez necessite de alguns séculos

**" Essa passagem é de suma importincia, para a tese gque defendo contra o determinismo de Nietzsche em

ASZ, ou seia, opino que nessa obra, ao contrario de outras, Nietzsche expde 0 ensinamento do “tomar-se o
que se €’ , que implica uma certa autonomia ¢ decisfic, incompativeis com o determinismo. A tese
determinista, tal como vimos na introdugso, defende que tido o que houve, ha e haverd, e tudo o que
OCOITEY, OCOITE © QCOrrerd, ja estd de antemio fixado, condicionado e estabelecide, nfio podendo haver nem
ocorrer mais do que j4 estd de antemfio fixado, condicionado e estabelecido. Nessa passagem, a
obeservagio do velho eremita é uma constatagdo factual da mudanca de Zaratustra, que, tudo leva a crer,
fol um crente e por conseguinte um niilista, Cf. por ex., em “Dos Transmundanocs™ “Noutre tempo,
também Zaratustra projetou a sua ilusdo para além do homem, tal como todos transmundanos™. Desta
forma, concluo que Zaratustra, em seu caminho para se tornar aquilo que ele é, ndo se deixa levar
passivamente pelo devir, mas também age sobre ele de forma criativa, inserindo-se nele, auto-
determinando-se €, deste modo, coadunando o seu ser com o seu pensamento.

'*® E como variante dessa passagem que Nietzsche, em KGW, VV/4, apresenta o super-homem como um
amor € o ultimo homem como desprezo.

**? Cf. Bugen Biser - Gott ist tot. Nietzsches Deskonstruktion des christlichen Bewusstseins. Miinchen:
Kasel Verlag, 1962.

' Essa obra foi escrita para o publico francés, na época em que Heine trabalhou na Franga como
correspondente de jornais alemies,

161 Cf. Bigser, E. , idem e Também - *“Ni Antéchrist ni 2 ia recherche de Dieu”. In Nietzsche Ayjourd’hui?,
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para se expandir universalmente™®

. Para Heine, Kant, com a Kritik der reinen
Vernunft, havia promovido uma revolugdo espititual na Alemanha, muito mais profunda
que a Revolugdo Francesa. Pois, para ele, enquanto na Franca caia a monarquia, na
Alemanha morria o deismo. Desse ponto de vista, para Heine, os franceses haviam sido
mais brandos em sua revolugio que os alemdes, pois, enquanto agueles mataram o rei,
esses mataram Deus'®. Um outro exemplo do desespero causado pelo impacto do
criticismo kantiano foi Kleist. Nietzsche chamava a atencfio, em sua UB, sobre
“Schopenhauer como Educador”, para o fato da popularizagio da filosofia de Kant ter
disseminado um certo ceticismo e relativismo sobre a verdade, que levaria determinados
espiritos mais nobres, como o do melancolico Heirich Kleist, ao desesperom. Kant teria
estalado uma crise no pensamento ocidental modemo, ac afirmar categoricamente que
ndo ha conhecimento especulativo da coisa em si, mas t80 somente de fendmenos. A
concepsdo de verdade aderida por Kleist, tal como se manifesta na carta em nota, esta
intimamente ligada a uma visdio pré-kantiana do conhecimento, que pode ser
caracterizada como realismo metafisico. O realismo metafisico afirma que as coisas
existem fora € independentemente da consciéncia ou do sujeito. Tal posigio pressuple
uma autoridade externa como fundamento e organizadora da ordem do mundo, aos
moldes da metafisica de Leibniz, Wolf e Descartes. A revolugio copemiciana

promulgada por Kant, pde fim a todo fundamento externo, tanto gnoseologico quanto

vol. 2. Paris: Union Général d’Editions, 1973. P. 265.
162 Citaciio de E. Biser, in Nigtzsche Aujourd’hui?, P. 265.

163 f. Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deuntschland. em Heine vol.4 do Schriften iber
Deutschiand. Frankfurt a. M.: Inse] Verlag, 1968. P. 119. Ver também, Loparic, L. - Heidegper Réu - Um
Ensaig sobre a Periculosidade da Filosofia. SP: Papirus, 1990. P. 94.

184 Cf. UB, “Schopenhauer als Erzieher”, 3. Nietzsche afirma isso com base numa carta de Kleist remetida
4 sua namorada Guilhermina: "Recentemente eu travei conhecimento com a mais recente filosofia, assim
chamada kantiana, e preciso agora lhe comunicar uma idéia extraida de la, sem nenhum temor de gue ela
a togque tdo profundamente, tdo dolorosamente, quanto a mim.(...) Se todos os homens em vez de olhos
tivessem dculos verdes, entdo eles teriam de julgar que os objetos que eles por seu meio enxergam sdo
verdes - ¢ jamais poderiam decidir se seu olhe thes mostra as coisas como elas sdo, ou se ele ndo lhes
acrescenta algo que ndo pertence a elas, mas ao olho. Assim sucede com o entendimento. Nos ndo
podemos decididir se aguilo que nds chamamos verdade é verdadeiramente verdade, ou se apenas nos
aparece assim. Se for assim, entdo a verdade que nds agui juniamos ndo é mais depois da morte - e todo
esforco de adquirir uma propriedade que nos acompanhe também até ao tumulo é em vio. Ah!
Guilhermina, se a ponta dessa idéia ndo toca o teu coragdo, também ndo ria de wma outra pessoa que se
sente profundamente ferida por isto no seu mais sagrado ntimo. Meu objetivo unico, mais alto, foi abaixo,
¢ agora eu ndo tenho mais outro” (H. v. Kleist, Simtliche Werke und Briefe, B.IV, Milnchen, [932.
P.634.



moral. Dessa forma, o intelecto humano é a medida de todas as coisas; e a agdo humana,
ngo a divina, € o motor da histéria. Deus perde seu estatuto de coisa em si, assim como a
sua fun¢do de fundamentador, e passa a ser apenas uma idéia reguladora, um postulado
da razdo pratica, que somente orienta a formulagdo da lei moral, mas o fundamento
mesmo € totalmente subjetivo e racional. Esses avancos de Kant na histéria do
pensamento ocidental geraram um certo pessimismo, pois nfio existe mais nada de
verdadeiro fora do sujeito. As influéneias do ceticismo'® de Kant sobre a geracio de
poetas e filosofos que o seguiram, nfio param por ai; elas se estendem a Goethe, Novalis,
Holderlin, Jean-Paul, Schopenhauer, Marx etc... Em Kant, o tema da morte de Deus
aparece de forma indireta e velada, j que o filésofo de formacdo pietista nunca postulou
a existéncia ou inexisténcia de Deus'®S; ele apenas, ao delimitar os limites do
conhecimento, afirmou a impossibilidade de conhecé-lo. Porém, se em Kant a frase
“Deus morreu” ainda nio aparece, em Hegel, o tema aparece literalmente em um escrito
de juventude'®”: “..o sentimento em que se funda a religido dos tempos modernos - o
sentimento: Deus mesmo morreu (Gott selbst ist tot.)” . Todavia, as conseqiiéncias dessa
frase no pensamento de Hegel'®® tém outro sentido do que em Nietzsche. Pois Hegel,
assim como Fichte e Schelling, tenta em desespero ressucitar o agonizante Deus. O
conceito de Deus desempenha um papel de grande importancia para a edificacio de suas

filosofias, compreendidas como sistema. Fichte faz de Deus a ordem moral do mundo e

6% Sobre o ceticismo em Kant, ver Zeliko Loparic: “Kant ¢ o Ceticismo™; in Manuscrito, XI, 2 (1988), Pp.
67-83. Loparic nfo se preocupa com as conseqiiéncias do pensamento kantino sobre o pessimismo
roméntico, mas antes demonstra, como Kant leva o ceticismo humano as suas Gltimas conseqiténeias para
poder, depois da radicalizag%o, domestics-lo definitivamente.

1%Cf. a posigio de Kant em relagdo s provas da existéncia de Deus, em; Kritik der reinen Vernunft, “O
Ideal da Razio Pura”. Cf. também o escrito pré-critico, “Der einzig mogliche Beweisgrund zu einer
Demonstration des Daseins Gottes” (O tnico fundamento de prova possivel de uma demonstragio da
existéncia de Deus). Em relagéio &s mudangas de Kant quanto 20 conceito de Deus, ver o artigo De Eckart
Forster: “As mudangas no conceito kantiano de Deus”. In Studia Kantiana; trad. De Guido de Almeida e
Jilio Esteves. Revista da Sociedade Kantiana vol. I, n. I, 1998.

17 “Glauben und Wissen. Oder die Refllexionsphilosophie der Subjektivitat in der Vollstandigkeit ihrer
Formen als Kantische, Jacobische und Fichtesche Philosophie”. Jenaer Schiften 1801-1807. Subrkamp,
Werke 2. Aufl. 1990. P. 432. Essa passagem é citada por Heidegger em seu ensaio “Nietzsches Wort ‘Gott
ist tot™”, Holzwege (1950).

80 pensamento religioso de Hegel ¢ muito complexo e sucita diversas questdes. Até mesmo seus
discipulos divergiam quanto 4 questdo se ele mantinha uma posigo teista ou ateista. A direita hegeliana,
representada por Goschel, sustenta que, Hegel é um crente ortodoxo; 2 esquerda, representada por Strauss,
adota o ponto de vista oposto. Cf: O verbete God and christianism, in; A Hegel Dictionary - Blackwell
Publishers; Oxford, 1993,
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Schelling o converte em infinito. Hegel, por sua vez, identifica Deus ao proprio
Absoluto; pois Deus, ele mesmo, enquanto saber absoluto do absoluto, € a esséncia do

ente do logos'®

. A complexidade desses sistemas nos impede uma vis3o mais detalhada
da func¢io que Deus neles desempenha, e, além do mais, o nosso tema aqui, trata de um
Deus que ndo desempenha mais nenhuma fungéo, e ja nfo fundamenta mais nada, pois

estd morto.

A sentenga de Nietzsche, “Deus estd morto”, nfo tem apenas o
significado de uma critica 4 religifio e nem se resume ao movimento ateista '’° em voga
no século XIX. A critica que tal sentenca sugere ¢ muito mais geral e abrange todo
pensamento com pretensdes de edificar valores universais, tais como: unidade, verdades
ultimas e finalidade. Deus, que morreu, é quem garantia a ordem metafisica,
epistemologica e moral do mundo; com a sua morte, o conjunto dos ideais ¢ dos valores
que direcionavam o sentido histdrico sdo denunciados como desprovidos de sentido, e
tornam-se produtos de uma ilus3o. Isso revela o tipo conflituoso do ensinamento que
Zaratustra, o impio, quer ensinar, isento de autoridade externa, sem pretensdes de

finalidades, verdades universais e unidade que fundamentem uma moral.

Em ASZ, o tema da morte de Deus, além de ser um dos centros
gravitacionais em torno dos quais gira toda a primeira parte, ainda aparece na quarta
parte, nas segdes: “O Sem Oficio” e “O Mais Feio dos Homens”. Nessa ultima segio,
Zaratustra adivinha o enigma do “mais feio dos homens”, “Quem sou eu?” , revelando-o
como o assassino de Deus. “O mais feio dos homens”, é um dos tipos de “homem-
superior”, que por ndo suportar a visdo daquele que tudo via (Deus), inclusive a sua
fealdade, vinga-se dele, matando-o — retornarei a esse assunto quando for tratar da quarta

parte. Na primeira secdo, o Ultimo papa procura pelo eremita, que Zaratustra havia

¥980bre essa questdo, Cf. Heidegger - Hegels Phinomenologie des Geistes; GA, 32 Frankfurt- am-Main,
1980. P. 14]. Para Heidegger, a interpretacdc do ser tomada especulativamente ¢ assim fundada é

ontologia, mas de tal modo que o ente propriamente dito € o absoluto, Teos, Dessa forma, segundo
Heidegger, a interpretagfio especulativa hegeliana do ser € ontoteologia.

% E. Biser, na introdugdo de seu livro - Gott ist tot. Nietzsches Deskonstuktion des christlichen
Bewnsstseins - argumenta que, & posigio de Nietzsche nfic pode ser considerada ateista, pois ele nfic €
alguém que fala da nfo existéncia de Deus, mas do assassinato, que pressupde que para ser assassinado,
teria antes que existir.
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encontrado na descida da montanha - no prélogo: “Eu procuro o ultimo homem piedoso,
um santo e eremita, que vivendo sé em sua floresta, ndo ouviu nada do que hoje todo
mundo sabe”. Zaratustra entdio lhe pergunta: “O que sabe hoje todo mundo? Por acaso,
o velho Deus, no qual todo munde acreditava em outros tempos, ndo vive mais?” “Vocé
disse isso” - respondeu tristonho o papa sem oficio. “Eu servi a este velho Deus até a
sua utima hora”. Entre os principais temas tratados no ASZ, “a morte de Deus” é o
mais antigo de todos, e pode ser remetido de forma -embriondria aos escritos de
juventude; mas ganha destaque, sobretudo, em FW, no aforismo 125, onde um insensato

procura por Deus com uma lanterna na mio:

Procuro Deus! Procuro Deus! {...) Para onde Joi Deus? - bradou -
Vou lhe dizer! Nés o matamos, vés e eu! Nos todos, nos somos seus
assassinos! Mas como fizemos isso? Como pudemos esvaziar o mar?
Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos
quando desprendemos a corrente gue ligava a Terra ao sol? Para
onde vai agora? Para onde vamos nos?....

Essa ¢ a mais significativa passagem de Nietzsche sobre o tema da
“morte de Deus”. Além do estilo bem elaborado e de beleza incontestavel, aj
percebemos toda a preocupaciio do autor com as consegliéncias de tal acontecimento
para a humanidade. O momento da tomada de consciéncia da morte de Deus, para
Nietzsche, ¢ 0 mais perigoso de todos, pois ele aponta para dois caminhos: um - o que
ele gostaria que a humanidade seguisse — é o caminho da superagdo, a tomada de
consciéncia, de que somos nés que comandamos, ou seja, nio hd autoridade externa que
nos guie, mas somos ndés mesmos que nos conduzimos, para nos tornarmos aquilo que
S01NOS; © outro, € 0 perigo que essa percepedo pode langar sobre a humanidade, pois tal
tomada de consciéncia revela que aquilo em que depositdvamos a mais alta esperanca é
desprovido de valor, € ficgfio e se revela como nada. Esse sentimento de nada instaurado
pela auséneia de Deus pode langar a humanidade no mais calamitoso e nebuloso dos

tempos, no qual nada vale a pena, tudo é em vio. Esse ensinamento, COmMO veremos, é
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preconizado pelo arqui-inimigo de Zaratustra, o Adivinho. Diante de tal desolamento,
Nietzsche adverte: “Se nds ndo fizermos da morte de Deus uma grande remincia e uma

perpétua superagdo sobre nés mesmos, teremos de pagar por esta perda.” "'

O tema da morte de Deus, no pensamento de Nietzsche, ¢ a maxima
expressio do niilismo. O termo niilismo, que j4 era corrente tanto na filosofia quanto na
literatura, aparecia como um sintoma de época na obra de diversos pensadores; por
exemplo, em William Hamilton, Jacobi, Jean-Paul, Dostoiewski, Touguenieff, nos
poetas romanticos alemées, nos anarquistas russos, no pessimismo schopenhaueriano e

em Paul Bourget, de quem Nietzsche adotou a expressdo. Goethe, o mais eminente poeta

alemao, expressava o niilismo pela boca de Mefistofeles, em Fausto:

Eu sou o espirito que sempre nega!
E isso com razdo, pois tudo quanto nasceu
nAo merece mais que perecer.

~ . 7
Portanto era melhor néo ter nascido.'’

Em Nietzsche, o termo niilismo designa, por uma parte, a crise
ameacadora na qual esta lancado o mundo moderno, a desvalorizago dos valores
universais que lan¢a a humanidade na angustiante situacdo de que nada mais tem
sentido; por outra parte, aplica-se como sua légica interna, ao desenrolar de toda a
histéria chamada européia, desde Platdo. Na medida em que tem conduzido o processo
evolutivo da humanidade, o niilismo se féz sempre presente como sua logica interna,
antes e depois de sua detectagfo. Dessa forma, ¢ niilismo acomete a cultura € o homem,
tanto como experiéncia e sentimento de um estado critico atual, guanto como

pensamento critico que o homem e a cultura fazem contra as crengas, os valores ou

g4, Kréner, X11, 167.

79



ideais. Por isso, Nietzsche, no esboco de composicio da WM, diz: “o niilismo esté &
porta (..) como o mais  sinistro dos héspedes”.” Primeiro, ele se instala
maliciosamente como o sentimento entristecedor; depois, como sentimento atemorizador
do fracasso de todos os sentidos. E o esgotamento progressivo de todos os sentidos, o
reino em expansio do esvaziamento dos sentidos. E o momento que se experimenta
como se fosse um pesadelo ou desorientagdo completa. Para usar uma expressdo de
Nietzsche, em ASZ, “o deserto cresce”.'* Todos os valores que direcionavam os
sentidos se esgotaram, se ocultaram, se negaram: faltam as metas. O niilismo, como a
experiéncia do esgotamento dos sentidos, se traduz em um grande cansaco, o grande

fastio do homem por si mesmo. E uma agonia infinita, um interminavel crepusculo.

O termo niilismo nfo estd impresso em ASZ, mas, mesmo assim,
aparece como uma das principais tematicas da obra, € a sua revelagdo se da em
conseqiiéncia do fatidico acontecimento da “morte de Deus”. O niilismo, em ASZ, é
tratado de forma alegérica e representado por alguns personagens e cendrios: a negra
serpente, a aranha, o adivinho (o profeta do niilismo), o bufio de Zaratustra, as negras
nuvens, o deserto etc...; e se manifesta também por alguns afetos ou sintomas que o
personagem principal experimenta e terd que superar, tais como: ressentimento,

compaix&o, natsea e nostalgia.

Heidegger'” tem razio quando identifica os dois temas, “morte de
Deus” e niilismo, apesar do proprio Nietzsche s6 ter conectado esses dois conceitos apos

ASZ.'™ Ele tem razio também quando diz: “Nietzsche interpreta metaficamente a

172 Fausto, Quadro I'V, cena 11,

" A esse respeito, Cf. Oswaldo Giacéia: “A Crise da Cultura como Escalada do Niilismo (De onde
procede o mais sinistro dos héspedes?)”- in Labirintos da Alma. Nietzsche e a auto-supressdo da moral.
Ed. UNICAMP; Campinas, 1997,

™" ASZ, IV, “Entre as Filhas do Deserto”. Essa expressio ¢ usada por Heidegger, em Was heisst Denken?.
para ilustrar a ameaga que representa o niilismo.

" Cf. “Nietzsches Wort ‘Gott ist tot””, in Holzwege; pp. 200-201. Também, “Der europiische
Nihilismus™, in Nietzsche I1.

A primeira vez em que aparece o termo miilismo, nia obra de Nietzsche, ¢ em um fragmento péstumo do
outono de 1881, KSA IX, 12 (57) -“Em que medida todo horizonte mais claro aparece como niilismo ™.
tema “a morte de Deus” aparece pela primeira vez de forma explicita em um fragmento contemporaneo do
anteriormente citado, KSA I¥X, 12(77) - “Gont ist tot..”. Todavia, nessa época Nietzsche ainda nio
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marcha da histéria ocidental, como nascimento e desenvolvimento do niilismo.”” O
niilismo enquanto conceito nfo se esgota no tema da “morte de Deus”, pois, enquanto
processo historico, ele € remetido como forma inicial a Platio, que, com sua teoria das
idéais, opondo o inteligivel ao sensivel, teria inaugurado a metafisica e, por conseguinte,
o niilismo europeu. Platio, para Nietzsche, teria criado os valores universais, que sdo,
em wltima instincia, produtos de uma ficgdo' ™. Deste modo, é justo, do ponto de vista
nietzschiano, dizer que a historia ocidental € niilista, metafisica e platdnica. “A morte de
Deus” € o momento niilista na histdria ocidental, no qual se revela que o mundo supra-
sensivel, o mundo dos valores universais, que direcionavam todos os sentidos, €

derrocado e entra a humanidade, dessa forma, em uma crise desoladora.

Desse modo, o prologo, ja revela Zaratustra como um tipo impio, mas
que ndo virou as costas para os homens, tal como o velho santo que busca Deus. Mas
Zaratustra antes experimentou “a morte de Deus”, mergulhou no mar sem horizonte do
niilismo, e agora traz esse ensinamento para os homens, como condi¢éo necessaria para
um outro mais importante ainda, a doutrina do super-homem, a qual se revela para a
humanidade como sendo a sua mais alta esperanca de auto-superagdo. Todavia,

Zaratustra percebe, nesse momenio, que esses ensinamentos s6 tém sentido se forem

retacionava explicitamente os dois temas, sé fazendo-o depois do ASZ, mais precisamente em alguns
postumos reunidos no volume XII da KSA, por ex: 2(131).

17 “Nietzsches Wort “Gott ist tot™. Pp. 193-194.

8 ¢f Idem, p. 200, Heidegger entende que, sendo a filosofia de Nietzsche um contra movimento 2
metafisica, ao platonismo, € ela mesma metafisica, pois, como mero movimento conirrie, como mera
inversdo (blosse Umstiilpung), segue aderida 3 esséneia daquile contra o que se pronuncia. Nesse ponto,
discordamos de Heidegger, pois nic podemos remeter contra o filosofo do martelo aquilo que ele tentara
demolir, isto é, nfio é justo the imputar que tenha caido nas malhas da metafisica e, por consegiinte, do
piilismo criticado por ele mesmo. A contraposi¢io de Nietzsche ao platonismo n#o representa mera
inversiio, tal como propde Heidegger, mas antes, uma superacio da propria oposicio. Nio nos esquecamaos
do ensinamento de GD: “O Mundo-verdade acabou abolido, que mundo nos restou? O mundo das
aparéncias? Mas ndo; com o fim do Mundo-verdade abolimos também o mundo das aparéncias!” (CL.GD,
“Como o’ Mundo-Verdade’ Tornou-se Enfim uma Fabula” 6 ). Nietzsche nfo cai no niilimo criticado por
ele mesmo. O niilisme ao qual ele adere é o que ele, fregiientemente, chama de niilismo ativo, que nio €
movido por um pessimismo, mas antes por um otimismo, expresso no pensamento afirmativo do eterno
retorno, “como a forma mais elevada da afirmagdo que em geral se pode alcancar™ (EH, “ASZ”, 1). O
niilismo enquanto processo € necessario, € a sua necessidade implica necessariamente sua superagio.
Sobre essa questdo, cf. Miller-Lauter: Nietzsche. Seine Philosophie der Gegensétze und die Gegensétze
seiner Philosophie. P.30ss.. Cf. também do mesmo autor: “Heidegger iiber Zarathustras ‘Geist der Rache™.
{Trata-se de um artigo inédito, gentilmente, cedido @ mim pelo Prof. Dr. Emani Chaves, do Dep. de
Filosofta da UFP).
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participados com uma comunidade; mas que disso nio decorra a formacdo nem de
discipulos nem tampouco, de crentes; pois ndo se trata de doutrina e nem de mera

instrugdo.

¢) O Super-Homem e O Ultimo-Homem

Da secdo IIT até a VII do prélogo, Nietzsche desenvolve o seu mais
amplo discurso acerca do super-homem, em toda a sua obra. Todavia, devido a forma
profética como € anunciado, o seu significado nio se faz claro. Por iss0, para uma
compreensdo mais apurada do termo, consideramos importante algumas informacdes
prelimirares. Segundo Heidegger'”, um triplo estado de coisas se insinua com 2 raiz da
palavra Ubermensch: 1°, o ir além (das Ubergehen); 2°, de onde parte a transicdo (Von
wo weg der Ubergang geht); 3°, para onde vai a transicio (wohin der Ubergang
geschieht). Optamos pela tradugBio de super-homem, levando em conta esses trés
significados do termo em alem?o; mas devemos, ainda, nos prevenir, com todo cuidado,
para evitar as confusdes que tal nomeclatura em portugués possa produzir; pois as
tradugGes, tanto para super-homem quanto para além-do-homem, em nossa lingua,
podem sugerir um ideal acima do homem, como algo além do alcance do mero mortal. O
super-homem ndo € o tipo que possui um super-poder, ndo € uma legenda, um ideal.
Nao ¢ o simbolo teleoldgico do homem do futuro, o qual superarda a humanidade

decadente.

Desde Naumann'®enfatiza-se que a expressdo Ubermensch ndo é de

Nietzsche; ela ja aparece em Novalis, Heine, Goethe, ¢ podemos encontrar j4 nos gregos

' Was heisst Denken? - Tiibingen, Max Niemeyer Verlag, 1954. Vorlesung Wintersemester 1951-52. .
Parte I, Liggo. 6, p. 41.

180 7arathustra-Kommentar, P. 52.
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as bases de seus fundamentos, Walter Kaufmann'®!, em continuidade com Naumann,
chama a atenc@o para o seguinte fato: a expressdo Ubermensch nio foi cunhada por
Nietzsche, pode-se encontrar hyperanthropos nos escritos de Luciano'®, no século I
Em alem#o, a palavra foi usada por Heirinch Miiller '**, no século XVII, por Herder,
por Jean Paul e por Goethe. No_Fausto: um espirito manifesta seu desprezo pelo
atemorizado Fausto que o invocara e o chama de Ubermensch.'™ Porém, ainda que
Nietzsche n#o tenha cunhado a palavra Ubermensch, ela ganhou destaque em sua
concepedo de filosofia. Ela aparece como o terceiro nome dado por Nietzsche ao seu
projeto de homem. Depois de ter ensaido, na juventude, a idéia de “génio”, extraida de
Schopenhauer, ¢ depois de ter elaborado o conceito de “espirito livre”, nos escritos

meédios, com o ASZ, Nietzsche inaugura uma nova concepgo de homem, compreendida

cOmo super-homem.

Marie-Luise Haase'®

destaca que a primeira passagem pdstuma, onde
Nietzsche utilizou o termo Ubermensch, foi um fragmento de novembro de 1882'%¢, ¢
que o grande nimero de textos dedicados ao termo foi elaborado entre essa data ¢ o
outono de 1883, época da elaboragfio das trés primeiras partes do ASZ, depois
aparecendo, na obra em geral, de forma mais timida, porém, sem perder a intensidade do
seu significado. O termo super-homem somente faz sentido se for ligado ao contexto da
reflexiio de Nietzsche sobre o drama do sentido histdrico. A esse respeito, segundo

Bernd Magnus'®’, o termo Ubermensch expressa a visdo de Nietzsche de um ideal

'8 Nietzsche: Philosopher, Psvchologist, Antchrist - Princeton University Press , 1950/63. P. 266 ss.
182 ¥ ataplous, 16.
183 Geistliche Erquickungsstunden, 1664

'* Fausto, Quadro I, cena I1. Depois de Fausto invocar o Espirito ¢ se assustar com o gue via, esse the
pergunta ; Olhas-me, imploras, anelante, ouvir-me a voz, ver-me o fulgor; cedo a essa invocagdo possante,
eis me! - misero pavor te invade, ¢ super-homem (Ubermensch)? (...).

"5 A orientagio de Marie-Luise Haase ¢ imprescidivel para uma compreensdo do significado de super-
homem em Nietzsche. Cf. — “Der Ubermensch in Also sprach Zarathustra und in Zarathustra-Nachlass
1882-1885" - in Nietzsche-Studien . V. 18; 1984 . Nesse esclarecedor artigo acerca do termo super-
homern, a autora se detém apenas em analisar as passagens da época datada no titulo, onde Nietzsche fala
especificamente do termo Ubermensch, deixando de lado outros superlativos que possam sugerir
identificagdes.

'8 KSA, X, 4 (25). No fragmento ¢ dito: “Die Geburt der Ubermenschen”.
187 «“Perfectibility and Attitude in Nietzsche's Ubermensch”™. P. 633 ss.
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humano, em continuidade com o antigo projeto de articulagio de um ideal humano que
perpassa toda a tradi¢o: Platdo, Aristoteles, os estdicos, Spinoza e Kant. Se retirarmos
a visdo deste contexto, o termo se degenera em algo ridiculo, caricatural, ou em um
monstruoso ideal do planejamento social. As dificuldades para uma melhor descrigéio do
termo Ubermensch se dio porque o super-homem simplesmente representa um
potencial, uma disposi¢do, que tem a humanidade futura, para se tornar aquilo que é,
mas sem jamais ter se efetuado: “dinda ndo houve nenhum super-homem ”'®® diz
Zaratustra. Segundo Lampert'®, o significado do termo Ubermensch é uma critica ao
ultimo-homem, o produto do ideal lockiano do autocontentamento, no qual o contrato
social serve somente para garantir a produgdo da a¢do ¢ da crenga uniforme e universal.
O super-homem de Nietzsche ¢ isso tudo que os intérpretes dele falam; mas ele €, antes

de tudo, a superagio do homem, tal como aparece em ASZ.

Na secdo III do prélogo - bastante semelhante ao aforismo 125, de FW
-, Zaratustra chega a praca do mercado e encontra o povo nela reunido, para assistir o

namero de um fundmbulo que se equilibrara numa corda suspensa, e, assim fala:

Eu vos ensino o super-homem. O homem é algo que deve ser superado.
O que tém feito vocés para superd-lo?

Nessa passagem fica explicita a importincia que desempenha o
ensinamento da superagio na acio dramética do Zaratustra e também na constituicdo do
conceito de super-homem. Ao anunciar a necessidade da superagio do homem através
do super-homem, Zaratustra revela o préprio super-homem, por definigdo, como sendo
superagdo. Falta agora ensinar os meios para essa tarefa. A superagio é o principio

constituidor do super-homem, e este é a efetivaciio daquela. Aos homens reunidos na

¥ ASZ, 11, “Dos Sacerdotes”. Essa se¢do serd melhor analisada na interpretagio da segunda parte.

* Nietzsche's Teaching . P. 24.
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pra¢a do mercado € pedido que permanecam fiéis & terra, desejando o super-homem,
pois esse € o desafio que os despertard do sono dogmatico, confrontando a grande
nausea ¢ a tarefa da transvaloragio de todos os valores para uma auto-superagdo. E
chegada a hora do grande desprezo no qual floresce uma nova felicidade, e com ela uma
grande razdo, uma grande saide e uma grande politica. Esses antincios proféticos do
super-homem podem sugerir, & primeira vista, uma idéia teleolgica da sua
compreensdo. Mas nfo € bem assim, pois uma analise mais detalhada do termo revela
que a idéia de super-homem ndo pode ser compreendida como um ideal teleolégico a ser
buscado, tal como procederam os sistemas filosdficos da grande tradicio metafisica, até
porque, como vimos acima, com o tema da “morte de Deus”, Nietzsche estaria pondo
fim a todo ideal; porém, ao mesmo tempo, é no contexto dessa tradiciio que o conceito

faz sentido como a sua radicalizacgéo.

Nietzsche, em EH', repudia qualquer aproximagdo da nogiio de
super-homem com o darwinismo e recusa toda concepgdo que sugira um ideal

1 . tal como o tema da “morte de Deus” anteriormente

transcendente do homem'
demonstrou. Quando Nietzsche se refere ao homem como uma corda estendida entre o
amimal ¢ o super-homem, em ASZ, ele estd chamando a nossa atengio para a
possibilidade historica da evolugdo do homem, para a dualidade do niilismo, para a

condi¢fio ambigiia da promessa e do perigo:

0 homem é uma corda estendida entre o animal e o super-homem -
uma corda sobre o abismo.

Eo perigo de transpd-lo, o perigo de estar a caminho, o perigo de
olhar para trds, o perigo de tremer e parar.

O que é grande, no homem, ¢ ser ponte, ndo uma finalidade (Zweck), o
que pode amar-se, no homem, é ser uma transicdo e um ocaso.

%0 EH, “Porque Escrevo Tae Bons Livros’, segio 1.

**!' Montinari, M. - Che Cosa Ha Veramente Detto Nietzsche; p. 96 - enfatiza o carater de imanéncia que
deve ter o super-homem.
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() Eu amo aquele que prodigaliza a sua alma, ndo quer que lhe
agradecam e nada devolve: pois é sempre dadivose e néo quer se
conservar (bewahren). (...) Amo aquele que justifica os seres
Juturos e redime os passados: porque quer perecer dos presentes.’

Numa passagem das variantes, de forma semelhante 3 acima citada,
Zaratustra declara: “Eu amo aquele cuja alma se esbanja, que ndo quer ter
agradecimentos, nem ser recompensado: porque ele sempre prodigaliza e ndo quer se
conservar™®®. Ter a conservacio como finalidade €, para Zaratustra-Nietzsche, sinal de
debilidade e, por isso deve ser desprezado. Dessa forma, o ensinamento do super-
homem, em ASZ, aparece em oposi¢do ao tipo ultimo-homem. Zaratustra ensina que 0§
homens devem aprender o caminho para o super-homem, pela criatividade, e por
quererem o seu destino; e que os tltimos-homens reunidos na praca do mercado, para os
quais ele fala, ndo sdo caminho, pois parecem empenhados com meras banalidades da
vida, que lhes trazem conforto ¢ por conseguinte os conservam. Porisso, comportam-se
de forma arrogante, sem se importar com o que Zaratustra lhes fala. O tltimo-homem & 2
caricatura que Nietzsche faz do homem moderno, o homem do presente, o ultimo
representante da humanidade decadente que ndo quer ir mais além e gaba-se de uma
coisa que lhe traz felicidade, a cultura (die Bildung)'®*. Nietzsche descreve o ultimo
homem, em ASZ, como aquele homem do presente que de posse da técnica se convence

da possibilidade da conquista da felicidade, através de uma planificagio humana:

Que € o amor? Que é criagdo? Que é nostalgia? Que é estrela? —
Assim pergunta o ultimo homem e pisca os olhos. A terra se tornou

12 ASZ, Prologo, 4. A esse respeito conferir: Annemarie Pieper - Ein Seil gekniipft zwieschen Tier und

Ubermensch - Klett-Cotta; Stuttgart, 1990. Trata-se de um exaustivo trabalho sobre o Prélogo e a primeira
parte de ASZ.

" KGW, VI-4, p. 24. Conferir também passagem semelhante em ASZ, terceira parte, na seco “Das
Velhas e Novas Tabuas™, onde ¢ dito: “amo os que ndo querem se conservar”.

™ Uma passagem esclarecedora sobre o “Gltimo-homem” ¢ a se¢io “Do Pais da Cultura”, na segunda
parte de ASZ.
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pequena entdo, e sobre ela saltita o ultimo homem, que torna tudo
pequeno. Sua estirpe ¢ indestrutivel, como a pulga, o iiltimo homem é
0 que mais tempo vive. "Nos inventamos a felicidade” — dizem os
ultimos homens, e piscam os olhos. Abandonaram as regibes onde é
duro viver, pois a gente precisa de calor. A gente, inclusive, ama o
vizinho e se esfrega nele, pois a gente precisa de calor. Adoecer e
desconfiar, eles consideram perigoso: a gente caminha com cuidado.
Louco ¢ quem continua tropecando com pedras e com homens! Um
pouco de veneno, de vez em quando, isso produz sonhos agradaveis. E
muito veneno, por fim, para Ter uma morte agradavel. A gente
continua trabalhando, pois o trabalho é um entretendimento. Mas
evitamos que o eniretenimento canse. Jd ndo nos tornamos nem
pobres, nem ricos: as duas coisas sGo demasiado molestas. Quem
ainda quer governar? Quem ainda quer obedecer? Ambas as coisas
sdo demasiado molestas... Nenhum pastor ¢ um s¢ rebanho! Todos
querem o mesmo, todos sdo iguais: quem sente de outra maneira segue
vonluntariamente para o hospicio... A gente ainda discute, mas logo se
reconcilia, sendo estropia o estdémago. Temos nosso prazerzinho para
o dia e nosso prazerzinho para noite, mas prezamos a saude. “Nos
inventamos a felicidade”, dizem os iltimos homens e piscam o olho.””

Como bem pontua Heideggerl%, o utimo homem é aquele que ndo é
mais capaz de olhar para além de si, ou seja, no € capaz de se elevar, de se superar, pois
ainda ndo ingressou em sua plena esséncia. Ele conhece todas as artimanhas e sortilégios
técnicos para prologar indefinitivamente uma existéncia diminuida, artificial e
artificiosa, ¢ dessa forma ¢ o que vive mais tempo. Porisso, ele se encontra atrelado a
fachadas e superficies reluzentes de tudo o que é, manifestande, dessa forma, a

inautencidade do homem moderno, que € incapaz de aprender a se auto-superar,

Em uma passagem, cinco anos mais tarde, em o AC, Nietzsche

expressa bem o seu desprezo por esse tipo:

93 AS7Z. Prélogo, 5. Ultilizo-me da tradugio de Oswaldo Giacdia in “O ultimo homem e a técnica
moderna”. Natureza Humana 1{1}, 1999, Pp. 33-52.

