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A minha mae, Ana Quiroga.

Uma despedida e um recomego.
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“A civilizagdo em vez de ser assunto do

intelecto e da sobriedade ponderada,
depende do entusiasmo, da ebriedade e da

sensacao de deleite.”

Thomas Mann, A montanha magica.



Resumo

A partir daguela que consideramos ser a questdo do filésofo Friedrich Nietzsche de um
modo geral, a saber, diagnosticar e combater as atitudes que neguem a vida, procuramos
analisar o sentido dado a arte enquanto forma de superar tal perspectiva. Para tal, julgamos
necessario tratar, desde uma ampla abordagem, daquilo que ele entende por vida, enquanto
vontade de poder e corpo, para melhor posicionarmos sua critica a tradicdo do pensamento
ocidental, e recolhermos qual seja o contraponto que a arte estabelece. Por sua vez, a nocao de
embriaguez manifesta o diferencial da arte ao estabelecer-se como “pré-condigédo fisiologica”
da mesma, logo, como pré-condicdo da prépria superagdo. Como veremos, a “superagdo da
metafisica” defendida na arte ndo representa a inversdo, mas a necessidade de considerar as
verdades desde a perspectiva que as possibilitou, invalidando, assim, a expectativa de
encontrar um sentido univoco para a vida, demandando, finalmente, a assuncdo das
consequéncias de uma afirmagéo.

PALAVRAS-CHAVE: vida — metafisica — superacdo — arte — embriaguez.



Abstract

From that we consider to be the question of the philosopher Friedrich Nietzsche in
general, namely, diagnose and address the attitudes that deny life, we analyzed the meaning
given to art as a way to overcome such a perspective. To this end, we deem necessary to deal
with, since a broad approach, what he meant by life as will to power and body for better
positioning its criticism of the tradition of Western thought, and collect what is the
counterpoint that art provides. In turn, the notion of “intoxication” expresses the differential
of art to establish themselves as "pre-physiological condition™ just as soon as a pre-condition
of its own overcoming. As we shall see, the "overcoming of metaphysics" advocated in the art
does not represent a reversal, but the need to consider the truths from the perspective that
enabled, invalidating thus the expectation of finding an unequivocal meaning to life,
demanding, finally, the assumption of the consequences of a statement.

KEYWORDS: life - metaphysics - overcoming - art - intoxication.
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Introducéo

Uma leitura de Nietzsche que se queira coerente deve tomar sua obra desde seu
conjunto, e ndo procurar por afirmacdes que, supostamente contraditorias, tornem seu
empenho inconsistente: mais além, deve-se ter em conta inclusive o préprio estilo que o
filésofo adota — com seus fragmentos, aforismos, superlativos e ironias, dentre tantos outros
elementos — como meio de exercer sua forca e sua tarefa. Como afirma Michel Haar,
Nietzsche quer mostrar a “policromia, polifonia, polivaléncia” por tras de todo acontecimento
e, assim, a sua escrita, como ndo poderia deixar de ser, é o lugar por exceléncia disto.!
Através da miriade de imagens que nos oferece, Nietzsche quer nos fazer ver isso: o real (a
vida) ndo ¢ (algo em si, verdadeiro), o real vale desde determinada perspectiva; cabe a nos,
entdo, saber avaliar. Portanto, visar uma definicdo que cesse com o problema seria esquivar-se
da disputa e almejar um repouso impossivel: uma vez que se quer uma nova forma de lida que
afirme a vida enquanto perspectiva e ndo como substancia, faz-se necessario um constante
movimento de repensar a pluralidade de elementos que se modificam a cada circunstancia,
procurando as raz@es de certa prevaléncia, que, por sua vez, jamais deve ser assumida como
6bvia ou garantida.

Assim sendo, o titulo “Arte, embriaguez e supera¢do da metafisica em Nietzsche”
destaca a perspectiva desde a qual abordaremos o pensamento do filésofo: para nos, o sentido
dado aos termos “arte” e “embriaguez” torna exemplarmente manifesta a profundidade de sua

critica a histdria do pensamento ocidental e deslinda esta que julgamos ser a sua proposta de

! HAAR, M. Nietzsche et la metaphysique. Paris: Gallimard, 1993. p. 11. Desta discussio extremamente
relevante sobre o estilo de Nietzsche como j& sendo o exercicio mesmo de sua filosofia, ndo cabera ao presente
trabalho realizar o necessario desenvolvimento. No entanto indicamos aqui, a titulo de provocagdo e sugestéo, a
interessante leitura de Patrick Wotlink: “[...] Seria a atitude de Nietzsche contraditoria? [...] Para tentar resolver
esta aporia, é preciso, antes de tudo, compreender a originalidade da intervencdo de Nietzsche no campo
filosofico. [...] Por que n&o se pode I&-lo como os outros filésofos? [...] E necessario estudar ndo somente o que
Nietzsche diz, mas, antes de tudo, o que ele faz. [...] ndo se trataria de dar vaz&o a uma irrisoria alteracdo de
humor face as necessidades filosoficas, mas sim, de pér em evidéncia as fissuras despercebidas que ameagam a
filosofia, e nos constrangem a abandonar o tempo de confianca serena para entrar naquele da investigacéo
escrupulosa sobre a atividade filos6fica ela mesma.” (WOTLING. P. “A problematica da civilizagdo contra a
problemética da verdade. A missdo do filésofo segundo Nietzsche.” In: Coléquio Internacional Pesquisa
Nietzsche no Brasil. 111 SOFIA — Semana de Orientacdo Filoséfica e Académica. Guarulhos: Universidade
Federal de S&o Paulo (UNIFESP), 2009, p. 1-2. Material inédito). Se quisermos dispensar terceiros, podemos
observar a interpretacdo que Nietzsche faz da linguagem como sendo a prépria manifestacdo de uma perspectiva,
com suas particularidades especificas (portanto ndo simples instrumental), indissocidvel daquilo que quer
comunicar (até por isso mesmo através da andlise dos conceitos da metafisica chegar-se-a as suas reais
intencdes). Em Além do Bem e do Mal, por exemplo, Nietzsche escreve: ‘“Palavras sdo sinais sonoros para
conceitos; mas conceitos sdo sinais-imagens, mais ou menos determinados, para sensacOes recorrentes e
associadas, para um grupo de sensagdes” (ABM, §268, p. 165-6); em outra passagem, trata de uma linguagem
que seja simbolo dos afetos (ABM, 8187, p. 75-6): afeto e sensacdes dizem da perspectiva, particular e
interessada, que permitiu tais sinais sonoros. Apresenta-se, assim, o enorme desafio de construir uma linguagem
afirmativa em meio a engessada linguagem gregaria, esforco constante de Nietzsche.



nova interpretacdo. O nosso trabalho, mais do que dedicar-se a analise filologica destes
termos, através da pesquisa das diferentes formas e contextos em que os mesmos foram
utilizados na cronologia da obra nietzschiana, consistird no esforco interpretativo de fazé-los
reverberar isso que pensamos ser a questao que move o pensamento de Nietzsche de maneira
geral, seja por onde o consideremos: criticar quaisquer atitudes que neguem a vida. Ainda
assim, compreendemos como parte integrante desta tarefa acompanhar o empenho do filésofo
na lapidacéo dos seus termos e de suas afirmacGes, como sendo também isto o eco de sua
perspectiva filosofica. 2

Nietzsche toma como o problema condutor de toda sua obra as graves consequéncias
da tradicdo filosofica que, promulgando ser possivel determinar onto e teleologicamente a
vida, propiciou a concepcdo dicotdmica da realidade, cindindo-a entre sua determinacédo
conceitual, a verdade, que, por sua vez, transcende o pélo oposto, a efetividade da vida em
devir: da decorrente incompatibilidade entre ambas, consolidou-se a interpretacdo da vida
como inadequacao — uma vez que a expectativa de que seja possivel um fundamento dltimo
qgue desvele sua totalidade para além de qualquer oscilagdo temporal jamais encontra
correspondéncia —, o que culminou no total desprezo a vida. Diante deste diagndstico,
Nietzsche p0s diante de si uma tarefa imensa: desde seu primeiro livro, O Nascimento da
Tragédia®, até Ecce Homo, ele enfatiza que sua intengio ¢ realizar um “atentado contra dois
milénios de antinatureza e violagdo do homem”.*

Dito isto, devemos nos reportar ao terceiro item de nosso titulo, esclarecendo nossa
escolha pela expressdo “superacdo da metafisica”. Em um dos seus primeiros livros Humano,

demasiado humano, Nietzsche diz:

Recuando alguns degraus. — Um grau certamente elevado de educacdo é atingido,
quando o homem vai além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos [...]
neste grau de liberdade ele deve ainda, com um supremo esfor¢o de reflexdo,
superar a metafisica. Entdo se faz necessario, porém, um movimento para trés.’