%8 Was heisst Denken? P. 24, A respeito da interpretaciio de Heidegger sobre o conceito nietzschiano de
ultimo homem, cf. Oswaldo Giacdia, in “O fltimo homem e a técnica moderna™. Natureza Humana, 1 (1),
1999,
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E para ndo deixar de lado nenhuma divida a respeito do que eu
desprezo, de quem eu desprezo: é o homem de hoje, 0 homem do qual

eu sou fatalmente contempordneo. O homem de hoje - eu me asfixio

: . 197
COM Seu IMPUro respirar... 9 .

Dessa forma, o “iltimo”, da expressio “Gltimo-homem”, ndo deve ser
compreendido num sentido de extingdo, mas de temporalidade. Por ser o produto final
da humanidade decadente, o tltimo-homem ¢ diametralmente oposto ao super-homem e

por isso deve ser desprezado.'®®

Para Heidegger'™”, o super-homem ¢ a forma como Nietzsche nomeia
0 homem que vai mais além do que o que existe até o presente. Desse modo, o super-
homem n#o pode ser concebido como um além da humanidade, num sentido de
distanciamento além ou aquém, pois, deste modo, se obscurece o alvo do inatingivel e
desconhecido. Mas deve ser compreendido através da superacdo de si mesmo,
colocando-se, assim, por cima de si mesmo, determinando-se pela primeira vez como
condutor do sentido histérico. Essa idéia poderia sugerir uma realizago teleoldgica da
esséncia do homem. Porém, nfo pode ser, pois o super-homem ¢ um “ideal

contingente’™"

» ou seja, sendo ele constituido de um principio dindmico, como o de
superaclo, o seu alvo € sempre um esforco para ir além e, deste modo, um estado de
estabilidade ¢ de conforto nunca ¢ alcancado, tal como parece sugerir o principio de
conservagdo. Desta forma, o termo super-homem sé faz sentido no contexto da tradicio
filosofica, compreendida como niilismo, e sendo apontado como a sua superag¢do. Como

veremos mais adiante, o super-homem nio pode ser pensado separadamente da doutrina

7 AC, § 38. Cf. Igualmente JGB, § 223, o qual ilustra, também, a visio de Nietzsche do homem moderno,
na figura caricatural do europeu moderno, rico em disfarces e fantasias e por isso motivo de risos.

%8 Sobre a oposigio entre o super-homem ¢ ¢ Gtimo-homem, conferir: Harry Neumann - “Superman or
Last Man? Nietzsche's Interpretation of Athens and Jerusaler®™ - Nistzsche-Studien, 5, 1976,

19 Cf. Was heisst Denken?, 1, 6.

2% Utilizo-me aqui de uma expressdo de R.B. Pippin - “Irony and Affirmation in Nietzsche’s Thus Spoke
Zarathustra - in Nietzsche’s New Seas - Chicago University Press - Chicago, London, 1988. (45-71). Nap.
52, Pippin se utiliza dessa expressio sarcastica para expressar a contigéncia e a antiteleologia que o termo
Ubermensch sugere, em oposigdo ao ideal da cultura burguesa tardia.
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do eterno retorno. O super-homem € o eterno estado de intensificagfio ¢ de alegria e a
experiéncia da unidade de todas as coisas no momento afirmativo do eterno retorno.
Experenciando o momento da eternidade, o super-homem quebra o encanto do passado e
redime o tempo na afirmacdio inocente do instante: o super-homem, assim, emerge da
experi€ncia do eterno retorno, isto €, ele se constitui no tempo e atinge o seu apice,
tornando-se 0 que €, no instante do retorno. A atitude da super-humanidade
(Ubermenschlichkeit) é atingida quando passamos pela experiéncia do eterno retorno e
estamos preparados para querer a vida tal como ela €. Este é o ponto desejado, isso € a

superagdo que sempre pressupde um ir mais além.

Muitos comentadores argumentam com a incompatibilidade entre
esses dois temas. Alegam que: se todas as coisas retornam eternamente, como € possivel
0 movo, O Unico e o incomparavel, que € o super-homem? Mas, de qualquer modo,
veremos, quando formos analisar a quarta parte, que nfo se trata de uma contradicfio
entre os dois temas, e sim de uma reformulagio, de uma complementacio. Uma andlise
cuidadosa da quarta parte e dos postumos do ASZ sobre o super-homem - tal como fez
Marie-Luise Haase’™' - revela que Nietzsche fez um grande acordo entre os dois
pensamentos. Outros comentadores argumentam que Nietzsche abandonou todo o
pensamento do inicio do livro com a doutrina do eterno retorno; entdo reconhecem que
Zaratustra tinha primeiro preparado o seu publico para a experiéncia do eterno retorno.
Deste modo, precisa ser visto como os dois pensamentos sfo indissocidveis;

retornaremos a €ssa questio mais adiante, quando tratarmos da quarta parte do ASZ.

Zaratustra, ¢ importante notar, nfo € o super-homem, mas o mestre do
significado desse termo. Como pontua Heidegger'™, “Zaratustra néo é ele, ainda, o
super-homem, mas sendo, o primeiro que transita, absolutamente, para aquele, ou seja,
estd se tornando super-homem”. Zaratustra, experimentando o aprendizado, ensina e
aprende; indo para baixo e se auto-superando, torna-se o que ¢. E por isso que Nietzsche

diz que ainda nfio existiu nenhum super-homem, pois 0 homem ainda n#o aprendeu o

20! «Der Ubermensch in Also sprach Zarathustra und Zarathustra —Nachlass 1882-1885”. Nietzsche-
Studien, 13, 1984, Pp. 232-33.

22 Was heisst Denken? I, 6.
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significado de sua descida. Deste modo, o super-homem torna-se o simbolo do sentido
da terra e da redengfio da humanidade de toda subjugagio, seja ela moral, religiosa,
metafisica. A concep¢do do super-homem de Nietzsche estd conectada com o antigo
projeto de articulagdo de um ideal humano, j4 apresentado pela histéria da filosofia.
Embora Nietzsche apresente uma proposta diametralmente diferente e radical, a questio
que o fustiga ¢ a mesma, qual seja, a necessidade de dar sentido 3 histéria humana.
Todavia, com a nog¢fio de super-homem, ele nio reivindica nenhuma equalizagio
simplista do homem para algum modelo ideal, mas, antes, enfatiza um desafio que
denota um estado Iudico e criativo da auto-superagéio. Deste modo, 0 homem tem que
superar tudo o que até entéio tem feito, para ser capaz de chegar a um ponto de vista para
além do bem e mal e, por conseguinte, tornar-se aquilo que €. Zaratustra introduz a
imagem do super-homem para promover a re-educacdio das aspiragdes e dos
pensamentos humanos sobre a intensificagfio da vida como um tipo de bissola, que nos
capacita a ganhar um senso de diregio, por mais que ainda niio seja uma descricfio de
nossa meta, 0 que sereia impossivel. Dessa forma, seu resultado para nossas vidas é a

nogéo de humanidade superior alcangavel.

d) Desilusiio ¢ Nova Visdo

As dificuldades de Zaratustra para comunicar o seu ensinamento J& se
evidenciam no prélogo, onde ele deixou a soliddo de sua montanha para ir para junto dos
homens. Ele reconhece, depois de sua tentativa fracassada de ensinar o super-homem
para os homens, que foi ridicularizado e tratado como um louco, € aprende que deve se
aproximar deles com mais cautela. "Ld estdo eles rindo, nio me compreendem, ndo sou
boca para esses ouvidos, possuem uma coisa da qual se orgultham, {...) chamam cultura

(Bildung) " ** Neste ponto, o primeiro discurso de Zaratustra dirigido ao povo é

203 ASZ, Prologo, 5.
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interrompido, ele ndo falard mais para o povo até o fim do prélogo. O tnico
companheiro humano que Zaratustra conseguiu foi o caddver do funimbulo, que fora
derrubado pelo bufio do alto da corda suspensa. Chega a noite e Zaratustra ¢
aconselhado pelo buffio, com ameagas, a partir da cidade para a qual ele descera,
julgando que os homens fossem capazes de compreendé-lo. Mas o povo nio esta
preparado para tal ensinamento e entdo o despreza, julgando-o uma ameaca. Porém,
antes do fim do prdlogo, Zaratustra tem uma pré-visio da vontade de poder, ilustrada
como uma nova verdade, uma nova luz e terra, sobre a qual falard somente para

companheiros:

Longamente dormiu Zaratustra, e ndo somente a aurora passou sobre
0 Seu rosto, mas , tambéem, a manhd toda. Finalmente, seus olhos se
abriram: admirado, olhou Zaratustra a floresta e o siléncio, e
admirado, olhou a si mesmo. Levantou-se, entdo, depressa, como um
navegador que vé repentinamente terra, e exultou: porque viu uma
nova verdade . E assim, entdo, falou ao seu coracdo:

“Uma luz raiou em mim: de companheiros, eu preciso, e vivos - ndo
de companheiros mortos e caddveres, que levo onde quero.

Preciso, sim, de companheiros vivos, que me sigam porque querem
seguir a si mesmos - e para onde eu queira.

Uma luz raiou em mim: ndo & multiddo fala Zaratustra, mas a

companheiros! Ndo deve Zaratusira tornar-se pastor e cdo de um
rebanho!.. *%

Em vez disso, Zaratustra declara que quer atrair muitos para fora do
rebanho. Ele, como um destruidor de velhas tdbuas e criador de novas, nfio tem
procurado nenhum rebanho e nem crentes, mas somente companheiros. O criador

procura companheiros criadores, aqueles que criam novas tabuas e novos valores, e

2% ASZ, Préiogo, 9.
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dessa forma, se auto-superam. Zaratustra sabe que os criadores de novos valores s3o
sernpre desprezados e rotulados como destruidores do bem e do mal, mas na verdade
eles s@o semeadores de novas sementes. Mas, nessa altura da agio dramadtica, o que
Zaratustra ainda nfio sabe ¢ como encontrar companheiros que sejam capazes de
compreende-lo. A descrigio do Zaratustra como um criador de novos valores demonstra
que ¢le ndo € um criador de religifio, mas antes alguém que ensina o quanto ¢ falso tal
pregagdo. No final do prélogo, Zaratustra encontra-se em pleno meijo-dia contemplando
seus animais, simbolo do eterno retorno, a 4guia voando em circulos com a serpente

enelada em torno de seu pescogo®® - o circulo dos ciculos.

3 Cf. D.S. Thatcher -“Eagle and Serpent in Zarathustra” - In Nietzsche -Studien , 1977, pp. 240, 260
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CAPITULO IV

A PRIMEIRA PARTE

1 - Apresentacio

Nietzsche demorou pouco tempo na elaboragio da primeira parte do
ASZ, que surgiu de forma irruptiva em apenas dez dias, durante sua temporada de
inverno em Rapallo, e foi enviada ao seu editor Schmeitzner, em 14 de fevereiro de
1883; porém, o escrito s6 foi publicado em abril - 0 atraso se deu devido a impressgo de
panfletos de Pdscoa e de propagandas anti-semitas. A primeira parte, diferentemente das
outras, nfo traz em sua abertura nenhuma epigrafe. Ela se caracteriza sobretudo por seu
estilo iconoclastico, mas nela Zaratustra, também, indica o caminho do criador. Na
primeira parte, Nietzsche revela as consegiiéncias da “morte de Deus” sobre a cultura e
se insurge contra tudo o que até entdo o homem considerava sério e sagrado, tal como:
além, alma, consciéncia, Estado. Pois esses nfio s#o pontes para o super-homem. A

superagéo, deste modo, se identifica com criagio, mas a criagio pressupde destruigio.

2 - A Transmutacio

Thatcher retine uma quantidade significativa de fontes de onde Nietzsche teria extraido tal simbolo.
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O primeiro discurso da primeira parte ¢é intitulado “Das Trés
TransmutagSes”. Podemos considerd-lo como sendo uma introducido & obra, pois
Zaratustra, ai, ensaia aquilo que desenvolvera ao longo da trama. Mas o considera-lo-
emos também come uma introdug3o & primeira parte, apesar do prologo ser considerado
geralmente como cumprindo essa fungio. De todo modo, a questio que parece conduzir
a a¢do dramatica da primeira parte é posta nessa se¢io. O discurso se refere as trés
transmutagdes do espirito, representando-as simbolicamente pelo camelo, o lefo e a
crianga, E com bastante propriedade que Annemarie Pieper chama essa transmutacéo de
genealogia do espirito®®. Zaratustra, depois de ter descido da montanha e 14 ter
depositado todo o peso da sua existéncia, encarnara, na primeira parte, o espirito do ledo
¢, de forma iconoclastica, langard um sagrado nio a tudo o que os homens consideravam
grande e digno de culto. Dessa forma, libertar-se-a de toda verdade com pretensdes a
transcendéncia, universalidade, totalidade e igualdade. Todavia, nessa parte Zaratustra
tambeém indicard o caminho do criador, que o espirito do lefio ndo é capaz de vislumbrar,

mas que O espirito de crianga serd capaz de levar a cabo.

O homem deve aprender cada um desses espiritos para transpor a
ponte que leva ao super-homem. Nesse sentido, podemos identificar a transmutaciio com
a idéia de superago, tal como ja apareceu no prélogo. O discurso contém a prefiguracio
do desenvolvimento da personagem Zaratustra na sua inocente tarefa de se auto-superar,
tornando-se aquilo que ele é: um tipo auténomo e auto-legislador. Devido a riqueza
simbolica dessa se¢fo, ela d4 margens para diversas interpretagdes. Frich Heller® é um
dos intérpretes de Nietzsche, que véem nessa passagem uma autobiografia do
desenvolvimento intectual do autor. Karl Lowith®® entende a transmutagdo do espirito

como sendo o processo de desenvolvimento do eterno retorno. O pensamento do etermo

*% Ein Seil Gekniipft zwischen Tier und Ubermensch. P.111ss.

207 «z arathustra’s Three Metamorphoses: Facets of Nietzsche's Intellectual Biography and the Apotheasis
of Innocence” - In: The Importance of Nietzsche: Ten Essays - The University of Chicago Press, Chicago,
1988. Pp. 70-86.

*® Cf. Nietzsches Philosophie der ewigen Wiederkehr des Gleichen, 3° edigio, 1978. Pp. 31-40.
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retorno, segundo ele, unifica os trés espiritos em sua unidade afirmativa, expressa pela

autonomia do “eu sou”.

A minha posi¢io se diferencia das duas acima mencionadas, pois nio
me utilizo da biografia do autor para explicar a sua obra, nem acho que recorrer ao
conceito de eterno retorno para interpretar essa passagem seja esclarecedor, visto que €
muito prematuro recorrer a tal tema a essa altura da ac8io dramética. Como j& disse, acho
que Nietzsche situou esse discurso como primeira se¢io da primeira parte, justamente
para dar uma no¢do introdutdria de conjunto ¢ demonstrar que a obra trata de um
processo de transmutacdo da personagem central, que, auto-superando-se, chega a ser
aquele que €. Mas também defendo a hipdtese de que Zaratustra ensaia, nessa seg3o, 0
desenvolvimento da sua acgéio dramatica ao longo da primeira parte, na qual depois de ter
sido camelo, antes de seu exilio na montanha, agora, o espirito de lefio o ajudard a
demolir os antigos valores e o espirito de crianca o ajudard a criar novos valores. Mas
Zaratustra ndo € capaz ainda de criar, na primeira parte; ele € capaz somente de
reconhecer que a liberdade conquistada pelo lefio € necessaria, mas no é suficiente para

a criagdo.

A secdo comeca com o seguinte discurso: “Trés transmutacdes, cito-
vos, do espirito: como o espirito se torna camelo e o camelo em ledo, o ledo, por fim, em
crianga”. O camelo representa o espirito de peso, a obediéncia e a subserviéncia. O
espirito que fransporta o peso de todas as coisas ¢ as leva para o deserto, com o objetivo
de descarregé-las. A montanha de Zaratustra representa, em parte, o deserto™®. No
deserto, o espirito se transmuta em lefio enfrentando o seu inimigo, o dragio, o qual
representa a autoridade externa que lhe impunha comando. O lefo nio aceita mais o
comando externo, antes respondido pelo camelo com um “eu devo” e declara a
liberdade do espirito com um sagrado “ndo” expresso com um grito de liberdade, “eu

quero”!

O ledo simboliza © processo através do gqual a liberdade serd

2% A montanha n#o representa somente o deserio, onde Zaratustra descarrega todo o peso da existéncia,
mas ela é também o local onde se amplia a perspectiva.
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produzida, um ato de desafio da superacfio, um passo para a autonomia. Todavia, ele
ainda ndo é capaz de criar os seus proprios valores, mas é necessario, pois cria a
liberdade com o seu sagrado nfio. A crianga®’®, a terceira ¢ dltima transmutacio do
espirito, simboliza um novo comego, que representa a inocéncia € o esquecimento, e
significa um novo “sim” para a vida; ela é uma roda que gira em tomo de si mesma.
Com o nove comego, o0 espirito atinge, através da crianga, a inocéncia do tornar-se o que

se €, ou seja, a autonomia criativa e afirmativa expressa pelo “eu sou™,

3 - Destruiciio e Criacéo

Nas se¢des seguintes da primeira parte, Zaratustra, em seu processo de
auto-supera¢do, agird como um lefo; de modo iconocldstico e corrosivo, discursara
contra tudo o que até entdo o homem acreditou ser sagrado. Mas todo esse desempenho
serd para revelar aquilo que é mais essencial, o caminho do criador. Zaratustra, dessa
forma, agird como um lesgislador, destruindo antigas tdbuas de valores, com o objetivo
de criar outras novas, das quais, a essa alfura da aclo dramatica, € apenas capaz de

indicar o caminho.

a) Imanéncia X Transcendéncia

Nas duas segGes seguintes a serem analisadas, “Dos Transmundanos” e

“Dos Desprezadores do Corpo™, Nietzsche fard uma contundente critica as posturas

#° Trata-se, sem divida, de uma infuéneia de Hecrdlito, que no fragmento 52 diz o seguinte sobre a
crianga: “O tempo € uma crianga que brinca, movendo as pedras do jogo para g e para cd; governo de
crianga”. Cf. Também os fragmentos 70 e 117. Os Fildsofos Pré-socraticos. SP: Culirix, 1982,
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dualistas e transcendentes, que sustentam uma biparticio da natureza do homem em
duas substéncias distintas, alma e corpo, e privilegiam a alma em detrimento do corpo. A
critica a0 postulado dualista dessas doutrinas € remetida, de forma latente, a toda a
tradicfio, de Platdio até Hegel, perpassando o cristianismo e também Descartes, Kant e as
ciéncias modernas. Todavia, tal critica incide mais diretamente sobre a doutrina
platdnica das idéias, pois, segundo Nietzsche - desde seus escritos de juventude - a
historia do ocidente € a histéria do platonismo. Platdo estabeleceu a classica divisio
metafisica entre o mundo sensivel, imperfeito e ilusério, e o mundo inteligivel, perfeito e
verdadeiro. Desde entdo, na histéria do platonismo, a alma ¢ compreendida como a
substincia relacionada com o mundo inteligivel, e é o que confere ao homem a
supremacia dentre os seres mundanos. Desta forma, a alma foi considerada a esséncia do
homem, enquanto o corpo - subordinado as imperfeicdes do mundo sensivel - foi
considerado uma natureza acidental, um predicado secundério do homem. Insurgindo-se
contra essa tradicdo, idealista, espiritualista, transcendente, chamada também de pequena
razdo, Nietzsche valorizara o corpo como grande razio, ¢ de forma similar a Terra,
defendendo uma filosofia imanente e realista. Todavia, isso ndo significa uma inversio
do modelo platbnico, mas antes uma postura diferente, que propde a superagio da
prépria dicotomia. Procedendo assim, 0 nosso autor desenvolve a sua critica ao dualismo
¢ a valorizagio de transmundos e da alma. Para ele, essa valorizagiio nfo é mais do que
um reflexo do corpo, uma doenca de homens cansados que inventaram um extra mundo

para o seu consolo:

Foram os doentes e moribundos que menosprezaram ¢ corpo e a terra

¢ inventaram as coisas celestes e as gotas de sangue do redentor; mas

ate esses venenos doces e lugubres eles os tiraram do corpo e da
211

terra.

Para Zaratustra, esses moribundos que valorizam a alma e transmundos

2 AS87, 1, “Dos Transmundanos”™,
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ndo sdo candidatos para o super-homem.

Na secdo intitulada “Dos Transmundanos™, Zaratustra nos revela que
outrora ele também fora crente, mas que se auto-superou, levando as suas cinzas para a
montanha, ¢ 14 ergueu a mais clara chama. Essa passagem € importante para caracterizar
uma posicio contraria ao determinismo, alimentado por Nietzsche em diversos
momentos de sua obra, pois, nessa secfio, Zaratustra nos revela que a constatagdo do
velho eremita no prélogo é procedente; realmente, Zaratustra mudon, ou seja, ele atuou
sobre o seu modo de ser, auto-superou-se ou esta se auto-superando. Por 1580, quer
ensinar aos homens a seguir, nio novos caminhos e novos ideais, mas aquele que até

entio seguiram, pois s6 assim chegarfio a ser o que so:

(...} eu ensino aos homens. Ndo mais enfiarem a cabega na poeira
das coisas celestes, mas, sim, trazé-la erguida e livre, uma cabeca
terrena, que cria o sentido da Terral

Uma nova vontade ensino aos homens: querer este caminho que o
homem palmilhou as cegas (..)

Com essa secdo, Nietzsche quer chamar, mais uma vez, a atencio dos
homens para a necessidade de afirmar imanéncia da vida como a condicio humana; ¢
para isso devem se desvencilhar de todos os transmundos, de todo idealismo e
transcendéncia, criando os seus préprios valores. Isso Thes confere a capacidade de agir
sobre si mesmos, se auto-superando e se tornando aquilo que sdo. Nietzsche ja revela
aqui 0 que ele desenvolverd com mais exatiddio depois, em “Das Mil Metas e de Uma
Meta™ “O Eu que cria, que quer, que avalia, que ¢ a medida e o valor de todas as

coisas’”.

Em “Dos Desprezadores do Corpo”, em continuidade com a secéo

anterior, Zaratustra ensina que o corpo é o fio condutor (Leitfaden) que guia para o
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caminho do criador, e que a alma ¢ apenas uma palavra para algo no corpo; quem o
despreza, ndo ¢é ponte nem caminho para 0 super-homem. Nessa se¢do, Nietzsche é
bastante critico das filosofias espiritualistas-idealistas caracterizadas como pequena
razdo, que, ao desprezarem o corpo, a grande razdo, reduzem o dualismo corpo-espirito a
um espiritualismo, segundo o qual se afirma que a realidade ¢ espirito. Nietzsche, como
chama a ateng¢fio Greg Whitlock?™* - com quem me compatibilizo na interpretacfio dessa
passagem -, a0 contrario reduz a dualidade a um fisicalismo, o qual acha como principio
basico da realidade o corpo. Todavia, Nietzsche, segundo Whitlock, estd atento para o
fato da presenga do espirito no mundo, porém, numa relacio de dependéncia com o
fisico. Sobre essa segdo, Eric Biondelm, também de forma bastante procedente, alerta-
nos para ndo a interpretarmos falsamente, pois nfio se trata de uma reversio do dualismo
praticado pela tradi¢io da grande filosofia, mas de interposicdes e mudangas de ordem.
As metaforas nietzschianas da “fundamentalidade” do corpo, segundo Blondel, ndo sio
simples metdforas do fundamento, pois Nietzsche nio reduz a cultura ao corpo, ele
procura enunciar a seguinte proposi¢iio: “tudo comega pelo corpo”. Nesses dois
significativos discursos, Zaratustra ressalta a importincia do corpo no processo de
aprendizagem da superacdio, € que a sua valorizagdo ndo implica numa inversio do
dualismo da tradi¢8o metafisica, corpo e alma, mas antes a superagdo da prépria

dualidade dicotomica.

Ap0s esses dois importantes discursos, nos quais Zaratustra esclareceu
que o aprendizado da superacio - realizado a partir da oposicio entre corpo ¢ espirito /
pequena e grande razdo - se d4 na imanéncia do corpo, ele continua, de forma
iconoclastica, transvalorando valores e orientando para o caminho do criador. Em “Das
Alegrias ¢ das Paixbes”, ¢ dito que, para os antigos, a causa do mal eram as paixdes,
mas agora temos somente virtudes. Desta forma, a virtude deve ser detacada como
aquilo que nos da alegria. Mas, se temos uma virtude, devemos reconhecé-la nfio como
comunitaria, mas como nossa. Nossa virtude deve ser também exaltada da familiaridade

de nomes que a submetem a comunidade. Impronuncidvel e inominavel, ela ndo deve ser

222 Cf. Returning to Sils-Maria - P. 68-69.
25 Cf. - Nietzsche le Corps et 1a Cultura - PUF; Paris, 1986. Pp, 282-83.
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“lei de Deus” ou do estatuto humano. Devemos cultivar a nossa virtude, ou seja, cada
um deve cultivar a sua, pois s6 assim se resgata a singularidade diluida na comunidade
humana, e s6 assim se chega a ser o que se ¢. Fica destacada nessa sec¢fio a oposigio

entre 0 comum/universal e singular.

No discurso intitulado “Da Arvore na Montanha”, Zaratustra ensina
aquilo que diferencia o homem nobre do homem bom; o primeiro € a férmula necesséria
para a criagio de novas coisas e de uma nova virtude, enquanto o segundo é somente a
conservagio das coisas velhas. “Coisas novas, quer criar o homem nobre, e uma nova
virtude. Coisas velhas, quer o bom, e que o que é velho seja conservado”. O
ensinamento desse discurso joga com a opoigiio entre nobre e bom/ nove e antigo /
superagdo/consevagdo. Em “Dos Pregadores da Morte”, Zaratustra nos previne contra
0§ que pregam ¢ ensinam a compaixfo pela humanidade, pois tal sentimento somente
mascara seu desprezo pela humanidade e a si mesmo. A compaixdo € um dos afetos que
expressam um sentimento niilista diante da vida e surge como um obstaculo para ser
superado. O desafio de Zaratustra para superar o sentimento de compaixdo aparecera,
como veremos ainda, na quarta parte, como a sua tltima tentagdo. Em “Da Guerra e o
Povo Guerreiro”, Zaratustra ensina o valor da sublevagio (Auflehnung). Diz ele:
“Sublevagdo - esta é a nobreza do escravo. Que a vossa nobreza seja obediéncia! Que
até o vosso mandar seja um obedecer”; ¢, mais uma vez, revela aquilo que considero o
aspecto mais importante de seu ensinamento, que o pensamento mais elevado da vida

ordene que: “o homem ¢ algo que deve ser superado!”

b) “Uma Olhada sobre o Estado™.

Em “Do Novo fdolo”, Nietzsche apresenta um dos mais importantes
extratos da sua posigio politica contraria ao Estado moderno €, nesse contexto, o

significado do termo super-homem ¢ iluminado. O Estado moderno-democratico, para
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Nietzsche, com seus falsos esforcos de igualdade, n3o pode ser nenhuma ponte para o
super-homem; ele apenas pretende ocupar o vazio deixado pela morte de Deus. Essa ¢ a
mesma posicio critica que Nietzsche defende em alguns aforismos de MA, na segio
intitulada “Uma Olhada sobre o Estado”. Aqui, porém, ele ainda ndo dispunha da
“linguagem propria”, nesse caso, ¢ conceito de super-homem. O Estado, assim como as
institui¢des que o compdem sfo invengdes que servem para atender as necessidades de
controle e conservagdo da espécie. Desse modo, do ponto de vista dessa exigéncia, o
Estado sempre desempenhou uma forma de dominio de agregac8o, desde sua criaco até
a decadente forma do Estado moderno democratico. Podemos considerar, no minimo,
duas concepgbes de Estado no pensamento de Nietzsche, as quais ele chama com
frenquéncia de: Estado antigo ou primitivo e Estado moderno. O primeiro, foi uma
invengdo para atender as necessidades de conservagio da vida; j& o segundo, esquecido
da invenc¢&o inicial, devido ao habito e 4 sua eficécia, se torna uma verdade absoluta. A
concep¢do de Estado referida em ASZ e em alguns aforismos, da sec@io mencionada
acima, de MA, ¢ a do Estado moderno. O nosso filésofo nfio poupa criticas quando fala
sobre o Estado moderno, pois, segundo ¢le, esse é uma degradacdo do Estado antigo,
cuja criag@o Nietzsche descreve em diversos outros momentos de sua obra, por ter sido

originado de uma casta de fortes guerreiros.

Em um texto de juventude, intitulado “O Estado Grego™"*, Nietzsche
nos dar uma das primeiras descri¢es acerca da criagdo do Estado antigo: “Aqui vemos
novamente a rigidez sem compaixdo com que a natureza, para chegar a sociedade,
Jorjou a ferramenta cruel do estado - aquele conguistador com mdo de ferro...”. Essa
posicdo, de certa forma, delineia outras passagens, onde Nietzsche faz as mesmas
consideragdes elogiosas acerca do surgimento do Estado, em diversos momentos de sua

obra. Por exemplo:

O individuo podia, nas condicées sociais anteriores ao estado, tratar

% Trata-se de um dos cinco prefacios, de 1872, a livros que Nietzsche pretendia escrever, mas cuja tarefa
nunca levou a cabo.
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outros seres com dureza e crueldade para assustd-los: pois quer
assegurar a sua existéncia mediante essas provas aterrorizantes de
Seu poder. Assim procede o violento, o poderoso, o Sfundador do
Estado primitivo que subjugava os mais débeis.*'®

Em escritos do terceiro periodo, ele mantém a mesma posi¢do, que

podemos ver na GM:

Emprego a palavra ‘Estado’, mas é ficil compreender que me refiro a
uma horda qualquer de aves de rapina, uma raca de conquistadores e
de senhores, que, com a sua organizagéo guerreira, deixaram cair sem
escripulos as suas formiddveis garras sobre uma populacdo talvez
infinitamente superior em niimero, mas ainda inorgdnica e errante.
Tal é a origem do ‘Estado’ '

Ou como é dito em JGB:

Digamos, sem meias palavras, de que modo comegou na terra toda
civilizagdo (Cultur) superior! Homens de uma natureza ainda natural,
barbaros em toda terrivel acep¢do da palavra, homens de rapina,
ainda possuidores de energia de vontade e Gnsias de poder intacta,
arremeteram sobre racas mais fracas, mais polidas, mais pacificas,
ragas de comerciantes ou de pastores, talvez, ou sobre culturas
antigas e murchas...”"’

2 MA 1, § 99. Essa passagem & uma das poucas dedicadas ao Estado fora da se¢do “Uma Olhada sobre o
Estado™, que vaido § 438 ao § 482,

HEGM, L § 17,

?1 JGB, § 257. Aqui Nietzsche identifica o senhor guerreiro com o aristocratico {Vornehm).
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Todavia, essa nfo parece ser a Unica maneira como Nietzsche pensa a
origem do Estado - oriundo de uma casta de guerreiros que, com a violéncia natural que
lhes ¢ prépria, conquistam e dominam popula¢des mais fracas, de origem camponesa ou
comerciante, agregando-as, constituindo com elas um tnico rebanho. O fildsofo
apresenta ainda uma outra hipétese, acerca da origem do Estado, ou melhor, de uma
ordem socio-politica, que seria oriunda de populagdes fracas que, para combaterem um
inimigo comum, se uniam, formando uma comunidade. O texto em que Nietzsche

melhor desenvolve essa tese é o § 22, de Der Wanderer und sein Schatten (WS)*'®, mas

14 nio é mencionada a palavra Estado e, sim, comunidade (Gemeinde)*””. Porém, o
esquema da imposicdo do poder ¢ o mesmo da origem do Estado, qual seja, agregacio
para a conservagdo: “A comunidade é, no principio, a organizagdo dos fracos em vista
do equilibrio com poderes ameacadores”. Esse modo de operar defensivo, na origem da
comunidade, como decorréncia da ameaca externa, € colocado num plano subalterno em
relag@o a uma organizagdo para fins de agressio e de forca, que seria a via preferida de

Nietzsche.

Em ASZ, nosso autor faz sua critica ao Estado destacando a sua
oposi¢do com a idéia que tem de povo. Segundo ele, o Estado mente ao dizer que é a
representagdo do povo. Essa critica incide diretamente nas promessas feitas pelo Estado
moderno-democratico, principalmente o II. Reich alemio™’. A idéia de povo que
aparece no texto deve ser compreendida como aquela horda da origem do Estado
primitivo, que aparece no paragrafo 17 do segundo ensaio da GM - citado acima. Desse

modo, os povos foram formados pelos criadores, por uma casta superior, que elevaram

218 Trata-se da segunda parte do segundo volume de MA.

9 Aristoteles, Em a Politica. I, 1, considera a comunidade como um género do qual a cidade-estado (pélis)
deriva. Deste modo, a comunidade ¢ mais abrangente e engloba, pelo menos, ontra forma de ordem social.
Segundo o Estagirita, ha duas espécies de seres humanos: os que vegetam em tribos inorginicas e
selvagens, que formam imensos rebanhos em monarquias de proporgdes monstruosas, € 08 gue se
encontram harmoniosamente associados em cidades; os primeiros nasceram para ser escravos, de sorte que
os niltimos pudessem dar-se o luxeo de gozar de um modo mais nobre de vida. Nietzsche parece seguir esse
esquema aristotélico, quando fala de comunidade.

0 Nietzsche viveu a maior parte de sua vida sob o regime do II° Reich bismarckizno. Ele tinha 17 anos
quando Bismarck chegou ac poder, come Primeiro Ministro, e sucumbiu & loucura vm ano antes do
chanceler de ferro ser deposto. Cf. Ansell-Pearson - An Introduction to Nietzsche as Political Thinker.
Cambridge: Cambridge University Press, 1994, P. 23
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por cima deles uma crenga e um amor. Em “Das Mil Metas ¢ de Uma Meta”, como
VEremos, essa crenga € esse amor sfo revelados como uma tébua de valores, que é a
vontade de poder. Os que prepararam o Estado (Estado aqui se refere ao Estado
moderno) foram destruidores que armaram armadilhas para muitos e ergueram por cima
desses as espadas e cobigas. O Estado, ensina Zaratustra, tem sido dominado or
P
desconfiangas, pois suas pretensdes de falar para todos s& podem ser mantidas através do
p p

ocultamento de suas origens no ato da criagdo.

Onde ainda existe um povo, este ndo compreende o Estado ¢ o odeia
como md sorte e uma ofensa aos costumes e & justica.

Esta indicacdo eu vos dou: cada povo fala a sua lingua do bem e do
mal e ndo entende o vizinho. Cada povo inventou a sua prépria lingua,
segundo os costumes e a justica.

Mas o Estado mente em todas as linguas do bem e do mal; e, qualgquer
coisa que diga, mente - e, qualquer coisa que possua roubou-a.**"

O Estado € descrito como “um meonstro frio” que promete muitas
coisas para o individuo, que, em retribuicsio, o cultua como um novo idolo. Somente
onde cessa o Estado, Zaratusira ensina, o reino do tnico e insubstituivel comeca. A
concepgdo de Estado, que ora Nietzsche apresenta em ASZ, estd plenamente afinada
com as suas posi¢des politicas contrarias & democracia moderna. Em MA I, § 318, ele
apresenta a sua mais contundente critica & democracia, caracterizando-a como uma das
tantas formas de decadéncia da for¢a organizadora. Desse modo, pode-se afirmar,
categoricamente, que as criticas de Nietzsche ao Estado moderno decorrem da sua
posigdo contraria 2 democracia moderna, que com a sua proposta de justiga igualitaria, é
um impedimento para a efetivagiio da forga mais elevada que constitui o tipo superior.

Em JGB, na seciio ja citada, intitulada “O que ¢ Aristocratico?”, Nietzsche

21AS87, 1, “Do Novo Idolo”.
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desensenvolve a sua tese de uma justi¢a hierarquica entre as forcas, que possibilita o
surgimento do tipo superior, contraria a tese da justica igualitaria entre as forgas®?,

defendida pelos detentores da democracia modemna.