Apesar desta ndo ser a expressdo mais utilizada por Nietzsche para designar o modo
com o qual se op0e a tradi¢do do pensamento — como € sabido, posteriormente ele denomina o

seu projeto de “transvaloragdo de todos os valores” — decidimos adota-la ao estipularmos,

2 Sempre que possivel, faremos — na maior parte das vezes através de notas — a contextualizacdo dos termos e
temas trabalhados. Conjuntamente, sera estabelecido em rodapé alguns didlogos com a fortuna critica de
Nietzsche, na intencdo de melhor situarmos nossa leitura: até mesmo porque, em acolhimento ao convite do
filésofo, ndo devemos tomar nada como evidente, tampouco previamente estabelecido, cabendo ganhar sempre
de novo o sentido que damos aquilo que ora nos é pertinente, valendo, por conseguinte, realizar o contraste com
outras perspectivas.

3 «[...] precisamos entrar no meio dessas lutas que, como eu dizia a pouco, sio pelejadas, nas mais altas esferas
de nosso mundo atual, entre o insacidvel conhecimento otimista e a necessidade tragica da arte.” (NT, p. 96)

* EH, O Nascimento da tragédia, §4, p. 62

® HDH, §20, p. 29. Negrito nosso.
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conforme dito acima, como fio condutor de nosso trabalho a busca pelo que move o
pensamento do filésofo, antes que a discussdo particularizada de seu léxico. Assim, bem
como “arte” e “embriaguez” que ja tém significados especificos a parte de sua obra, interessa-
nos também investigar a apropriacdo realizada pelo filosofo destes termos ja tdo
“conhecidos”, mostrando esta acdo como o seu empenho de reinterpretar verdades, flagrando
que subjaz a todas elas uma multiplicidade de outros sentidos ainda inaudivel.

Desta forma, “superagdo da metafisica”, tal como expressa por Nietzsche, ndo se
direciona ao ambito especifico de investigacao da tradicao filosofica, mas sim a atitude que
visa determinar o fundamento derradeiro da vida®, e que, por conseqiiéncia, projeta tal
“verdade” da vida para um mundo além deste em devir. Logo, o que deve ser superado ¢ a
“supersticdo” deste mundo idealizado, liberando-se da concep¢do de vida previamente
determinada e, assim, sendo capaz de, no constante “movimento para tras”, repensar aquilo
que possibilitou nossas afirmagdes: a este processo, Nietzsche chama de “genealogia”. Dito
isto, entdo, a nosso ver pode-se dizer que a expressdo “superagdo da metafisica” equivale a
“transvaloragao de todos os valores” — e também outras como “contramovimento” — enquanto
anuncia a perspectiva temporal-genealdgica diante da ontologia metafisica.’

Né&o se pode derivar disso, todavia, que Nietzsche considere qualquer fundamentagéo
sobre algo por si s6 condenavel; muito ao contrério, ele admite que sem ideais nao é possivel
Viver — por isso mesmo, como veremos, a embriaguez ser4 uma espécie de idealizacao®: sua
proposta demanda, acima de tudo, que entendamos a circunstancialidade destas afirmacdes,
permitindo, assim, que se alterem, ndo esperando mais que sejam a manifestacdo do sentido
ultimo da vida, inviabilizando, por conseqiiéncia, a atitude de culpabiliza-la por sua nédo
correspondéncia as nossas expectativas. Deste modo, a palavra “superacdo” nao significa o
abandono radical do procedimento metafisico, mas sim mostrar como este se exime das suas

verdades, escondendo suas intengdes de ser superior & vida®.

® VP, §574, p. 297. (Cf. MULLER-LAUTER, W. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche. Trad.
Oswaldo Giacdia. Sdo Paulo: ANNABLUME, 1997, p. 71, nota 34).

” Ou seja, mais do que apenas efetuar a antitese da concepcdo metafisica, como alguns insistem, mantendo-a,
assim, através de sua inversdo, Nietzsche encarou seu problema de outra maneira, diagnosticando que por tras de
qualquer verdade e até mesmo de qualquer pergunta, hd concretas intences que as determinam e que, por
consequéncia, deve-se dar um passo para tras para perceber que toda verdade é, antes, um desejo — “vontade de
poder”, como veremos — que quer prevalecer imprimindo seu sentido nas coisas, logo cabe investigar qual o
proposito deste desejo, e quais circunstancias o geraram, mais do que negar as afirmagdes em si mesmas.

8 Cf. Cl, IncursBes de um extemporaneo, §8, p. 79.

% O significado da expressao de nosso titulo n&o &, portanto, sindnimo nem da concepgio posterior de “superagio
da metafisica” — vide Heidegger, por exemplo — muito menos da anterior Aufhebung hegeliana: principalmente a
primeira devido a sua distinta compreenséo do que seja metafisica (Cf. MULLER-LAUTER, nota 34, p.71), e a
segunda porque a tarefa de reinterpretar as verdades inserindo as suas alteracGes temporais ndo visa encontrar
uma decorréncia logica entre tais alteracdes, ndo tendo, assim, absolutamente nada de evolutivo (0 termo no
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Assim, encontramos o sentido que pensamos ajustado para “superagdo” daquele que
consta no seguinte fragmento: “Arte como vontade de superacéo do devir, como ‘eternizar’,
mas miope, sempre segundo a perspectiva [...]”*°. De acordo com o indicio desta passagem, a
realizacdo da superacdo da metafisica ndo corresponde a sua intransigente negacdo, pois
aquilo que supera a metafisica, a arte, quer também, a seu modo particular, “superar o devir”,
eternizando-o. A distingdo crucial ¢ posta pela breve adversativa: a arte preserva um “mas”
em suas criacdes, eternizando ndo aquilo que é criado, e sim a possibilidade de criar. Ou seja,
na interpretacdo da vida artistica eterniza-se o influxo do devir conformando-lhe em um
sentido — nas palavras de Nietzsche, dando-lhe “corpo” —, porém, também se compreende a
brevidade disto, e, com o seu “mas”, abre-se sempre uma nova perspectiva de dar forma a sua
circunstancia. Sendo assim, a arte sempre supera 0 nosso ato metafisico de dar sentido a
vivéncia'! que nos abarca.

E por esta razdo que, ao questionar e, conseguintemente, resignificar o termo arte,
Nietzsche instaura uma no¢do do mesmo que manifesta uma dindmica de criacdo que abrange

toda a realidade®®. Conforme Jean Granier:

original ¢ Uberwindung). A esse respeito, ¢ esclarecedora do sentido dado a expressdo “superagio da metafisica”
a imagem de Nietzsche na continuacdo de nossa citacdo de Humano, demasiado humano: “Os mais
esclarecidos chegam somente ao ponto de se libertar da metafisica e langar-lhe um olhar de superioridade; ao
passo que aqui também, como no hipddromo, é necessario virar no final da pista.” (HDH, §20, p. 30).

10vP, 8617, p. 316. Negrito nosso.

1 A palavra vivéncia neste trabalho é somente utilizada no sentido de manifestacdo de vida desde uma
perspectiva, e em nada comunga com a acepcao subjetivista realizada por alguns fildsofos modernos.