Toda nova elevagdo do tipo “homem” foi até aqui obra de uma
sociedade aristocrdtica - e sempre serd assim, isto é, serd inegdvel
devido a uma sociedade que tem crenca na necessidade de uma
grande escala hierdrquica e de uma profunda diferenciacdo de valor
de homem para homem e que para chegar & sua finalidade ndo
saberia fazer menos que escravizar sob uma forma ou outra. Sem o
“pathos” da distancia que nasce da decisiva diferenca de classes
dominantes sobre pessoas e instrumentos, e de seu constante exercicio
no obedecer e no comadar, em manter os outros subjugados e
distantes, ndo poderia nem mesmo surgir o outro misterioso “pathos”,
o desejo de sempre novas expansbes das distancias entre a prépia
alma, a elaboragdo de estados sempre mais elevados, mais distantes,
mais amplos, mais abrangentes, numa palavra, justamente a elevacdo
do tipo “homem”, a continua “auto-super¢io” para empregar em
sentido extramoral uma formula moral. Certamente: ndo é necessdrio
tecer ilusoes humanitarias acerca da origem de uma sociedade
aristocratica (isto é, do pressuposto da elevagdo do tipo homem): a
verdade ¢ dura. Digamos, sem meias-zpalavms, como comegou até
agora na terra toda cultutra superior! ***

A posigiio de Nietzsche favordvel 4 aristocracia nfio deve ser
compreendida como uma politica fascista, mas como uma tentativa de resgatar uma
concepgdo politica do agon grego, na qual nem a violéncia, nem a crueldade, nem a
escraviddo s30 excluidas da ordem social € o econdmico nio desempenha uma fungéo
central. Para Nietzsche, a liberdade se da no contexto herdico da arena publica e o agon

grego € o modelo proposto. A liberdade no &mbito do agon grego esté ligada a grandes e

222

Essa idéia, mal compreendida, talvez seja o que mais contribua para uma insercio do pensamento de
Nietzsche no contexto de uma politica fascista. Dessa forma, segundo Margaret Canovan (“On Being
Economical whith the Truth: Some Liberal Reflection” - in Political Studies; 38, mar. 1990. P. 17),
Nietzsche, ac preferir uma ordem hirarquica natural em detrimento de uma ordem igualitéria, tornou-se “o
pai espiritual do facismo™e “simplesmente uma fonte do pensamento protofascista”.

3 1GB, § 257.
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criativos feitos, e esses estdo acima de bem e mal; a liberdade requer disciplina e
autodominio, para se chegar a ser o que se &, e desta forma, preocupagbes econdmicas e
morais devem ser descartadas. Pois a politica se degenera quando colocada a servico de
um interesse econdmico com finalidades de autoconservacio; foi o que teria ocorrido no

caso do agon grego™*

. A politica também se degenera quando se vé a sua esséncia na
determinagfo do que é moralmente correto e justo, pois, o grande e criativo ato nio deve
ser avaliado por um jugamento moral, e sim, pela exceléncia contida em seu
desempenho. Desta forma, para Nietzsche, a mais importante questio é: como a vida
pode atingir o mais alto valor € a mais profunda significagdo? A resposta para tal tarefa
ja era apresentada de forma embrionaria em UB, na segio “Schopenhauer como
Educador” - 5, onde se pode ler; é vivendo a servigo dos mais raros, mais valiosos tipos
humanos, e nfo para o bem da maioria. Com isso, o que Nietzsche esta propondo é uma
politica de superagéio do homem, pois esse vé& no Estado democritico a melhor e mais
justa forma de organizacio. E por isso que Zaratustra, no seu esforgo de auto-superacgdo,
para atingir 0 mais alto valor, proclama que somente onde o Estado termina se pode

Ver o arco-iris ¢ as pontes para o super-homem.

¢) O Caminho do Criador

Em “Das Moscas no Mercado”, Zaratustra previne contra o ator, pois,
“onde cessa a soliddo, ali comeca o mercado; e, onde comega 0 mercado, ali comega
também o ruido dos grandes atores e 0 zunido das moscas venenosas”. O povo reunido
na praca do mercado, como um rebanho, tem pouca apreciacio da grandeza e da
criatividade; ele tem somente gosto pelo bom ator: “o mundo gira em circulo em torno
dos inventores de novos valores: - gira de modo invisivel. Mas em torno dos atores

giram o povo e a fama. entdo ¢ esse o caminho do mundo”. Face a este desafio do ator,

% Cf. Sobre essa questdo: Tracy Strong - Friederich Nietzsche and the Politics of Transfiguration.
Berkeley: University of California Press, 1975. P. 192-202.
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a unica op¢ao que nos parece nobre ¢ a de se refugiar na soliddo. Mas, antes que essa
opcdo seja a escolhida, Zaratustra ainda tentard a constituicio de uma comunidade de
amigos; no entanto, depois percebera o quanto é equivoca tal idéia, pois ela ainda
implica agregamento que impede a autenticidade de se chegar a ser o que se é. Na segfo
“Do Amigo”, Zaratustra, destacando mais um antagonismo, diz que a virtude cristd do
amor ao proximo (Néchstenliebe) deve ser superada pelo amor ao amigo. O amor pelo

amigo atraves da vontade pelo super-homem é esclarecido em um péstumos:

O amigo como deménio e anjo. Eles tém as chaves da fechaduras das
correntes um do outro. Proximos a eles cai uma corrente. Eles elevam
um ao outro. E como um Eu de dois, avizinham-se eles do super-
homem e rejubilam-se pela posse do amigo, porque ele Ihes dd a
segunda asa, sem a qual a outra nada valeria **

Mas, mesmo a essa altura da acfio dramatica, onde Zaratustra ainda cré
em uma possivel comunidade de amigos™®, ele diz que nem homens e nem mulheres sio
capazes ainda de uma relagfio mais elevada como a de amizade; as mulheres, por serem

: . 227
ainda gatos e passaros, ou melhor, vacas™’, e os homens, por terem as almas pobres e
avarentas. Todo desenvolvimento da segunda parte, na qual Zaratustra fala sobre a

doutrina da vontade de poder, parece ser um esforgo para a constituicio de uma relaggo

ZIKSA, X, 4(211).

% O proprio Nietzsche tinha a intengio de fundar uma comunidade de amigos; isso pode ser constatado
em uma carta enviada de Nizza a Overbeck, em 7 de abril de 1884: “Para o proximo inverno estou
bastante seguro... Quica consiga fundar agqui uma sociedade sob a qual eu néo seja totalmente ‘oculto’
(Verborgene)”.

27 August Messer - Erlauterungen zu Nietzsches Zarathustra - Verlarg von Strecker und Schroder :
Stuttgart, 1922. Pp. 47-48. Messer diz que a imagem de gatos e passaros simboliza a mulher como
irracional e mau-humorada. A imagem da vaca simboliza a mulher como boa natureza, como uma mae
cuidadosa. Naumann - Zarathustra Kommentar - pp. 177-180 - arguments que as imagens de gatos e
passaros expressam a mulher como portadora de maliciosas garras de veludo e como suaves e esvoaganies.
A vaca como paciente e ruminante. Todavia, Nietzsche nos d4 uma indicagfo sobre a imagem da vaca na
segio “O Mendigo Voluntario”, na quarta parte, onde sobre a vaca ¢ dito: “Inventaram para si o ruminar e
o quedar-se deitadas ao sol. Também abstém-se de todos os pensamentos dificeis que incham o coracio™.
Devido a essas caracteristicas, sio as mulheres impedidas de criarem uma comunidade de amigos.
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de amizade. Porém, no desenvolvimento da agdo dramatica, Zaratustra chegara 2
conclusao, no final da segunda parte, de que a relagdo mais elevada ¢ aquela que se trava
consigo mesmo no refiigio da soliddo. Depois de no prélogo e na primeira parte
Zaratustra ter falado para todos, e ter percebido que tal atitude foi indtil; depois de crer
na possibilidade de uma comunidade de amigos-discipulos durante quase toda a segunda
parte, no final desta, Zaratustra percebera a necessidade da solidio para se chegar a ser o

que €.

Em “Das Mil Metas e de Uma Meta” , uma das mais importantes
secOes de ASZ, Nietzsche continua indicando o caminho do criador, o qual ja havia sido
mencionado em “Dos Transmundanos”, e que sera revelado em “Do Caminho do
Criador”, como sendo o super-homem. Nessa secdo, Nietzsche, de forma similar 3 sua
constatagdo em Morgenrdthe (M)™?, faz Zaratustra declarar ter visto muitos paises e
muitos povos, mas n3o ter encontrado nenhum grande poder sobre a Terra que nio fosse
do bem e do mal, ou seja, houve até agora mil metas, todavia, ainda falta ser criada Uma
- 0 super-homem. Com essa posicdio, Nietzsche, mais uma vez, de forma indireta,
ressalta a falta de sentido histérico da humanidade; é como se a cuitura, edificada pelos
homens, tivesse perdido a sua orientacdio, devido ter se revelado como uma
multiplicidade de sentidos, de metas indicadas. Por isso, Zaratustra enfatiza o cardter

perspectivista dos valores primeiramente criados pelos povos.

Nenhum povo poderia viver, se antes ndo avaliasse; mas se quer
conservar-se, ndo deve fazé-lo da mesma maneira que o seu vizinho.

Muitas coisas que um povo considerava boas, considerava-as, outros,
como afrontas e vergonhas: foi o que achei. Muitas coisas achei , aqui
chamadas mal e, acolé, ornadas de piirpuras e honrarias.

Nunca um vizinho compreendeu o outro: sempre a sua alma admirou-

2 Em M, § 108, Nietzsche diz: “dpenas se a humanidade tivesse uma meta universalmente reconhecida
poder-se-ia propor: ‘E preciso agir assim ou assado’. No momento nio existe nenhuma meta dessa
espécie”.
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se da insdnia e malvadez do vizinho.

Uma tabua de tudo o que é bom estd suspensa sobre cada povo. Vede,
¢ a tdbua do que ele superou, é a voz da sua vontade de poder.**

Nietzsche, nessa segfio, estd chamando a atengfio para que se perceba
que ndo ha valor em si, existe tio s6 avaliacfio - para plagiar uma secfio de JGB™,
Antigamente, segundo o filésofo, o povo criava a sua tdbua de valores e com ela
avaliava as coisas; ¢la era a lei de sua superagfo. Aquilo que um povo achava dificil,
aclamava louvavel; e aquilo que considerava como sua grande necessidade, celebrava
como sagrado, isso de povo para povo. Zaratustra, ainda, declara que se conhecessemos
os vizinhos e 0 céu, a necessidade e o pais de um povo, seriamos capazes de conhecer “a
divina lei de sua superacdo”. A idéia de superagio desempenha um papel central nessa
secdo, pois ela além de servir para esclarecer a tabua de valores que cada povo ergue
sobre si, também possibilita a passagem de mil metas para uma tinica meta. Em suas
caminhadas, Zaratustra descobriu, também, que o que era primeiro implantado pelos
homens era o sentido ¢ o valor das coisas®’. Zaratustra, com essas declaracdes e
descorbertas, acaba por revelar que ndo hd valor nas coisas; todo valor ¢ atribuido pelo
homem; todo valor ja € interpretacdo, ¢ avaliagio. Em FW, de forma bastante

semelhante a0 ASZ, Nietzsche diz:

Tudo o que tem algum valor no mundo atual, ndo o tem em si, ndo o
tem por sua natureza - a natureza ¢ sempre sem valor: - porém, se

%% Essa foi a primeira vez que Nietzsche falou, nos textos editados, sobre a vontade de poeder, frisando o
seu caréater antropologico.

BOCf IGB, § 22.

“' Gilles Deleuze valoriza a importdncia que tem a idéia de valor e sentido em Nietzsche. Em seu livro
Nietzsche et ia Philosophie, p. 1, ele faz a seguinte afirmacio: “O projefo mais geral de Nietzsche consiste
em introduzir na filosofia os conceitos de sentido e valor”. Em seu Hvro menor sobre Nietzsche, Deleuze
afirma: “do ideal do conhecimento, a descoberta do verdadeiro, Nietzsche substitui a interpretacéo ¢ a
avaliagdo. Uma fixa o “sentido”, sempre fragmentdrio, de um fenémeno,; a outra determina o “valor”
hierdrguico dos senitidos e totaliza os fragmentos, sem atenuar nem suprimir a sua pluralidade” P. 17.

109



recebeu algum dia valor, como uma dadiva, fomos nés os doadores!
Fomos nos que criamos o mundo que diz reispeito ao humano™>.

Por isso, Nietzsche interpreta o étimo da palavra Mensch (homem)
como vindo da palavra latina mensuratio (medida); desta forma, é o homem quem pde
valor, quem dé a medida, quem interpreta, ou seja, é ele o avaliador™. E através da
avalia¢do que os valores sio trazidos para a vida. A avaliacdo &, nesse sentido, criagio, e
“aquele que tem sido um criador, tem sido também sempre um destruidor™>*, No inicio,
os povos eram criadores de valores, e o individuo era considerado um incidente
insignificante. Originariamente, a boa consciéncia era chamada de o rebanho, e a mé
consciéncia, eu. Nessa passagem, Nietzsche relata a histéria da moral, na qual ele ird
mais tarde, em GM, investigar a transi¢fio da moral dos costumes para o individuo
soberano. Mas ainda, nesta se¢fo, subitamente, Zaratustra declara que houve mil metas
para mil povos, porém uma meta ¢ mais necessdria, a do super-homem. Mas, se uma
meta para a humanidade ainda falta, entdo, nfo sera porque também falta, ainda, a

prépria humanidade?

Em “Do Amor ao Préximo” , Zaratustra ensina a nio amar o proximo,
pois no préximo se deseja ver um outro da propria reflexdo e se acaba por perder-se a si
mesmo. Ao inves disso, deve-se procurar amigos, os quais podem ser “um abrigo para o
super-homem” e, nesse caso, a evolugiio do bem tomando lugar através do mal, como a
evolugdo do designio através do acaso. Nessa secdo, se apresenta a mais contudente

critica tanto a0 mandamento judaico-cristio do amor ao préximo quanto, de forma mais

Z2EW, § 301,

2 Nietzsche em GM, II, § 8, de forma semelhante e mais esclarecedora quanto a sua interpretago de
Mensch, diz: “Talvez a palavra alemd Mensch (manas) expresse algo desse orgulho: o homem se designa
como ¢ ser que mede valores, que avalia e mede, o animal avaliador em si”. - Em WS, § 21, Nietzsche j&
havia chegado 2 mesma conclusio a respeito: “sabe-se gue a palavra homem, significa, o que mede, isto 8,
que o homem quis denominar-se de acordo com o seu mais elevado descobrimento”.

B4 A esse respeito conferir: Scarlett Marton - “Por uma Filosofia Dionisiaca™ - in Nietzsche - 150 anos
(1844-1994); Kriterion, n°® 89, janeiro-julho/1994; pp. 9-20. A autora analisa o significado da dimensio
dionisiaca do pensamento de Nietzsche e demonstra como destruicio e criagdo constituem essa dimensio
no ASZ.
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velada, 2 idéia de reconhecimento, de Hegel, expressa na dialética do senhor ¢ do

escravo, na Phdnomenologie des Geistes . Disso decorre um forte argumento contra

aqueles que defendem a importincia do outro no ensinamento de Zaratustra da
Supera95023 °. O préximo ndo desempenha nenhuma fungdo na constituicio do préprio,
em Nietzsche; para chegar a ser o que se ¢, ndo se necessita do reconhecimento do outro,
mas apenas de si mesmo; o que Zaratustra ndo sabe ainda, a essa altura da agiio

dramatica, € que nem mesmo o amigo é necessario.

Em “Do Caminho do Criador”, talvez o mais importante discurso da
primeira parte, Zaratustra - depois de sua iconoclastia nas se¢des anteriores, nas quais
como um ledo demoliu antigos valores - desenvolve um ensinamento sobre a auto-
maestria ¢ a auto-legislagdo como sendo o caminho do criador. Ele ensina que caso se
deva encontrar o proprio caminho, entdo, deve-se primeiro perder-se a si mesmo. Deve-
se aprender também que a multiddo odeia aquele que deseja ser um fragmento e
caminhar sozinho. E preciso ter a grande coragem, pois esta é necessaria para se tornar
uma nova forga e uma nova justica e para se tornar o primeiro impulso e a auto-
propuls@o da roda, isto €, tornar-se 0 espirito ludico e criativo da crianga. A grande
coragem ¢ a necessidade de se autodeclarar livre; deve-se gritar um sagrado niio para a

autoridade externa, tal como o lefo para o dragio dourado, em “Das Trés

Transmutag:ﬁes”236

, para ser livre. Mas n#o basta ser livre; ndo basta matar Deus; nfo se
escapa facilmente do jugo. Por isso, para Zaratustra nfio importa ser “livre de qué?”, mas
“li ra qué?” Ser li i Sprias leis: “Podes d. / t
ser “livre para qué?” Ser livre para criar suas proprias leis: “Podes dar a ti mesmo o teu
bem e o teu mal e suspender a tua vontade acima de ti mesmo como uma lei? Podes ser
o teu proprio juiz e vingador da tua lei?” A verdadeira liberdade é aquela que exige
criagio e soliddo, porém, como aponta Zaratustra, é terrivel estar sozinho como juiz e
vingador (Récher) da propria lei. Ambos, o legislador (a vontade) e a execugio (o poder)

da acdo sdo inseparaveis.

235 Ansell-Pearson, em Nietzsche contra Rousseau, defende uma posicio segundo a qual Zaratustra, na
quarta parte do livro, sabe que para ele tornar-se o que ele é, € necessdrio que os homens-superiores se
tornem o que s30. Pois, sendo ele cairia numa posigdo solipsista, tal como sugere a soliddo do Zaratustra no
terceiro livro. C{Pp. 189-190,

B¢ Refiro-me aqui & primeira secdo da primeira parte, na gual o lefio, com o seu “sagrado ndo”, rompe com
a autoridade externa, representada pelo dragio dourade.



Para Nietzsche, o pensamento moderno ¢ herdeiro de uma concepgio
moral-cristd do mundo que postula uma esséncia independente da agfio. O agir do
homem modermmno ¢é, deste modo, movido por um interesse externo & propria agio, que
ignora as dimensdes estéticas e poéticas do agir, e se pde a servigo da conservagio. A
agdo criativa, para Nietzsche, deve situar-se para além da moral, ou seja, néo deve ser
julgada por padres convencionais de moral, mas pela grandeza do seu desempenho de
querer sempre se superar. O ensinamento da autonomia criativa, no pensamento de
Nietzsche, revela-nos uma nog8io estética da agéio ¢ da liberdade, em que os atos ndo sio
avaliados por suas ambigBes ou consequéncias morais, mas em funco do seu esforco

para se elevar; esse ¢ o caminho do criador.

Todavia, o criador também deve ser um destruidor, pois quem cria
novos valores também deve estar preparado para executar a tarefa de partir velhas leis e
50 assim criar novas leis; essa ¢ a tarefa da legislagio. Além disso, o auténomo deve
reconhecer que, estando s6, torna-se, ele préprio, o seu inimigo e demonio: “Mas o pior
inimigo que podes encontrar serd sempre tu mesmo; tu estds o tua espreita em cavernas
e florestas”, diz Zaratustra. Por isso, deve-se estar preparado para se queimar em sua
propria chama, pois como poderia “tornar-se novo” se nio tivesse primeiro se tornado
cinza? Em “Da Mordida da Vibora”, Zaratustra se diz ser chamado de “destruidor da
moral” pelos bons e justos; e declara que a sua histéria, ou seja, 0 seu percurso, é

desprovido de moral, € amoral. Pois 0 seu caminho ¢ a criagfo,

Quando Nietzsche fala de criacdo, evidentemente, nio tem o
significado judaico-cristdo de “do nada tudo se fez”; até porque se frata de um
pensamento sem Deus. A palavra criagio tem o sentido de poiesis grega, como produgio
artistica. O criar €, para Nietzsche, tal como ele descreve em um apontamento postumo
de 1888: “vontade de vir-a-ser, crescer, dar forma, isto é, criar, e no criar esté incluido

. 4237
o destruir’™

. Dessa forma, criar ¢ pensar a realidade como devir, pois aos olhos do
criador ndo existe nada realizado, por isso nfio hé busca. Criar nfio é buscar. Nio se

busca um lugar ao sol, mas se cria um sol préprio; sobre isso fala Nietzsche em FW:

BTKSA, X, 17(3), 3.
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“Ndo quero prosseguir, ndo sou daqueles que buscam, quero criar para mim meu
proprio sol”.P* Nio se cria porque falte algo & vida, mas porque nfo hi vida sem

criagdo. O ato criador € doador. Quem cria nio guarda para si a criagio, mas quer doa-la.

d) A Virtude que Doa

A tltima sec#io da primeira parte de ASZ ¢ intitulada “Da Virtude que
Doa”, que sera depois revelada em uma sec8io da terceira parte, “Dos Trés Males”,
como sendo 0 nome com o qual Zaratustra nomeia a vontade de poder. Essa ¢ uma nova
virtude que confere o sentido e o significado da Terra. Zaratustra ensina um novo bem e
um novo mal: “Poder é essa nova virtude; um pensamento dominante e circula em
torno dele uma alma inteligente: um sol dourado e em torno dele circula a serpente do
conhecimento”. Nessa Ultima secfo, Zaratustra revela o nome do local onde foram
pronunciados os discursos da primeira parte, a cidade chamada “A Vaca de Miiltiplas
Cores™>®. Dessa, ele partird depois de ter retornado e se juntado aos discipulos, os quais
agora o escoltam e o presenteiam com um cajado dourado. Zaratustra alegra-se com o
presente € narra a histéria de como o ouro tornou-se o valor mais elevado, foi por ser
raro e inutil. Esta € a maneira como ele narra a virtude dadivosa, inatil e rara, como o

ouro. Todavia, essa virtude pode ser ou o tesouro e a riqueza do espirito nobre, ou pode

28 FwW, § 320.

%% Nietzsche ja havia, em ASZ, se referido por duas vezes ao nome da cidade “A Vaca de Multiplas
Cores”, em “Das Trés Transmutacdes” e “Da Arvore da Montanha”. Charles Andler, em Nietzsche sa Vie
et sa Pengée , diz que este nome ndo ¢é conhecido em nenhum atlas histérico, nem foi nomeado a qualquer
cidade do pais do profeta Zaratustra. Segundo ele, em nenhuma etimologia das linguas indoeuropéias
encontra-s¢ 0 menor rastro dessa denominacfio. Desta forma, acaba-se por concluir que se trata de uma
denominagio metaférica e como uma surpreendente associagio de idéias. Cf V. IH, 251, Com o nome de
“Die bunte Kuh”, Nietzsche queria satirizar a decadéncia da cultura de sua época - de forma analoga em
“Do Pais da Cultura”, na segunda parte. Em um texto de juventude “O Estado Grego”, em FVUB,
Nietzsche compara o mundo grego com o moderno e diz: “Confrontado com os gregos, o mundo moderno
cria em geral apenas aberracdes e centauros. Do mesmo modo que a criatura fabulosa na entrada da
Poética de Hordcio, o homem isolado é formado de pedagos multicoloridos, e, fregiientemente, nesse
mesmo homem mostra-se ao mesmo tempo a ambicdo da luta pela existéncia e a necessidade da arte...”.
Cf. também, JGB, § 223.
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ser a fome egoista do espirito pobre. O espirito pobre almeja o poder que fala da “doenga
e degeneragdo”. Mas, no espirito de uma transbordante vida, a virtude dadivosa
representa a fonte de um novo bem e mal, um novo rugido na profundidade e uma “nova
fonte”. Quando somos “as vontades de uma sé vontade”, e quando reconhecemos esta
vontade como sua necessidade essencial, é o momento em que se descobre a origem de

sua virtude.

Zaratustra fala de forma carinhosa com seus discipulos, todavia, os
rejeita, momentaneamente, e retorna para sua soliddo. Mas, antes, pede-thes que
permanecam fiéis & Terra com o poder de sua nova virtude e declara que o género
humano, até agora, combateu o acaso gigantesco com insensatez ¢ insignificancia.
Zaratustra  diz aos seus discipulos que ambos, a loucura e a razio de milénios,
esmagam-nos € por isso ¢ perigoso ser herdeiro da histéria. Ele informa aos
companheiros de viagem que os solitirios de agora deverdo algum dia constituir um
povo, ¢ deste povo escolhido devera nascer um novo eleito, o super-homern; e, assim, a
terra devera tornar-se o lugar da cura. Nessa se¢io, bastante analoga a uma passagem do
Evangelho®®, na qual Jesus da poder ¢ instrui aos seus apdstolos como devem agir para
curar a humanidade, Zaratustra ensina aos seus discipulos como devem proceder para
que a terra seja um dia 2 morada do super-homem. Ai, Nietzsche desenvolve um aspecto
importante de seu pensamento politico, uma idéia ja ensaiada nas UB*! - passagem ja
mencionada acima - e desenvolvida em JGB?¥, segundo a qual a vida nio deve estar a
servigo da maioria, mas somente dos mais raros, dos mais elevados tipos. A primeira
parte termina com Zaratustra falando cautelosamente para os seus companheiros,
adotando uma estratégia diferente daquela que ele adotara no inicio de seu ocaso
(Untergang). Ele previne seus discipulos contra si mesmo, envergonhando-se de té-los
enganado. Zaratustra, nesse momento, coloca em quest3o a validade de um ensinamento
que tem pretensdes de universalidade; e percebe que ndo precisa de discipulos, pois nfo

¢ crentes que ele procura. Deste modo, fala, parodiando o Evangelho Segundo

#9 Evangelho Segundo Mateus, 10.
¥} Cf. UB, “Schopenhauer como Educador”, 5.

#2 Cf. a tltima parte.
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243 o .
Mateus™”, para aqueles que o seguem: “Agora, eu vos mando perder-vos a vés mesmos;
e somente depois que todos me tiverdes renegado, eu voltarei a vés.” Nietzsche retoma

essa passagem em EH**

, para mostrar como Zaratustra age de forma contraria a
qualquer “sabio”, “santo”, “salvador do mundo” ou outro décadent, ou seja, ele rejeita

seguidores.

A primeira parte encerra-se com a expectativa de um grande meio dia,
no qual o homem se posiciona entre o animal ¢ o super-homem ¢ celebra a sua grande
esperanca de superagdo. Declinando, o homem quer superar a si mesmo, pois ele declina
indo além, para o super-homem e, deste modo, ele aceita a necessidade do seu préprio
perecimento. Ele quer ser capaz de declarar orgulhosamente: “Morios estdo todos os
Deuses, agora queremos que o super-homem viva!” - Que isto brilhe, algum dia, no

grande meio-dia da nossa ultima vontade.

Com o fim da primeira parte, Zaratustra retorna pela primeira vez &
soliddo de sua caverna, na montanha, demonstrando-se insatisfeito com o seu
ensinamento € também chama a ateng@o para a natureza do mesmo. O aspecto educativo

da Untergang de Zaratustra estd distante de se completar no final da primeira parte. Ele

2 Evangelho Segundo Mateus, 10, 33: “Porém, o que me negar diante dos homens, também eu o negarei
diante de meu Pai, que estd no céu.” Cf. A nota 107 da tradugfio espanhola de Andrés Sanchez Pascual,
pAd4.

¥4 prefacio, 4. A parte do ASZ repetido, na intengra, em EH ¢ a seguinte:
“Agora vou sozinho, discipulos meus! Também agora ides sozinho! Assim o querc.

Afastai-vos de mim e vesisti a Zaratustra! Melhor ainda: tende dele vergonha! Talver vos tenha
tudibriado.

O homem de conhecimento ndo deve apenas amar seus inimigos, deve também poder odiar os seus
amigos.

Retribui mal a um mestre guem sempre permanece apenas discipulo. E porgue ndo ousais desfazer a
minha grinaida?

Venerais-me: mas que acontecerd se um dia a vossa veneracdo esmorecer? Tende cuidado, ndo vos mate
wma estatua!

Dizeis que acreditais em Zaratustra? Mas que interessa Zararustra?! Sois meus crentes, mas gue
interessam todos os crentes!?

Néo vos tinheis ainda procurado: e eis que me encontrastes. Assim fazem todos os crentes; por isso vale
tdo pouco toda fé.

Agora, eu vos mando perder-vos a vos mesmos, € somente depois que lodos me tiverdes renegado, eu
voltarei a vaos "
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ainda experimentara a natureza terrificante de seu ensinamento da superacdo ¢ a sua

relagdo com seus companheiros e discipulos e ainda tera que passar por novos desafios

em seu processo de se tornar aquilo que é.
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CAPITULO V

A SEGUNDA PARTE

1 - Apresentacio

No verdo de 1883, Nietzsche retornou a Sils-Maria e, 14, de forma
semelhante ao que ocorrera em Rapallo, na época da elaboragio da primeira parte do
ASZ, em dez dias compds a segunda parte da obra. Em julho, envia o texto para o editor

Schmeitzner e, no inicio de setembro, o texto é publicado™

. A segunda parte, tal como
relata Nietzsche em uma carta para a irmd, de 29 de agosto de 1883, foi elaborada como
um desafio de auto-superag3o. “(...} quase atras de cada palavra estaria uma auto-
superacdo de primeiro grau”. Nao ¢ sem proposito que a segunda parte gire em torno da
doutrina da vontade de poder ¢ que tenha como principais se¢fes “Da Auto-Superagdo”
(Von der Selbestiiberwindung) e “Da Redengio” (Von der Erlosung). A primeira segdo
tem como tema a formulagdo da vida como vontade de poder e, por conseguinte, a
superagdo como sua dindmica impulsionadora; a segunda secdo traz a tematizagdo do

espirito de vinganga e o caminho para a sua superag#o. A segunda parte culmina com a

245 E curioso observar que o impressor dessa parte nio foi mais o mesmo da primeira parte, Teubner,
porém, ninguém mais do que C.G. Naumann. Considero de suma importincia o papel de Naumann na
difusfio da obra de Nietzsche, pois ele sempre acreditou no trabalho do fildsofo e foi o primeiro
comentador do ASZ. Mas ¢ seu desempenho fol ainda maior quando editou a Grande Edigio de Qitava da
obra de Nietzsche. A projecio de Naumann, de mero impressor a grande editor, estd intimamente ligada a
projecdo e 4 difus3o da obra de Nietzsche.
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secdo intitulada “A Hora mais Silenciosa”, onde Zaratustra experimenta uma conjugaco

do tempo ¢ do siléncio.

2 - Consideragdes Prévias

O tema central da segunda parte ¢ a doutrina da vontade de poder.
Porém, Nietzsche, nessa época, ainda nio dispunha de uma melhor elaboraciio do
conceito e, desta forma, identifica-o e define-o como vida: “Onde encontrei um ser
vivente, ld encontrei vontade de poder” **® Mas o conceito de vontade de poder definido
posteriormente ao ASZ, em alguns postumos ¢ em obras como JGB e GM, € ampliado
com o conceito de forga ~ de que Nietzsche ja dispunha desde os textos de Juventude.
Vejamos: “Esse conceito de vitoriosa for¢a, gracas ao qual os nosso fisicos criaram
Deus e o mundo, tem necessidade de um complemento; é preciso atribuir-lhe um querer
interno que denominarei vontade de poder” ** Desde entio, a vontade de poder passa a
ser concebida como uma multiplidade de forgas disputando o poder e como “o fato mais
elementar, do qual resulta um vir-a-ser, um efetivar-se”**® Em tltima mstincia, a
vontade de poder passa a ser o principio genético constituidor de todo o existente.
Porém, “a vida é apenas um caso particular da vontade de poder™®. Em ASZ, a
vontade de poder concebida como vida recebe uma atribuicdio a qual Nietzsche jamais
deixard de se referir, a de que a vida ¢ aquilo que deve sempre se auto-superar-". Do
mesmo modo, a doutrina da vontade de poder, j& ampliada, constituidora de todo o

existente, faz de tudo, ndo para se conservar, mas para se tornar mais®>', Deste modo, ¢

6 ASZ, 11, “Da Auto-superacio”.

#7KSA, XI, 36(31). Cf. Também, JGB, § 36.
* KSA, XIII, 14(79).

I KSA, XIIL, 14(121).

230 f. ASZ, 11, “Da Auto-superaciio”.

B1Cf KSA, XTI, 14(121).
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ser vivo, para Nietzsche, mais do que conservar-se, procura expandir a sua forga. A
conservag3o ¢ uma consequéncia indireta da vontade de poder. E dando énfase a esse
carater constituidor, intensificador ¢ dindmico da vida e das coisas que a doutrina da
vontade de poder serd abordada neste capitulo, pois sendo a natureza de todo o existente
supera¢do, o ensinamento que Zaratustra quer transmitir ndo pode ser diferente. Porém,
para o proposto, € imprescindivel o uso dos pdstumos e das obras posteriores ao ASZ,
para a ampliagdo da compreensio do conceito de vontade de poder. A libertagdo da
vontade do espinto de vinganca que a aprisiona ao passado, tal como aparece na secio
“Da Reden¢do”, também deve ser interpretada na mesma ética; pois sd uma vontade de
poder impulsionada pela superagfo, aumento ¢ intensidade, pode gerar um devir ativo

das forcas que a liberta do passado através da criatividade.

3 - O Super-Homem e a Vontade Criadora

A segunda parte comega com a secdo “O Menino com o Espelho”.
Nela, Zaratustra retorna para a soliddo de sua montanha, e 1 fica, “esperando como um
semeador que espalhou sua semente”. Despertado de um sonho, ele é presenteado com
um espelho por um menino e percebe que seu ensinamenio corre perigo, pois seu
inimigo havia se tornado poderoso em sua auséncia. Ele necessita ir novamente para
junto dos seus amigos e de seus inimigos. A metafora do espelho, ai usada, pode ser
considerada como sendo a via pela qual Zaratustra-Nietzsche vé o mundo, tal como nos
relata em fragmento postumo: “E sabeis sequer o que é para mim o ‘mundo’? Devo

#2352 _ 7aratustra

mostra-lo a vos em meu espelho?...Esse mundo é vontade de poder
poderia ensinar agora acs seus amigos um ensinamento acerca da natureza do mundo
concebido como vontade de poder, mas nfio o fez, pois Nietzsche néo tinha, nessa época,

ainda, uma no¢do ampliada do conceito. Dessa forma, somos nds, com uma

BIKSA, X1, 38(12).
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compreensdo ampliada dos escritos apds ASZ, que o tomamos aqui em sua acep¢io mais
larga - O mundo compreendido como vontade de poder é um mundo constituido de
oposi¢Oes, diferencas e multiplicidades. E o “mundo visto por dentro”, nio o mundo
ideal, mas aquele de “wma mostruosidade de Jorgas, sem inicio e sem fim”. Na segdo
intitulada “Nas Ithas Bem-Aventuradas”, Nietzsche volta para junto dos amigos e fixa a
imagem do criador, a sua relagdo com o tempo e o seu ateismo necessario, que depois,
nas segbes seguintes, serd contraposta aos compassivos, aos sacerdotes, aos virtuosos € 2
canalha. Desta forma, Nietzsche, nessa segunda parte, aproxima o ensinamento do
super-homem daquele da vontade de poder, concebida como vontade criadora. “Deus &
uma suposi¢do - diz Zaratustra - mas nds ndo devemos querer que o nosso supor vd
além da nossa vontade criadora™, ou seja, de nossa realidade possivel. “Podeis vés criar

um Deus?” indaga Zaratustra.

Entdo, silenciai-vos de uma vez a respeito de todos os deuses! Mas
bem podeis criar o super-homem. Talvez, ndo vés mesmos, meus
irmdos! Mas podeis tornar-vos pais e ancestrais do super-homem, e
que essa seja a vossa melhor criacdo.

Deus ¢ uma suposi¢Zo; toda doutrina do une, do perfeito, do imével,
do suficiente, do imperecivel, para Zaratustra, somente revela um cardter mau e anti-
humano, isto &, revela o espirito de vinganga embutido no tempo conduzindo a histdria
em um devir reativo das forcas. “Mas, as melhores imagens, ensina Zaratustra, deveriam
falar do tempo e do devir: elas deveriam ser um elogio e uma Jjustificacdo de toda
transitoriedade”. A criaglo, fala Zaratustra, é a grande reden¢fio do sofrimento; mas,
para o criador existir, é necessdrio muito sofrimento e muitas transformacdes. Se
desgjamos de novo a inocéncia de ser crianca, e se desejamos ser defensores do
transitorio, entdo, devemos estar preparados para sermos progenitores do super-homem.
E nesse contexto da criatividade que aparece o sentimento da compaixdo (das Mitleid) e

do perddo como desafio. Em “Dos Compassivos”, Zaratustra ensina que o grande amor
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por st mesmo ¢ pela humanidade equivale 4 superacio desses dois afetos. Ha algo, nesse
mundo, indaga Zaratusira, que causou mais sofrimento ¢ loucura do que os
compassivos? Deus néio morreu por compaixdo dos homens? Mas o homem nobre™ nio
deseja ser compassivo. Zaratustra fala que, quando via o sofredor sofrer, ele se
envergonhava pela sua propria vergonha, e quando tentava ajuda-lo, atentava duramente
contra a sua altivez. Pois grandes favores, ensina Zaratustra, ndo geram gratiddo, senfio

ressentimento.

Na se¢#o intitulada “Dos Sacerdotes”, sdo revelados alguns aspectos
importantes do ensinamento de Zaratustra acerca da reden¢fo. Zaratustra af revela que o
seu sangue € aparentado com o dos sacerdotes, aqueles que sofreram muito na vida e por
isso querem fazer os outros sofrer também. Ele diz que, se se quiser o caminho da
liberdade, deve-se ser redimido por um redentor maior do que todos até entdo
conhecidos; pois os redentores dos quais se esperava a redencdo até entdo, na verdade,
escravizavam com falsos valores ¢ falsas escrituras. “E por homens maiores do que
todos o0s redentores ainda havereis de ser redimido, meus irmdos, se quiserdes achar o
caminho da liberdade!” Neste ponto, Zaratustra faz a polémica declaragéio: “Ainda ndo
houve nenhum super-homem. Nus, eu vi ambos, o maior e o menor dos homens”. Nessa
passagem, semelhante a dois postumos do verdo 1883%*, Zaratustra responde a pergunta
por ele antes formulada no inverno de 1882-83, “se jad houve um super-homem?"**

Sobre essa se¢fio, Arthur Danto*®

argumenta que ela indica que o super-homem ndo ¢
algo estatico, mas que ele estd para adiante como algo alcancgével. Marie-luise Haase™’
polemisa: “Se nunca houve nenhum super-homem, porque deveria alguém querer gerar
um atraveés de uma doutrina? Em que consiste a ligagdo entre a visdo de Zaratustra e as

exigéncias dos ouvintes de concretizar essa visdo?” - ¢ ela responde com o proprio

23 Nietzsche nessa passagem utiliza-se do termo Edle, o ser nobre, que ¢std em intima conexio com a
Nena Parte de JGB, intitulada “O que é Aristocratico?”, onde o aristocratico (Vomehm), o sentimento
aristocratico, ¢ tido como o mais elevado, mais raro, mais distante , mais amplo, ou seja, a elevagio do
tipo homern, a continua auto-superacio do homem.

B4KSA, X, 10 (41), 13 (26). Em ambos é dito: “Ndo houve ainda nenhum super-homem”.
5 KSA, X, 4(254), 5(32). Péstumos de novembre de 1882 a fevereiro de 1883,
38 Cf. Nietzsche as Philosopher, pp. 198-99.

37 «“Der Ubermensch in Also sprach Zarathustra und im Zarathustra-Nachlass 1882-18857, Pp. 232 e 239.
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Nietzsche - “Nietzsche registra no homem um impulso para um futuro mais elevado’
(KS4, X1, 27(74)), uma "Gnsia de gerar o super-homem” (KSA4, X, 4(214)). Depois gue a
estabilidade do género humano foi assegurada, produziu-se uma acumulacdo de forca
no individuo, que procurou por uma tarefa, ‘a meta tornou-se mais elevada’ (KS4, X,
7(21)) (...) Zaratustra quer impressionar os discipulos para a sua tarefa, quando ele
mostrou que ainda ndo existia nenhum super-homem, mas eles poderiam cria-lo...”.
Michel Haar”®, em relagdo & idéia de futuro que expressa o super-homem, chama a
atengdo para o seguinte fato: o super-homem possibilita uma filosofia do futuro, mas

como algo completamente distinto de uma filosofia do progresso.

Em “Dos Virtuosos”, vemos Zaratustra ensinar a amar a virtude tal
como a mae ama o filho, ou seja, sem prego; ¢ mais ainda, ensina que o si proprio
(Selbst ) estd na agdo tal como a mie estd no filho, ou seja, desinteressada. Isto deve ser
0 maximo de nossa agdo. Mas, pode a vontade dizer para si mesma, tal como foi dito
“Nas Ilhas Bem-aventuradas™ “mas assim quer a minha vontade criadora, o meu
destino”. Desejoso de liberdade, Zaratustra ensina o que ¢ a verdadeira doutrina da
vontade e da liberdade. Ela é a vontade de poder, tal como veremos, redentora e
criadora, com a qual Zaratustra desferiu um golpe contra o epirito de vinganga embutido
no sentido histérico que aprisiona o homem ao passado. A vontade libertadora e criadora
¢ como o martelo de um escultor que desfere o golpe contra a pedra, destrdi e constréi
a0 mesmo tempo, expressando assim o seu antagonismo original. Na secdo “Da
Canalha”, Zaratustra expressa o seu desprezo para com os dominadores, pois o que
nomeiam dominar, nada mais é do que o trapacear ¢ o regatear pelo poder, ou seja, estio
comprometidos com uma luta de compaixio e politica de poder. Por isso, Zaratustra
aprende, nessa se¢o, a superar a sua nausea, pois ela nio possibilita a criagfo, mas antes

a vinganga.

Em “Das Taréntulas”, Nietzsche radicaliza a critica antes remetida aos

compassivos, aos sacerdotes, a0s virtuosos e & canalha, e prepara a formulagio da

¥ Cf. “Nietzsche and Metaphysical Language” - in David Allison -The New Nietzsche; Cambridge,
1985. Pp. 24-8.
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doutrina da vontade de poder’™. Nessa reveladora secdo, Zaratustra nos relata a sua
concepgdo de justica, segundo a qual “os homens ndo sdo iguais”, quem prega a
igualdade sdo ocultas almas vingativas como tarintulas®’, Zaratustra postula uma

concepgdo de justica além do espirito de vinganga®™'; e sentencia:

Meus amigos, ndo quero ser misturado e confundido com ninguém.
Ha os que pregam a minha doutrina da vida e, ao mesmo tempo, sdo
pregadores da igualdade e das tardntulas.

Zaratustra ai revela que a sua mais alta esperanga ¢ que o homem seja
redimido do espirito de vinganca: esta é, para ele, a ponte que coduz 2 mais elevada
esperanca e um arco-iris depois da longa tempestade. E fala contra os pregadores da
igualdade, que ocultam um sentimento de vinganga em seu espirito, e que véem o
mundo se encher da vinganga que eles nomeiam justiga. Zaratustra ensina que as
doutrinas que pregam a igualdade sfio inventadas pelos fracos e impotentes que
procuram langar a vinganga contra os nobres e poderosos. Ele ensina que tudo é uma

unidade criativa, com a qual devemos constantemente nos auto-superar:

Bom e mau, rico e pobre, alto e baixo, todos os nomes dos valores:
armas, deverdo ser, e retinente sinal de que a vida terd sempre que se

** Segundo E. Fink, Nietzsche, nessa secdo, polemiza nfo somente com as correntes modernas, a
Revolugdo Francesa, por ex., contra Rousseau, contra o socialismo e a democracia, mas igualmente contra

o cristianismo, com a sua concepgfio da igualdade dos homens perante Deus. Nigtzsches Philosophie. P.
77.

% Essa segfio deve ser comparada com GM, I, §11, na qual, a0 examinar a origem da justica, considera
ativas a avidez e a sede de dominacHo, e reativa a vinganga.

*5! Nietzsche, nos escritos de juventude ¢ na fase intermediaria de sua produgfio intelectual, tem uma
concepedo de justiga que pressupde o equilibrio como 2 sua fundamentagio. Isso pode ser evidenciado em
“A Disputa de Homero” e no § 112 de Morgenréthe. Em oposi¢Bio a uma justia igualitaria, que ¢ a justica
do fraco, Nietzsche propde uma justica de equilibrio através da disputa, pois tal atitude ¢ dinimica e
possibilita a criagio do novo e do mais elevado.
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auto-superar . Para o alto, com pilares e degraus, guer a vida
construir-se a si mesma. quer olhar para amplas disténcias & procura
de bem-aventuradas belezas; por isso precisa de alturas!

E, porque precisa de altura, precisa de degraus e da oposicdo entre
degraus e os que sobem! Subir quer a vida, e, subindo, se auto-supera.

No meio do caminho que conduz ao ensinamento da vontade de poder
como superacao, Nietzsche interrompe a marcha com trés cangdes: “O Canto Noturno”,
“O Canto da Dang¢a” e “O Canto do Tumulo”. Como chama a atencio Fink®®, ¢ dificil
dizer o que essas cangBes significam. Tratar-se-3 de cantos que exprimem estados do
espirito, tais como o amor, a nostalgia, a morte, o prazer etc..., cyjo sentido mais
profundo seria v3o procurar? Nietzsche, em EH263, refere-se a “O Canto Noturno” como
sendo um ditirambo, a linguagem com a qual o espirito fala a sos consigo. “O Canto
Noturno” € uma cangio de amor e de nostalgia do solitario pensador na luz de sua
caminhada; essa cangio canta a nostalgia que a luz sente pela noite, a qual surge como
mulher, Ariadne. Em “O Canto da Danga”, a vida se revela como mulher: “ Mas eu sou
inconstante e selvagem e, em tudo, mulher, ¢ néo precisamente uma mulher virtuosa”.
E, tal como uma mulher, também se revela a sabedoria de Zaratustra. “O Canto do
Tamulo™ tinha como titulo variante “A Festa dos Mortos”. Geralmente se vé nessa secdo
reminiscéncias de Nietzsche das tumbas de sua infincia e juventude. Com esse canto
Nietzsche-Zaratustra expressa a sua experiéncia da dor ¢ do perecivel, contra os quais
mobiliza a sua vontade, a vontade que faz saltar rochas: “Sim, tu continuas a ser para
mim a destruidora de todas as tumbas: eu te saudo, ¢ minha vontade! 56 onde existem
tumbas € que existem ressurreicées”. Fink®™® chama a atencéo para o fato de que esses
cantos devem ser considerados mais do que confissdes existenciais e lhes confere

importéncia decisiva na obra. Lampert®® vé uma importante mudanga na ago dramatica

2 Cf, Idem, p. 79.

*% EH, “ASZ”, 7. Apesar de Nietzsche aqui nomear essa cangio de ditirambo, ela nfo se encontra em sua
coletanea intitulada Dionysos-Dithyramben (1889), 4 qual pensou primeiramente dar o titulo de Os Cantos
de Zaratustra,

7% Jdem. Fink tem uma tese segundo a qual as seces de canio do ASZ sdo 05 mOmentos nos quais
Zaratustra experimenta a grandiosidade de seu pensamento e, por conseguinte, de sua existéneia,

*3 Cf “Zarathustra’s Dancing Song”, Interpretation, A Journal of Political Philosophy, (1978), vol. &, n°
3. Cf. Também, *Zarathustra and His Disciples”, Nietzsche-Studien, 8, 1979.
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em ASZ, na passagem do “Canto Noturno” para as duas outras cangdes € a seglo “Da
Auto-Superag¢io”. Segundo ele, Nietzsche af muda de atitude, passa de alguém que doa
para alguém que recebe, pois recebera da vida como presente o ensinamento da vontade

de poder.

4 - A Vontade de Poder como Auto-Superacio

Depois desses trés cantos, que expressaram o estado de espirito de
Zaratustra consigo mesmo, a doutrina da auto-superacio € introduzida na segfio
intitulada “Da Auto-Superagdo”. Nessa passagem, uma das mais importantes de toda a
obra, que teria primeiramente como titulo “Do Bem e do Mal”, Nietzsche apresenta o
tema da formulagdo da vida como vontade de poder que tem a superagio como seu
motor propulsor. Zaratustra comega oferecendo um desafio para a vontade de verdade:
“Vontade de verdade’ chamais vos, os mais sdbios dentre os sabios, aquilo que vos
impulsiona e inflama?”. Mas a vontade de verdade é a vontade de poder - “a
inesgotdvel e geradora vontade de viver”. Zaratustra declara que hd um equilibrio na
avaliagfio dos valores de bem e mal. E nesta sequéncia que sua compreensdo do bem e
do mal pode ser melhor esclarecida; ele relata que o seu ensinamento € sobre a vida e a

natureza de todo ser vivenie:

O vivente, eu segui, percorrendo os maiores e os menores caminhos,
a fim de conhecer seu modo de ser.(...)

Mas, onde quer que eu encontrasse vida, ouvi, também, falar em
obediéncia. Todo ser vivente ¢ um obediente.

E, em segundo lugar: manda-se naquele que ndo sabe obedecer a si
mesmo. E este o modo de ser do vivente.
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E joi esta a terceira coisa que ouvi: que mandar é mais dificil que
obedecer. E ndo somente porque quem manda carrega o peso de todos
0s que obedecem e é ficil que esse peso esmague.

Um tentame e uma ousadia, parece-me haver em todo mando; e,
quando manda, sempre o vivente pée a si mesmo em risco.

Sim, até quando manda em si mesmo: também em tal caso deve ele
expiar o seu mandar. Deve tornar-se juiz, vingador e vitima da sua
propria lei.

Como se dd isto? - assim me interroguei. Que induz o vivente a
obedecer e a mandar e, ao mandar, praticar, ainda, a obediéncia?

Ouvi a minha palavra, agora, 6 mais sdbios dentre os sdbios! Verificai
seriamente se ndo me insinuei no coragdo da prépria vida e até as
raizes do seu coracdo!

Onde encontrei vida, encontrei vontade de poder; e ainda na vontade
do servo encontrei a vontade de ser senhor.

Que o mais fraco sirva o mais forte, a isto o induz a sua vontade, que
quer dominar outros mais fracos: esse prazer é o unico de que ela ndo
quer prescindir.

Toda a meta da vida - evolucio, procriagdo, superagio -~ vem
acompanhada de uma meta de poder. Considerada como vontade de poder, como
vontade de crescer ¢ desenvolver, a vida revela-se ela mesma como aquilo que quer
Sempre Se superar: “eu sou aquilo que deve sempre se auto-superar”. A tudo o que nods
criamos e amamos devemos eventualmente nos opor, para superarmos a nés mesmos €

novamente criarmos.

Certamente ndo encontrou a verdade aquele que lhe desfechou a
expressdo ‘vontade de existéncia’: essa \ vontade - ndo existe!
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Pois: 0 que ndo existe ndo pode querer; mas, o que é existente, cOmo
poderia ainda querer existéncia!

Com esta revelagdo da natureza da vida, Zaratustra reivindica ter
solucionado o enigma da vida, pois ele mostrou que: “um bem e um mal que fossem
impereciveis - isso ndo existe! Cumpre-lhes sempre superar a si mesmos”. Zaratustra
chama a atencdo dos individuos para a sua vontade de poder, ensinando que eles
exercerdo poder com seus valores e suas tdbuas do bem e do mal. Tedavia, o individuo
que quer ser criador de valores, deve ao mesmo tempo ser destruidor de velhas tibuas e
criador de novas; “assim o maior dos males pertence ao maior dos bens: mas é este o
crigdor”. Claramente, € com a doutrina da auto-superagiio que Nietzsche aprofunda a

unidade do pensamento e da vida.

Nessa se¢@io, Nietzsche, pela primeira vez, identifica o tema da
vontade de poder com a vida. Na se¢@o “Das Mil Metas e Uma Meta”, a doutrina ja
havia aparecido; todavia, numa perspectiva antropoldgica. Porém, é somente agora que
ele revela que o segredo da vida é de sempre se auto-superar. A vontade de poder, tal
como demonstra Nietzsche posteriormente em JGB e em alguns péstumos®®, nio diz
respeito somente a vida humana, mas a toda forma orgénica; desse modo, a vontade de
poder age nos drglos, nos tecidos e nas células, sempre buscando o mais, ¢ aumento, em
ultima instincia, a superacio como forma de sua manifestacio.”®” Porém, para
Nietzsche, tal como ele afirma num fragmento péstumo do verfio-outono de 18847, &

possivel que haja vontade de poder até na matéria inorginica. Desta forma, Nietzsche

%6 por ex: KSA, XI1, 2(76).

%7 Cf. a esse respeito W. Mitller-Lauter: “Der Organismus als innerer Kampf - Der Einfluss von Wilhelm
Roux auf Nietzsche” - in Nietzsche-Studien; vol. VI, 1978, Miiller-Lauter mostra a influéncia da biologia
de Roux sobre Nietzsche, gue, na época da elaboragfio da segunda parte do ASZ, releu o trabalho do
bidlogo, Der zuchtende Kampf der Teile oder die Teilauslese im Oreanismus, zugleich eine Theorie der
funktionellen Anspassung. Todavia, Nietzsche critica a posigio defendida por Roux, segundo a qual os
seres vivos sdo compreendidos como méquinas de auto-conservacio, auto-crescimento e auto-regulacio.
Cf. Também Scarlett Marton: Das Forcas Césmicas aos Valgres Humanos - Editora Brasiliense; SP, 1990
Pp. 29-06.

I RSA, XI, 26(274).
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expbe sua hipétese interpretativa da existéncia em sua totalidade com base na
perspectiva fornecida pela vontade de poder. Em tudo o que existe ha vontade de poder;
com isso, 0 que Nietzsche quer desmonstrar é que todas as coisas s3o constituidas pela
vontade de poder, que € um principio impulsionador que atua sempre buscando o mais e
0 aumento como forma de sua expressio; essa é a sua natureza. A vontade de poder,
agindo assim, caracteriza a dinfmica que envolve todo existente. Ilustrando a natureza
abrangente da vontade de poder, Miiller-Lauter®®, com base num fragmento péstumo da

primavera de 1888%"°, chama a aten¢o para o seguinte:

Por toda parte, encontra Nietzsche a vontade de poder em obra. ‘Mais
evidentemente’ ela se deixa mostrar ‘em todo vivente...que tudo faz
ndo para se conservar, mas para se tornar mais’, Porém, também no
dmbito inorgdnico, a vontade de poder é unicamente atuante.
Nietzsche se separa da vontade de vida de Schopenhauer, como Jforma
fundamental da vontade: a vida é um mero caso particular da vontade
de poder, - ¢ totalmente arbitrdrio afirmar que tudo anseia por passar
para essa forma da vontade de poder.

Desta forma, podemos afirmar, por analogia, j4 que a vontade de poder
€ 0 ser proprio genético de todo existente, que a superagio enquanto vontade de poder é
a lei dindmica do processo de constituicio de todas as coisas. Todo existente,
compreendido como vontade de poder, busca, em tiltima instincia, se auto-superar. Essa
¢ uma forte tese, defendida por Giinter Abel que pensa a vontade de poténcia e o eterno
retorno como conceitos dindmicos, estimulados pela a elevagiio proporcionada pela
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superagao™ ', com a qual nos compatibilizamos em sua totalidade e fazemos dela a pedra

angular de nossa hipétese interpretativa.

% “Nietzsches Lehre vom Wille zur Macht” - in Nietzsche-Studien, vol. III, 1974 p. 3.
ORSA, X111, 14 (121).

¥ Cf: Die Dynamik der Wille zur Macht und die ewige Wiederkehr (1998); “Nietzsche contra

‘Selbsterhaltung’. Steigerung der Macht und ewige Wiederkehr” {1982). Tanto no livro quanto no artigo,
G. Abell € movido por esse argumento. -
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5 - A Redencéo

Todavia, Zaratustra, até esse momento da trama, ainda nio
desenvolveu seu ensinamento da superagio-redencio. Ele apenas apresentou uma série
de discursos nos quais clarificou a natureza de seu ensinamento. Em “Dos Seres
Sublimes”, ele nos fala que “a vida toda é uma discusséo sobre gostos e sabores!” Todo
vivente deve ter uma tdbua de valores com a qual avalia os relativos méritos que ele
estima. Nessa passagem, Zaratustra revela que o super-homem nfio é meramente um ser
sublime, pois os seres sublimes séo feios e nfo aprenderam ainda o riso e a beleza. Eles
podem ter domesticado monstros e solucionado enigmas, diz ele, mas ainda necessitam
redimir os seus proprios monstros € enigmas. O conhecimento do ser sublime é
invejavel, mas falta-lhe muito para ser verdadeiramente grande, isto é, ter a graciosidade
(Anmut) da beleza. Para Nietzsche, a beleza ¢ inatingivel para todas as vontades
impetuosas. A beleza ocorre quando o poder se torna benevolente e desce para o visivel.
Somente o poderoso € capaz de beleza, e “que a sua bondade seja a sua auto-
dominagéo "(Sebst-Uberwéltigung). Zaratustra ensina: “eu te julgo capaz de tudo que é

mal, por isso, de ti, quero o bem”’,

Em “Do Pais da Cultura” , Zaratustra revela que ainda nio encontrou a
sua patria em nenhum lugar, e que os homens do presente, os iltimos-homens, para
junto dos quais o seu coragdo o arrastou, 30 motivo de escarnio. Essa secfio & uma
espécie de critica irbnica e parddica & cultura da época - mas ainda bastante atual -,
semelhante a um escrito de juventude, no qual é dito “... O mundo moderno cria em

32272

geral apenas aberragbes e centauros™'*; e ao aforismo 223 de JGB, onde é dito que o

tempo moderno € uma parddia da historia universal: “..se nada das coisas que hoje
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existem tiverem futuro, este serd reservado para o nosso riso”; Nietzsche denuncia a
nossa época como decadente, bufdnica, irriséria, “Nunca meus olhos haviam visto coisa

tdo sarapintada”, e acaba por declarar:

amo somente a terra dos meus filhos, a terra por descobrir, nos mares
distantes; para ir & sua procura, icei minha vela.

Quero recompensar nos meus filhos o ser eu filho de meus pais, e, em
todo futuro - este presente!

Em “Dos Poetas™", Zaratustra, mais uma vez, parodiando A
Republica de Platio, declara que os poetas mentem demasiadamente®™ e que ele mesmo
¢ poeta. Em A Repuiblica™”, Platio denuncia os poetas por serem criadores de ilusdes ¢
mentiras que compromentern a educagdo da juventude e, por conseguinte, instauram o
caos na polis. Por esses motivos, devem ser expulsos dela. Zaratustra, ao contrario de
Platdo, se declara ele mesmo mentiroso, ou seja, criador de ilusdo. E indaga aos
discipulos se eles créem nisso ou nfio se trata de mais uma mentira. Um de seus
discipulos responde que cré nele. Zaratustra entio declara que ndo se trata de crenga,
pois ela nfo beatifica; ou seja, nfio se trata de uma fé cega; 0s poetas realmente sio
mentirosos, afirma ele. E, acaba por declarar “gue estd Jfatigado dos poetas; tanto dos
antigos quanto dos novos, pois sio todos superficiais e mares sem profundidade. Nesse
contexto, afirma: ser de hoje e de outrora, mas ha algo nele que é do amanhd e de

depois do amanhd e de algum dia vindouro. Zaratustra rejeita o poeta como o tipo a ser

72 PVUB, “O Estado Grego”.

*% O tradutor espanhol, A. Sénchez Pascual, chama a atengdo para o fato de que essa se¢fio ¢ uma parédia
de uma conhecida passagem do Fausto de Goethe. Tratz-se das palavras do Chorus mysticus, que
constituern os oito tGltimos versos da obra: “Todo perecivel/ E somente uma alegoria {Gleichnisy O
inacessivel/ Aqui se torna acontecimentoy/ O indescritivel/ Aqui € feito/ Q eterno-feminino/ Nos arrasta
para cima”. Cf. Asi habld Zaratustra. Alianza Editorial, 1972. P. 430,

¥’ Cf. ASZ, 11, “Nas Hhas Bem Aventuradas”.
75 Cf. Livros, 11, a partir de 376e; I, em continuidade com o anterior até 401d e X, a partir de 595a. Ver
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alcangado, mas afirma que ja os viu transformados, voltados para si mesmos, e que 0s

penitentes do espirito, que j& chegaram, nasceram deles 27°.

Em “Dos Grandes Acontecimentos”, nos ¢ narrado que os grandes
acontecimentos n&o s#o as nossas horas mais barulhentas, mas as mais silenciosas, pois
o mundo ndo gira em torno de inventores de barulho, mas gira inaudivel, em torno de
inventores de novos valores. Na passagem intitulada “O Adivinho” - imediatamente
precedendo o climax da segunda parte, “Da Redengfio” — Zaratustra nos ensina que os
homens sofrem de um ensinamento proferido pelo adivinho - uma caricatura de
Schopenhauer, o profeta do pessimismo - de que tudo passa, de que tudo é em vio. Se
todos estlo fatigados de seus trabalhos, se tudo é perecivel e nada é permanente, se
toda colheita se estraga, entdo qual é o propdsito da vida? Zaratustra também estava
cansado e triste do ensinamento desse adivinho do pessimismo e da morte; por isso
mergulhou em um sono profundo, do qual depois emergiu como um defensor da vida.

Isto posto, pode agora o ensinamento da redengiio ser apresentado.

O ponto culminante de toda a segunda parte do ASZ revela-se na segio

intitulada “Da Redengio”. Daniel Conway”’’

chama a atencfo para o carater irbnico com
o qual Nietzsche intitula essa se¢do com o termo Erldsung, pois essa idéia caracteriza o
ensinamento cristdo da salvagfio, ao qual o nosso fildsofo € totalmente contrario, por
expressar uma atitude niilista diante da vida. Nessa se¢#io, 0 ensinamento da natureza da
vontade de poder, que ja foi apresentado anteriormente como superagio, é agora
desenvolvido. Zaratustra ai tenta nos despertar para a necessidade que temos de nos
libertar do espirito de vinganca, que aprisiona a vontade criadora ac passado. A segdo
comega com Zaratustra cruzando a grande ponte que vai do homem ao super-homem,
cercado por discipulos, mendigos e aleijados. Entfio, um corcunda lhe fala que também o

povo aprende com ele e cré em sua doutrina, mas para que acreditem totalmente nele, ele

também, Apologia 22a; Fedro 2435a; Leis 719¢; fon, 534b.

76 A respeito disso, ver: Sonoda, M. - “Zwischen Denken und Dichten. Zur Weltstruktur des Zarathustra”.
In Nietzsche-Studien, B. 8, 1979,

7 Cf. “Overcoming the Ubermensch : Nietzsche's Revaluation of Values” - in Journal of the British
Society for Phenomenology - 20:3, (october 1989), P, 211-224.
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tem que convencer os aleijados. Zaratustra responde proferindo um ensinamento do
povo: “se ao corcunda tiramos a corcunda, tiramos-lhe o espirito — é o que ensina o
povo. E, se ao cego se dd a vista, vé ele demasiadas coisas ruins na terra”. Em outras
palavras, a redengdo nfio pode ser dada. Zaratustra declara que os homens cada vez mais
t€m se tornado coisas ¢ aleijdes. E decide n3o mais dar aten¢do para o povo, dirigindo-
sc agora somente para os seus discipulos, falando-lhes que tem caminhado entre os
homens como entre fragmentos e membros avulsos de seres humanos. Zaratustra se
auto-denomina um vidente, um voluntério ¢ um criador, como uma ponte para o futuro,
mas também um aleijado sobre a ponte. Ele declara que o passado e o presente na terra
sd0 o que hé de mais insuportavel para ele, € que nfio saberia viver se nio fosse também
um vidente daquilo que vird. A partir desse momento, Zaratustra revela importantes e
cruciais facetas do seu ensinamento sobre a redencio, ou seja, ensina aos individuos a se

redimirem de todo o passado, transformando todo “assim foi” em um “assim eu quis”.

r

E neste estigio crucial do ensinamento que Zaratustra revela alguns
aspectos importantes de sua propria identidade. Ble pergunta aos seus discipulos se eles
alguma vez indagaram para si mesmos quem ¢ Zaratustra? Serd ele um prometedor ou
cumpridor de promessas? Um conquistador ou um herdeiro? Um semeador ou um
colhedor? Um médico ou um convalescente? Um poeta ou um veraz (Wahrhaftiger)?
Um libertador ou um forjador de grilhdes? Um bom ou um mau homem? E Zaratustra se
compreende a si mesmo como um andarilho que caminha entre fragmentos de seres
humanos. O seu objetivo ¢ juntar e compor o que é fragmentado, enigmatico e terrivel
acaso. E nessa passagem que Zaratustra reconhece a tarefa de seu destino de tornar-se
aquilo que é. A questiio decisiva agora levantada ¢ a seguinte: como a vontade pode
ser ensinada a querer para tras, para se libertar do espirito de vinganca que a aprisiona ao
passado? Zaratustra agora tem a clareza da necessidade que tem a vontade de se libertar

ela mesma, querendo ser a vontade criadora e, por conseguinte, redentora®’™.

#”® Heidegger, a esse respeito, defende a posicio de que os esforgos de Zaratustra foram em vio na
tentativa da superagio do espirito de vinganga, pois segundo ele, a filosofia de Nietzsche, apesar de ser
considerada o desfecho do pensamento metafisico, nio conseguiu superar o ressentimento que caracteriza a
vontade niilista € por isso mesmo se viu langada na propria impossibilidade. O exemplo que Heidegger nos
d4, de como o ressentimento se apresenta no pensamento de Nietzsche, ele vai buscar na tltima linha de
EH : “Compreenderam-me? - Dioniso contra o crucificado”. Segundo Heidegger, a preposicio “contra”
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Zaratustra entfio convida-nos a refletir sobre o bem e o mal, tal como
eles t&m chegado a ser conhecidos e tal como se formaram, recusando acolhé-los como

um destino cego e um acaso terrivel sem controle, pois s6 assim podemos superar toda

ira e violéncia contra o passado.

Redimir os passados e transformar todo “Foi assim” num “Assim eu
quis!"” - somente a isto eu chamaria de redencdo!

Vontade - € este 0 nome do libertador e portador de alegria: assim vos
ensinel, meus amigos! Mas, agora, aprendei também isto: a prépria
vontade ainda se acha em cativeiro.

O querer liberta: mas como se chama aquilo que mantém em cadeias
também o libertador?

“Foi assim”: ¢ este o nome do ranger de dentes e da mais solitdria
angustia da vontade. Impotente contra o que estd feito - é ela um mau
espectador de todo passado.

Néo pode a vontade guerer para trds; ndo pode partir o tempo e o
desejo do tempo - € esta a mais solitdria angustia da vontade.

A vontade percebe que ndo pode retornar para os fatos ocorridos e, por

isso, se vinga de tudo o que passou. A vinganga consiste na experiéncia da impoténcia

(gegen) apresenta uma oposicio metafisica na filosofia de Nietzsche, que impossibilita que Zaratstra
venga o espirito de vinganca.( Cf. “Wer ist Nietzsches Zarathustra?” - in Vortrige und Aufsitze, 1954. Pp.
121-123. Contra essa posigdo de Heidegger, Miiller-Lauter, em recente artigo, agumenta que: Heidegger da
somente um significado de aversdo (Wider-wollen) ao Gegen de Nietzsche. Retomando antigas teses de
sua reflexdo sobre Nietzsche, Muller-Lauter identifica o significado de Gegen ao de Gegensitze
{antagonismos), o qual, por sua vez, identifica com a idéia de tragico e dionisiaco. Segunde Miiiler-Lauter,
o significado de dionisiaco em Nietzsche ndo € o de um contra, no sentido de uma reversio do sensivel
contra o supra-sensivel, mas de uma afirmagiio da vida contra o modo pessimista de viver. O dionisiaco
ndo surge como uma oposigio dicotdmica ao antigo modelo da metafisica platdnica, mas surge como o
pensamento tragico que propde uma compreensio do homem para além das dicotomias metafisicas. (Cf.
“Heidegger liber Zarathustras "Geist der Rache’. Pp. 21-23. Trata-se de um artigo ineditado de Miiller-
Lauter, gentilmente cedido a mim pelo Prof Dr. Emani Chaves, do Departamento de Filosofia da
Universidade Federal do Para).



frente ao tempo ¢ a todo “assim foi”. Deste modo, Zaratustra declara que:

Espirito de vinganca - foi esta até agora, meus amigos, a melhor
reflexdo dos homens: e que onde havia sofrimento deveria Sempre
haver um castigo.

“Castigo”, precisamente, chama a propria vinganca a si mesma; com
uma palavra mendaz, atribui-se hipocritamente, ante seus olhos, uma
consciéncia limpa.

E ja que no proprio querer hd sofrimento, por isso que ndo pode
querer para trds - assim o proprio querer e a vida inteira deviam ser
um castigo!

A experiéncia do tempo passado e de sua solidificagdio na facticidade
do “foi assim” propiciou a vontade vingar-se do passado. Mas o ato de vinganga, para
Nietzsche, € fittil, pois fatos novos ndo negam o passado, mesmo que sejam ainda postos
em relagéo de oposig¢io com contetidos de certos eventos passados. O problema do “foi”
ndo € relativo ao contelido dos eventos passados, mas ao passado mesmo. O espirito de
vinganga fracassa em resolver o problema do tempo passado, pois néo supera o peso do
que passou por meio de um labor criativo da auto-superagiic que resulte na criagio de
algo novo ¢ inocente. Ele procede com injirias e violéncia contra o passado, pois ele
pretende preserva-lo. Todavia, a tentativa de impor culpa e castigo contra o passado gera
um circulo vicioso do qual pode ndo se escapar, pois tio logo um castigo é imposto em
resposta a algo passado, a um crime ou a uma ofensa, ele também torna-se passado e
parte da fixa¢8o do espirito de vinganca sobre o que passou. Esse é o paradoxo do eterno
retorno do mesmo, que ensina que um comego deve ser feito com cada evento ou agfio
que esta para retornar, pois reconhece que o esquecimento constitui a essencial condi¢do
de qualquer nova a¢do que pode ser motivada pela coragem e pela inocéncia. A
repeticdo do passado, que estd fundada na experiéncia do espirito de vinganca, em outra

dire¢ao, impede a inocéncia do novo. Este aspecto do eterno retorno somente pode ser
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apreciado se se reconhece que o que se quer na experiéncia do retorno nfio é o contetido
literal do instante, mas a momentaneidade do instante, isto €, o desejo do tempo e o
perecimento do tempo. A nogdo do mesmo, no pensamento do eterno retorno, fornece o
critério para o julgamento de algumas agdes motivadas pela inocéncia e esquecimento,
ou pela culpa e vinganca. Como um experimento de pensamento, o eterno retorno nos
indaga o quanto ¢ saudéavel para a vida que nés nio tenhamos mais nenhuma sensacio
no desejo de passionalidade e intensidade do que a sua eterna afirmacio e autenticidade,
transformando todo “assim foi” em um “assim eu quis”. Esse ponto sera melhor

detalhado no préximo capitulo.

Retornando & passagem “Da Redengo”, Zaratustra recusa as posicdes
com as quais a vontade explica o “foi assim” fora do tempo, aspectos que refletem uma
visdo moral do mundo. Disso decorre o ensinamento de que todas as coisas no mundo
estdo ordenadas moralmente em concordincia com a eterna lei da justica e punicdo, isto
¢, com a lei do bem e do mal. Disso também decorre a antiga visdo schopenhauriana de
Nietzsche, que ensina que a vontade pode somente ser bem sucedida redimindo-se a si
propria, aprendendo como néo querer. Em oposicio a este ensinamento da redengéo, que
subjuga a vontade a uma ordenacio moral do mundo, Zaratustra oferece um
ensinamento que libera a vontade de sua propria imposi¢do de comando. Assim indaga

Zaratustra;

Jd a vontade se tornou o seu priprio redentor e portador de alegrin?
Desaprendeu o espirito de vinganga e todo ranger de dentes?

E quem lhe ensinou a reconciliagdo com o tempo ¢ com alguma coisa
mais elevada do que toda reconciliacdo?

Alguma coisa mais elevada do que toda reconciliagdo, deve querer a
vontade que € vontade de poder; mas como chega 1d? Quem lhe
ensinaria também o querer para trds?
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Neste ponto do discurso de Zaratustra ainda fica sem resposta como a
vontade pode querer para trds. Zaratustra estd a procura de uma doutrina que lhe
possibilite comunicar o seu ensinamento do super-homem e da vontade de poder, de
maneira que a vontade possa ser educada a querer sua propria formagdo e deformacio;
isto ¢, ele estd vislumbrando um ensinamento que mostra que a liberdade quer
necessariamente a criatividade de tornar-se aquilo que se é, afirmando todo “assim foi” a
partir de um “assim eu quis”. Este ensinamento é o eterno retorno; deste modo,
contrariamente aqueles®” que véem uma incompatibilidade entre o eterno retorno e a
vontande de poder, vemos uma indissociabilidade entre os dois ensinamentos, pois um

complementa o outro.