12 Esta é uma questdo presente em toda sua obra, mesmo que nio tratada desde 0 mesmo contexto. Por exemplo,
em seu primeiro livro, O Nascimento da Tragédia, Nietzsche diz: “[...] agora se rompem todas as rigidas e
hostis delimitagdes que a necessidade, a arbitrariedade ou a ‘moda impudente’ estabeleceram entre os homens
[...]; ele se sente como um deus, ele proprio caminha agora tdo extasiado e enlevado, como vira em sonho 0s
deuses caminharem. O homem n&o é mais artista, tornou-se obra de arte: a forga artistica de toda a natureza, para
a deliciosa satisfacdo do Uno-primordial, revela-se aqui sob o frémito da embriaguez.” (NT, p.31). Apesar de ter
feito posteriormente inGmeras ressalvas a este livro, o proprio Nietzsche reconhece que a questdo da
transvaloracdo (superacdo) ja estava contida, ainda que embrionariamente, nesta obra de juventude: “O
Nascimento da Tragédia foi minha primeira ‘transvalora¢do’ de todos os valores” (Cl, O que devo aos antigos,
85, p. 133). Em outra passagem deste livro, escreve: “Neste estado (a embriaguez), tudo se enriquece a partir de
sua propria plenitude [...]. O homem que se encontra nesse estado transforma as coisas até elas refletirem sua
poténcia: até elas serem o reflexo de sua perfei¢do. Este precisar-transformar em algo perfeito é — arte. [...] Seria
permitido cogitar-se um estado oposto, um especifico movimento antiartistico dos instintos — um modo de ser
gue empobrece, estreita, que deixa as coisas tisicas. E, de fato a historia é rica em tais antiartistas [...] 0os quais
por necessidade tomam as coisas ainda em si para debilita-las.” (CI, Incursdes de um extemporaneo, §9, p.80).
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Nietzsche confere a arte uma extensao tdo grande que pode reunir, sob esse conceito,
todas as atividades criadoras de formas e, com isso, matrizes de ilusdes. Que elevado
entendimento, em comparacao as analises correntes, em que a arte fica confinada ao
dominio das belas artes e alimenta apenas os raciocinios dos especialistas em
“Estética”! Assim, a arte se subtrai a um conceito rasamente antropomorfico, deixa
de ser um apanagio do homem, para ser restituida a sua verdadeira origem, a prépria
Naturezla3, em outros termos, a poténcia demidrgica que opera nas realizagcdes do
mundo.

E importante observar que por “ilusdes” — termo usado pelo préprio Nietzsche — Granier ndo
entende mentiras, aparéncias enganosas. Para além de uma dicotomia que se restrinja a
classificar o mundo enquanto adequacéo a verdade, antepondo tudo o que nédo seja isSo como
mero negativo — a mentira, a ilusdo —, Nietzsche afirma que, ao invés disso, a vida se da
sempre de modo plural, e que jamais é algo em si mesma, mas esta sempre se refazendo,
desde possibilidades que a determinam: deste modo, nunca é univoca (a0 menos ndo em
termos absolutos), mas sempre provisoria (por iSso a associacdo com o aparente, oposta ao
verdadeiro). Neste sentido, a vida mesma € identificada como obra de arte, posto que a arte,
tomada como esta acdo de dar forma, configuracdo (embora sempre temporérias), é o que
torna tudo possivel, até na manifestacdo da vida aparentemente mais simples — afinal as coisas
SO sdo, isso ou aquilo, na medida em que tém seus limites definidos, ou seja, ganham forma,
corpo: sem eles, ndo se diz nem pedra, nem homem, nem razao.

Por sua vez, a arte, sindbnimo desta “poténcia demitrgica” — de cunhar sentidos,
plasmar aparéncias —, é a grande possibilitadora da vida, pois a assume e glorifica, uma vez
que “torna suportavel” esta “sina” do homem. Através de suas ilusdes, a arte afirma a vida
enquanto verdadeira impermanéncia. Isto ndo significa, como ja dito, que deixe de cunhar
ideais — afinal é algo humano, demasiadamente humano —, porém ela entende a grande
extravagancia que sdo, e por isso mesmo os cria desde seus limites.**

Se por um lado, a arte possibilita a vida, na medida em que a imita, realizando-se
como a atividade de criar “mentiras”, aparéncias, sentidos, etc., que ddo forma ao mundo, ela
é, por outro, 0 meio através do qual reconhecemos a fragilidade de todo vivente (de toda
aparéncia) — logo, a nossa fragilidade e a de nossos ideais —, permitindo, assim, recordarmos a

¥ GRANIER, J. Nietzsche. Trad. Denise Bottman. Porto Alegre, RS: L&PM, 2009. p. 86.

 Em A Gaia Ciéncia, Nietzsche afirma: “Nossa Gltima gratiddo para com a arte. — Se ndo tivéssemos
aprovado as artes e inventado esta espécie de culto ao erro, a compreensdo da universalidade do ndo-verdadeiro e
da mentira — esta compreensdo da ilusdo e do erro como condi¢cbes do mundo intelectual e sensivel — seria
insuportavel. [...] Ora, a nossa lealdade opde-se uma poténcia que nos ajuda a escapar de tais conseqiéncias: a
arte enquanto boa vontade de ilusdo. [...] A existéncia considerada como fendmeno estético sempre nos parece
suportavel e através da arte nos sdo dados o olho e a méo e antes de mais nada a boa consciéncia para poder
criar, com nossos recursos, tal fendmeno. [...] necessitamos toda arte petulante, flutuante, dancgante, trocista,
infantil e contente para ndo perder essa liberdade que nos coloca acima das coisas e que nosso ideal exige de
nos”. (GC, 8107, p. 93)
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liberdade que funda tudo isto, posto que a vida ndo seja nada além da tarefa interpretativa que
nos cabe. Assim, de modo mais especifico, a arte também representa a possibilidade de
apercebermo-nos desta condicdo de fragilidade e encara-la afirmativamente, interpretando-a
como beleza e liberdade: nasce disso a saudavel mentira dos ideais.

E por esta razio que Nietzsche nomeia “artista” aquele que tem uma relagdo
privilegiada com isso que seja vida, ou mais acertadamente, é justamente este vinculo especial
que caracteriza a propria definicdo do que seja arte: “A considera¢ao de mundo artistica:

colocar-se diante da vida.”'®; ou ainda: “A arte e nada como a arte! Ela é a grande

possibilitadora da vida, a grande sedutora para a vida, o grande estimulante da vida...” *°.
Como veremos, o artista € aquele que toma para si a dindmica da vida como devir e a “imita”,
posto que a arte ¢ uma atividade produtiva, que quer “produzir’ na mesma medida em que a
vida se d&'’. A embriaguez é, a sua vez, o &pice desta imers&o, em que o artista padece de um
“sentimento de vida”, tornando-se ele mesmo, por assim dizer, a propria “obra de arte”, pois
nela o homem deixa de perseguir algo externo que fundamente a vida e que sirva de
justificativa e parametro avaliativo, e passa, mais adiante, da percepcdo dessa insensatez a
bendicdo da vida enquanto incessante embate e permanente tarefa de dar sentido a pluralidade
que faz cada acontecimento. Neste instante, toda sua vida é transvalorada, deixando de ser
sindnimo de inadequacdo: 0 homem se torna “proprio” na arte, na medida em que toma para si
seus limites diante do enigma insolUvel que é a vida, e, mesmo sendo tudo isso avassalador e
temivel, ndo vé nisso motivo de pavor e condenacdo, mas de reveréncia e deleite.*®

Porém, para adentrarmos nos meandros e particularidades do que seja a relacdo do
artista com a vida no pensamento de Nietzsche, cabe refletirmos sobre os termos ja
mencionados, iniciando nossa investigacdo perguntando-nos sobre o que seja isso, a vida,

posto que o artista embriagado nada mais é que o reflexo dela:

VP, 8677, p. 342.

1%\/P, §853, p. 427. Outro exemplo: “[...] seu criar [do artista] é a gratiddo por seu ser.” (VP, §852, p. 425). Sdo
muitas, na verdade, as passagens em que Nietzsche manifesta esta questdo, no entanto néo foi nossa preocupacéo
principal coletar todas.

7«0 essencial na arte permanece a plenificacdo da existéncia, a produgio de perfeigio e plenitude; a arte é
essencialmente, afirmacéo, béncéo, divinizacdo da existéncia...” (VP, 8821, p. 411).

18 «“Que o carater da vida seja desconhecido — eis o mais profundo e elevado intento secreto por tréas de tudo o
que € virtude, ciéncia, piedade e criagdo artistica [...] a arte como a redencdo do homem de agdo, daquele que
ndo apenas o Vvé (tal carater) [...], mas o vive e quer vivé-lo.” (VP, §853, p. 427-6)
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Quer-se a prova mais admiravel a favor de qudo longe vai a forca de transfiguragdo
da embriaguez? [...] Encontramos aqui a arte como funcéo organica: encontramo-la
no mais angelical instinto da vida: encontramo-la como grande estimulante da vida

[...].19

Colocado desde modo, delineamos a seguinte estrutura para realizar nossa pesquisa:
primeiramente contextualizarmos qual seja a concepcdo nietzschiana de vida como vontade de
poder, uma vez que a arte sera a perspectiva que assume para si tal horizonte; no que se segue,
abordaremos — tendo em vista a novidade manifesta por essa concepgdo, bem como o papel
dado a arte em seu projeto de questionar a tradicdo — qual sejam os problemas gerais
encontrados por Nietzsche no procedimento metafisico e, em terceiro lugar, refletir sobre o
encontro destas duas discussdes, mostrando o amplo e crucial sentido que Nietzsche da & arte
e a embriaguez, como meio de passagem entre ambos.

Aproveitando o ensejo, delatamos nossa “suspeita-guia”, a saber, o sentido de
metafisica, enquanto construcdo idealizada de apartar-se do devir, unido, através da
experiéncia transformadora da embriaguez, ao de arte, como atividade criativa, quer fazer
nascer o homem capaz de suspender-se com ébria e alegre leveza de seu tempo (dos
inumeraveis habitos constituintes de si e de sua cultura), eternizando o devir em um instante e,
neste olhar de soslaio, permitido por este esquecimento de si, reinterpretar o seu tempo, a

particularidade e a singularidade de sua existéncia historica.

9vp, §808, p. 403.
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Capitulo |
A vida como vontade de poder: corpo como si-mesmo.

Dar a conhecer o que seja vida em Nietzsche ndo é das tarefas mais simples, pois
tendo em vista seu propdsito — como mencionado: realizar a critica radical das intencfes da
tradicdo, e, a partir disto, a construcdo de outra relacdo com vida —, o filésofo quer derrubar a
pergunta pelo fundamento das coisas, 0 que elas seriam em si mesmas, negando, portanto,
tudo aquilo que é simplesmente tomado como evidente. Deste modo, ndo podemos incorrer
em uma explicagdo que apenas o substitua por outra verdade — ao menos nos moldes daquela
gue desejamos combater —, ainda que completamente oposta, posto que esta somente seria a
reafirmacdo de seu positivo. Assim, ndo podemos pretender chegar a nenhuma defini¢do que
estabeleca parametros fixos e regulatorios para a vida, mas antes, paradoxalmente, para
defini-la, delimita-la, € necessario manté-la em aberto, ndo a considerando de saida como algo
a ser decifrado®.

A vida para Nietzsche ndo é nada em si mesma, significa dizer, algo pré-estabelecido,

com sua estrutura propria, na qual os seres, 0s viventes, dela participam ou fazem uso:

[...] deviamos mudar o sentido daquilo que ha em nossa percepcdo de indizivelmente
desejado, tardio, raro e fortuito na crosta terrestre para fazer disso, como aqueles que
acreditam que o universo € um organismo, o essencial, o geral, o eterno? Eis o que
me causaria repugnancia! [...] A condicdo geral do mundo, é, por outro lado, por
toda eternidade o caos, ndo pela falta de necessidade, mas no sentido de uma falta de
ordem][...]JQuando teremos direito, nés homens, de nos tornarmos naturais, com
natureza pura, reencontrada, liberada??

Aqui Nietzsche questiona a compreensdo tradicional da relacdo do homem com o
mundo: “mundo”, neste contexto, representa o que se contrapde aquele que o percebe, ao

sujeito, a0 homem, que esté diante dele e o conhece®”. Nietzsche propde uma nogao que finde

% Ejs o grande desafio: como definir algo que ndo cabe em uma definic&o?

21 GC, §109, p. 94.

2 Vale dizer que ndo distinguimos “mundo”, “real”, “vida”, “natureza” enquanto conceitos completamente
independentes em Nietzsche: o fildsofo langa méo destas palavras tanto quando realiza a critica a conceituacéo
dualista da tradicdo, como quando traca a suas proprias formulacdes a respeito do que aqui identificamos com
“vida”, oscilando entre elas sem confina-las em uma acepcéo especifica (prova disso, o fato dele ndo se acanhar
em apropriar-se do léxico tradicional ainda que este seja em sua maioria sobrecarregado de significados
contrarios aqueles que constituem sua proposta). Assim sendo, o sentido que da a cada uma deve ser retirado de
uma ampla leitura — como j& manifestamos ser nossa perspectiva —, exigindo de nos a reinterpretacdo daquilo
afirmado. Ou seja, os termos que Nietzsche utiliza devem ser considerados como analogos ao seu intento de
investigar as intengdes que possibilitam uma afirmacdo, logo, devem ser definidos desde a relacdo que
estabelecem em seu contexto e desde a interdependéncia e complementaridade que hd em si, e ndo como
verdades unitarias e independentes que “assegurem” previamente o modo de interpreta-las. Assim, embora
reconhecamos que a distingdo entre os termos possa ter sua validade — ainda que de saida seja problematica — ela
seria desviante em nosso estudo. Todavia, caso se queira investigar nesta direcdo, recomendamos, por exemplo,
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com essa cisdo moderna, € que “reconcilie” homem e mundo (Ou, COMO expresso na pergunta,
“natureza reencontrada”). Portanto, tudo aquilo que julgamos ser da propria vida, enquanto
caracteristica intrinseca a mesma que ¢ por nds apenas “descoberta”, ja ¢ posteriormente
colocado, “tardio”, uma vez que advém de um esforco de satisfazer certos interesses prévios
de encontrar no real leis, ordem e estabilidade, de maneira que possa regulamentar os
acontecimentos, tornando-os previsiveis; entretanto tudo isso ndo é nada que seja das coisas,
mas sim uma interpretacdo que as formata dessa ou daquela maneira, a tal ponto forte, que
cremos nelas®. N&ao ha um mundo, com suas caracteristicas proprias, e um ser especial, 0
homem, dotado da habilidade de receber e revelar tais caracteristicas, mas o mundo s6 “tem”
caracteristicas proprias porque desde uma dada perspectiva ele ¢ “lido” como tal.

E importante termos isto em vista pois, como veremos, estar consonante com a vida —
o diferencial da experiéncia artistica — € o0 mesmo que, na citacdo, é afirmado por “ nos
tornarmos naturais, com natureza pura, reencontrada, liberada”. A “natureza pura”, entdo,
ndo significa mais o “mundo como ser vivo” — feito de matéria, leis, instintos, etc. —, em si
mesmo algo anteposto ao homem, e dentro do qual este esta meramente inserido, mas
corresponde ao seu carater de ser impermeavelmente indiferente, ndo sendo a adequacao aos
conceitos em que 0 inscrevemos, mas que, ndo por conta disso, ndo possamos nele viver.
Antes, é sO porque a vida escapa a conceitos, sendo entdo um vir-a-ser que a cada vez se
apresenta em uma perspectiva possivel, que ela é maltipla, cambiante, cadtica, e, deste modo,
liberada para ser outra que ndo o previamente determinado pelo conceito. Tal carater cadtico
ndo pode ser entendido como um novo fundamento do real, e, portanto, um simples substituto
do antigo, mas devemos escutar — considerando a dificuldade incontornavel de dizer coisas
dessa ordem — algo que tem como caracteristica ndo querer responder a esse tipo de demanda,
e que, antes, afirme-se somente como devir®, como perspectiva circunscrita a

temporalidade.” Que “a condigiio geral do mundo é por toda eternidade o caos” ndo significa,

HAAR, M. Vida e totalidade natural. In. Cadernos Nietzsche 5. Trad. Alberto Marcos Onate. Sdo Paulo: GEN,
1998, p. 13-37 (Todavia, este afirma “[...] a natureza ou ao mundo (os dois ultimos termos ndo sdo realmente
distintos em seu vocabulario) [...]”, p. 15). Consonante com a identidade que vemos entre os termos, citamos,
como exemplo, LOLAS, R. E.. Nietzsche e a natureza que danga...In: GAZOLLA, Rachel (Org). Cosmologia:
cinco ensaios sobre filosofia da natureza. S&o Paulo: Paulus, 2008 (Colegdo philosophica), p. 213.