Na passagem “Da Prudéncia Humana”, que continua o dramético
ensinamento da redencgfo, Zaratustra nos fala que ndo € a altura que ¢ terrfvel, mas a
descida; e revela possuir uma dupla vontade: com uma delas agarra-se fortemente aos
homens, querendo declinar; com a outra puxando-se para o alto, quer elevar-se para o
super-homem. Por isso, senta-se junto ao portdo & mercé de todo e qualquer tratante,
indagando: quem quer lhe enganar? Sua ddvida e riso secreto decorrem de que sua visdo
do super-homem possa ser chamada de visio do diabo. No final da segunda parte,
Zaratustra experimenta a sua “hora mais silenciosa”, a qual lhe fala, sem voz, o que ele
sabe, mas ndo diz. A voz persiste indagando-lhe com questdes que ele pode aprender

aceitar o destino contido em seu declinio:

*” Cf. Para um melhor esclarecimento da questio: K. Lowith, em Nietzsches Philosophie der ewigen
Wiederkehr des Gleichen (1934), p. 99, é um dos que defendem a hipétese da contradi¢io mitua entre a
vontade de poder e o eterno retorno; A. Baeumler, em Nietzsche, der Philosoph und Politiker (1931),
também vé uma oposicio entre os dois pensamentos principais da filosofia de Nietzsche; E. Fink, em
Nietzsches Philosophie (1960), pp. 173-76, fala de uma unidade incompreensivel entre as duas doutrinas,
devido as suas contradicdes. M. Montinari, em Che Cosa Ha Veramente Detto Nietzsche (1975), vé uma
incompatibilidade entre os dois pensamentos de Nietzsche, pois, segundo ele, da vontade de poder se pode
estabelecer um sistema e do eterno retorno ndo; J. Habermas em, “Friedrich Nietzsche
Erkenntnistheoretische Schriften” (1968), p. 240 - trata-se de um pbs-facio a textos de Nietzsche sobre
teoria do concecimento - situa uma certa discussfo acerca das duas doutrinas. Para a defesa da hipdtese da
compatibilidade entres as duas doutrnas ver W. Miiller-Lauter, Nietzsche, seine Philosophie der
Gegenséitze und die Gegensétze seiner Philophie (1971), p. 135 ss..; M. Heidegger, sobretudo, Nietzsche
I1, texto publicado em 1961, mas redigido o essencial nos cursos de 1940 a 1946; G. Deleuze, Nietzsche et

la Philosophie (1962); G. Abel, Die Dynamikder Willen zur Macht und ewiege Wiederkehr (1984).
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Entdo, voltaram a falar-me sem vozes: “Que importa a tua pessoa,
Zaratustra! Fala a tua palavra e despedaca-te!”

E eu respondi: “Ah, é, acaso, a minha palavra? Quem sou eu?
Aguardo alguém mais digno; eu ndo merego, sequer, despedagar-me
contra ele”.

Entdo, voltaram a falar-me sem voz: “Que importdncia tens tu? Ainda
ndo me pareces suficientemente humilde. A humildade tem o mais duro
dos couros”.

E eu respondi: “O que jd ndo suportou, o couro da minha humildade!
Eu moro no sopé da minha eminéncia: que altura terdo meus cumes?
Ainda niguém me disse isto. Mas conhego bem os meus vales”.

Entdo, voltaram a falar-me sem voz: “O Zaratustra, aquele que deve
remover montanhas, remove, também, vales e baixadas”.

E eu respondi: “Minha palavra ainda ndo removeu nenhuma
montanha e o que falei ndo alcangou os homens. Dirigi-me aos
homens, mas ainda ndo cheguei a eles”....

A voz ainda fala a Zaratustra que a coisa mais imperdoével nele é:
“que ele tem o poder, mas ndo quer dominar, que ele aprendeu como obedecer, mas ndo
guer comandar”. Zaratustra, todavia, sabe que precisa da prerrogativa do lefio para o
comando, € que necessita ainda tornar-se crianga, destituido de vergonha, para comandar
com coragem ¢ superar a angustia e a compaixdo. Por fim, a voz fala a Zaratustra que o0s
seus frutos estio maduros, mas ele ainda nfo estd maduro para os seus frutos e, por isso,

deve retornar para a sua soliddo.

Neste estagio da trama, o ensinamento de Zaratustra sobre a redengdo
ainda nfio esta completamente realizado; serd necessiria a doutrina do eterno retorno,
que ensina a vontade a querer para tras. De certa maneira, a redengio de Zaratustra
parece ter obtido poucos resultados; nic consegue mais, parece-nos, que um heroismo
desesperado, uma especie de crenga herdica, que resulta numa humilhante derrota da

vontade enfurecida contra ela mesma, gerando uma impoténcia. Porém, o que necessita
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ser compreendido € que, no ensinamento da redencdio, Nietzsche n3o estd somente
preocupado com a vontade passada — um ato que é claramente impossivel — mas com a
sua propria atitude em relagdo com o tempo. Evidentemente, querer o passado pode ser
impossivel; e crer nisso, por outro lado, pode ser loucura. Isso nos mostra que o
ensmamento ¢ direcionado para liberar a vontade da subjugacdo de uma concepgio
ordindria do tempo - que pde um evento serial de passado, presente e futuro -, para
despertar para o instante e a sua eternidade. E através da experiéncia do eterno retorno,
contida no instante que aprendemos ndo somente a declarar “assim foi”, “assim eu
quis”, mas também “assim eu quero” e “assim hei de querer”. E pelo instante que se
revela a inocéncia do tempo como devir, incluida a inocéncia do passado, que a vontade
experimenta e que inspira nela o espirito de vinganca. Mas a redengdo é mais do que
isso, ¢la significa que devemos nos tornar o que somos (esquecimento e inocéncia)
tornando o acidental ¢ o acaso do passado um fato, um destino. Isto € a inocéncia

responsavel da crianga, que ¢ uma roda auto-propulsora e um sim sagrado.
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CAPITULO VI

A TERCEIRA PARTE

1- Apresentacio

Em janeiro de 1884, Nietzsche se encontrava em Nizza e, nesse local -
novamente de forma mrruptiva - surgiv a terceira parte de ASZ, a qual havia sido
planejada para ser a ultima parte.® Em 27 de fevereiro ja estavam impressos o0s
primeiros exemplares, para espanto de Nietzsche, que esperava um atraso, por ter sido a
mesma época da impressdo da primeira parte, no ano anterior. Mas, dessa vez, o editor
Schmeitzner cumpriu com a palavra ¢ n3o deixou que os panfletos de pascoa e as
propagandas anti-semitas impedissem uma réapida impressiio. Em EH, Nietzsche tece os
maiores eloglos a essa parte, sobretudo porque, nela, ele apresenta “a concepgdo bdsica
da obra, a idéa do eterno retorno, a mais elevada formula da afirmacdo que em geral se
pode alcancar 781 As principais se¢des da terceira parte s3o “Da Visdo e do Enigma” e
“0 Convalescente”, nas quais o ensinamento do eterno retorno € posto a prova. Na
primeira se¢@o, o referido pensamento € apresentado na forma de um enigma a um grupo

de marinheiros, pois s80 esses 0s mais aptos para tal ensinamento, devido & natureza

9 1s50 pode ser constatado na correspondéncia de Nietzsche da época, por ex: a Rohde foi enviada uma
carta de 22 de fevereiro, na qual fala dessa parte como sendo a dltima. A Overbeck também foi enviada
uma carta em 10 de abril de 1884.

#1 BH, “ASZ”, 1.
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intrépida que os constitui. Na segunda seclo, Zaratustra se encontra convalescente,
devido & percepgdo que tivera, em “Da Visio e do Enigma”, de que tudo retorna,
inclusive “o pequeno homem”. Em “Q Convalescente”, também é revelado o enigma
anteriormente apresentado. E bom salientarmos que em nenhuma das duas segdes o
ensinamento do eterno retorno é elaborado por Zaratustra, mas antes pelo anfo e por

seus animais.

O ensinamento central, nio somente da terceira parte, e nem somente
do ASZ, mas de toda a filosofia de Nietzsche, é inquestionavelmente o pensamento do
eterno retorno do mesmo. E com o pensamento do eterno retorno que Zaratustra serd
capaz de comunicar o seu ensinamento da superacio, e é dessa experiéncia que o super-
homem emergird, personificando a criatividade e a inocéncia da vontade de poder. A
prova € que o pensamento do eterno retorno complementa e d4 significado as doutrinas
do super-homem e da vontade de poder. O significado desse pensamento no contexto de
ASZ estd na experiéncia que o préprio Zaratustra vivenciari do ensinamento da
redengio-supera¢io exposto na segunda parte. Zaratustra estd indo em direciio ao super-
homem; ele deve mostrar aos leitores, como declinando e elevando-se, supera o espirito
de vingan¢a e o ressentimento que tém dominado a formacfio da cultura humana.
Através da experiéncia terrificante e abissal do pensamento do eterno retorno,
Zaratustra, cada vez mais, acaba se tornando o que ele ¢, pois ele ensina a acolher o seu

destino de ser aquele que é: o mestre do eterno retorno.

2 - Consideracdes Prévias sobre o Eterno Retorno

Na investigacdo sobre o eterno retorno, enfoco sobretudo 2 sua relaciio
com o ensinamento de Zaratustra da redencio ou da superacdo, € a sua importincia

enquanto oferece uma solugfo para o problema da histéria relativa a natureza do tempo.
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Porém, nfio me ocupo tanto com o estatuto cosmoldgico da doutrina®®?, tal como
Nietzsche tentou dar uma justificaciio nos pdstumos, até mesmo porque o enfoque ético
pedagodgico que privilegio enfraquece a hipdtese cosmoldgica, Enfatizo mais o aspecto
ético-pedagogico da doutrina, analisando-a como guia de conduta, como ensinamento da
superacdo. Esse aspecto da doutrina pode ser evidenciado ja na primeira apresentacio da
idéia, no aforismo 341, de FW, onde um demonio desafia o individuo acerca da natureza
da existéncia. Nietzsche enfatiza, nessa passagem, a responsabilidade da doutrina,

descrevendo-a como “o peso mais pesado”,

Se esse pensamento adquirisse poder sobre ti, assim como tu és, ele te
transformaria ou por ventura te esmagaria, a questdo diante de tudo e
de cada coisa: ‘Quero isto ainda uma vez ou ainda inumeras vezes?’
repousaria sobre suas agbes como o peso mais pesado.

Ou seja, querer a repeticdo eterna de todas as coisas implicaria ndo s6
viver de novo o que se escolheu, mas de viver outra vez o que nio se quis; isso poderia
provocar uma profunda transformagdo naquele que a aceitasse. Essa apresentacio
preliminar da doutrina do etemo retorno como um experimento existencial da forca e da

coragem da vontade em busca da auto-superagfio, guia a leitura que se segue.

Em EH, o pensamento do eterno retorno ¢ considerado - como ja foi
dito -~ a concepcdo basica do ASZ, pois ele representa a formula mais elevada da

afirmagiio que em geral se pode alcancar™ . Num apontamento de 1884, o pensamento €

2 Uma boa compreensio cosmoldgica do eterno retorno e a sua constituicdo genética, no pensamento de
Nietzsche, pode ser vista em Scarlett Marton: “O eterno retorno do mesmo - tese cosmoldgica ou
imperativo ético?” - In Etica, SP: Companhia das Letras, 1991; Cf. também: J. Krueger: “Nietzschean
Recurrence as a Comological Hypotesis™. In Journal of the History of “philosiphy, 16 (1978). Pp. 435-444;
B. Magnus: Nietzsche’s Eternalistic Counter-Myth”. In Review of Metaphysics, 26: 4 (junho de 1973). Pp.
604-16; A. Nehamas”The Eternal Recurrence”. In Philosophical Review, 89: 3, (junho de 1980).

2 A esse respeito ver Jorg Salaquarda, “A Concepgho Bésica de Zaratustra” - Trad, Scarlett Marton, in
Cadernos-Nietzsche, n® 2, 1997, Pag 17-39,
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referido como “o maior pensamento cultivador” (grosse ziichtende Gedanke)™, através
do qual todos os outros modos de pensamento finalmente perecerdo. A idéia do eterno
retorno ¢ fundamental, para Nietzsche, porque é através dela que ele pretende ensinar
aos homens a superarar o espirito de vinganca e o ressentimento que estdo embutidos no
sentido historico e que langam a humanidade numa situag@o niilista. Todavia, apesar da
importincia central que esse pensamento ocupa no ensinamento de Zaratustra sobre a
supera¢do, ele permanece velado durante toda a acdo dramatica da obra. O eterno
retorno ndo € mencionado nem para a multidio, nem para os discipulos, e 56 é admitido

por Zaratustra como pensamento no final da terceira parte, em sua solidzo®®.

Deste modo, a atengfio que envolve esse pensamento ndo ¢ somente
por causa de sua terrificante e abissal natureza, mas também pela dificuldade de
comunicar 0 seu ensinamento. Num apontamento péstumo do outono de 1883, Nietzsche
revela que, na terceira parte, o pensamento do eterno retorno nio foi explicitamente
€Xpresso, mas somente preparado. Diz o fildsofo: “O pensamento ele mesmo ndio se
expressou na terceira parte: ele foi somente preparado”**® Na terceira parte, a auto-
superagdo do proprio Zaratustra é vista como um exemplo prefigurative da auto-
supera¢do do homem em favor do super-homem. Nessa parte, o eterno retorno é apenas
concebido como o pensamento do ser mais solitério; Zaratustra ainda tera que colocé-lo
a prova, ou seja, em agfio, na quarta parte. Deste modo, privilegio a doutrina do eterno
retorno em um duplo significado: tanto como um ensinamento sobre a natureza do
tempo, como instante, quanto como uma experiéncia afirmava do devir mutiplo de todas

as coisas, que implica uma lei autdnoma do querer.

A agho dramética da terceira parte parece desembocar em um estatico

4 KSA, XI, 26(376); cf. Também, XI, 34(129), “Der ziichtende Gedanke”.

** Esse aspecto do desenvolvimento do aprendizado de Zaratustra, que comega, no prélogo € na primeira
parte, falando para todos, na segunda parte, falando para alguns, seus discipulos, e na Terceira Parte,
falando para si mesmo, ¢ bastante enfatizado por alguns comentadores; por ex.: Eugen Fink - Nietzsches
Philosophie; Stutigart, 1960. Bennholdt-Thomsen - Nietzsches Also sprach Zarathustra als literarisches
Phinomen: Frankfurt 1974. Laurence Lampert - Nietzsche’s Teaching; Yale University, 1986, -
“Zarathustra and His Disciples”; Nietzsche-Studien, 8 , 1979. Roberto Machado; Zaratustra, Tragédia
Nietzschiana; Rio de Janeire, 1997,

S KSA, X, 16(63).
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fim: o ocaso de Zaratustra. Todavia, ela deve ser vista numa relagdo intrinseca e
complementada com a quarta parte, na qual serd dissolvida essa estatica impressido em
prol de uma ag8o dinidmica da superagio. A exposi¢do das segBes que se seguem, mais
uma vez, ndo deve ser compreendida como mero relato panordmico de seus contetidos,
mas, deve ser vista, como uma estratégia que destaca o processo dindmice daquilo que é
0 mais importante na minha hipétese hermenéutica: o ensinamento de Zaratustra da
superagdo, no qual ele proprio € apresentado como sendo o exemplo do aprendizado.
Desta forma, para uma melhor compreensio do pensamento do eterno retorno, serd
necessario analisa-lo, primeiramente, no contexto do ocaso, ou seja, da aciio draméatica
de Zaratustra, seguindo uma exposi¢do panordmica das segdes; em segundo lugar, como
um ensinamento acerca da natureza do tempo, compreendido como instante; em terceiro,
a sua importancia no ensinamento de como se chega a ser aquilo que se €; em quarto, o
seu aspecto seletivo, que divide a humanidade em duas, a dos fracos e a dos fortes; e por

ultimo, sua relagdo com o imperativo categérico kantiano.

3 -0 Eterno Retorno

A terceira parte inicia-se com a Se¢do “O Viandante”, na qual
Zaratustra admite estar diante do seu Gltimo cume ¢ diante daquilo que por mais tempo
the foi poupado. Agora ele deve subir o seu caminho mais dificil, e reconhece que:
“afinal, s6 se vive a experiéncia de si mesmo”. Zaratustra, nessa parte, parece estar
preparado para seguir o seu solitdrio destino, de se tornar aquilo que é. Em segiiéncia, na
secdo intitulada “Da Visdo e do Enigma” - que teria como titulo “A Visio do mais
Solitario dos Homens™ -, nds testemunhamos Zaratustra preparado para a afirmacéo da
experiéncia do pensamento do eterno retorno. Ele estd a bordo de um navio, no qual
narra para um grupo de corajosos ¢ aventureiros marinheiros - 0$ mais aptos a
desvendarem enigmas, devido & natureza intrépida que os constitui para desbravarem

sempre novos mares - ¢ enigma do ser mais solitario. Desse modo, o pensamento do
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eterno retorno € apresentado em forma de enigma, como a visio do ser mais solitirio.
Isso porque ele nfio pode ser inferido; sua compreensdo depende da interpretacio e do
adivinhar e, por isso, ¢ uma exigéncia desse pensamento somente se exprimir como
enigma. Zaratustra, entfio, ensina aos marinheiros que cles devem se esforgar para
criarem algo além deles mesmos, sempre acima do espirito de peso que os puxa para
baixo, em direcio ao abismo. Zaratustra ensina-os, ainda, que devem superar a tentacio
da compaixio, acolhendo a superioridade da coragem. A compaix3o é um sentimento
reativo que langa o homem na profundidade do abismo, no sofrimento. A criativa auto-
superagdo da vida depende de que o homem n3o sucumba i tentacdo do sentimento de
compaixdo pelo fraco, mas antes ascenda para as exigéncias da coragem, para que a
elevac@io da vida seja totalmente alcancada. Na narragdo de Zaratustra , alguns termos
aparecem carregados de figuracdo. E o caso das palavras “mar” e “montanha”. A
primeira significa uma instdncia inferior para a qual tende o espirito de decadéncia; a
segunda, a superioridade da perspectiva ¢ da forga para a qual deve o homem seguir,
superando todos os obstaculos. Essas duas situacdes opostas estdo, no entanto, sempre se
confundindo e néo se pode separa-las, pois sio constituidoras da prépria vida. O préprio
Zaratustra diz: “De onde vém as mais altas montanhas? Perguntei-me a mim mesmo. E
compreendi que nascem do mar”. Eis porque se estabelece ai um conflito para todo
aquele que anseia pela perspectiva da montanha. Terd que superar o espirito que tende
para baixo, para o mar. Esse espirito é a figuracfo das contradigbes mesmas da vida que
estdo sempre nos convidando para uma realidade fora dela. Um deménio, um anfo, &

€S$€ enigma a sua representagio.

Decidir entre “para-o-alto” ou “para-baixo™ o pensamento mais
pesado reside nessa decisfo. O processo de pensar ndo se interrompe. A decisfio pelo
que deve devir é 0 momento que se faz questiio, ou seja, que se faz pensamento. O
pensamento do eterno retorno quer a decisdo para a perspectiva superior. Superar aquilo
que tende para baixo, eis o maior desafio. Assumir essa dificuldade, transformando-a em
um “peso formidavel”, isto ¢, acolhendo-a como desejavel, é o que aspira ¢ eterno
retorno, com a condigho de que essa dificuldade ndo seja pensada moralmente, sob os

valores de bem e mal, justo e injusto, falso ¢ verdadeiro. Pensar para além da dicotomia
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valorativa implica compreender o sentido de estar dentro do instante.

Zaratustra comeca entfo por narrar o enigma: ele caminhava sombrio
no crepusculo, numa senda obstinada que desafia todo aquele que esta sempre buscando
a ascengdo da sua superioridade, quando sentiu a presenga do seu arquinimigo, o espirito
de peso, puxando-o para baixo em diregéio ao abismo, ou seja, empurrando-o para baixo,
pois, na verdade, o anfo estava sentado nas suas costas. O espirito de peso oprime
Zaratustra, e € contrdrio a que ele apresente o enigma do eterno retorno como o seu
pensamento mais abissal. Nio obstante, ambos, apds a dificil subida, param diante de
um portal, sobre 0 qual estd escrito “instante” (Augenblick); af, em forma de desafio,

Zaratustra apresenta o enigma ao adversario:

Olha esse portal, ando! Ele tem dois lados, dois caminhos aqui se
Juntam; niguém ainda os percorreu até o fim./ Essa longa rua que leva
para trds: dura uma eternidade. E aquela longa rua que leva para a
Jrente é outra eternidade./ Contradizem-se, esses caminhos, dio com a
cabeca um no outro; e aqui, neste portal, é onde se juntam. Mas o
nome do portal esta escrito no alto: “instante”./ Mas quem seguisse
por um deles - e fosse adiante e cada vez mais longe: pensas, ando,
que esses caminhos iriam contradizer-se eternamente?

Murmurando e desdenhoso, o espirito de peso entfio declara: “tudo o
que € reto mente (...), toda verdade ¢ curva, o préprio tempo é circular”. Por isso,
Zaratustra o repreende com furor, pois julga que ele tratou a questdo de forma banal®®’,
tal como ela tem sido entendida, e que tal concepgiio do tempo pode conduzir a um
fatalismo esmagador que declara que “tudo é em vdo”. Por isso, Zaratustra interpela o

ando uma segunda vez, indagando-lhe:

7 A esse respeito, Heidegger chama a atencdo para o carater de exterioridade na enunciacfo do eterno
retorno feita pelo an#o. Pois esse enuncia o eterno retomno, porém sem vivencia-lo, sem o engaiamento
necessario da questiio. Cf. Nietzsche I, pp. 296-97.
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Olha, continuei, este instante! Deste portal chamado instante, uma
longa, eterna rua leva para trds: as nossas costas hd uma eternidade./
Tudo aguilo, das coisas, que pode acontecer, ndo deve Jja, uma vez, ter
acontecido, passado, transcorrido?/ E se tudo ja existiu: que achas tu,
ando, deste instante? Este portal, também, ndo deve Jjd ter existido? E
nao estdo as coisas tdo firmemente encadeadas, que este instante
arrasta consigo todas as coisas vindouras? Portanto - também a si
mesmo?/ Porque aquilo, de todas as coisas, que pode caminhar,
deverd ainda uma vez, percorrer- também esta longa rua que leva
para frentel/ E essa lenta aranha que rasteja ao luar, e o proprio luar,
€ eu € tu no portal, cochichando um com o outro, cochichando de
coisas eternas - ndo devemos, todos jd ter estado agui 7/ E voltar a
estar e percorrer essa outra rua que leva para a frente, diante de nés,
essa longa, temerosa rua - ndo devemos retornar eternamente?

Heidegger, em relagio a essa passagem, diz que Nietzsche condensa af
0§ seguintes pressupostos: primeiro, a infinitude do tempo, no sentido de passado e
futuro; segundo, a realidade do tempo que nfio é uma forma subjetiva da intuigdo;
terceiro, a finitude das coisas e seus desdobramentos. Entdio conclui: “Em razdo desses
pressupostos € preciso que tudo aquilo que apenas pode ser, tenha ji sido enguanto
ente, pois num tempo infinito o curso de um mundo finito jd estaria necessariamente

. 228
realizado”*®®

Ora, além de acentuar a compreensdo de que tudo j& deve ter sido
enquanto ente, pode-se também acentuar a natureza da realizacio deste fato. Nio
perguntar apenas pelo sentido, mas, também, pelo o que se quer com esse
comportamento. Nio acentuar tanto o ente que se repete, mas querer repetir-se
eternamente, isto €, se por um momento da existéneia se viveu um instante de grandeza
que valeu apena ser vivido, entdo devemos querer repeti-lo, pois dessa forma

intensificamos o nosso querer sobre o nosso agir ¢ vice-versa.

“* Nietzsche 1. Pfullingen: Gunther Neske Verlag,1961. Pp. 296-97. Heidegger tem como base de apoio os
postumos que compdem a suposta obra WM. Por ex.: 1062, 1067,
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Evidentemente, tomarmos o pensamento do eterno retorno ao pé da
letra, seria um absurdo; porém, se olharmos sob a ética de uma imaginativa resposta ao
problema do tempo e do seu “assim foi”, nds descobririamos o significado de sua
afirmacio do instante. O instante ¢ a afirmacéio superior do carater transitério e temporal
da vida e a sua prdpria inocéncia. Deste modo, a vontade torna-se autenticamente
temporal e autenticamente historica, pois ela afirma a inocéncia prépria da vida e nega o
anseio por uma vinganga contra o tempo, no sentido de um mundo além, um reino dos
fins. O instante fraz em si passado, presente e futuro como eternidade. Ao conceber o
instante em fungfio da eternidade, Nietzsche estd superando o conceito negativo do
tempo encontrado na tradigio metafisica desde Platfio, na qual a eternidade ¢ vista como
algo contrério ao temporal e a liberdade espiritual identificada com o imutivel. O
despertar do instante nio pode ser confundido com o tempo presente, pois isso s6 faz
sentido em relac@o ao passado e ao futuro, mas essa concepgio serial do tempo torna-se
superada na experiéncia do instante como eternidade expresso no pensamento do eterno
retorno. Em outras palavras, a experiéncia do instante € a experiéncia do nada ¢ do todo.
A afirmacfo do instante conduz & afirmagio do prdprio tempo, pois nenhum instante
singular ¢ auto-suficiente, mas estd conectado com o todo, com outros instantes de
nossas vidas. Este € o modo como Nietzsche afirma um instante singular, afirmando o
todo da existéncia. Desta forma, nés reconhecemos que o instante estd preso a
eternidade, na qual produzimos os nossos eventos; € assim, no instante singular da

afirmacio do todo, a eternidade é redimida e afirmada.

Depois da confrontagiio com o espirito de peso, Zaratustra comeca a
falar cada vez mais suavemente, pois estd apreensivo com seu proprio pensamento.
Subitamente, ele € surpreendido por um grito aterrorizador, que fez com que tudo ¢
todos sumissem 3 sua frente e desse lugar a uma terrivel vis#o de um jovem pastor
contorcendo-se, sufocado com uma negra e pesada serpente pendurada em sua boca.
Zaratustra tenta puxar a serpente da boca do pastor, mas € em vio, até que de dentro dele
uma voz gritou: “Morde! Morde! Decepa-the a cabeca! Morde”. E assim, o seu horror,
o seu odio, 0 seu asco, a sua compaixio e todo o seu bem e mal, expressaram-se neste

grito. Depois dessa visdo, Zaratustra pede aos homens intrépidos, buscadores de mundos
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por descobrir, que o cercam, que decifrem o enigma que ele experienciou ¢ interpretem a
visdo do ser mais solitdrio, pois foi uma visiio e uma pré-visdo: “Que vi eu, entdo, em
Jorma de alegoria? E quem é aguele que, algum dia, hd de vir?” O pastor descrito
nessa parabola, tal como se torna evidenciado na se¢do intitulada “O convalescente™, é o
proprio Zaratustra. A pré-visdo daquele que deve vir um dia é a do super-homem: a
experiéncia do eterno retorno fornece a passagem para o super-homem. O pastor, diz
Zaratustra, ap6s morder a cabeca da serpente tal como o grito ordenara, transformou-se,
ndo era mais pastor, nem homem, mas um ser transmutado, translumbrado, que ria como
ninguém jamais rira. E bom lembrar que se trata, ainda, de uma pré-visiio, e ndo da

transformagéo definitiva de Zaratustra - se ¢ que isso seja possivel.

A importancia dessa experiéncia “Da Visdo e do Enigma”, no contexto
do aprendizado por Zaratustra da auto-superagfo, é que ela mostra a ele a necessidade da
supera¢do da compaixfo, do desgosto pelo homem pequeno ¢ o alcance do super-
homem. Zaratustra encontra-se triunfante, afirmando o seu destino. Ele percebe que é
por causa de sua criagdo individual, e da destruigio de antigos valores, que ele deve
aprimorar a si mesmo na busca de tornar-se o que é. E confessa, na secdo “Da Felicidade
Involuntaria”, que ainda ndo teve a forca do lefio, suficiente para fazer emergir o
pensamento abissal, mas algum dia h4 de aché-la, para ser mestre de sua propria

vontade.

Nunca, ainda, me atrevi a chamar-te para cima: Jja foi suficiente que te
trouxesse comigo! Ainda ndo tive for¢a suficiente para o tiltimo impeto
e auddcia do ledo. Ji bastante terrivel foi sempre, para mim, o teu
peso; mas, algum dia, ainda hei de achar a voz do ledo que te chame
para cima!

E por causa de sua criagio individual que Zaratustra lanca-se ao
aprimoramento, submetendo-se & sua derradeira prova e recognicéo, Ele aprende a amar

a si mesmo de forma saudével, tal como nos relata na secio “Do Espirito de Gravidade™:
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“amar a si mesmo ndo é um mandamento para hoje ou amanhé. Ao contrario, de todas
as artes, € a mais sutil, a mais astuciosa, a ultima e a mais paciente”. E neste contexto
de seu aprendizado do eterno retorno que Zaratustra reconhece a si mesmo como sendo
aquele que €. “Depois que tiver superado isto em mim, entdo, hei de querer superar

coisas ainda maiores, e uma vitéria deverd selar o meu complemento”.

Na seclo intitulada “Da Virtude Amesquinhadora”, vemos Zaratustra
novamente em terra firme; todavia, ele ndo foi diretamente para a sua caverna, mas antes
percorreu muitos caminhos e fez muitas perguntas, até que, de repente, Zaratustra parou
e constatou tristonho que: “Tudo tornmou-se menor!™ Essa constatagio, ja antes
evidenciada®™ na idéia de que o pequeno homem também retorna no retorno, sera o
motivo da enfermidade de Zaratustra - tal como veremos na segio “O Covalescente™.
Depois de dar muitas voltas e passar lentamente por muitos povos e vérias cidades, no
caminho para a montanha, na segfo “Do Passar Além”, Zaratustra é, mais uma vez,

interpelado pelo seu deménio ou “macaco™

, assim chamado, devido 3 forma como o
imita, porém defigurando o seu ensinamento. O demonio fala do seu desprezo e

Zaratustra o repreende, dizendo-lhe que o seu desprezo € movido pela vinganca.

Na se¢do “Dos Renegados”, Zaratustra encontra-se novamente na
cidade “A Vaca Malhada”, e af pronuncia seu ultimo discurso, antes de experimentar a
sua soliddo e o isolamento dos homens. Esse isolamento sé sera quebrado na quarta
parte com a visita dos “homens superiores”. Em “O Regresso”, Zaratustra retorna para
sua montanha, para a sua soliddo, para quem diz: O soliddo! O soliddo, minha patria!
Tempo demais selvagemente vivi em selvagens terras estranhas, para ndo regressar sem
lagrimas”. E ai, entdo, ¢ revelada a importancia da soliddo para se tornar aquilo que se

é. A soliddo ensina a Zaratustra a diferenga entre o abandono ¢ a soliddo, dizendo-lhe

% ASZ, 111, “Da Vis3o e do Enigma”.

* Segundo Deleuze: “0 macaco de Zaratustra é a sua caricatura, imita-o, mas, como a lentiddo, imita a
ligeireza. Lle também representa o maior perigo de Zaratustra: a traigdo da doutring. O bufio de
Zaratustra despreza, mas o seu desprezo vem do ressentimento. Ele é o espirito de lentidde. Como
Zaratustra, ele pretende ultrapassar, superar. Mas, superar para ele significa: ou fazer carregar (subir,
para 0s ombros do homem, e do priprio Zavatustra); ou, entdo, saltar por cima. Sdo dois contra-sensos
possiveis sobre o super-homem’”. Nietzsche. P.44.
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que ele sempre serd um estranho e selvagem entre os homens, ¢ que o abandono seria
justamente, no siléncio de Zaratustra, o que o contristava, desanimando a sua coragem.
Dessa forma, Zaratustra acaba por declarar que volta a respirar a liberdade alpestre!
Redimido, por fim, estéd o seu nariz livre do cheiro de seres humanos. Na Secio “Dos
Trés Males”, Zaratustra diz que as trés coisas mais amaldigoadas no mundo sdo «
volupia, a ambicdo de dominio e o egoismo. Todavia, esse equivoco deve ser corrigido,
pois, segundo ele, esses males considerados pela humanidade, na verdade, sfo virtudes
necessarias para a elevagiio do individuo. Em “Do Espirito de Gravidade”, tal como ja
foi dito acima, Zaratustra fala da importancia do amor por si préprio, da auto-estima
como sendo necessaria para a elevagiio, ou seja, para o ensinamento de “como se

chegar a ser o que se é”, E bom reforcar, diz Zaratustra:

Mas quem deseja tornar-se leve e ave, deve amar-se a si mesmo: assim
eu ensino.(...)

Deve o homem aprender a amar a si mesmo - assim eu ensino - de um
amor sadio e saudadvel para resistir no interior de si mesmo e nio
vaguear por ai.

A se¢do “Das velhas e Novas Tdbuas” é a maior de toda a obra, e ¢
imediatamente precedente ao ponto culminante do aprendizado de Zaratustra do eterno

retorno. Sobre essa segdo Nietzsche nos fala, em EH*' o seguinte:

Das Velhas e Novas Tabuas foi composta durante a dificil subida
desde a pousada até ao admirdvel lugarejo mourisco no meio das
rochas, Ega - a agilidade muscular -, foi sempre em mim mdxima
quando a forca criadora fluia com maior abundéncia. O corpo
entusiasma-se: deixemos a ‘alma’ fora do jogo.

P1EH, “ASZ", 4.
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Essa passagem ilustra bem o estado de espirito, intensificado e vital,
em que se encontrava Nietzsche na época da composiciio da terceira parte, justamente
onde revela o seu elevado ensinamento do eterno retorno. Nessa segfio - que poderia
também ser pensada como uma forma resumida do ASZ -, Zaratustra encontra-se
sentado no aito de sua montanha, entre velhas tdbuas partidas e novas tabuas escritas
pela metade, esperando o sinal®* para a hora de sua descida. Ele conversa consigo
mesmo e conta historias dos homens para si mesmo. Ele relata que, quando foi para
junto dos homens, encontrou-os assentados numa velha presungio: todos eles
presumiam saber o que era o bem e o mal. Ele espantava a sua sonoléncia, ensinando
que nio se sabia 0 que era o bem e o mal, a néo ser o criador. O criador é o que cria uma
meta para 0 homem e da sentido ao futuro da terra, ou seja, ensina aos homens que nio
ha uma meta e que cada um deve criar a sua meta, isso é o que deve ser ensinado para
todos. Zaratustra confessa, entdio, envergonhar-se de ter sido até agora poeta. Todavia,
ele ensina, de uma parte a outra da a¢io draméatica, aos homens a reconhecerem a
unidade de todas as coisas, e que tudo estid necessariamente conectado: o baixo e o
elevado, o fraco ¢ o forte, o menor dos homens ¢ o super-homem. Nio deverfo existir,
indaga Zaratustra, por amor ao que ¢ leve ¢ a leveza, as toupeiras e pesados andes? E
revela que recolheu na palavra super-homem a unidade de todas as coisas € que ensinou
a criar o futuro e redimir de maneira criadora tudo o que foi. Deste modo, Zaratustra
confessa o desejo de querer ir mais uma vez para junto dos homens e dar-lhes a sua mais
rica dadiva; e, mais uma vez, declara que o homem ¢é algo que deve ser superado € que
ama todo aquele que faz tudo, nfo para se conservar, mas para se superar. Zaratustra
precisa de companheiros que o ajudem a carregar e erguer as novas tabuas de valores,
que sdo as tabuas da superagfio; e ele ainda se compadece de ver que todo passado foi

abandonado, porém isso o impulsiona a obter uma nova premoni¢io:

2 0 sinal, o ledio ridente e o bando de pombas, surgiré no final da quarta parte, secdo “O Sinal”.
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Esta é minha compaixdo por todo o passado: que o vejo abandonado -

Abandonado @ mercé, ao espirito, & loucura de toda geracdo que
chegue e transmude tudo o que foi numa ponte para si!

Poderia chegar um grande tirano, astucioso e malvado, que, com seu
Jfavor e desfavor, subjugaria e constrangeria todo passado, até
transformd-lo em ponte para si e prenincio e arauto e canto de galo.

Mas este é outro perigo e outro motivo da minha compaixdo: quem é
da plebe, sua memoria recua até o avé - com o avé, porém o tempo
acaba.

Assim, o passado inteiro acha-se ao abandono; porque poderia
suceder que, um dia, se tornasse a plebe em senhor e afogasse o tempo
em agua rasa.

Claramente, o que pode ser visto nessa passagem é Nietzsche chamar a
atencdo para o perigo, que ele ja identificara em sua segunda UB, de que a
monumentalizagio do passado estagne a hist6ria, colocando-a a servigo de uma violenta
politica destrutiva e vingativa. Por isso, clama Zaratustra, nesta passagem, por uma nova
nobreza que se oponha a toda plebe ¢ a toda tirania, e que escreva novamente a palavra
“nobre™®. Esta nova nobreza ndo se fixa ao passado, mas se langa como cultivadores,

criadores € semeadores do futuro, pois como enfatiza o Zaratustra:

ndo de onde viestes, seja, a vossa honra, mas para onde ides. (...) ndo
para tras deve olhar a vossa nobreza, mas para a frente! Expulsos
devereis ser de todas as terras! A terra dos vossos filhos devereis
amar: seja esse amor a vossa nova nobreza (..) E vossos filhos
devereis compensar serdes filhos de vossos pais: o passado inteiro
devereis assim redimir! Essa nova tdbua suspensa por cima de vos.

3 0 termo usado, nessa passagem, por Nietzsche ¢ £del; depois ele se utilizard mais, sobretudo em JGB ¢
(GM, do termo Fornehm, melhor traduzido como aristocratico.

152



Nessa secdo, no paragrafo 20, Zaratustra ainda revela um importante

aspecto do seu ensinamento, qual seja, que ele sirva como um exemplo:

Um Preludio sou eu para melhores executantes, meus irmdos! Sou um
exemplo. obrai conforme o meu exemplo! E a quem ndo vos ensine a
voar - ensinai-lhe, vés, a cair mais depressa!