% Em Crepusculo dos Idolos Nietzsche exemplifica isto através do papel do historiador: “A medida que
buscamos as origens, vamos nos tornando caranguejos. O historiador olha para tras; até que finalmente acredita
para tras.” (CI, Sentengas e setas, §24, p. 13).

#* Fazemos uso aqui da oportuna ressalva feita em nota pelo tradutor de Assim Falou Zaratustra, que ao tratar
da dificuldade de traduzir o termo Werden para o portugués, diz que este deve ser entendido como “passagem de
uma determinacdo do ser para outra, transi¢cdo de um ‘ser assim’ para outro ‘ser assim’”. (Zaratustra, nota 1, p.
115).

% Concordamos com Gilvan Fogel quando diz: “Tudo que ndo tem, que n&o & dor, a dor-homem, néo tem e néo é
estdria (Geschichte), quer dizer, devir, acontecer.[...] Por isso, gracas a isso € o homem constitutivamente
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portanto, um principio universal (em si mesmo), tampouco é uma causa independente de todo
0 vivente (que seria algo como um caos ordenado), mas que ndo se pode mais pretender que a
vida seja (fundamentalmente) teleologica ou normativa (que seja verdadeira): ela é as
diversas manifestacdes possiveis para aquele que possui a atividade de dar sentido, “criar

ilusdes” diante do abismo da falta de sentido: o homem.?

A vida como “vontade de poder”.

A fim de melhor compreendermos o que esta sendo entendido por vida, tomemos o

ultimo fragmento da sele¢do A Vontade de Poder, que nos diz:

Sabeis vos o que € para mim “o mundo”? Devo mostra-lo em meu espelho? Este
mundo: uma imensiddo de forca, sem comeco, sem fim, [...] s6 se transforma [...],
antes como for¢ca em toda parte, como jogo de forcas e ondas de for¢ca, a0 mesmo
tempo uno e vario [...] para o que contradiz a si mesmo e depois, de novo, da
plenitude voltando ao lar do mais simples, a partir do jogo das contradi¢des de volta
até o prazer da harmonia [...] como um devir que ndo conhece nenhum tornar-se
satisfeito, nenhum fastio —: este meu mundo dionisiaco do criar eternamente a si
mesmo, do destruir eternamente a si mesmo, [...] — vOs quereis um nome para este
mundo? Uma solucéo para todos seus enigmas? Este mundo € a vontade de poder —
e nada;YaIém disso! E também v6s mesmos sois essa vontade de poder — e nada além
disso!

Orbitemos, assim, este fragmento de modo que, caso a empreitada seja bem sucedida,
ndo cheguemos a uma resolugédo do que seja vida, mas a0 menos veremos repercutir em nossa
discussao aquilo que julgamos ser 0 pensamento nuclear do filésofo a esse respeito. Temos ai
mais um exemplo do supra-mencionado procedimento nietzschiano em que aquilo que
pretende afirmar se revela, em um primeiro momento, através daquilo que nega, antes de ser
desde algo que assevere, e, por essa razdo, temos que ter sempre em vista aquilo que ele
pretende desconstruir. Nietzsche, ao buscar responder a questdo do que seja mundo, destaca
varias coisas que esse ndo é, por exemplo, ao dizer que é algo que ndo tem comeco nem fim,
nem infinita extensdo, etc. Com isto ele quer nos alertar, j& de saida, que ndo podemos
pretender que isto que seja mundo, vida, seja algo passivamente descritivel, o qual a nossa
perquiricdo seja capaz de obter. Significa dizer que, para entendermos mundo, faz-se

necessario abandonar antigos preconceitos para deixarmos vir algo que se quer desde outro

estoria, devir. Sua substancia é estéria — logo, substancia nenhuma.” (FOGEL, G., Lendo “Da visdo e do
enigma”. In: Cadernos Nietzsche 25, Sdo Paulo: GEN, 2009, p. 108)

% Ou nas palavras concisas de Ortega y Gasset: “tornou-se necessario um termo mais geral que incluisse
infinitos modos de ser, incontaveis formas de vida. Essa capacidade de ser uma ap@s a outra, infinitas coisas
diferentes, sem que haja uma s6 imaginavel que possa excluir-se da sua possibilidade, é o verdadeiro significado
da palavra ‘homem’”. ORTEGA Y GASSET. Sobre a caca e os touros. Trad. José Bento. Lishoa: Edicdes
Cotovia, 2004, p. 79.

?"\/P, §1067, p. 512-3.
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registro, a saber, a afirmagdo de um “mundo dionisiaco do criar eternamente a si mesmo”.
Para esta tarefa, Nietzsche cunha uma terminologia a fim de circunscrever esta nova
experiéncia, em que é afirmado o carater cambiante deste mundo, que eternamente tem que
criar a si mesmo, pois “a ‘mudanga’ pertence intimamente a esséncia, portanto, também a
temporalidade: com o que, porém, mais uma vez, somente a necessidade de mudanca é
estabelecida conceitualmente™®. Aqui, “esséncia” — termo carregado de todo o legado da
tradicdo — ja tem outro significado, pois nao representa mais a identidade que sustenta todas
as coisas, mas, ao contrario, 0 carater provisorio e interpretativo de todas estas pretensas
identidades. A vida é sucessdo ininterrupta de acontecimentos em constante reformulacédo, que
aparecem sempre desde um sentido, desde uma circunstancia especifica, formada por um
tempo, espaco, e possibilidades especificos, mas que a cada instante se desfazem e se
remodelam, trazendo um novo arranjo igualmente circunstanciado: a mudanca é o Unico que
ha de permanente, s6 a possibilidade é necessidade?.

Por conta disto, Nietzsche afirma que ha somente “jogos de forgas”. O termo “forga”
representa o direcionamento de certo empenho que determina um acontecimento de modo que
ele seja dessa ou daquela maneira. Forca é o que organiza (dad forma) desde uma dada
perspectiva que imp0de — pois quer realizar-se, prevalecer diante das demais possibilidades — a
sua determinacdo as coisas. Uma vez que 0 que aparece nunca é um simples nada, mas
sempre isso ou aquilo determinados — advindos do jogo de forgas, como diz o fragmento em
torno do qual orbitamos —, o que temos sdo formatacdes provisorias de forcas e impulsos,
configuracdes derivadas de um embate, que “forgam” as coisas para que se apresentem assim,
e ndo de outra maneira®. Deste modo, por entender que n4o ha nada além de forcas atuantes
que visam prevalecer e determinar que as coisas se déem de certo jeito, Nietzsche afirma que
“esse mundo é vontade de poder e nada além disso”.

Ora, mas caberia perguntar: se antes foi dito que ndo se pode pretender chegar a um

conceito sobre o que seja a vida para Nietzsche, 0 que entender desta colocagdo téo

8 \/P, §1064, p. 510.

# Cf. FOGEL, G. “Notas sobre o corpo”. In: CASTRO, Manuel Anténio de (org.). Arte: corpo, mundo e terra.
Rio de Janeiro: 7Letras, 2009, p. 43. Ou ainda: “A realidade do devir, da mudanca ¢ a tnica realidade” (DIAS,
Rosa Maria. A vida como vontade criadora: uma visdo tragica da existéncia. In.: Ethica. Rio de Janeiro: Gama
Filho, V.11, N.1 e 2, 2004, p. 33).

% A parte as diferencas contextuais na obra de Nietzsche, este embate pode ser lido também como o atrito
constante que ha entre Apolo e Dionisio, apresentados em sua primeira obra (Cf. NT, p. 97). Nesse embate entre
Apolo e Dionisio esta inscrito, enfim, a estrutura da tarefa interpretativa do homem, pois enquanto Apolo é
aquele que permite ao homem formar sentidos — formar cultura, em Gltima instancia — Dionisio da a ver o carater
monstruoso que hd no fundo de toda civilidade, enquanto apenas uma mascara sobre o fundo misterioso da
natureza, mascara essa sempre em iminente dissolugdo. Essa mescla de visdo do horror da vida, e 0 seu
subseqiiente balsamo redentor s6 pode ser explicado, segundo Nietzsche, como a manifestacdo dessas duas
forgcas emaranhadas, o apolineo e o dionisiaco, que sdo, antes de tudo, impulsos artisticos da natureza.
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contundente? Tenhamos cautela. O que o filésofo nos traz com a nogdo de vida enquanto
vontade de poder condensa o seu pensamento que representa o ponto de virada em relacdo a
tradicdo®’. Com tal afirmacdo®, & primeira vista categérica, Nietzsche pde em Xeque a
pretensiosa neutralidade da tradicdo — que discorre sobre ideal, puro, absoluto como se 0s
mesmos fossem possiveis — e desvela o desejo oculto por detras de toda perspectiva. Que a
vida seja nada além de vontade de poder, significa que ela nunca aparece de modo
desinteressado — ela ndo € um puro nada, nem em si mesma —, mas sempre luta incessante de
forcas contrapostas que desejam se impor®3: o tnico que temos a dizer sobre ela é a oscilacdo
ininterrupta do jogo de forcas, entre determinacdo e modificacéo, que forma as manifestagdes
varias, passageiras. A vontade de poder remete ao atrito que ha entre a determinacdo de algo
(concretizacdo de uma possibilidade) e sua iminente dissolugdo: temos somente o impulso de
dominar — de dar forma de acordo com uma perspectiva especifica — que interpreta desde
certas circunstancias e que por isso diz “isto ¢ deste modo”.

Por conseguinte, elimina-se a expectativa de perenidade e permanéncia desde onde
parte a pergunta pelo fundamento das coisas, pois a vontade de poder ndo intenciona
saciedade — devemos nos precaver de um reino dos fins —, ou culminar em um maximo de
poder: vontade e poder — ambas palavras carregadas de sentidos antropomorfos — devem ser
entendidos em outro registro, mais precisamente, como afirmadores de outra ordem de
expectativas, em que o devir, o fluxo permanente, e, portanto, a fragilidade de nosso ser no
mundo, deve tornar-se manifesto®*. Torna-se conveniente, deste modo, entender a palavra
poder como verbo antes de substantivo, pois, ndo € algo que se possua e, entdo, se exerca
(poder como substantivo) — pois disso decorreria que haveria conclusdo, e, mais, alternativa
de realizé-lo ou ndo —, trata-se do impulso que ha em toda forga de “poder ser possivel”, da
vontade que quer satisfazer-se, querendo ainda mais, intensificando-se, permanecendo isso

que pode. Afinal, ndo ha nada para fora daquilo que é possivel, logo somente aquilo que é

31 Certamente ndo é somente a nocdo de vontade de poder que merece este destaque, mas insistindo na
impossibilidade de compartimentar o pensamento do fildésofo, a tomaremos neste caso como emblematica e
nuclear para o que aqui se quer discutir.

%20 mesmo também esté dito em Assim falou Zaratustra: “onde encontrei vida, encontrei vontade de poder”
(Zaratustra, 11, “Do superar a si mesmo”, p. 145); e também em Além do Bem e do Mal: “O mundo visto de
dentro, o mundo definido e designado conforme o seu ‘carater inteligivel’- seria justamente ‘vontade de poder’, e
nada mais. —’ABM, 836, p. 40 (conforme nos alerta Mller-Lauter, em MULLER-LAUTER Op. Cit., p. 64-7).
%3 E com isso 0 projeto moderno de imparcialidade é redimensionado até o tamanho de sua mentira.

% Do alemdo Wille zur Macht, que, como analisa Gilvan Fogel, é antes vontade para poder — zur é preposicio
gue remete a movimento —, o que indica que seja algo que ndo se tem, mas que determina uma direcdo, que
evoca crescimento, na medida em que afirma a impossibilidade de repouso — em si — da vida, e que, portanto,
deve sempre ter seu movimento retomado, refeito. Cf. FOGEL, G. Lendo “Da visdo e do enigma”. Op. Cit., p.
104.
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pode querer, e somente é aquilo que pode: isso remete a uma questdo controversa de

Nietzsche, a distin¢do que se apresenta entre organico e inorganico.
A vida enquanto organismo: devir.

Apesar deste tema, a primeira vista, ndo ser central na discussdo que aqui queremos
desenvolver — seria possivel inclusive sequer mencionad-lo — vemos no organico-inorganico
um assunto de extrema pertinéncia para podermos, ao apresentarmos seu problema, tornar
ainda mais distinta a peculiaridade daquilo que o filésofo nos apresenta. Ora, uma vez que
estamos buscando perceber o que seja vida para Nietzsche, tornam-se possiveis certos
guestionamentos, como por exemplo: se 0 mundo nada € além de vontade de poder,
imposi¢do de sentido, etc., logo cada coisa que “€”, que existe no mundo (a chamada
efetividade) também “quis” ser algo e, pela sua “vontade de poder” (uma “forga”) tornou-se
real (existente)? E, se assim for, como n&o entender o que Nietzsche chama de vontade de
poder como um principio metafisico que funda e cria todas essas “coisas”?

Tomemos a questdo do organico e inorganico como meio de esclarecermos ainda mais
isto que trabalhamos até aqui. Citemos algumas passagens. Nietzsche diz, por exemplo:
“Admitir que ha percepgdes no mundo inorganico, e percepgdes de uma exatidao absoluta: é
ai que reina a ‘verdade’! Com o mundo orgénico comega a imprecisdo e a aparéncia”®. Ou
ainda, no fragmento 499 de A vontade de poder: “‘Pensar’, no estado primitivo (pré-
organico), é impor formas, como nos cristais™°. J4 o fragmento 643 diz: “A vontade de poder
interpreta: na formacdo de um 6rgéo trata-se de uma interpretacdo; ele delimita, define graus,
diferencas de poder. [...] (O processo organico pressupde um ininterrupto interpretar.)”>’.

Tudo poderia levar a crer que Nietzsche afirma que ha um mundo em si mesmo — ou
melhor, a0 menos dois mundos, organico e inorganico —, com um “pensar”, com “verdades”
proprias (inclusive a verdade mais elevada, no caso do inorganico), que seus seres
“Interpretam”, “tém vontades”, se “impdem”, etc. Certamente, se assim for, nosso filoésofo,
em sua tarefa de superar a metafisica, levou sua critica a conseqiiéncias no minimo confusas:
estaria ele, ao questionar o antropocentrismo — advindo da separagdo entre homem e mundo —,

com sua neutralidade, seus ideais, verdades absolutas, em si, fundamentos, etc., determinando

% La Volonté de Puissance I. Trad. G. Bianquis. Paris: Gallimard, 1948, p. 225. Apud. HAAR, M. Vida e
totalidade natural. Op. Cit, p. 17.

%V/P, §499, p. 265

%7 VP, §643, p. 328. Muitos outros exemplos seria possivel mencionar, igualmente interessantes (a presenca da
vontade de poder no protoplasma, nas fungfes quimicas, etc.). Contudo, os aqui presentes ja parecem ser
suficientes.