No paragrafo 29, o pendltimo da segdo, Zaratustra ensina que, para ser

criador, é preciso ser duro, brilhar e cortar como um diamante®*”.

Na secéo intitulada “O Convalescente™, Zaratustra, certa manh, nio
muito apos seu regresso para a soliddo de sua caverna, pula de seu leito como um louco,
gritando com uma terrivel voz, o que fez com que os seus animais corressem para acudi-
lo. Encontramos agora Zaratustra preparado para evocar o mais abissal pensamento de
sua profundidade. “Eu, Zaratustra, intercessor (Fiirsprecher) da vida, da dor e do
circulo, chamo-te a ti, 0 meu abissal pensamento! (...) Meu abismo fala, resolvi e trouxe
a luz a minha ultima profundeza!” Zaratustra prbnunciara essas palavras caindo no chéo
feito morto, ¢ permanecendo al por sete dias. E quando retornou a si, estava palido e
tremia. Durante esse periodo de convalescenga, Zaratustra foi acolhido pelos seus
animais, a aguia € a serpente, que agora lhe falam para que sia da solidio de sua
caverna, pois “o mundo lhe espera como um perfume de jardim. Brinca o vento com
intensos perfumes, que lhe procuram; e todos os corregos gostariam de seguir os seus
passos”; e indagam se ele teve algum novo conhecimento amargo ¢ doloroso. Aos
animais Zaratustra agradece, por suas tagarelices. Os animais, assim como o an#o, nfo

sfo capazes de formular o ensinamento do eterno retorno, pois ndo o colocam como

¥4 Em GD, na ultima segdio intitulada “O Martelo Fala”, Nietzsche repete, com minima variagio, o
pardgrafo 29 de “Das Velhas e Novas Tabuas”,
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questdo, ou seja, ndo o vivenciam, apenas assistem como espectadores a sua
manifestacdio em Zaratustra.””” Para Zaratustra, o motivo de seu maior perigo ¢
enfermidade € que ele foi o primeiro a ensinar a doutrina de que eternamente rola a roda
da existéncia. Tudo morre e renasce. O anel da existéncia é eternamente fiel a si mesmo,
A existéncia comega a todo instante. Zaratustra confessa aos seus animais que era ele o
jovem pastor, na pardbola da seciio “Da Visio e do Enigma”, na qual uma negra e
pesada serpente penetrava na garganta, sufocando-o - a negra e pesada serpente é a
imagem que tem Zaratustra do niilismo, que eternamente retorna como um obsticulo
para ser superado. Zaratustra ainda lhes fala que o homem é o mais cruel dos animais,
pois através da expiacdio acusa e difama a vida; mas ele mesmo nio quer ser um
acusador do homem, mas antes deseja ensinar o que aprendeu: “que o homem precisa,
para o seu bem, de tudo o que tem de pior, pois tudo o que tem de pior é a sua melhor
Jorca e a pedra mais dura para o supremo criador”. Deste modo, o homem deve
aprender a superar o desgosto que sente por si mesmo e ndo se silenciar e ser atraido

pelo adivinho que declara ser tudo em véo.

Em “O Convalescente”, encontra-se Zaratustra mais uma VezZ no
desafio de evocar a doutrina do eterno retorno, que seus animais afirmam ser o seu
destino ensinar. Eles ainda dizem, como porta-vozes de Zaratustra, que, se ele agora

quisesse morrer, ensinaria o eterno retorno de todas as coisas, incluindo-se no retorno:

Retornarei com este sol, com esta terra, com esta aguia, com esta

serpente - ndo para uma nova vida ou uma vida melhor ou
semelhante-

Eternamente retornarei para esta mesma e idéntica vida, nas coisas
malores como nas menores, para que eu volte a ensinar o eterno
retorno de todas as coisas -

Para que eu volie a pregar a palavra do grande meio-dia da terra e do

% A esse respeito, cf. Heidegger, Nietzsche I, pp. 298-311.
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homem, para que eu volte a anunciar aos homens o super-homem.

Disse a minha palavra e me despedaco; assim o quer o meu eterno
destino - e perego como prenunciador!

Chegada € a hora em que aquele que estd no ocaso se abengoe a si
mesmo. Assim - termina o ocaso de Zaratustra. *°°

E bom salientar que nfio é Zaratustra quem relata a doutrina do eterno
retorno ¢ declara ter chegado o fim do seu ocaso, mas sdo os animais. A razio disso é
que o proprio Zaratustra ndo pode declarar o fim do seu ocaso, ou seja, o fim da sua
auto-superaggo, pois 0 que ele percebe & que terd sempre que se auto-superar, nas coisas
grandes, assim como nas pequenas, esta é a meta. O processo de se tornar o que se € néo
se efetiva como algo estagnado; dessa forma, a propria dindmica do processo de
superagdo impede um fim. Assim sendo, Zaratustra percebe, como veremos, que ele
ainda precisa ensinar, para aqueles que estdo dispostos ao aprendizado, que o processo
de se auto-superar n3o cessa, ou seja, “o tonar-se 0 que se €7 é, na verdade, um eterno
fluxo do estar se tornando.””’ Zaratustra é um legislador que tem-nos mostrado que o
caminho ndo existe, mas se quisermos atingir o super-homem, devemos atravessar a
ponte do eterno retorno. O que Zaratustra compreende agora é que querer a repeticio
eterna de todas as coisas, implicaria ndo viver de novo o que se escolheu, mas ter de

viver outra vez o que nfo se quis.

A terceira parte abre-se com Zaratustra falando para o seu espirito

mais elevado e termina com ele cantando uma cangfio para a eternidade: “pois eu te

%% Sobre o fim da terceira parte, ver a carta de Nietzsche a Overbeck de 29 de fevereiro de 1884. Cf,
também, KSA XV, p. 139,

*7 Sou da opinidio de que nem a morte ¢ suficiente para impedir o processo de superacio, pois penso que
Nietzsche, com a elaboragdo do conceito de eterno retomo, teve uma grande intuicio de como resolver o
problema da eternidade, dado que somos seres efémeros. O etemo retorno, enquanto pensamento
afirmativo e intensificador, eleva a nossa vontade criativa; deste modo, se em tudo o que agirmos, agirmos
de tal forma que intensificamos o nosso agir, o que resultara como criagio dessa agiio ¢ algo de tio
grandioso que jamais sera superado. A prova cabal dessa intnigdo sdo as obras de arte dos grandes mestres,
que, enguanto ctiacio intensificada, se eternizam,
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amo, ¢ eternidade”! Em “Da Grande Nostalgia”, Zaratustra ensina a seu espirito dizer
“Hoje” como “Algum dia” e "Qutrora™**® ¢ dangar sobre todo Aqui, L4 e Acold. Em “QO
OQutro Canto da Danga” e em “Os Sete Selos (ou: a Cangdo do Sim e Do Amém)” , ele
revela que a sabedoria da eternidade, a vida, é mulher “nunca encontrei, ainda, a
mulher da qual desejaria ter filhos, a ndo ser esta mulher que amo: pois eu te amo, 6

eternidade!”

E evidente que a maior parte da experiéncia do ocaso em Zaratustra
consiste no aprendizado do pensamento do eterno retorno e na afirmacfo da sua doutrina
da vida, concebida como vontade de poder. A vontade de poder recebe a sua elevada
afirmagdo através do instante no qual confrontamos a totalidade de nossa existéncia. O
peculiar desafio que o pensamento do eterno retorno apresenta repousa na questio que
confronta o individuo que o experimenta em sua total natureza abissal e terrificante:
como se pode aceitar o destino do seu ser de tal modo que se possa aceitar a
necessidade do seu passado, como o eriador do futuro? O ensinamento do eterno retorno,
deste modo, ensina uma nova vontade. Ele ensina a individual criatividade da vontade a
querer o que ela n3o podia querer da existéncia. A tinica maneira pela qual a existéncia
pode ser redimida é através do reconhecimento e da prova de sua totalidade,
consequentemente, a prova do eterno retorno faz a vontade ter a coragem ¢ a forca de
repetir sua existéncia em sua totalidade. Quanto seria agradavel para a vida, se a vontade
respondesse a esta questio em sua afirmativa! O que é transformado nesse querer ndo €
o passado propriamente dito, pois isso seria absurdo, impossivel, mas um ensinamento
sobre a importancia do passado, em que, aceitar o instante implica aceitar a inocéncia

do todo que conduz a ele e que dele é proveniente.

E importante perceber que somos néds, cada individuo, que somos

solicitados a nos afirmar no pensamento do eterno retorno. B. Magnus® tem levantado

**® Heidegger chama a atengdo, em “Wer ist Nietzsches Zarathustra?”, para a forma maitiscula das palavras
“Hoje” (Heute), “Algum Dia” (Einst), “Outrora” (Ehemals) e por virem entre aspas, isso, segundo ele,
designa o trago fundamental do tempo. O modo como Zaratustra o exprime, faz compreender o que ele
mesmo, doravante, deve se dizer no fundo do seu ser. P. 109,

% Cf. “Nietzsche’s Philosophy in 1888: The Will to Power and Ubermensch”. In Journal of History of
Philosophy, 24: 1, 1996. Pp. 79-98, principalmente a p. 96.

156



uma decisiva questdo sobre a possibilidade de total generalizagdio do experimento do
eterno retorno. A questdo considerada ¢é: como podemos afirmar incondicionalmente o
retorno do pior da violéncia e dos horrores do passado? Todavia, se o pensamento do
eterno retorno € interpretado nessa dirego, ele é totalmente desviado de sua natureza
propria. Com o pensamento do eterno retorno, Nietzsche quer nos ensinar algo de
fundamental sobre a natureza da vida, algo que é crucial para o seu crescimento,
desenvolvimento ¢ superagdo. Deste modo, o eterno retorno opera em dois niveis:
primeiro, ele nos educa sobre a natureza do tempo, através do ensinamento da afirmacio
do instante, mostrando-nos que nenhum instante ¢ auto-suficiente e que, querendo um
instante, nds queremos todos os instantes, pois cada instante é uma exemplificagio do
vir-a-ser e do perecivel que caracteriza o tempo; segundo, ele nos educa sobre a natureza
da ag¢do humana, portanto, querendo o pensamento do eterno retorno. Nos nio somos
solicitados a querer literalmente o retorno dos instantes da vida, mas somente a
inocéncia de sua momentaneidade. Isso ndo significa que nds simplesmente voltemos
para tras para 0s horrores e tragédias do passado; pelo contrario, o que o eterno retorno
mostra € que o despertar de si proprio para o instante esta para além do instante singular
e auto-suficiente. E um ato de um querer redentor e criativo. Deste modo, os horrores do
passado ndo devem inspirar nenhuma vinganga contra o presente, nem devem ser
ignorados € negligenciados, mas deve-se realizar um ato futuro tio criativo que seja
capaz de redimir a humanidade de todo passado. Deste modo, néo se trata de assumir a
posicdo absurda de um Deus, mas de ser simplesmente o que somos, através da
superagfo do nosso carater humano demasiadamente humano. Trata-se de assumir o
antagonismo imanente em todas as coisas; entre a inocéncia e a vinganga, a alegria e a
tristeza, o prazer € o desprazer, o bem e o mal, o bom e 0 mau, o vetho ¢ o novo, o feio e
o belo, o vicio e a virtude, a conservaciio e a superagio etc. O que é necessario é que
aprendamos a ser o que somos, dando estilo e autenticidade ao nosso carater,
reconhecendo que a lei da vida € de sempre auto-superar-se. O pensamento do eterno
retorno ¢ designado para nos liberar do espirito de vinganca, mostrando-nos como criar
inocente ¢ afirmativamente, redimindo todo o passado. O passado nio deve ser ignorado

e esquecido, mas reconhecido e afirmado como condigio de uma vontade futura.
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A afirmacio contida na experiéncia do eterno retorno representa a
tentativa de Nietzsche de superar o espirito de vinganca e resolver um problema de
historia, que €: como a humanidade pode criar algo novo destituida de culpa, de
remorso, nostalgia e de ressentimento que a prende ao passado. A importincia do
ensinamento da superacio através do eterno retorno para a compreensio da filosofia de

Nietzsche néo pode ser subestimada.

4 - O Eterno Retorno como Imperativo Existencial’®

Um dos mais importantes aspectos do ensinamento do eterno retorno &
a maneira como ele educa a vontade a respeito da natureza da agdo. Para Nietzsche, a
nogdo de vontade livre ¢ iluséria, uma vez que somente depois de uma a¢fo concluida —
a qual é indeterminada, pois é o resultado de uma multiplicidade de forgas e afetos
disputando o poder —~ € que nés podemos dizer sim, eu quis agir assim! No paragrafo 19
de JGB, por exemplo, Nietzsche diz que, quando queremos, cremos que queremos. E
uma crenga basica que nos conduz a atribuir sucesso do querer a vontade e, deste modo,
nos mesmos admitimos gozar uma sensagio de poder acompanhada de éxito. Para ser
capaz de declarar “eu quis” tal agio, é necessario instruir-se como se chega a ser o que
s €, € preciso ensinar a vontade a querer como a inocéneia da crianga, lancada no tempo
sem culpa, sem vinganga, sem nostalgia. Porém, isso nio significa que devemos ser o
herdico causador de nossas ag¢des no mundo, pois isso seria provavelmente mais
frustrante, e demonstraria um sinal de impoténcia da vontade, do que um sucesso do
poder; antes, deveriamos nos identificar com o que nds mesmos somos e devemos nos
tornar. A meta € superar o espiritc de vinganga embutido no passado, e o meio de atingi-

la € 0 querer afirmativo e jubiloso do eterno retorno de todos os instantes,

% Aproprio-me aqui de um termo utilizado por Bernd Magnus, em seu livro: Nietzsche’s Existential
Imperative - Indiana University; Bloomington & London,1978.
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Alguns notiveis comentadores de Nietzschew], como, por exemplo,
Karl Lﬁwith3°2, Gilles Deleuze®®, Friedrich Kaulbach®™® e George Simmel’®,
consideram que o pensamento do eterno retorno tem uma similar estrutura a formulacfio
do imperativo categorico kantiano, tal como podemos ver num pdstumo da primavera-
outono de 1881: “ ... viver de tal modo que queiramos viver ainda uma vez e queiramos
viver assim pela eternidade!” Realmente, elaborado dessa forma imperativa lembra a
formulagio do imperativo categérice kantiano: “dge de tal modo que a maxima da tua
vontade possa valer sempre ao mesmo tempo como principio de uma legislacdo

. »» 306 }
universal”.”"" Deste modo, o eterno retorno torna-se o meio pelo qual somos capazes de

**! Outros nfio tao notdveis, do inicio do século, também dedicaram-se a estabelecer conexdes entre a
filosofia pratica de Kant e a ética nietzschiana, é o caso do positivista kantiano Alois Riehl - Friedrich
Nietzsche, der Kunstler und Denker: Stuttgert, 1897; Emest Homeffer - Nietzsches Lehre von evwge

Wiederkunft und deren bisherige Verolffentlichung: Leipzig, 1900; Oskar Ewald - Nietzsches Lehre in

ihren Grundbegriffen. Die ewige Wiederkunft des Gleichen und der Sinn des Ubermensch: Berlin, 1903;
Raoul Richter: Friedrich Nietzsche. sein Leben und seine Werke: Leipzig, 1908; Richard Moritz Meyer -

Nxetzsche sein Leben und seine Wercke: Miinchen, 1913; Walter Etterich - Die Ethik Friedrich Nietzsches

m grundriss. im verhalinis zur kantschen Ethik betrachtet: Bonn, Mimeo, 1914; Karl Heckel: Nietzsche
sein Leben und: Leipzig, 1922, Entre os trabalhos mais recente, destacam-ge: Olivie Reboul- Nietzsche
Critique de Kant Lehre. Paris: PUF, 1974; Siegfried Kittmann - Kant, und Nietzsche Darstellung und
Vergleich ihrer Ethik und Moral: Frankfurt am Main, Peter Lang Verlag, 1984.

%% Nietzsches Philosophie der ewigen Wiederkehr des Gleichen. Stuttgart: Kohlhammer, 1956. Pp. 31-113.
Léwith tem uma interpretacfio que considera o eterno retormo como uma lei moral fundamentada no dever
autdnomo. Dessa forma, aproxima o eterno retorno do imperativo categérico kantiano. A base da
interpretagdio de Lowith, tal como j& vimos, reside na segiio “Das Trés Transmutagdes”, na primeira parte
de ASZ.

3% Nietzsche et la Philosophie. Paris: PUF, 1962. Cap. III. Nietzsche. Paris: PUF, 1965.

34 (f. Nietzsches Idee einer Exprimentalphilosophie. Kaln, Wien: Bohlau Verlag, 1980. Pp. 149 ss.
“Genealogie des Nihilismus und die exprimentelle Sprache der Perspektive der ewigen Wiederkehr. In
Sprachen der ewigen Wiederkunft”; Nietzsche in der Diskussion; Wiirzburg, 1985. Kaulbach v& no sujeito
auto-afirmativo kantiano as origens do perspectivismo de Nietzsche. Porém, o perspectivismo nietzschiano
¢ uma radicalizagdo daquele de Kant. Do ponto de vista moral, o eterno retorno, enquanto lei perspectivista
moral, seria uma radicalizacio do imperativo categ6rico kantiano.

3 Cf Schopenhauver und Nietzsche - Tendenzen im deutschen Leben und Denken seit 1870. Junius-
Verlag; Hamburg, 1990. Utilizo-me de uma ediciio mais recente, fora da edi¢8o critica..

3% Utilizo-me aqui da formulagio apresentada por Kant na Kritik der praktichen Vernunft (KPV), § 7, ‘Lei
fundamental da razdo pura pratica’. Além dessa formulagiio da KPV, tal como indica H.J. Paton (in The
Categorical Imperative; 1958, Cap. XIILI), Kant apresenta mais cinco formulagdes do imperativo
categérico em Grundlegung zur Metaphysik der Sitten (GMS): 1) Aja somente de acordo com a maxima
pela qual possa a0 mesmo tempo querer que se converta em lei universal(fémula da lei universal); 2) Aja
como se a maxima da tua agio devesse se converter por tua vontade em lei universal da natureza (formula
da lei da natureza); 3) Aja de tal modo que uses a humanidade, tanto em tua propria pessoa como na pessoa
de outro qualquer, sempre como um fim, nunca simplesmente como um meio (fomula do fim em si
mesmoe); 4) Aja de tal modo que tua vontade possa considerar-se a si mesma como constituindo uma lei
universal por meto de sua méxima (formula da autonomiza); 5) Aja como se por meic de fuas maximas
foras sempre membro legislador em um reino uiversal dos fins (formula do reino dos fins). A formulaggo
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provar a qualidade de qualquer acfio, sentimento ou pensamento. Como Simmel
apontou, tendo como base o aforismo 341 de FW, se todas as coisas retornam
cternamente, podemos afirmar que o eterno retorno significa que toda existéneia é
eterna. Porém, apesar dessa determinacgio do devir eterno de todas as coisas, nos € que
SOmOSs responsaveis por nossos atos. Nés reconhecemos nossa responsabilidade quando
sabemos que nenhum instante da vida esta consumido, ou mais do que isto, que nés e a
humanidade devemos viver imimeras vezes, como nds agora nos constituimos. Para

Simmel, essa € uma questdo kantiana, porém desviada®®’

Deleuze interpreta o eterno retorno como uma especie seletiva do
imperativo categorial que cria a forga ¢ a nobreza. Segundo ele, “o segredo de Nietzsche
¢ que o eterno retorno é seletivo, e duplamente seletivo”*® Primeiramente como
pensamento seletivo, que da uma lei para a autonomia da vontade: “o que quer que se
queira, deve-se queré-lo de tal modo que se queira o eterno retorno™®. O eterno
retorno, como pensamento seletivo, elimina, desta forma, o mundo dos semi-quereres, as
meia-vontades, o mundo niilista. Mas o eterno retorno é também ser seletivo, isto é,
somente a afirmagdo retorna, tudo o que pode ser negado, toda negagfio é expulsa do
proprio movimento do retornar. Desta forma, o eterno retorno é um principio ético no
qual o que retorna ndo ¢ o mesmo, que é contetdo atual da vontade, mas somente a
forma da vontade (o retornar). A vontade, entdo, seleciona o que ela deseja que retorne
ou ndo. O que ndo retorna so as forgas reativas, isto €, tudo o que € doente, fraco e

baixo.

Eis os maiores problemas que qualquer tentativa de mterpretar o eterno
retorno em termos de uma revisdo do imperativo categorico kantiano defronta: como as
duas nogGes sdo distintas em muitos aspectos centrais, qualquer simples comparagio
torna-se insustentdvel. A nogio de imperativo categérico, por exemplo, pressupde uma

consciéncia moral dividida, um “eu transcendental” sempre empenhado em ser um
p

da CPV se aproxima da primeira formula.
M7 CE pp. 319-20.

3% Nietzsche et la Philosophie, P. 54.
3% Nietzsche, P. 38.
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n6s”. Visando a autonomia, n#o & possivel, na estrutura do imperativo categérico
kantiano, fazer um apelo a alguma condi¢fio psicologica ou existencial, tal como é o
caso do eterno retorno, que poderia submeter o ato da vontade a heteronomia. Mas o
objetivo do pensamento do eterno retorno é o de superar o espirito auto-negativo do eu
cruel, ensinando como retornar ao que se ¢, de tal modo que se supere a oposi¢io entre o
que Se € e o que se ¢ obrigado a ser. Todavia, essa interpretagio do eterno retorno s6 faz
sentido no contexto da nogéio de estilo em que se d4, o que € problematico. Situando o
experimento do eterno retorno neste contexto, ele revela que a tarefa de Nietzsche, de
construir um ensinamento do que nds somos, nio se da em qualquer termo moral, mas
em um termo genuinamente artistico, e isso € o que constitui a diferenca mais
fundamental entre o pensamento moral de Nietzsche e o de Kant acerca da autonomia e
do auto-mérito. Eis os problemas com a leitura de Deleuze, apesar de sua tentativa de
dar ao pensamento do eterno retorno uma égide critica. A énfase dada por ele a
seletividade remete o pensamento do eterno retorno a uma oposi¢io metafisica dificil de

superar entre as qualidades da forca (ativo e reativo) e as qualidades da vontade

(afimativo e negativo)’

. O pensamento do eterno retorno ¢ designado para afirmar a
unidade de todas as coisas, e 0 seu fundamental ensinamento é o de que tudo esta ligado,
o de que todas as coisas crescem se adicionando e se opondo bem e mal, ativo e reativo
etc. Querendo o eterno retorno, entdo, quer-se o retorno de todas as coisas, mas pelo
motivo da criatividade, que significa que o reativo retorna somente para ser sublimado
pelo ativo. O mesmo se aplica ao eterno retorno do tipo humane: o retomo do super-
homem, por exemplo, requer o retorno do pequenc homem, pois é somente desse pathos
da distdncia que o nobre € o elevado sdo possiveis. Além disso, apesar da vontade no
eterno retorno parecer similar com a estrutura da universalidade, tal como o imperativo

categorico, o aspecto universal do pensamento do retorno € completamente diferente.

Devo demonstrar este ponto mais adiante, frisando uma fascinante passagem de um

30 Toda a interpretacio de Deleuze é movida pela distingdo, operada por ele, entre as qualidades da
vontade (afirmativa e negativa) e as qualidades da forga (ativas e reativas), numa espécie de analise
combinatéria. Dependendo da vontade que comanda, teremos um devir reativo ou afirmativo das forgas. O
instante do eterno retorno se dé quando a vontade afirmativa conduz o devir ativo das forcas, eliminando,
desta forma, toda negatividade ¢ reatividade. Deleuze tem como base parz tal interpretagio o péstumo,
KSA, X1, 36(31): “Esse conceito de forca vitorioso, gragas ao qual nossos fisicos criaram Deus e o
universo necessita de um complemento: é preciso atribuir-lhe um querer interno que chamarei de vontade
de poder...”
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postumo, onde Nietzsche concebe o eterno retorno em termos de uma doutrina
alternativa ao socialismo, como puro ato de autonomia e responsabilidade. Antes,
porém, € necessario situarmos o contexto no qual a formulagdo de Nietzsche nesta

passagem postuma pode ser melhor apreciada.

Bernd Magnus®!, um dos mais argutos comentadores do ensinamento
de Zaratustra, levanta a questio sobre o que somos convidados a contemplar no
ensinamento do eterno retorno. Longe de liberar a vontade, ele sugere, o pensamento
pode servir para esvazid-la, pois ele nos convida a contemplar a atualidade quando, na
vida, n6s queremos simplesmente repetir os instantes previstos e de modo nenhum se
quer o novo ou o diferente. Deste modo, em vez de conduzir a uma vontade criativa, o
pensamento resulta em uma fadiga da vontade, tal se encontra completamente esmagada
pelo panorama do peso do passado, repetindo-se eternamente. Assim, debilita a agdo, e
pensar de outra maneira é apenas um ato de mi-fé. Como, indaga Magnus,
experimentamos o peso psicoldgico da escolha e da criatividade do nosso proprio futuro
retornando eternamente, sem experimentar um esvaziamento radical, uma vez que nés
realizamos © que nosso préprio presente j4 escolheu e ja construiu? A maneira de
resolver essa dificuldade, sugere Magnus, é reconhecer que o eterno retorno ndo é
factualmente verdadeiro, mas somente hipotético. O objetivo do ensinamento é o de

transformar a nossa atitude, de tal forma que o valor da vida ndio possa mais ser julgado.

E necessario perceber a natureza totalmente paradoxal do ensinamento
de Nietzsche de como se tornar aquilo que se &, pois nos tornamos o que somos quando
reformulamos constantemente aquilo que nds somos e temos nos tornado. Desse modo,
ndo hd nenhum instante supremo de insight absoluto ou de visio total, ¢ nenhum
pensamento de Nietzsche sobre o instante pode sugerir outra coisa. Sobre 1880,
Alexandre Nehamas®! argumenta que o ensinamento de Nietzsche sobre ¢ tornar-se o
que se € permanece numa complicada relacio entre o descobrir € a criagdo, entre a lei

imponente ¢ a necessidade de ser. Alguém poderia ir mais longe, enfatizando que o

31 Cf, “Perfectibility and Attitude™, P. 65,
*1? Nietzsche. Life as Literature - Harvard University Press; Cambridge, Mass, 1985. P. 174.
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tornar-se 0 que se € envolve um excesso do que se €, estendendo o limite, e nio tendo
um indicio do que se é. Em outras palavras, nds necessitamos compreender a natureza
aporética da lei e da auto-legislagfo: teria a propria existéncia anteriormente como sua
lei e pensamento a criagdo? Nehamas interpreta a doutrina de Nietzsche da auto-criagfio
como sendo nossa aptiddo para admitir responsabilidade por tudo o que nés temos feito,
e reconhecer que tudo o que nds temos feito constitui realmente o que somos. Mas
tornar-s¢ O que se €, pontua Nehamas, ndo estid ao alcance de um estado fixo ou
determinado para o retorno. Além do mais, tomar-se o que se &, admitindo a
responsabilidade e afirmando tudo o que se tem sido, nfio pode ser interpretado como
uma tarefa moral, pois a realizagio do carater (o que se é) esta além de um julgamento
moral do bem e do mal. Na segiio 290 de FW, por exemplo, onde Nietzsche diz o que
significa dar estilo ao caréter, ele torna claro que a tarefa da auto-superagéo nio é algo

moral: “no fim”, escreve ele,

quando a obra é terminada, torna-se evidente como a necessidade de
um gosto singular governado e formando tude, o grande e o pequeno.
Se este gosto era bom ou ruim, isto é menos importante do que se ele
era um gosto singular!

A tarefa do tornar-se o que se € estd longe de ser uma tarefa sobre-
humana; ela somente aparece tal para a propria preguica ou para o desejo de todos serem
iguais, como na moral escrava; pois nés nfo somos convidados a assumir o papel de
Deus, de um juiz supremo, que tem uma visdo total sobre o mundo e de sua existéncia
nele. A questdo € se nds somos capazes de ver nossas vidas, incluindo seus acidentes,
equivocos, erros etc, como um destino. Deste modo, tornamo-nos 0 que somos €

cultivamos uma vontade para a auto-responsabilidade.

Sobre a questfio do eterno retorno do mesmo, Nietzsche nfio estd nos

indagando se queremnos ou ndo fazer as coisas semelhantes novamente, uma vez que ai
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ndo ha lugar para a escolha, se a doutrina é tomada literalmente como numa hipétese
cientifica. Antes, ele nos indaga se a nossa vontade deseja fazer todas as coisas
semelhantes novamente. Como Nietzsche declara no aforismo 341, de FW, tal
pensamento transformaria cada um de nds ou nos esmagaria, pois a questdo posta frente
a vida ¢ a de que n6s afirmariamos o eterno retorno de todos os instantes de nossas vidas
e, afirmando um, afirmariamos todos. Deste modo, o pensamento contém a aberta
possibilidade, além da compreensio de Magnus, de que a sua contemplagio poderia
conduzir para uma auto-resignagdo ou auto-flagelacio. Mas, também, poderia conduzir
para uma auto-afirmagéo, um fortalecimento ¢ incremento da vontade. Somente o eterno
retorno, com efeito, abre a possibilidade da mudanca, Pois ao ensinar tornar-se o que se
€, ele ensina que o “é” ndo pode ser estitico ou fixo por todo tempo, mas tem (ue ser
dinamico®"?, atendendo as exigéncias da vontade de poder de sempre ser mais, ou seja, a
vontade de superagdo. O eterno retorno, através da mudanga, capacita a vontade para
distinguir o que € significativo ou nio para a vida; ele ¢, assim, um pensamento que
cultiva a forca e a fraqueza, ambas no individuo, e, entre os tipos humanos, ele
estabelece uma ordem de escala, uma aristocracia no corpo do individuo e no corpo

politico.

Na passagem de FW sobre dar estilo ao caréter, Nietzsche diz entio
que algo € necessario no “tornar-se o que se & que estejamos satisfeitos conosco
IMesmos, pois, quem estd insatisfeito consigo mesmo, estd frequentemente preparado
para se vingar: n6s nos tornamos sua vitima. O modelo da auto-emancipa¢io do proprio
eu torna-se aquele da pessoa que pode atingir o poder além dela mesma, por meio de sua
propria liberdade para a formagio do estilo. Uma resisténcia para tal auto-imposi¢do é
considerada por ele como uma forte marca do individuo ressentido. E neste ponto que €
possivel avaliar precisamente onde o pensamento de Nietzsche difere do de Kant, em
relagdo a formulagdo do imperativo categérico. Conforme o imperativo categérico, o
pensamento do eterno retorno teria uma forma universal; porém, distintamente do
imperativo categérico, ele ndo tem um contetido universal. A chave para tal ponto € que,

embora o imperativo categdrico seja formalistico, sua vontade pressupde que a agdo, a

*"* Giinter Abel, em Die Dynamik der Willen Zur Macht und ewiege Wiederkehr, enfatiza a compreensio
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vontade autdnoma, seja universal no contetido, tal como expressa a formulagio: “Age de
tal modo que a maxima da tua vontade possa valer sempre ao mesmo tempo como
principio de uma legislagdo universal”. Nessa formulagdo, vemos uma certa
determinacdo da lei, que € objetiva ¢ vélida para a vontade de todo ser racional, sobre as
méximas, que sio subjetivas ¢ produtos da vontade individual. O pensamento do eterno
retorno, por sua vez, € apenas provido de forma universal no ato do retorno, porém o que
retorna, o conteudo da vontade, é desprovido de universalidade, pois cada vida é vinica, é
singular - € isso que os homens superiores terio que perceber no contexto da quarta
parte. A este respeito, o pensamento do eterno retorno esta completamente além do bem
e do mal, s6 pode ser criado por um individuo, incomparavel e soberano. Todavia, pode
ser contra-argumentado que também o imperativo categérico kantiano é uma doutrina
genuinamente formal, sem contetido determinado, pois Kant nfio estava preocupado em
achar um novo principio moral, mas somenie uma nova férmula da moralidade. Deste
modo, deve-se manter outras diferencas entre o nosso filésofo e “o chinés de

Konigsberg”, acerca da universalidade, do desinteresse e da racionalizacfio da moral.

Para Nietzsche, ndo ha moral do universal - como ha em Kant -, pois,
segundo ele, as morais variam com as culturas; cada uma exalta os instintos que lhe
favorecem ¢ condena outros. Desta forma, cada povo ergue sobre si a sua “tdbua de
valores”. Para Nietzsche, diferentemente de Kant, nfio ha moral desinteressada. Em
Kant, a ag8o deve ser desprovida de interesse; deve-se agir por dever sem agir conforme
ao dever. Em Nietzsche, tal como pode ser constatado no aforismo 21 de FW, uma acfio
ou uma virtude deve ser boa n#o pelos beneficios que ela possa trazer a seu agente, mas
sim pelos resultados que ela pode ter para a sociedade. Desse modo, as a¢des sdo sempre
movidas pelo interesse. Para Nietzsche, a moral, além de nfio ser universal e
desinteressada, também ndo ¢ racional. No aforismo 12 do AC, ele rejeita como ilusdo o
axioma kantiano segundo o qual a razfio € por si mesma pratica. A razdo prética, para
Nietzsche, € somente uma faculdade inventada pelas necessidades da causa, para que o
homem que age conforme seu coragio, suas convicgdes, se persuada de que ele age pela

razio.

dindmica que Nietzsche tem da realidade. Cf. sobretudo, pp. 3-39.
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Eis, entdo, o péstumo que clarifica o contraste entre Nietzsche e Kant,
Nele, o pensamento do eterno retorno ¢ designado em termos de um principio educativo
que rivaliza com algumas das mais importantes doutrinas sociais e politicas da época.
Entre essas, o socialismo, que Nietzsche considera como uma politica da inveja e tirania
do superficial. A passagem ¢ significativa e revela um aspecto relevante do pensamento
do eterno retorno. Na passagem, Nietzsche comenta a sua desilusdo com o socialismo e

oferece o seu proprio ensinamento.

-.Meu ensinamento diz: viver de tal modo que tenhas de desejar viver
outra vez, € a tarefa, - pois assim serd em todo caso! Quem encontrar
no esforco o mais elevado sentimento, que se esforce; quem encontrar
no repouso o mais elevado sentimento, que repouse; quem encontrar
em subordinar-se, seguir, obedecer, o mais elevado sentimento, que
obedeca: mas que tome consciéncia do que lhe dd o mais elevado
sentimento, e ndo receie nenhum meio! Isso vale a eternidadel’**

A Importincia dessa passagem ¢ que ela indica o sentido
transformador do ensinamento do eterno retorno, tal como nds o compreendemos: a
possibilidade do eterno retorno de todos os instantes, impressa na vontade com uma
nova e pesada responsabilidade, designada para encoraja-la a encontrar a satisfagéo
consigo mesma, tornando-se o que . Esse ensinamento nos dé uma autonomia para ser o
que quizermos ser, mas devemos ser responsiveis por esse querer, pois isso vale a
eternidade. Desta maneira, o que se “é” e o que se tem reconhecido como o queseée
tem sido pela primeira vez, e assim fazendo se transforma: o que se € e tem sido
preguicoso, servil, covarde, carinhoso, generoso € poderoso, antes da vontade querer o
eterno retorno, nao ¢ mais a mesma preguica, servidio, covardia, amor, generosidade e
poder depois de ter sido desejado na experiéncia do eterno retorno e da vaidade de ter-se

tornado 0 que se é. A passagem mostra claramente que o objetivo do pensamento de

1 KSA, IX. 11(163). Tradugdo de Rubens Torres, in Obras Incompletas; col. Os Pensadores - 1983, P.
350.
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Nietzsche esta na direcio de uma politica além do ressentimento, do remorso e do

espirito de vinganca. A questdo ¢ se este pensamento se torna alcancgavel.
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CAPITULO VII

A QUARTA PARTE

1- Apresentacio

Em fevereiro de 1885, um ano depois de Nietzsche ter dado a obra
ASZ como concluida em suas trés primeiras partes, ele acrescenta a essas uma quarta.
Primeiramente, a quarta parte foi elaborada para constituir a primeira parte de uma
intencionada obra, também em trés partes, a qual se chamaria “O Grande Meio-dia”,
mas acabou se tornando a mais polémica das partes do ASZ. Ela foi editada, em um
niimero reduzido de exemplares, pelo proprio Nietzsche, com uma distribuico privada
entre amigos. A quarta parte se diferencia das demais nio s no estilo literario, mas
também na forma e contetido. E considerada como sendo a menos significativa das
partes, ¢ nela a forma de discurso, que tem fregiientemente o “do” ou “da” no inicio dos
titulos, quase que desaparece, da mesma forma que o emblematico, “assim falou
Zaratustra”, no final das segdes. A linearidade resgatada do prélogo, na exposicio da
trama da ultima parte, € a sua peculiaridade mais destacada, pois nas partes anteriores, as
se¢Oes tinham uma certa independéncia uma das outras, encerrando-se em si mesmas.
Além disso, as partes anteriores eram marcadas por temas que se destacavam em
algumas segdes; a quarta parte ndo ¢ temdtica, nenhum dos principais conceitos da obra -

super-homem, vontade de poder e eterno retorno - aparece nela explicitamente como
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tema central; ela ¢ mais estratégica; nela Zaratustra retorna a seus antigos ensinamentos
para complementa-los; parodia as partes anteriores ¢ apresenta a obra em aberto. As

principais se¢des dessa parte sfo: “Do Homem Superior”, “Entre as Filhas do Deserto” e
“O Sinal”.

2 - Consideraciio Preliminar

Nietzsche pensou, certa vez, em deixar Zaratustra morrer de
compaixdo no final da terceira parte’, dando-lhe uma meta, um telos; e também
elaborou um esbogo da quarta parte no qual o protagonista teria o mesmo fim*'®, mas
preferiu deixar, na verséio definitiva, incerto o futuro do personagem, caracterizando,
assim, 0 livro como uma espécie de obra em aberto. Com 0 acréscimo da quarta parte, o
autor queria dar uma certa dinfimica & agio dramética, que parecia estagnada com o final
da terceira parte, € complementar o seu ensinamento. Em uma carta enviada a Overbeck,
sugerindo uma circularidade da obra, Nietzsche aconselha-o a voltar ao prélogo, depois

i

de ler a quarta parte; diz ele:

. . » 317
primewra parte... .

... Foi pensada como final: volte a ler o prologo da

A quarta parte desempenha uma funglo central na hipdtese

hermenéutica que apresento, pois é nela que o ensinamento de Zaratustra da superagio,

MIKSA, X, 16(54), 16(38).
36 KSA, X, 16 (55). Eis o plano na integra:
Plano para a quarta parte do Zaratustra.
1. A procissdo vencedora, a cidade empesteada, a fogueira simbélica.
2. As anunciagdes do futuro: seus discipulos (Schiiler) contam seus atos.
3. Ultimo discurso com os pressdgios, as interrupgées, a chuva e a morte.

4. A reunido em volta de sey tumulo - o juramento - o grande meio-dia - alegre e apavorado
pressentimento.

N7 ¢f a carta a Overbeck, de 7 de maio de 1885.
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que o constitui como aquile que ele &, se efetiva. Mas nfio como uma efetivaciio estatica,
pois isso seria doutrinagdo e arrebanhamento. Essa é uma das questdes que tento
desmonstrar neste capitulo, a partir de uma exposi¢do panordmica da quarta parte. Pois
sou da opinido de que o que Nietzsche quer demonstrar, com essa acrescentada parte, €
que o processo de superagdo ¢ individual, sem que disso decorra um isolamento de
Zaratustra do convivio humano, tal como parece sugerir o final da terceira parte, nem
implique uma relagio de compaixfio e amor pelo homem ou pelo proximo, tal como
parecem sugerir as duas primeiras partes, ainda desenvolvidas num contexto de
arrebanhamento.’*® £ no contexto da quarta parte, no convivio com o0s homens
superiores, que Zaratustra terd de superar o seu Gltimo desafio, a virtude de rebanho, a

compaixﬁo.3 19

Mas esse experimento de prova de forca pelo qual passa Zaratustra, na
Ultima parte, na sua tarefa de se auto-superar, geralmente & negligenciado pela maioria
de seus intérpretes. E, devido a isso, consideram a quarta parte como um acréscimo
supérfluo. Contra essa interpretagio eu me aproximo, porém sem estar plenamente de
acordo, de uma certa literatura que, nos ultimos anos, vem se esforcando para
demonstrar a importincia da quarta parte no contexto da acio dramética da obra. E
fundamental também destacar, sobre a 1iltima parte, a resoluclo nela da aporia entre a
incompatibilidade do super-homem e do eterno retorno, pois creio ser esse um
importante fator para se compreender melhor o ensinamento de Zaratustra da superagéo.

No paragrafo 3, da segéo intitulada “Dos Homens Superiores”, é dito:

*1 Jorg Salaquarda, em “A Ultima Fase de Surgimento de A Gaia Ciéncia” - { Trad. de Oswaldo Giacoia
Jr., In Cadernos Nietzsche 6. SP: Discurso Editorial, 1999, Pp. 75-93.) - Demonstra que ha no meio de FW,
mais precisamente, no final do terceire livro, devido a descoberta da doutrina do eterno retomo, um
deslocamento de perspectiva no pensamento de Nietzsche: “4 modificacdo da parte final do terceiro livro
€, de fato, bastante elucidativa. Num olhar retrospectivo (EH, “FW™), Nietzsche via proferida ai, do modo
mais inequivoco, a inversdo da andlise critica em apresentacdo positiva de sua nova ‘doutrina’ propria.
Ele jd tinha exibido um pressuposto central no originariamente peniiltimo aforismo do livro terceiro (FW,
267): nos teriamos que nos instituir uma grande meta, pois com isso nos sobreporiamos ‘@ propria justica,
ndo apenas a seus proprios feitos e juizes’. Ai se encontra o desafio a ndo mais se importar com as
‘virtudes de rebanho’, porém seguir cada um o seu proprio caminho”. P. 86.

*19 Egse sentimento j4 havia aparecido na segunda parte, em “Dos Compassivos” - que serve de epigrafe 2
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Os mais preocupados hoje indagam: ‘como se conservard o homem?’
Zaratustra foi o primeiro e unico que indagou: ‘como se superar o
homem?’(...) Isso pergunta e ndo cessa de perguntar: ‘como poderd o
homem  conservar-se  melhor, mais  longamente,  mais
agradavelmente?’ Com tal pergunta — eles sdo os senhores de hoje.
Superai, meus irmdos, esses senhores de hoje — esses pequenos
homens: eles sdo o maior perigo do super-homem.

Com a quarta parte, como veremos, Nietzsche resgata o conceito de
super-homem que havia empalidecido depois do vigor da primeira parte, e de forma
analoga ao prdlogo — para o qual aponta depois do final da quarta parte ~ fala da
necessidade da superagfo do homem. Deste modo, o ensinamento da superagio percorre
toda a acdo dramatica, desde o prélogo, onde aparece pela primeira vez, até & ultima
parte, caracterizando, assim, a dindmica da obra, ¢ é no contexto da relagdo de Zaratustra

com os homens superiores que tal ensinamento vai se revelar.

3 - Em Busca do Sinal

A quarta parte comeca com uma significativa secéo, “O Sacrificio do
Mel”, na qual € narrado que alguns anos se passaram sobre a alma de Zaratustra, que,
agora, mais maduro e de cabelos brancos, encontra-se sentado em frente a sua caverna,
rodeado por seus animais, admirando o mar e o precipicio no mais profundo siléncio,
esperando o sinal que lhe permita descer novamente para junto dos homens. Porém, o
que Zaratustra ndo sabe ainda, a essa altura da acfio dramatica, € que s#o os homens
superiores que subirfio para junto dele. E nesse contexto que os seus animais lhe
perguntam se ele olha em busca de sua felicidade. Numa espécie de refutagdo as

posicdes teleologicas eudaimonistas, Zaratustra responde que ndio visa a sua felicidade,

quarta parte -, como sendo um obstaculo a ser superado.
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mas 4 sua obra, pois o seu destino ndo fala para hoje, tampouco fala para nunca. Mas ele
tern tempo e paciéncia, e estd convicto de que o seu destino um dia ha de vir. “Quem
um dia ha de vir e ndo poderd passar distante?” Zaratustra indaga e responde: “4
nossa grande sorte, que é o nosso grande e longingquo reino dos homens, o reino milenar
de Zaratustra”. Nessa secio, fica evidenciado que a maior tarefa do Zaratustra é seguir

0 seu destino, sem lhe dar wm zelos. Al, literalmente ¢ dito:

Porque tal sou ey, no mais fundo do meu ser e desde o inicio, tirando,
atraindo, levantando, elevando, alguém que tira, que cria e corrige,

que, ndo em vdo, um dia determinou a si mesmo: “Torna-te quem
1 135320
és!”

Na se¢@o “O Grito de Socorro”, Zaratustra ¢ outra vez atormentado
pelo profeta do niilismo, o profeta do grande fastio, que € o Adivinho, que ensina que
tudo € em v@o. "Tudo é igual, nada vale a pena, o mundo néio tem sentido, o saber nos
sufoca ”. Zaratustra confessa para o adivinho que o tltimo pecado que lhe fora reservado
¢ a compaixdo, com a qual o profeta tenta seduzi-lo. Fm dois postumos do outono de
1883, Nietzsche de fato matou Zaratustra, devido ele ter sido subjugado pela compaixio

humana, apés ter demonstrado a verdade do eterno retorno e do super-homem.

Tudo previne Zaratustra para continuar a falar: pressagio. Ele foi
interrompido. Um se mata, um outro enlouquece. O artista se enche de
um excesso de alegria divina -: isso deve estar & luz. Quando ele
mosirou ao mesmo tempo a verdade do retorno e do super-homem, ele
Joi subjugado pela compaixio... >

00 grifo é mew.
RIKSA, X, 16(54).
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Quando ele revela Pana, Zaratustra morre de compaixdo por sua
compaixdo. Antes o instante do grande desprezo ( felicidade suprema).

Tudo deve se cumprir, especialmente tudo o que se acha no prélogo.*”

A compaixdo, no pensamento do ASZ, tem uma importante funcdo,
pois a sua superagéo implica em Zaratustra assumir o seu destino de ser aquele que é.
Nietzsche, como pode ser evidenciado no AC*®, tem uma concepciio de compaixio
aristotélica, segundo a qual ela ¢ vista como um estado de enfermidade e de perigo para
a ordem da pdlis e, por isso, deve ser expurgada pela tragédia. Na cultura ocidental, de
modo geral, a compaixdo tem um valor positivo, pois é vista como um sentimento de
participagdo na dor alheia, que faz do outro, de certo modo, um préximo; esse era o
significado do termo grego heleos (‘éheoc). O cristianismo, sobretudo o agostiniano,
identificou a idéia de compaixdo (misericérdia) com a idéia de amor. Assim, o amor de
Deus pelos homens ¢ a condi¢do necessaria para o amor do homem por Deus, ¢ esse a
condiglo necessaria para o amor ao préximo. Na época moderna, por exemplo, em
Schopenhauer, com quem Nietzsche estd gladiando mais diretamente, a compaixio (das
Mitleid) ¢ fundamental, pois conduz a negacdo da vontade de viver, sendo o ato que
precede essa negagfo. A compaixdo supde a identidade de todos os seres; a dor
produzida pela vontade, em seu caminho para a consciéncia Gltima e definitiva, nfio é
uma dor que perten¢a exclusivamente ao que padece, mas a todo ser. Nietzsche se
insurge, entdo, contra essa idéia de arrebanhamento disseminada na cultura ocidental,
que sustenta que ha na compaixdo uma espécie de fundo comum a todos os homens; e a
denuncia, tal como se evidencia em JGB**, como um modo de mascarar a debilidade
humana. No AC*®, considera que a compaixfo € um sentimento que estd em oposi¢io
aos afetos tonicos, que elevam a energia do sentimento vital; opera de maneira

depressiva. Quando alguém se compadece, perde forga. Foi por isso que, na versio

KSA, X, 16 (38).
BAC.§7.

3% IGB, § 225.
35CF AC, § 7.
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definitiva do ASZ, Nietzsche den um outro destino ao seu personagem, no qual a
compaixdo deve ser expurgada, superada no interior da obra - tal como nas tragédias
gregas -, pois, enquanto sentimento atrofiador das forgas e agregador no sofrimento, ¢

um impedimento para se chegar a ser o que se é.

Entdo, € no meio do confronto com o profeta do grande fastio que
Zaratustra escuta o grito de socorro dos homens superiores. O profeta tenta seduzir
Zaratustra a se apiedar, fazendo-o descer para socorrer os homens superiores que, como
hospedes, néo devem ser desapontados. Porém, Zaratustra contesta o profeta, dizendo-
lhe que ele proprio também é um profeta - nic um profeta do mniilismo, da dor e da

compaixdo, mas do super-homem.

Depois da passagem em que ocorre o confronto com o adivinho,
Zaratustra sai em socorro dos homens superiores e tem uma série de encontros fortiitos
com tipos simbélicos, grotescos e bufénicos, os quais sio mitiplos, mas testemunham
um mesmo acontecimento: a morte de Deus ¢ a vitéria da plebe na moral. Eles fazem um
inutil esforgo para substituir os valores divinos por valores humanos, mas como o lugar
de Deus ¢ mantido, o principio de avaliagio permanece o mesmo e a transvaloragio,
pretendida por eles, ndo ¢ efetuada. Desta forma, sio representantes da cultura decadente
e pertencem plenamente ao niilismo. Zaratustra tem de se previnir para nfo se apiedar
deles. Néo € por eles que ele espera, mas por serem ridiculos e caricaturais, denunciam 2
cultura da qual sdo produtos e acabam por satiriza-la. Mas, apesar dos homens
superiores, Zaratustra, como bom anfitridio, ap0s o encontro com cada um deles,

convida-0s para uma festa 4 noite em sua caverna.

O primeiro tipe simbédlico do homem superior sio os dois reis’?,
acompanhados por um asno, para os quais Zaratustra fala sobre a plebe, o papel do poder
¢ sobre a paz como um sentido para a guerra. Os dois reis representam a moral dos

“bons costumes™ que constituem a boa sociedade, ou seja, os homens livres, mesmo que

¢ A figura de dois reis em contraste, gordo-magro, alto-baixo, € comum nas representagdes de festas de
carnaval da literaturs renascentista e medieval. Cf Bakhtin - A cultura Popular na Idade Média e
Renascimento. Pp. 171-243.
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seja por meios violentos. Assim, existem dois reis, um de direita para os fins € um de
esquerda para os meios. Porém, depois da morte de Deus, a moralidade dos bons

costumes degenera, e acaba por se colocar a servico da plebe (o escravo). Para

Nietzsche, desde a juventude’”

, as idéjas modernas de “dignidade humana” e
“dignidade do trabaliho”, s@o bons exemplos da degeneracio dos bons costumes e da
vitéria da piebe, pois foram criadas como dois conceitos que servem como consolo
diante da crueldade da escraviddo. Dessa forma, o trabalho é visto pelos modernos - de
forma contraria aos gregos, que viam o trabalho como um ultraje - como algo que

dignifica e liberta 0 homem da escravidio. Efetiva-se assim, entdo, a vitdria da plebe na

moral.

O segundo encontro ocorre com o consciencioso de espirito,
representante do saber cientifico, que satiriza a especialidade na ciéncia, pois ¢ um
profundo mestre e conhecedor de uma tinica coisa que estuda profundamente, o cérebro
da sanguessuga. Ele quis substituir, com o conhecimento, os valores religiosos e morais.
O conhecimento deve ser cientifico, ou seja, exato e preciso, pois devera substituir a fé
dos vagos valores religiosos e metafisicos. Mas o que o homem da sanguessuga ndo sabe
é que o conhecimento ¢ a propria sanguessuga, que aprisiona a vida a si. Depois do
encontro com © consciencioso de espirito, seguem-se outros encontros: com o feiticeiro,
o velho trémulo que lamenta e sofre do mau conhecimento e da mé-consciéncia. A ma-
consciéncia que o feiticeiro representa € essencialmente exibicionista. Ela desempenha
todos os papéis, mesmo o do ateu, do poeta etc.... Porém, mente € recrimina sempre. Ao
assumir O eITo, quer sempre suscitar a compaixao, inspirar a prépria culpa aqueles que
sao fortes, envergonhar tudo o que € vivo, propagar o seu veneno. “A tua gueixa contém
armaditha”. O personagem seguinte é o vetho papa, que perdeu o seu oficio apds a
morte de Deus, mas nfo se libertou e vive preso s lembrangas passadas. Ele acredita
que Deus morreu de asfixia, asfixiou-se de compaixfo, por nfo suportar o seu amor
pelos homens. O mais bizarro dos homens superiores é “o mais feio dos homens”, que
foi encontrado num assombroso terreno e assume o assassinato de Deus. Matou Deus

por ndo suportar o seu espreitamento piedoso, que todas as coisas testemunha e julga. “O

*27 Cf. “Fiinf Vorreden zu fiinf ungeschricbenen Biichern”, 3. KSA, 1, p. 764.
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mais feio dos homens”, ainda adverte Zaratustra contra o seu ulfimo pecado, a
compaix&o. Ele reconhece que pior do que a compaixo divina é a compaixio da plebe,
que ¢ ainda mais insuportdvel. O encontro seguinte acontece com “o mendigo
voluntario™, que fala com as vacas sobre a felicidade na terra, a ruminagio e a libertagio
do homem da grande afligio, que é a ndusea. Nesse encontro, Zaratustra se auto-
proclama o superador da grande néusea e identifica o mendigo voluntario como aquele
que, um dia, langou para longe de si uma grande riqueza; pois se envergonhou dela e dos
ricos € foi para junto dos pobres, a fim de doar-lhes a sua abundincia, mas esses ndo o
aceitaram. Em consequéncia disso, o mendigo declara a Zaratustra que € chegada a hora
da grande, pérfida, longa e lenta rebelifo da plebe e dos escravos. O mendigo voluntério
ainda declara s6 ter visto gandncia e inveja na plebe, que desaprendeu a diferenca entre
rico e pobre, € por isso, ele fugiu para junto das vacas para buscar a felicidade, a fim de
aprender a ruminar. O ruminar ¢ uma virtude importante para o aprendizado da
superacdo, pois ele desenvolve a paciéncia necessaria para se chegar a ser o que se é. O
iltimo encontro de Zaratustra é com a sua prépria sombra, que lhe confessa estar
fatigada de segui-lo por toda parte. Na busca do sinal, que indica como tonar-se o que se
€, 0 encontro com a sombra representa um falso encontro de Zaratustra consigo mesmo,
pois ela, inclusive, o abandona nas duas horas mais silenciosas e solitarias, necessarias

para a superagio, o meio-dia e a meia-noite,

Apds insolitos encontros com os homens superiores e a sua sombra,
encontrava-se Zaratustra, em pleno meio-dia, deitado debaixo de uma parreira,
envolvido na mais intima soliddo com sua alma singular, como se estivesse Integrado,
dissolvido completamente na natureza, de tal modo que indaga a si mesmo: “ndo acaba
o mundo de atingir a perfeicio?"*®® Nietzsche poderia, nessa se¢fio, mais uma vez,
depois do final da terceira parte, ter dado a obra como encerrada, pois nfio terminara
Zaratustra de concluir a sua tarefa? Ter se tornado aquilo que ele é. Mas preferiu, mais
uma vez, testar seu personagem, fazer com que ele afirmasse esse momento junto aos

homens superiores, apesar deles, e sem deles se apiedar.

38 AS7. IV, “Ao Meio-dia”.
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Em *“A Saudagio”, encontramos Zaratustra retornando para a sua
caverna, para se reunir com aqueles que 14 o esperavam. Os homens superiores foram
at¢ Zaratustra para descobrir quem € ele, ou seja, no que ele se transformara em sua
silenciosa soliddo. Porém, Zaratustra se dirige a eles e diz que ndo é por eles que tem
esperado. Os homens superiores sdo somente pontes que devem ser ultrapassadas. Eles
ndo sdo homens para Zaratustra, pois ainda trazem em si resquicios de Deus e sdo
tomados por um grande anseio ¢ uma grande nausea, que ndo conseguem transformar
em uma vontade criativa e inocente. Para isso, devem aprender a rir e a dangar que sio
dois importantes ingredientes para se auto-superar. Em “A Ceia”, Zaratustra declara:
“eu sou uma lei somente para os meus, ndo sou uma lei para todos”. Com 1ss0, em
concordéncia com o sub-titulo, “Um livro para todos ¢ para ninguém”, Zaratustra quer
dizer que seu ensinamento ndo € para todos, mas somente para aqueles que o

experimentam, fazendo dele a sua prépria questio.

Neste ponto da a¢do dramatica, entdo, a discussio passa a ser dedicada
ao tema “do homem superior” - que d4 titulo & se¢fo homdnima. “Do Homem Superior”
¢ a mais importante secio da quarta parte, pois nela Zaratustra, além de reforgar o
ensinamento da superagdo, resgata o conceito de super-homem, que repetidas vezes é
evocado: “vamos! Coragem, homens superiores! Somente agora a montanha do futuro
humano sente as dores do parto. Deus morreu; nds queremos, agora, que o super-
homem viva”. Desta forma, pode ser evidenciado que Zaratustra esta longe de abandonar
a sua vis&o do super-homem - tal como veremos mais adianie - ¢ proclama, no parigrafo
3, que o seu coragdo almeja pelo super-homem, e ndo pelo homem, ndo pelo proximo,
ndo pelo mais pobre, ndo pelo sofredor. E mais uma vez, Zaratustra diz que o que ele
ama no homem, € que ele ¢ uma transi¢@o e um ocaso, que ele, ao desprezar a si mesme,
honra-se a si mesmo, pois ele deseja transmutar e superar a si mesmo. Os senhores de
hoje s3o os mais preocupados em conservar o homem, ¢ contra eles Zaratustra se
insurge, ¢como o superador do homem; e ensina aos homens superiores que “eles devem
superar suas pequenas virtudes, suas pequenas prudéncias, a sérdida satisfagdo de si, a
felicidade do maior numero”. E, neste ponto, indaga se eles tém a coragem de se auto-

superar. No paragrafo 5, Zaratustra ensina que “o pior que tudo é necessdrio para o
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maior bem do super-homem.” No parégrafo 8, ele previne os homens superiores para
que eles ndo queiram acima de suas capacidades, pois ha muita hipocrisia em se querer
ser mais do que se pode ser, e lhes diz, mais uma VeZ, que 0 que € mais precioso e raro

aos seus olhos € a probidade (die Redlichkeir).

Na secfo intitulada “Da Ciéncia”, Zaratustra ensina, refutando um dos
homens superiores, que se 0 medo é um sentimento original ¢ fundamental do homem,
entdo a coragem ¢ a sua pré-histdria, pois ela é o gosto pela aventura, pelo incerto, pelo
que néo foi ainda ousado. Todavia, cresce a desconfianca de Zaratustra no interesse que
os homens superiores tém por ele, pois, para ele, o desejo desses tipos € igual ao ja
pronunciado pelo asno, animal da subserviéncia, que nunca diz ndo. Em “O Despertar”,
os homens superiores tornam-se novamente devotos e comecam a orar a Deus. E, em “A
Festa do Asno”, os homens superiores cultuam o asno como a um Deus, na crenca de
que ¢ melhor cultuar ym Deus em figura de asno do que nio ter Deus nenhum. E o
“mais feio dos homens”, que outrora matara Deus, que agora o ressuscita, admitindo
que: “tratando-se de deuses, a morte é sempre e t50-56 um preconceito”. Entio
Zaratustra se dirige a ele, tratando-o como criatura inominavel, cuja fealdade é encoberta
pelo manto do sublime, e pergunta: “Por que te converteste?” Se Deus estéd vivo ou
morto, retruca “o mais feio dos homens™ “Uma coisa eu sei, porem — aprendi-a, certa
vez, de ti mesmo, 6 Zaratustra: quem quer matar do modo mais cabal, esse ri.” Pois

ndo se mata com a ira, mas com o riso, isso j& havia Zaratustra ensinado antes’?,

Em “O Canto Ebrio”, somos surpreendidos por um acontecimento
curioso: depois que todos sairam da caverna e Zaratustra mostrou-lhes o seu mundo
noturno, “o mais feio dos homens™ entoou a cangfio da eternidade. No momento em que
Zaratustra declara estar feliz por se encontrar junto aos homens superiores € respeita 0s
seus siléncios e felicidades, ai entio “o mais feio dos homens” dirige-se a eles com a

mensagem do eterno retormo:

33 Cf. ASZ, 1, “Do Ler e do Escrever”.
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50 por causa do dia de hoje eu estou contente, pela primeira vez, de ter
vivido a vida toda (...} ndo me é suficiente atestar somente isto. Vale a
pena viver na terra: um sO dia, uma s6 festa com Zaratustra
ensinaram-me a amar a terra. Eva isso — a vida? — Hei de dizer a
morte! Pois muito bem! Qutra vez!

A afirmagio do “mais feio dos homens” transformou os homens
superiores que, agora, sdo capazes de compreender o devir e a multiplicidade inerentes &
vida, ndo mais como a causa da dor e impedimento & alegria. O que os homens
superiores compreenderam foi que vale a pena viver, nem que seja por um instante, a
felicidade, pois a partir desse instante se poderia afirmar a eternidade e, assim, a suportar
a dor da vida, transformando-a na mais doce alegria. Porém, isso somente cada um é
capaz de cumprir em sua experiéncia singular do instante, superando desta forma a
“moral de rebanho”, & qual antes estavam presos. Mas os homens superiores, para se
superarem, precisardo pdr a prova aquilo que compreenderam. E, nfio muito distante,
ap0s eles se perceberem transformados, curados da angustia que o grito de socorro antes
expressava, Zaratustra suscita a questio sobre sua propria identidade, sobre quem ¢ ele:
“Sera um profeta? Um sonhador? Um ébrio? Um intérprete de sonhos? Um sino de
meia noite? (...} Um efluvio e fragancia da eternidade?” E, sem apresentar resposta

satisfatoria, ensina a can¢do da eternidade:

Dissestes sim, algum dia, a um prazer? O meus amigos, entdo o
dissestes, também, a todo sofrimento. Todas as coisas acham-se
encadeadas, entrelacadas, enlagadas pelo amor

- E se quisestes, algum dia, duas vezes o que houve uma vez, se
dissestes, algum dia: ‘Gosto de ti, felicidade! Volve depressa,
momento!’, entdo quisestes tudo

- Tudo de nove, tudo eternamente, tudo encadeado, entrelacado,
enlagado pelo amor, entdo, amastes o mundo -
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- O v0s, seres eternos, o amais eternamente e para todo o sempre, e
também vés dizeis ao sofrimento: ‘passa momento, mas volta!’ Pois
todo prazer quer - eternidade!

Nesse ponto, Zaratustra parece querer reforcar o seu ensinamento do
eterno retorno, para que os homens superiores aprendam a intensificar 0s seus momentos
vividos como se fossem eternos. Mas na tltima segfo, intitulada “O Sinal,” Zaratustra
compreende que os homens superiores nfo sdo companheiros adquados para ele e ndo é
por eles que esperou em sua montanha. Pois os homens superiores, apesar de terem
compreendido a mensagem do retorno, ndo estdo preparados ainda para experimentar o
peso desse ensinamento. Neste contexto, ele ouve um brando e longo rugido do lefio, e 0
interpreta como um “sinal” de que a sua hora chegou, Zaratustra se auto-superou. Ele se
auto-superou, pois superou o seu tltimo desafio, a sua compaixdo pelo homem superior,
e agora aspira a sua obra, pois o lefio ja chegou e os seus filhos (criangas) estdo
proximos. Zaratustra prepara-s¢ a si mesmo para o grande meio-dia, partindo de sua
caverna, glorioso e forte, como um sol matinal surgindo por detris de escuras

montanhas.
Essa vis@io panoramica serve para nos situar no contexto dos problemas
da quarta parte; ela deve ser compreendida como uma introducio 2 disputa que se trava

em tomo dela, a respeito da sua importancia na acio dramdtica da obra, pois a sua

aparente simplicidade de estilo e contetido parece sugerir o contrério.

4 - A Interpretacio Standard da Quarta Parte

A importancia que desempenha a quarta parte no processo do

ensinamento de Zaratustra da auto-superaciio nem sempre € apreciada por seus
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intérpretes que, geralmente, a consideram como a mais complicada de todas as partes;
ela se diferencia das demais, tanto do ponto de vista estilistico, quanto do contetdo, e &
classificada como menos significativa e, portanto, supérflua. Isso, sobretudo, devido a
maneira entusiasmada com que Nietzsche se manifestou depois de concluida a terceira
pax‘tem. Entre esses intérpretes, Gustav Naumann®!, o primeiro comentador do ASZ,
considera que a conclus@o da descida (Niedergang) de Zaratustra € apresentada na
terceira parte. Ainda, entre os comentadores de Nietzsche em lingua alemi, podemos
destacar as posi¢Oes de Bennholdt Thomsen e Eugen Fink. Esse iltimo, em continuidade

com Naumann, considera que:

O Zaratustra atinge o ponto culminante na terceira parte, na qual se
consuma o desenvolvimento gradual das idéias centrais de Nietzsche.
Essa parte, também, seria o fim da obra...Toda quarta farte € uma
queda. A perspectiva poético-filoséfica parece esgotada.®

Thomsen® 33, bastante influenciada pela leitura de Fink, enfatiza a
estrutura dramatica do desenvolvimento da obra, considerando que a ac¢fio se encerra
com a terceira parte, e que a quarta parte nfio revela nada de novo. Saltando do ambiente

334

alemao para o anglo-sax8o, vemos a posicdo de R.J.Hollingdale™*, segundo a qual

A quarta parte, escrita no outono e inverno de 1884-85, foi tencionada

30 Cf. a correspondéncia aos amigos na época do término da terceira parte do ASZ; por ex.: a Overbeck
26/01/84, 08/02/84 ¢ 10/04/84, na qual ¢ dito: “Hurra, queride e velho amigo Overbeck, agui estd o
primeiro exemplar do ultimo Zaratustra™.

! Zarathustra-Kommentar, in 4 B., Leipzig, 1889-1901. Cf. Vol. 4, p. 9.
*3 Nietzsches Philosophie - Stuttgart: Urba-Biicher, 1960. Pp, 114-15.

333 Nietzsches Also sprach Zarathustra als literalisches Phinomen; Frankfurt: Athenaeum, 1974. Cf. pp.
196, 205, 210-11.

334

Nietzsche: The Man and His Philosophy; Lousiana State University Press, 1965. P.190.

181



como a primeira parte de um segundo grupo de trés partes. Ela é
visivelmente inferior em estilo e conteiido e ndo tem nenhuma idéia
nova. Nietzsche foi sagaz em interromper o trabalho: a entusiasmada
conclusdo da terceira parte é, em verdade, o climax do livro, e confere

com aquilo que na época foi uma perspectiva filosdfica completa sobre
o mundo.

Laurence Lampert®>

, 0 mais arguto comentador de lingua inglesa do
ASZ, concorda com a posi¢io de Hollingdale e enfatiza: “.. g existéncia da quarta
parte viola o fim da parte Ill. Tudo indica que o fim da terceira parte seja O Fim”. Greg
Whitlock™® considera que o livro se completa com as trés primeiras partes, sendo a
quarta parte superflua. Essa interpretagdo, que desconsidera a importincia da quarta
parte, ¢ determinante na exegese zaratustriana, ¢ o grupo de comentadores que partitha
tal tese € bem mais amplo do que o citado™". Todavia, o nimero de comentadores que
considera a quarta parte como significativa para a compreensdo do ensinamento de

Zaratustra vem aumentando nos ultimos anos.

S - A Reabilitacio da quarta parte

335 Nietzsche’s Teaching; New Haven/London, Yale University Press, 1986. P. 287.

336 Returning to Sils-Maria: A Commentary to Nietzsche’s “Also sprach Zarathustra™ New York-Bern-

Frankfure-Paris: Peter Lang, 1990, P. 241.

*¥7 Entre esses: Roberto Machado que, em seu livio — Zaratustra: Tragédia Nietzschiana — Jorge Zahar
Editor; RJ, 1997 — desconsidera completamente a quarta parte. Henning Ottmann, em recente artigo —
“Kompositionsprobleme von Nietzsches Also sprach Zarathustra”. In Also sprach Zarathustra, Berlin:
Akademie Verlag, 2000. — considera que com certeza pode-se dizer que as trés primeiras partes estdio
relacionadas entre si, sendo a terceira o final. A quarta parte é independente (Separatumy). Cf. p. 62. Stanley
Rosen, que, em seu livro - The Mask of Enlightenment. Nietzsche’s Zarathustra. Cambridge: Cambidge
University Pess, 1995 - apesar de perceber a importancia da quarta parte como sendo esfratégica para que
Nietzsche conceba a obra em sberto, n¥o considera relevante o sen contetido; e somente vé a {ltima parte
como um intermédio entre a terceira parte e uma possivel subsegiiente adicio. Cf, Pp. 207-8. Ha um erro
na indica¢#o de Rosen quanto 4 epigrafe que abre a quarta parte; nio se trata de uma passagem de “Nas
Ilhas Bem-aventuradas” como ele indica, mas “Dos Compassivos”.
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Nas duas dltimas décadas, alguns comentadores do ASZ tentam
reabilitar a quarta parte, considerando-a de suma importincia para a compreensio da
obra; entre esses, os mais proeminentes sdo: Katheleen Marie Higgins®®, Gary

Shapiro339, Richard Schacht®, Keith Ansell-Pearson®!, Francesca Cauchi*** e Marie-

. 4
Luise Haase®*,

Higgins tem uma interpretaciio que compara a quarta parte do ASZ a
uma novela do filésofo Lucius Apuleius®®, intitulada O Asno de OQuro. Essa novela
narra a metamorfose magica sofrida por um distinto mercador de Corinto, chamado
Lucius, que € transformado equivocadamente em asno. Sob a nova forma, Lucius
preserva todas as faculdades humanas, salvo a voz, e, desse modo, passa por uma série
interminavel de tribulagdes, nas quais € testemunho de numerosas e emocionantes
aventuras. Por fim, Lucius retorna & sua antiga forma humana, depois de cheirar uma
rosa que servia de antidoto ao fetico, € nos narra a sua extraordiniria historia. Essa

novela foi escrita em um estilo chamado sitira manipéia®®, caracterizada pela

% Nietzsche's Zarathustra - Temple University Press; Philadelphia, 1987.

¥ Nietzschean Narratives — Indiana University Press; Bloominton, 1989. Cf. também, “Festival, Parody,

and Carnival in Zarathustra IV” - in David Goicoechea — The Great Year of Zarathustra (1881-1981):
University Press of America; Lanham; NY, London, 1983,

*#0 Zarathustra/Zarathustra as Educator. Tn Nietzsche: A Critical Reader - Edited by Peter R. Sedgwick.
Oxford: Blackwell Publishers, 1995. Pp. 222-249,

*! Nietzsche contra Rousseau — Cambridge University Press, 1981. Cf. também - An Introduction to
Nietzsche as Political Thinker; Cambridge University Press, 1984

42 Zarathugtra contra Zarathustra; The Tragic Buffoon — Ashgate Publishing Company; 1998.

3 «Zur Uberlieferung und Entstehung von Also sprach Zarathustra™; trata-se do posficio 4 sexta parte do

vol. IV da edigiio KGW. Cf. também, “Der Ubermensch in Also sprach Zarathustra-Nachlass 1882-1885”,
Nietzsche-Studien, 13, 1984,

344 1 _ucius Apuleius nasceu em 125 em Hippo (Argel), tornou-se conhecido na historia da literatura através de
sua novela O Asno de Ouro; na histéria da filosofia tornou-se famoso, devido ter sido membro da escola
platénico-eclética de Gaio,

35 Cf. Higgins, p. 206. A fonte de informacio de Higgins é: Mikhail Bakhtin, autor de The Dialogic
Imagination: Four Essays. Edited by Michael Holguist. Traduc8o para o inglés de Caryl Emerson e Mikhael
Holquist. Austin: University of Texas Press, 1981. A satira menipéia ¢ um estilo criado pela influéncia de
Menipo de Gadara, filosofo cinico que nasceu na Fenicia por volta de 270 a.C., Menipo de Gadara é um dos
representantes do cinismo semi-cético e hedonista que se caracteriza pela forma polémica e debochada cotno
trata os assuntos filosoficos. Segundo Didgenes Ladrtios (VI, cap. 8), nfio havia nele nenhuma seriedade e
nenhum esforgo ¢ em seus livros transbordam risadas. Seus escritos constituiram 2 base da sitira menipéia,
que influenciou consideravelmente a literatura posterior. Nietzsche se refere  satira manipeia em GD, “O que
devo aos antigos”, 2. A critica mais antiga, geralmente, classifica o estilo da novela de Apuleius como
“milésios”, pois, ele mesmo, no inicio da obra, se refere a ela com essa designagdio: “Leifor, guero delinear
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irreveréncia e ironia. As satiras de Apuleius s3o0 remetidas contra a avareza, conira a
depravagio do clero, contra a corrupgo dos costumes etc.... Segundo Higgins®*®, o

paralelo estilistico entre O Asno de Ouro e a quarta parte de ASZ indica que ela é uma

satira menipéia. O que a quarta parte satiriza, segundo a autora, sdo as trés primeiras

partes, pois a insisténcia sobre as pretensdes proprias e a loucura experimentada por

347

Zaratustra na Gltima parte™’ - andlogas a loucura do herdi de O Asno de Ouro - lanca

uma nova e importante luz sobre o material precedente, ou seja, Nietzsche se esforga, na
quarta parte, para modificar a sua mensagem doutrinal com reflexdes sobre a sua

natureza limitada e, desta forma, elabora uma auto-ironia.