21

que, ao contrario disso, tudo pensa, tudo tem vontade, e mais grave, uma verdade ultima (uma
verdade do mundo inorganico?)? Caso isso proceda, Nietzsche somente teria conseguido
mudar de eixo a mesma estrutura da tradicdo. Ao fazer tais afirmacdes, estaria Nietzsche,
entdo, sendo desavisadamente contraditério? Preferimos pensar que nio seja este o caso.*®
Primeiramente, devemos lembrar que ao lermos o uso que Nietzsche faz de certos
termos devemos ter em mente, mais uma vez, qual é sua tarefa. No caso dos termos
“organico” e “inorganico”, usados fundamentalmente pela ciéncia, ndo podemos dizer que ele
toma para si o significado habitual dos mesmos, mas séo antes apropriacdes a fim de designar

certas frestas naquilo mesmo que ele quer combater. Nietzsche esta se contrapondo a um

% porém, sdo muitas as divergéncias sobre o tema. Michel Haar, por exemplo, pressupondo que haja uma
“filosofia da natureza” em Nietzsche, diz: “Nietzsche se esfor¢a [...] por uma defini¢do insistente da vida como
imoralidade. A filosofia nietzschiana da natureza ndo conduz, entretanto, sobre esta via mesma, a uma
restauracdo da teologia que ela visava evitar [...]? Parece, pois, que haveria uma sorte de preponderancia, até de
superioridade do mundo inorganico. Superioridade paradoxal que viria de que a natureza bruta também se
esforga, age, percebe, € mesmo ‘pensa’, isto ¢, produz formas [...]. O orgénico torna-se um modelo. Isto que
mostra que o imoralismo é um moralismo invertido. [...] Que uma tal totalidade caética forma, apesar de tudo,
um sé e mesmo mundo, 0 mundo, ‘0 mundo da Vontade de Poténcia, e nenhum outro... e nada de outro’, esta ai,
a evidéncia, um pressuposto radicalmente metafisico, absolutamente indemonstravel. [...] como evitar que a
despeito do conceito preventivo de caos e malgrado seu esforco de desdivinizacdo, a filosofia nietzschiana da
natureza ndo retorne a uma justificagdo racional da totalidade?” (HAAR. Op. Cit., p. 16-29). Entretanto, mesmo
com tais afirmacgdes, o proprio autor, ao final, parece dizer, belamente, o contrario: “[...] a harmonia suprema
assemelha-se melhor ao relampago de uma unidade sobre a qual a noite a cada vez se torna a fechar, que a uma
constelagéio para sempre inscrita no firmamento.” (HAAR, Op.Cit., p. 34). Vemos aqui uma série de acusacfes
de contradicdo. Em suas afirmacgdes sobre o que seja a natureza, a vida, Nietzsche teria caido em sua prdpria
armadilha, tornando-se ele mesmo metafisico, antropocentrista, te6logo. Ndo se quer aqui, certamente,
desconstruir comentarios da magnitude da de Michel Haar — por considerarmos tal atitude na maioria das vezes
somente desviante e vaidosa —, no entanto isso serve para, na apresentacdo da polémica, ilustrarmos a
problemética que envolve e acarreta o diferencial do conceito nietzschiano de vida como vontade de poder. A
critica de Haar faz todo o sentido, pois parte de certos posicionamentos que ndo levam a outro caminho a ndo ser
ver nos dizeres de Nietzsche muitas incongruéncias, pois, se assumirmos que ao falar de vontade de poder, ele
fale de uma esséncia que funda todo o real, ndo podemos ter como outra conseqiiéncia entendé-lo, tal qual por
vezes faz Heidegger, como metafisico (“Assim, segundo o juizo de Nietzsche, a certeza s6 na vontade de poder é
fundada verdadeiramente como o principio da metafisica moderna, posto que a verdade seja um valor necessario
e a certeza a figura moderna da verdade. Tal torna claro em que medida a metafisica moderna da subjetividade se
consuma na doutrina nietzschiana da vontade de poder como a ‘esséncia’ de tudo o que ¢ efetivamente real.” Cf.
HEIDEGGER, M. O que significa a frase de Nietzsche: “Deus esta morto”? In: Caminhos da floresta. Trad.
Irene Borges-Duarte. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2002, p. 275). Porém, pensamos que nao seja
assim. Haar aponta uma contradi¢do pois parte das afirmagdes de Nietzsche (ou seja, as interpreta) acerca da
“natureza” como uma separacdo radical entre organico e inorganico (vivente x inanimado), enquanto nada além
de vontade de poder, ou seja: tomou vontade de poder como fundamento de uma totalidade. Mais grave, Haar
parece dizer que para Nietzsche hd um mundo “explicavel” para além de um sentido, em outras palavras, que
haja uma “verdade” no mundo inacessivel para noés (uma natureza em si mesma) que determina a “totalidade”:
uma vontade de poder “pura”, do inorganico, ¢ uma “vontade de poder” ja decaida, a do organico, na qual
vivemos. Contudo, devemos nos lembrar que Nietzsche esta consciente das dificuldades de sua tarefa e dos
riscos de suas afirmagdes. Desta maneira, cremos que o fildsofo, quando diz vida, natureza, etc., ndo esta
considerando que haja algo em si, um mundo independente (que interpreta e pensa, por exemplo) para fora de
um sentido (de uma vontade de poder): isto seria demais descuidado. Neste sentido, dizer que exista para
Nietzsche uma “filosofia da natureza”, seria, a nosso ver, ja pressupor uma cisdo entre efetividade e
subjetividade, o que decorre na crenga de que tais existam em si mesmos, estrutura esta que Nietzsche
reiteradamente dedica-se a negar.
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preconceito mecanicista®®, que insiste em que toda a realidade é conseqiiéncia de uma relagdo
de causa e efeito e que, portanto, é tal qual é porque obedece a leis. Entretanto, cabe
esclarecer que aquilo que esta sendo chamado de forca ndo deve ser entendido como a causa
de algo, pois tampouco é diferente do seu efeito: ela é somente o seu efetivar-se.** Forca,
vontade de poder é antes criacdo incessante, deste modo alheia a leis e a fins. Assim, quando
Nietzsche fala de vontade de poder no vivente, quer antes destacar a necessidade de um
pensamento ndo antropomorfico: temos que sair de visdes que sO consideram sujeito e objeto,

causa e efeito, etc. Nietzsche esta ciente de que aquilo que afirma nao esta “nas coisas”:

Por fim, compreendemos que coisas, consequentemente também &atomos, nada
efetivam: pois eles nédo existem absolutamente... [...] Uma “coisa” é a soma de seus
efeitos ligados sinteticamente por meio de um conceito, de uma imagem...*

O préprio Nietzsche reconhece seu método, e assume que tudo isso — forga, vontade de
poder, inorganico, organico, matéria, arvore, pedra, e tudo mais — s6 € possivel de ser
afirmado por aquele que, em Ultima instancia, deve interpretar, pensar, afirmar, ou seja, o
homem.* Posto deste modo, a distingdo entre organico e inorganico seria analoga a uma
possivel distingcdo entre o vivente — entenda-se 0 homem, aquele que interpreta — e 0 que
estaria fora disso. Contudo, para fora daquilo que é afirmado (entenda-se vivido) pelo homem
nada ¢ nem deixa de ser: eis o sentido que pensamos ser dado ao “inorganico”. O
“inorganico” — a pedral — pode, assim, até ser considerado como o mais verdadeiro, pois é
“indiferente” ao fluxo interpretativo da vontade de poder — bem como a histéria, a grama, a si,
OU a0 que seja — e, entdo, para o “inorganico” ndo ha “ilusdo”, que ¢ a ambicdo de toda
“verdade”: isso cabe ao “organico”, ao vivente. Assim, 0 que Nietzsche almeja ao tecer tais

afirmacOes €, a nosso ver, destacar em alto contraste a posi¢do soberba do homem moderno

% cf. MULLER-LAUTER, Op. Cit., p. 108.

0 «“Ngo podemos afirmar uma eterna validade de nenhuma ‘lei natural’[...], nds ndo somos suficientemente Sutis
para ver o presumivel fluxo absoluto do acontecer.” (Fragmento postumo. Primavera-outono de 1881, 11 [293];
KGW V 2, 452. Apud. MULLER-LAUTER. Op. Cit., p. 114)

*1\/p, §551, p. 286.