Gary Shapiro propde uma interpretagio da quarta parte do ASZ como
sendo um comentario a se¢do 223 de JGB, intitulado “O Mestigo Homem Europeu”, no
qual, Nietzsche, de forma irreverente e debochada, ironiza a sua época. A passagem

mencionada ¢é a seguinte:

..Porém o “espirito”, em especial o “espirito historico”, encontra
vantagens até mesmo no desespero: muitas vezes um novo fragmento
de pré-histéria e de estrangeiro é emsaiado, adaptado, desprezado,
empacotado e, sobretudo, estudado: - nés somos a primeira época
estudada in puncto (em assuntos) de “disfarces”, quero dizer, de
morais, de artigos de fé, de gosto artisticos e de religides, nés estamos
preparados, como nenhum outro tempo esteve, para o carnaval do
grande estilo, para a mais espiritual petuléncia e risada de
carnaval, para a altura transcendental da estupidez suprema e da
irrisdo aristofanesca do mundo. Acaso nés tenhamos descoberto justo
aqui o reino de nossas invengdes, aquele reino onde também nés
podemos ser todavia originais como parodistas, por exemplo, da
historia universal como bufbes de Deus, ~ talvez, ainda que nenhuma
outra coisa de hoje tenha futuro, este serd reservado para o nosso
Fiso.

para ti nesta charla milésia uma série de variadas Ristorias...”. O estilo milésio foi criado por um tal de
Aristides de Mileto e se caracteriza pela forma escabrosa como os temas sio tratados e pela liberdade da
linguagem utilizada. Esse estilo era considerado menor e geralmente era atribuido a certas criagfes literarias
da fantasia cotidiana que no se encaixavam em nenhum género literério catalogado nos tratados de retérica.

8 Cf. Tbid, p. 229 e também a Conclusio.
7 Cf. “Q Sacrificio do Mel”.
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Estabelecendo uma distingdio entre par6dico e burlesco, alegoria e
carnaval, Shapiro declara que ocorre uma mudanca radical na narrativa, do modo de
alegoria para o modo de carnaval e festa, no meio da quarta parte do ASZ**®. Deste

modo, compara a quarta parte a wma reconstruco do carnaval na Alta Idade Média, tal

como aparece na obra de Rabelais®®

. As festas de carnavais, narradas por Rabelais,
tinham a fungfo de liberar a consciéncia do dominio da concepgio oficial e permitiam
langar um olhar novo sobre o mundo; um olhar destituido de medo, de piedade,
perfeitamente critico, mas ao mesmo tempo positivo e ndo niilista, pois descobriam o
principio material e generoso do mundo, o devir e a mudanga, a forga invencivel ¢ o
triunfo eterno do novo, a imortalidade do povo™'. Essa visio do carnaval é bastante
semelhante a forma irfnica como Nietzsche v& o mundo moderno, tal como é expressa
no aforismo de JGB, citado por Shapiro. A caracteristica bufonica e grotesca do homem
moderno nd3o pode ser um impedimento para a formacio de seres mais elevados. A
alegoria bizarra dos “homens superiores”, na tltima parte do ASZ, representa o tom
bufbnico e parédico com o qual Zaratustra-Nietzsche avalia a cultura de seu tempo,
como festa de carnaval. Porém, nfio sem antes estabelecer uma distancia irénica que

diferencia Zaratustra dos “homens superiores”,

Esse tipo de interpretagdo, tal como Higgins e Shapiro propdem, que
recorre 2 elementos externos ao texto, numa espécie de leitura comparativa, para torné-lo
mais claro, ao meu ver, dificulta ainda mais a sua compreensdo, pois acaba ampliando a
complexidade da questio com problemas de Apuleio e Rabelais e, deste modo,
negligencia as proprias possibilidades que ASZ oferece para a sua compreensio.
Todavia, apesar de utilizar-me dessas interpretacBes, que sdo muito ilustrativas e

enfatizam o carater satirico e parodico da quarta parte, nfio me inclino a compactuar com

8 Cf, Nietzschean Narratives, 1985. P. 107.

9 A referéncia de Shapiro, assim como a de Higgins, também é Mikhail Bakhtin, Rebelais and His World
trad. inglesa, Helen Iswolsky, Cambridge, 1968.

3¢ Sobre o carmnaval na Alta Idade Média e Renascimento, ver: Bakhtin M. - A cultura Popular na Idade

Média ¢ no Renascimento - O Contexto de Francois Rabelais. Traducfo de Yara Frateschi Vieira. Sio
Paulo: Editora HUCITEC, 1987.
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as suas metodologias de andlise. Simpatizo-me mais, porém, sem estar plenamente de
acordo, com as interpretagdes de Richard Schacht, Ansell-Pearson e Francesca Cauchi,
pois preferem buscar uma compreensio mais filoséfica da quarta parte, interna ao texto,
explorando as proprias possibilidades que o livro oferece; e, os dois tiltimos (Cauchi e
Ansell-Pearson) ainda enfatizam a importincia central dada ao ensinamento da

superacfo na iultima parte.

Ansell-Pearson, operando uma espécie de reconhecimento dialético

hegeliano afirma que:

A importdncia do acréscimo por parte de Nietzsche da quarta parte
depois de jd ter dado a obra como terminada, demonstra que ele
ainda necessitava que o ensinamento de Zaratustra se tornasse
publico para ser provado e reconhecido. Isso se evidencia com a
reunido dos “homens superiores” e com a pressuposta
experimentacdo do eterno retorno suportada pelo “o mais feio dos
homens™. O ensinamento de “como tornar-se o que se é” através da
experiéncia do eterno retorno deve ser submetido & prova e aco
reconhecimento, pois sendo ele se forna uma indistinguivel auto-
decepgdo e condenado ao solipsismo. Cada um deve passar pela
experiéncia do eterno retorno, e cada experiéncia pessoal dele serd
nova, unica e incompardvel. Zaratustra se torna aquilo que ele é
quando ‘nds’ nos tornarmos aquilo que nés somos.

Esse tipo de andlise, que aproxima Nietzsche de Hegel, na minha
opinido, ndo € uma boa estratégia, pois torna o nosso filésofo menos original ¢ menos
auténtico. A figura do senhor e do escravo da Phinomenologie des Geistes, ainda estd
inserida num contexto de uma filosofia da consciéneia, com pretensdes de
universalidade, que Nietzsche tanto combate. Desse modo, penso que a superacio

(Uberwindung) nietzschiana pronunciada em ASZ, ndo necessita do reconhecimento

*1 Nietzsche contra Rousseau. P.193.
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como assentimento, por parte do outro>>>

, tal como a superacfo (Authebung) hegeliana,
para se efetivar. A superagio é, na verdade, uma auto-superacdo (Selbstaufhebung,
Selbstsiiberwindung), que s6 se da no individuo singular, “o tornar-se o que se €” é uma
experiéncia do ser mais solitario. O solipsismo que tal imagem sugere, deve ser diluido
no contexto do aprendizado, Zaratustra se apresenta como modelo, mas a experiéncia da
superagdo & singular, somente cada um pode se auto-reconhecer, reconhecer o seu
préprio caminho. Esse é um principio aristocratico, que Ansell-Pearson parece nio levar
aqui em consideracio. Em a GM, podemos identicar o senhor e o escravo do
reconhecimento hegeliano com as categorias de nobreza ou aristocracia e vilania. O
aristocratico, o bom, o melhor, o mestre diz: “Nds os nobres, nds os bons, nés os belos,

nos os felizes!” O escravo diz: “tu és mau, logo eu sou bom™>

. A avaliacdo do nobre
procede do seu prazer: € nobre aquele que goza de ser aquele que é, que se afirma feliz e
bom sem ter a necessidade de se comparar ao outro, nem dar conta da opinido do outro.
E precisamente esta auséncia de mediacio que constitui a nobreza. O senthor hegeliano,
deste ponto de vista, seria um escravo, ou melhor, corresponderia & imagem do mestre

na cabeca do escravo, pois ele pde a necessidade de se fazer reconhecer pelo outro.

Cauchi ¢ a comentadora que mais se desempenha para demonstrar a

importancia da quarta parte do ASZ. Na introdugio de seu livro_Zarathustra contra

Zarathustra, diz que uma das exigéncias para compreender quem ¢é Zaratustra, ¢
reconhecer a importincia da quarta parte como significative ganho adicional &
constitui¢io do carater de Zaratustra®™*. Porém, a sua conclusio & frustrante, pois,
segundo ela, Nietzsche, com a quarta parte, langa Zaratustra contra o proprio Zaratustra.

O estilo irdnico da quarta parte, para Cauchi, revela Zaratustra como um tipo bufénico

52 A esse respeito, Heidegger, em Was heisst Denken?, chama a atengfio para o fato de que para se ouvir a
pergunta, para se acercar do carinho de seu pensar, € necessario o reconhecer. Mas o reconhecimento nfo
deve ser compreendido como assentimento, sendio, pele contririo, como ¢ requisito prévie, para toda
discusdo. E, acrescenta: “0 caminho de Nietzsche é o super-homem™. Cf. Sétima LicBo. Essa passagem se
encontra na transic#o entre as lighes sétima e oitava. Heidegger, no semestre de invernc 1951-52, ministrou
essa Vorlesung semanalmente com duragio de uma hora; ne intervalo, ele dava aulas de esclarecimento
sobre elas que depois foram publicadas em algumas edigdes de Was heisst Denken? como uma espécie de
transi¢io entre uma e outra liglo,

3IBGM, 1, 810,11, 13,
PR P
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que constata que a auto-superacio ndio é possivel’” Ao lancar Zaratustra contra o
proprio Zaratustra, Cauchi estaria, a meu ver, considerando um auto-reconhecimento,
por parte do protagonista, de seu fracasso pedagégico. Dessa forma, julgo que Cauchi
desconsidera a obra ASZ como sendo a filosofia positiva de Nietzsche, “a parte
afirmativa de sua tarefa”, tal como nos é revelado em EH>®; e estaria, assim,
comprometendo a filosofia nietzschiana com o ceticismo moral, fazendo do profeta da
mais alta esperanca, Zaratustra, um profeta niilista semelhante ao seu arquiinimigo, o
Advinho, o anunciador do grande cansago que ensina que: “Tudo é igual, nada vale a

pena, o mundo ndo tem sentido, o saber nos sufoca.”

As interpretagdes de Ansell-Pearson e Cauchi sio de suma importancia
para a reabilitago da quarta parte, pois consideram que é nela que o ensinamento da
superacdo ¢ finalmente concluido, seja através do reconhecimento do outro ou da
constatagio de sua impossibilidade. Mas as solugbes apresentadas por ambos sfo ainda

insuficientes, pelas razdes que mostrei acima,

Richard Schacht destaca a importancia da quarta parte, pois € nela que
se efetiva o objetivo do ensinamento de Zaratustra/Zaratustra (obra e personagem).
Segundo ele, utilizando-se de uma linguagem de GT, Zaratustra/Zaratustra, depois de
ter experimentado, nas primeira e segunda partes, a realidade apolinea e, na terceira
parte, a realidade dionisiaca, na qual indica, na secio “Do Passar Além™, que aprender
a amar € 0 mais importante no aprendizado; na quarta parte, de volta ao convivic
humano, nas seis dltimas sub-se¢des de “Do Homem Superior”, ele complementars o
ensinamento: nfo se deve apenas aprender a amar, mas também, rir e dangar. Esses dois
ultimos ensinamentos, apresentados como complemento da mensagem de Zaratustra,
caracterizam a quarta parte como sendo irénica e dindmica, pois, segundo Schacht, a
terceira parte termina sugerindo uma certa postura dogmatica e estatica do ensinamento.
Isso estaria manifesto na forma como ela termina, segundo o comentador: “4 ferceira

parte termina como uma grande sinfonia ou épera, ou seja, com um estdtico e glorioso

% Cf,, sobretudo, a conclusgo. Pp. 169-70.

**SEH, “JGB”, 1.
7 Cf. Também, “Do Espirito de Gravidade”, 2; “Os Sete Selos™.
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climax”.**® Dessa forma, a quarta parte contribui para uma compreensdo mais apurada
das intengOes de Nietzsche em ASZ. A interpretacio de Schacht é fantistica e, a meu
ver, bastante convincente, porém niio é suficiente. Discordo do contetido da mensagem
proposta pelo comentador, pois considero que o que ¢ mais importante, no aprendizado,
¢ ensinar que a superagio ¢ a lei da vida e, por isso, devemos Sempre nos superar, € s6
assim atingimos o nosso ser proprio, ou seja, chegamos a ser aquilo que somos.
Aprender a amar, a rir e a dangar s3o apenas derivacdes mataforicas do ensinamento
mais elevado. E o ensinamento da superagdo que confere, em 1ltima instincia, anti-

doutrinac#o e dinimica 4 obra.

Para uma compreensdo mais substancial da importancia que a quarta
parte desempenha no ensinamento da superagio, é necessario demonstrar a reconciliagio
estabelecida nela entre os ensinamentos do eterno retorno e do super-homem. Para tal
tarefa, o trabalho de Marie-Luise Haase ¢ indispenssivel. Haase, apesar de nfio
apresentar um estudo sistematico da quarta parte, nfio deixa de reconhecer a importincia
que ela desempenha no contexto da obra; e nos fornece, com sua analise, um
instrumental e um material significativo para uma melhor compreensio da agdio
dramatica do ASZ, que nos ajudard a demonstrar a compatibilidade entre o ensinamento

do eterno retorno e o ensinamento do super-homem.

6 - Eterno Retorno e Super-homem na quarta parte

A quarta parte, assim como alguns péstumos da época do ASZ, oferece
bons argumentos para refutarmos a antiga tese da incompatibilidade entre os

ensinamentos do super-homem e o do eterno retorno, que ainda hoje vigora entre alguns

35 7arathustra/Zararhustra as Educator, p. 245.
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intérpretes de Nietzsche. George Simmel’*®, no inicio do século, se n3o foi o primeiro,
foi um dos primeiros comentadores a salientar que os dois principais ensinamentos do
ASZ, o super-homem e o eterno retorno, parecem estar fundamentalmente em
divergéncia um com o outro, gerando, deste modo, uma das mais complicadas aporias da
obra. Pois, enquanto o ensinamento do super-homem exige uma continua evolugo para
a criagdo do novo, o ensinamento do eterno retormo contém o pensamento esmagador,
segundo 0 qual eternamente retorna o mesmo. Essa tese é fomentada ainda hoje por
alguns intérpretes. Por exemplo, Erich Heller’® argumenta que os dois principais
ensinamentos de ASZ sfo o paradigma de uma contradicdo logica. O ensinamento do
super-homem inspira-nos a algo novo e original, e o ensinamento do eterno retorno
contém a idéia esmagadora de que todas as coisas retornam eternamente da mesma
forma. Deste modo, enquanto o eterno retorno ensina que ndo pode existir nada que ja
ndo tenha existido, o super-homem ¢ algo que jamais existiu, “ainde ndo existiu wm

36
super-homem’™ .

Recentemente, numa espécie de resposta & tese da incompatibilidade
entre o eterno retorno e o super-homem, Lampert®™ e Conway”® argumentam de
maneira a escapar desta aparente contradigio. Segundo ambos, na ac¢iio dramatica da
historia do Zaratustra, o ensinamento do super-homem é progressivamente abandonado
em favor do ensinamento do eterno retorno. Deste modo, pensam estar escapando da
dificil tarefa de tomar partido na discussic sobre a compatibilidade ou a
incompatibilidade entre os dois ensinamentos. Considero esta interpretacio insustentivel
e, ainda mais, desnecessaria, uma vez que ndo vejo nenhuma incompatibilidade entre os
dois ensinamentos, mas antes um complexo entrelacamento complementar, Para

demonstrar a compatibilidade entre os dois ensinamentos ¢ indispensavel uma analise

** Schopenhauer und Nietzsche ( Tendenzen im deutschen Leben und Denken seit 1870 (Nietzsche: Die

Moral der Vornehmheit)) - Junius Verlag; Hamburg, 1990 Pp.326.27. OBS: a primeira edigic dessa obra
¢ de 1906.

*% Cf. The Importance of Nietzsche, Ten Essays - Chicago: Chicago University Press, 1988. P. 12 ss.
%! ASZ; 1L, “Do Espirito de Gravidade”.

2 Nijetzsche’s Teaching. P. 258,

* “Overcoming the Ubermensch: Nietzsche’s Revaluation of Values” _ Journa! of the British Society for
Phenomenciogy; 20, out. 1998. P. 212,
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dos Zaratutras-pdstumos. Nos vimos que o ensinamento do super-homem retorna em
cada parte da agfio dramatica da obra, depois de seu primeiro aparecimento no prélogo.
A afirmagio de Conway’™, de que o super-homem desaparece depois da segunda parte,
ndo € sustentavel, uma vez que a visdo do super-homem desempenha um papel chave,
tanto na terceira parte, nas se¢des “Das Velhas e Novas Tabuas” e “O Convalescente”,
onde Zaratustra aprende e ensina o eterno retorno, quanto na adicionada quarta parte, no
contexto da superacfo da compaix@o pelos homens superiores. Na segio “Dos Homens
Superiores”, Zaratustra afirma que o super-homem é o seu Unico e superior interesse.
Deste modo, ¢ dificil sustentar a tese de abandono do ensinamento do super-homem por
Zaratustra, seria como o abandono de seu orgulho e alegria. Através da acfo dramatica
do ensinamento do super-homem persiste 0 mesmo. O que muda e desenvolve sdo
nossas expectativas da visio como nés apreendemos a sua verdadeira natureza através
do ensinamento do eterno retorno, que é o experimento do qual é originado o super-
homem. Nos aprendemos que o super-homem nfo é simplesmente o futuro, que repousa
em aberto e na distincia, mas ¢ constituido na experiéncia volitiva, desejada, querida, do
eterno retorno — lembremos também que n#o é Zaratustra quem diz o que € o eterno
retorno, mas o espirito de peso e os seus animais. Porém, como pode o novo ser criado,
se todas as coisas retornam exatamente iguais? Zaratustra mesmo ndo declara que jamais
houve um super-homem? Isto niio deve significar, por essa razio, que uma vez que nds

apreciamos as implicagdes totais do ensinamento do eterno retorno, o super-homem
jamais ¢ atingivel?

Em seu mais importante estudo sobre ASZ, Lampert’®

tenta nos
persuadir que o ensinamento provisorio do super-homem se torna obsoleto pelo
ensinamento definitivo do eterno retorno. Ele argumenta que talvez essa seja a grande
causa de wma m4 interpretaciio acerca do ensinamento de Nietzsche. O argumento tem
uma interessante perspectiva; ele sugere que € porque o eterno retorno se opde a
qualquer ensinamento retilineo do tempo, ele constitui um ensinamento oposto a

qualquer no¢do de realizac@io escatoldgica do tempo. Em outras palavras, Zaratustra &

3% Jdem, Pp. 215-16.
385 Nietzsche’s Teaching. Pp. 21, 257-8.
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contrario a qualquer religido profética que preconize uma nogiio de progresso e de
historia constituida em termos de uma determinagdo futura do passado, uma espécie de
julgamento final ou reino dos fins, ou ainda, de socialismo etc. Desse modo, o
ensinamento do super-homem deve ser abandonado, pois ele também repousa sobre uma
desacreditada nogio de progresso e redencio. Este ¢ um forte argumento ¢ uma boa
razdo para que a idéia de super-homem seja abandonada. Mas isso, $6 se essas
consideragdes forem admitidas fora do contexto da agio dramaética do Zaratustra. E
possivel uma reconciliagdo do ensinamento do super-homem com o do eterno retorno;
porém, antes, hi que se considerar uma distingiio entre duas concepgdes de tempo
admitidas por Nietzsche: a primeira, uma concepgiio ordindria do tempo que repousa
numa nog¢do serial de passado, presente e futuro; segundo, uma no¢fo contida no
ensinamento do eterno retorno, aquela da eternizacio do instante. A afirmacio do
instante contem a dissolugdo, nio somente do passado e do futuro, mas também do
presente. Assim como contém a dissolugio da dicotomia entre o velho e o novo, o
mesmo e o diferente, o que & talvez mais dificil de se apreciar sobre o instante e a sua
‘irrealidade’ e estranheza. Deste modo, julgo importante considerar o que o préprio
Nietzsche compreendeu sobre a origem do super-homem e de sua experiéncia do eterno
retorno, pois nesta experiéncia evidencia-se que o super-homem tenha ainda uma vez
existido ou, como diz Zaratustra, “jamais houve um super-homem . Por qué? Porque o
momento da criagdio nfio tem nenhum arrependimento, nenhum remorso e nostalgia do
passado e nenhuma ansiedade perante o futuro; ele é inocéncia. Afirmando o eterno
retorno do instante, ndés nfio estamos afirmando literalmente o retorno de todo instante
passado, mas somente a instantaneidade do instante, que ¢ a “verdadeira” natureza do
tempo. Deste modo, todo o tempo ¢ afirmado; entfo, quando Zaratustra diz que “o
super-homem nurnca ainda tenha existido”, este ‘nunca ainda’ refere-se ao futuro literal
que depende da concepgio serial do tempo — precisamente a que o pensamento do
eterno retorno supera. Este € o grande paradoxo do super-homem, pois depositamos nele
a esperanga de algo monumental, fantdstico e sobre-humano, mas em verdade ele é um
ensinamento que nos ensina a tornarmo-nos ¢ que nds somos a cada instante na

experiéncia do eterno retorno.
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Por essa razdo, concordo com aqueles comentadores que defendem a
compatibilidade dos dois ensinamentos de Zaratustra. Heidegger, por exemplo, diz:
“Zaratustra € o intercessor (Fiirsprecher), um mestre. Ele ensina manifestamente duas
coisas: o eterno retorno do mesmo e o super-homem”.**® Miiller-Lauter defende que o
super-homem ¢ aquele que representa a intensidade mais elevada da vontade de poder,
pois nele s#o contraidos passado, presente e futuro no instante da eternidade®®’. O super-
homem afirma de igual maneira tudo o que foi, o que é ¢ o que seré, pois todo instante é
0 mesmo instante em que contém dor e alegria, sofrimento e prazer, conservagio e
supera¢do e todas as contradi¢bes possiveis. Mas, devido ser cada instante tinico e
eterno, ele também € novo, jamais antes ocorrido. Os pdstumos do periodo do ASZ sdo
importantes, porque mostram seus principais ensinamentos e as conexdes entre eles. E
evidente que Nietzsche considera Zaratustra como um mestre ¢ um legislador que desce
para junto dos homens para ensind-los que eles devem se empenhar para se superar a si-
mesmos. Zaratustra ensina o super-homem para aqueles que tm a coragem ¢ a forga
para afirrmar a vida, apesar do seu carater terrificante, abissal e questionavel, para
aqueles que dizem: “E isso a vida? Entéo, mais uma vez!” Esta é a concepedo de
Nietzsche da celebragdo tragica e dionisiaca da vida, destituida de subtracdes, selecdes e
adigdes. A vida afirmada como vontade de poder, como a eternidade se auto-criando e se
auto-destruindo, se auto-conservando e se auto-superando. Todavia, 0 ensinamento do
eterno retorno modifica o ensinamento original do super-homem, mostrando que,
exatamente afravés de uma experiéncia do tempo como instante, sustenta uma nova
humanidade. Em uma anotagio de jurho/julhc de 1883, Nietzsche dispensa o préprio
Zaratustra e diz: “O super-homem ensina o retorno, o super-homem suporta-o e usa-o
como o significado da disciplina”**® Em uma outra nota do verdo/outono de 1883,

Nietzsche escreve: “primeiro o legislador, depois, numa visdo panordmica, o prospecto

388 »Wer ist Nietzsches Zarathustra?” - in Vortrige und Aufsitze. P. 103, ¢f, Também 123.
*¢" Cf. Nietzsche. Seine Philosophie der Gengenséitze und die Gegensitze Seiner Philosophie. Pp.140-142.

Porém, Miiller-Lauter supe dois tipos de super-homem que se excluiriam um ao outro. Cf. O sétimo
capitulo do livro: “Die beiden Typen des Ubermenschen und die Lehre von der ewigen Wiederkunft des
Gleichen”.

FEKSA, X, 1047).
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do super-homem, a teoria do retorno é agora um modo somente suportdvel”>® Estas
notas mostram que Nietzsche foi conduzido para o super-homem, porque ele requeria a
visdo de um tipo de homem, que pode suportar o terrificante e abissal pensamento do
eterno retorno. Outra nota do verfio e outono de 1884 mostra que Nietzsche considerava
0 super-homem como emergindo da experiéncia de declinio e de ultrapassamento na
prova do eterno retorno. Nietzsche afirma que para suportar o pensamento do eterno

retorno precisa-se de

liberdade de moralidade (...) incerteza, experimentalismo (-...) abolicdo do
conceito de necessidade como algo sofrido, abolicio da vontade, e finalidade, o
maior aumento da consciéncia da forca no homem, tal como aquela que cria o
super-homem.””"

O perigo da visdo do super-homem est4 na tentativa de Nietzsche obter
0 que ele considera uma nova concep¢do de politica: a nogio de “grande politica”. O
paradoxo do pensamento de Nietzsche sobre o problema da histéria e o destino da
humanidade € que, apesar do eterno retorno ensinar-nos como afirmar a vida, reconhecer
a unidade de todas as coisas e como emerge a visio do super-homem, esta visio da
humanidade transformada deve também ser conscientemente querida, para conduzir 4
superagdo definitiva e decisiva do niilismo. E nessa conjuntura que Zaratustra corre 0
maior perigo de sucumbir ao espirito de vinganga e de ressentimento, mas deve se
impor, tornando-se a mais elevada vontade de poder -~ essa inominével que Zaratustra
nomeou com bom e justo nome “a virtude dadivosa™’'. Todavia, somente depois de
ASZ, em JGB e nos Péstumos do mesmo periodo, Nietzsche traduziu seu ensinamento
do eterno retorno e do super-homem em uma inspiracfo politica - que ndo € uma questio

para ser desenvolvida aqui.

¥ KSA, X, 15(10).
0K SA, X1, 26(283).
¥ ASZ, 111, “Dos Trés Males™.
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Uma anélise da quarta parte, tal como vimos acima, nos mostra que
Nietzsche ndo abandonou o ensinamento do super-homem progressivamente em favor
do ensinamento do eterno retorno. Nesta ultima parte, nds vimos que a visio do super-
homem retorna e estd completamente sintonizada com as consideragBes sobre o
ensinamento do eterno retorno. Isto pode ser constatado tanto no contexto do livro
quanto nos péstumos, em uma relagdo mitua. No contexto do livro, nio nos esquegamos
o que fez Zaratustra padecer, a constatagio de que “o pequeno homem retornard
eternamente”, o homem de que ele estd fastigiado; nos péstumos ele declara que o

super-homem retornaré eternamente, a sua mais alta esperanga’ -

A importincia da quarta parte estd no fato de que Nietzsche quer
mostrar a supera¢do como principio dinidmico e impulsionador da vida, € estd longe de
abandonar a doutrina do super-homem, depois de, na terceira parte, ter formulado a
doutrina do eterno retorno. Ele proclama que o seu coragio almeja pelo super-homem.*”
O que Zaratustra vai ensinar aos “homens superiores” é que a superagio ¢ individual, e
que eles devem sempre se auto-superar, superar seus caracteres humanos
demasiadamente humanos, suas pequenas virtudes e prudéncias, a sérdida auto-
satisfacdo, a felicidade do maior ntimero, “a virtude de rebanho™; e indaga, provocando,
se eles tém a coragem de se auto-superar. Com isso, o que Zaratustra quer ensinar, em
ultima instdncia, € que, sendo a lei da vida a superagio, o processo que ela implica,
“tornar-se 0 que se €7, € de sempre se tornar mais. Desta forma, os homens superiores
devem sempre se superar, assim como Zaratustra, que deve, também, eternamente se
auto-superar. O ensinamento do super-homem revela que o homem deve superar a si-
mesmo, superar o niilismo, a morte de Deus, a “virtude de rebanho” ¢ o principio de
conservagdo, através da afirmago do instante contido na prova do eterno retorno, que
libera a vontade de seus enlaces metafisicos ¢ restabelece a inocéncia da vida de sempre

se superar; pois, € declinando e perecendo que se experencia a hora da solidio mais

KRS A, XI, 27(23).

373 ASZ, “Dos Homens Superiores”, 3.
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solitaria e se atravessa a ponte do eterno retorno para o super-homem.
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CONCLUSAO

Para analisar o ASZ, a partir da hipétese interpretativa que defendo,
segundo a qual o ensinamento da superagdo ¢ o principal tema abordado por Nietzsche
nessa obra, tanto em sua constituicdo dramética quanto na elaboragiio de seus principais
conceitos, parti do seguinte pressuposto: o ensinamento da superagdo é apresentado na
filosofia de Nietzsche, de modo geral, em oposicio ao principio de conservagio sem que
disso decorra exclusio, pois para o nosso filésofo, ndo héd superaciio sem conservagio. A
superacdo € contraposta ao principio de conservagdio, justamente, devido a esse ser
tomado pela grande filosofia e pela ciéncia moderna como principio teleoldgico
determinante de todo existente. Para Nietzsche, a humanidade ou a natureza nio podem
ser determinadas por um principio de pentria, tal como o de conservagfio. As coisas nio
tendem a se conservar, mas, de acordo com a doutrina da vontade de poder, todo o
existente tende a um aumento de sua poténcia, ou seja, busca a sua superacio. Essa
hipétese geral foi aplicada ao ASZ, destacando sobretudo a importincia que a quarta

parte desempenha no ensinamento de Zaratustra da superacio.

O ASZ foi considerada, em minha interpretagfio, a principal obra de
seu autor, 0 lado positivo de sua filosofia. Situei ASZ no contexto geral da obra
nietzschiana, ¢ considerei que € nele que Nietzsche desenvolve o seu ensinamento da
superacdo, isso se dando tanto na elabora¢fio de seus principais temas, super-homen,
vontade de poder, eterno retorno, quanto no desdobramento de sua acio dramatica, que
possibilita ver a obra como em aberto. Essa hipitese se sustenta nas teses desenvolvidas
por Giinter Abel, acerca da dindmica da vontade de poder € do eterno retorno,

fundamentados a partir de um principio de superagio que os impulsiona.
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Vimos que a dindmica do mundo se d4, devido a uma relagio orgénica
entre a idéia de superagdo ¢ de contradi¢iio, ou seja, todas as coisas se encontram numa
relagdo de disputa umas com as outras, em busca do dominio, da intensificacdo, do
aumento, em ultima instincia, da superagio. E desse modo que se encontra o mundo de
Zaratustra, ¢ nesse contexto de contradigdes que se desdobra a acdio dramética do
tornar-se o que se é. Zaratustra ensina a superacio como lei da vida e indica o novo
sentido histérico, em um mundo composto de contradigdes. Desse modo, vimos no
prologo, Zaratustra descer a montanha e apresentar dois temas essenciais de seu
ensimento da superagdo: “a morte de Deus” e o super-homem. Com o primeiro,
Zaratustra pde fim & toda autoridade externa, a tudo que € ideal e transcendente; com o
segundo, ele apresenta o tipo que ¢ a superagfio do homem e que aparece em oposi¢io

ao “altimo homem?”, ultimo representante ¢ mantenedor da humanidade decadente.

Na primeira parte, vimos Zaratustra ensinar “o caminho do criador,
através da dindmica transmutag8o do espirito que conduz a agio dramaética da superagio.
Nessa parte, vimos Zaratustra revelar também as conseqiiéncias da “morte de Deus”
sobre a cultura e se insurgir contra tudo o que até entfo o homem considerava sério e
sagrado, tal como: além, alma, consciéncia, Estado. Pois esses ndo sdo pontes para o
super-homem. A superagdio, deste modo, se identifica com criagdo, mas a criagio

pressupde destrui¢do.

A segunda parte, como vimos, gira em torno da doutrina da vontade de
poder e tem como principais segdes “Da Auto-superacio” e “Da Redencdo”. Na primeira
se¢do, ¢ formulado o tema da vontade de poder através da vida e a superagio como lei
intrinseca de sua dindmica. Desta forma, a vida pensada como vontade de poder se
revela como aquilo que quer sempre se auto-superar. Na segunda secio, vimos como é
tematizado o espirito de vinganga e o caminho de sua superacdo. A vontade criadora,
legisladora, constitui uma relacfo essencial com o tempo na medida em que ¢ ela que
redime o homem do espirito de vinganga, da vontade escrava e auto-punidora, que se
vinga da vida por néo poder retroceder, por ndo poder transformar todo passado, o “foi”,
em um “assim eu quis, assim eu quero, assim eu hei de querer”. Nessa secdo, vimos

Zaratustra ensinar que a vida é destituida de sentido além de si mesma. A vida humana
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contém em seu eterno movimento de criag@io e destruicdo prazer e dor, alegria e
sofrimento, bem e mal, pois o sentido dela nfio sera encontrado em nenhum outro lugar
que ndo seja nela mesma. Todavia, esse pensamento, em vez de nos frustrar, deve nos
inspirar, porque atraveés dele somos capazes de afirmar o eterno retorno de todos os
momentos de nossa existéncia e reconhecemos que cada instante é necessario para nos

tornarmos O que $Omos.

Com a andlise da terceira parte, que tem o eterno retorno como tema
central, vimos Zaratustra-Nietzsche apresenta-lo como 0 pensamento mais elevado que
permite a superagdo da “virtude de rebanho” e do niilismo como determinante do sentido
histérico em favor de uma vontade livre e afirmativa, que quer sempre o mais elevado
como forma de sua expressdo. O eterno retorno como “a formula mais elevada da
superagdo - tal como vimos ~ denota o carater de aumento, crescimento e intensificacio
que esse pensamento proporciona a todo aquele que o experimenta. Nietzsche formula
esse pensamento com um duplo significado: por um lado, é um ensinamento acerca da
natureza do tempo e por outro, ¢ o pensamento do ser mais solitirio que afirma a
unidade criadora de todas as coisas. Vimos que, quando Nietzsche relaciona o eterno
retorno com © tempo ¢ a experiéncia da afirmagdo singular, ele esta enfatizando a
alteragdo profunda que esse pensamento propicia ao individuo na imanéncia do tempo. E
da experéncia do eterno retorno que o super-homem surge como o tipo criador de uma
vontade livre, que quer sempre se superar, se elevar. Dessa forma, identifiquei a

superag@o ¢Om o proprio eterno retorno, o eterno escoar é a superagio.

Como vimos, Nietzsche pensou, certa vez, em deixar o Zaratustra
morrer ne final da terceira parte, dando lhe uma meta, um telos. Porém, ele preferiu
escrever uma quarta parte, na qual fica incerto o futuro do personagem, caracterizando,
assim o livro como espécie de obra em aberto e, desta forma, intensificando a dindmica
da trama. Apesar de Nietzsche ter inicialmente pensado a quarta parte como a primeira
de uma outra obra gémea do ASZ, ele acabou por acrescentd-la as demais. A
Importancia da ltima parte para o ensinamento de Zaratustra sobre a superagdo, como
vimos, é fundamental, pois Nietzsche resgata, com ela, ¢ conceito de super-homem que

havia empalidecido depois do vigor do prologo e da primeira parte. E, desta forma,
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possibilita-me a defesa da compatibilidade e complemetagio entre a doutrina do eterno

retono e super-homem.

A importancia do acréscimo, por parte de Nietzsche, da quarta parte
mostra que ¢le ainda necessitava que o ensinamento da superag@o fosse experimentado.
Isso se evidencia com a reunifio dos homens superiores e com a pressuposta
experimentagdo do etemo retorno suportada pelo “o mais feio dos homens”. O
ensinamento de “como tornar-se o que se é”, através da experiéncia do eterno retorno,
que ¢ a eterna superacio, deve ser submetido a prova singular; caso contrario, torna-se
doutrina dogmatica, torna-se “virtude de rebanho”. Cada um deve passar pela
experiéncia do eterno retorno, auto-superando-se, e cada experiéncia individual sera
nova, Unica ¢ incomparavel. Zaratustra torna-se a cada instante aquilo que ele é e “nds”
nos tornamos, cada um, aquilo que nds somos a cada instante. Desta forma,
diferentemente de Ansell Pearson, que pensa que Zaratustra sé chega a ser o que é
quando nos, ou melhor, os homens superiores, chegam a ser o que s#o, pois o
ensinamento da superag3o necessita do reconhecimento publico, defendo que o destino
do nosso personagem e a sua acio dramdtica sio independentes do nosso destino e do
nosso fornarmo-nos o que somos. Resgatar cada um a sua singularidade e, desta forma,

se auto-determinar, essa € a tarefa do ensinamento da superacgo.

Pretendo que o presente trabalho seja uma contribuicio para o

esclarecimento da obra ASZ, assim como sirva 4 sua divulgagiio.
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