*2 Entretanto desde pardmetros distintos dos tradicionais: “Supondo que nada seja ‘dado’ como real, exceto
nosso mundo de desejo e paixdes, e que ndo possamos descer ou subir a nenhuma outra ‘realidade’, exceto a
realidade de nossos impulsos — pois pensar é apenas a relacdo desses impulsos entre si —: ndo é licito fazer a
tentativa e colocar a questdo de se isso que é dado ndo bastaria para compreender, a partir do que lhe é igual,
também o chamado mundo mecanico (ou “material”)? [...] Quero dizer, ndo como ilusdo, uma ‘aparéncia’, uma
‘representacdo’ [...], mas como da mesma ordem de realidade que tém nossos afetos, — como uma forma mais
primitiva do mundo dos afetos [...] “Vontade’, é claro, s6 pode atuar sobre ‘vontade’ — e nao sobre ‘matéria’
(sobre ‘nervos’, por exemplo) [...] O mundo visto de dentro, o mundo definido e designado conforme o seu
‘carater inteligivel’ — seria justamente ‘vontade de poder’, e nada mais.” (ABM, 8§36, p. 39-40) Tal
desenvolvimento a respeito do orgéanico e do inorganico mostra, assim, o tipo de questionamento no contexto de
sua época que o filosofo realiza, utilizando toda esta gama de termos alheios a metafisica, mas também ndo os
assumindo na utilizacdo cientificista. Por sua vez, isso tornard mais claro porque Nietzsche afirma que a
experiéncia da embriaguez ¢ uma “precondicdo fisioldgica para a arte”, nos deteremos sobre isso no terceiro
capitulo.
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face ao mundo (e tudo o que isso acarreta), e, através desses “casos-imagens” de vontade de
poder — 0 vivente (organico), e 0 ndo-vivente, a pedra (inorganico) —, mostrar como esta deve
ser compreendida fora da clarividéncia e do arbitrio pretendidos por esse homem: ele s6 pode
conhecer desde sua medida, desde o seu sentido, seu tempo, seu espaco, por isso é so para ele
que a questdo verdade-ilusdo € um problema — s6 0 homem diz “isto ¢ (ou ndo é) uma pedra”,
a pedra so jaz e ndo perde seu tempo com especulacdes dessa ordem. Ela é “verdadeira”.®
Todavia, Nietzsche, ao afirmar que vida é nada aléem de vontade de poder, que se da
sempre desde um sentido, ndo quer dizer, no entanto, que inexista uma realidade empirica.
Que ele negue a totalidade (da tradicdo) ndo se segue que ele desconfie que algo realmente
seja: “que uma coisa se dissolva numa soma de relagdes, nada prova contra sua realidade™,
ele nos diz. E justamente por querer negar o aludido antropocentrismo — pois afirmar que se
sabe 0 que seja o real em si mesmo é sobretudo uma petulancia do homem — que ele assume a
posicdo (a perspectiva, a interpretagdo, a vontade de poder) de que para além de um jogo de
querer dominar, de querer prevalecer, nada é nem deixa de ser (em si mesmo): vida nao é
equilibrio, mas tensdo de forcas, pulsbes. Como se esta sempre desde um sentido, 0 que esta

“fora” disso é meramente indizivel.

E-se necessariamente, se é um pedaco de fatalidade, se pertence ao todo, se esta no
todo. Nao ha nada que pudesse julgar, medir, comparar, condenar nosso ser, pois
isso significaria julgar, medir, comparar, condenar o todo... Mas ndo ha nada fora
do todo! *

Ndo podemos afirmar nem avaliar absolutamente nada além daquilo que € posto pela
perspectiva na qual estamos*®: um intento contrario a isso seria um contra-senso com as

proprias expectativas da metafisica, uma vez que, para realiza-lo, deveria ser possivel saber

** Neste contexto, indicamos a interessante interpretacdo de Wolfgang Miiller-Lauter, para quem o inorganico
serviria para frisar a necessidade que toda vontade de poder tem de estabilizar-se, enquanto ganhar um sentido
formador de “coisas”, mesmo que prestes a se dissolver (Cf. MULLER-LAUTER. Op. Cit., p. 119) — por isso,
talvez, a afirmagdo de que nele haveria mais “verdade” —: a vontade de poder ndo é puro influxo (puro querer) do
caos de impulsos, mas deseja impor formas, a fim de que as coisas se determinem desde sua perspectiva. A
vontade de poder ndo seria, entdo, uma “esséncia”, algo em si mesmo, que funda tais “coisas”, mas o sentido
interpretativo que impde essas ténues unidades: “‘O’ mundo ndo ¢ nenhum todo como unidade [...]. Ndo ha
decerto, nenhuma forga fundamental organizando-se num todo. Falar de um mundo tem entdo, em Nietzsche, so
0 sentido de que ele admite uma quantidade limitada de for¢a, entendida como incessante alteracdo. Trata-se
também de quantidades limitadas de forca, quando Nietzsche fala de mundo orgénico, do mundo inorgéanico e
semelhantes, num sentido setorial. Tais ‘mundos’ ndo existem por si [...]. Trata-se aqui de divisdes, por razdes,
finalmente, heuristicas. [...] Existem apenas multiplicidades de vontades de poder, a vontade de poder ndo
existe.” (MULLER-LAUTER. Op. Cit., p. 104) Mesmo assumindo o qudo polémico ¢ este tema, Miiller-Lauter
concorda que é mais coerente ter em vista a proposta de Nietzsche como um todo, que é destacar o carater
interpretativo de nosso ser no mundo, e a impossibilidade de perenidade. E isso que abarca o vivente, o organico,
em Gltima instancia, aquele que interpreta, o homem. (Cf. MULLER-LAUTER. Op. Cit., nota 141, p. 120).

* Fragmento p6stumo. Primavera-outono de 1881, 13 [11]; KGW V 2, 518. Apud. MULLER-LAUTER. Op.
Cit., p. 118.

* Cl, Os quatro grandes erros, §8, p. 55.

# «Admita-se a0 menos 0 seguinte: ndo existiria nenhuma vida, seno com base em avaliacdes e aparéncias
perspectivas [...]”. ABM, 834, p. 39.



24

todas as formas de vida (supostamente objetos de conhecimento) e todas as suas perspectivas
e, ainda, posicionar-se desde uma outra em que fosse possivel avalid-las idoneamente (mas ai

ja ndo foram consideradas todas as perspectivas possiveis).*’
Do corpo, “um sabio desconhecido”.

E por esta razdo que Nietzsche oferece — retomando o aforismo 1067 — apenas mostrar
o mundo em seu espelho*. Isso ndo quer dizer que o que ele estd chamando de mundo seja o
reflexo de sua vontade subjetiva, ou a identificacdo a um arbitrio particular. O mundo visto no
espelho diz que a realidade é somente dita (vista) por aquele que o dimensiona desde um

29 ¢

sentido formatador, o homem (o vivente, organico, aquele que tem “sentido”, “olhos” para se
ver no espelho): “Podemos conceber somente um mundo, o que nés mesmos fizemos™*.
Significa dizer que o homem ¢ isso que é sempre desde uma perspectiva especifica, uma
vontade de poder, desde a qual “faz” um mundo — que em si mesmo nem &, nem deixa de
ser.”® Neste instante a pergunta pelo que esta para tras daquilo que vivemos (o0 “em si”) torna-
se infrutifera e sem proposito: com a assuncdo da circunstancialidade e da determinacdo de
cada perspectiva desde uma vontade de poder, esta excluida a pergunta pelo fundamento de
cada coisa (pela substancia, pela esséncia). Uma vez que o Unico que podemos dizer sobre a
vida seja talvez sua constante reformulacéo, o devir — e este talvez seja, se assim se insistir, a
unica identidade, “esséncia”, possivel de ser afirmada — torna-se dispensavel um fundamento
que crie e sustente 0 mundo — uma esséncia em sentido tradicional —, ja que o que temos sdo

somente configuragdes temporais. Temos assim uma nova defini¢do de “mundo” (vida,

natureza, etc.), em que ndo ha um “antes” dele, posto que sempre ja € assim:

#7 «“Se precisaria ter uma posigio fora da vida, e, por outro lado, conhecé-la tdo bem quanto um, quanto muitos,
quanto todos os que viveram, para se ter antes de tudo o direito de tocar o problema do valor da vida: razGes
suficientes para se compreender que esse problema é inacessivel para nés”. (CI, A moral como contranatureza,
85, p. 42).

8 Cf. VP, §1067, p. 512-13.

VP, 8495, p. 265.

%0 «<As coisas’ ndo se comportam regularmente, nio se comportam segundo uma regra: ndo hé coisas algumas (-
essa € nossa ficgdo); elas ndo se comportam tampouco sob a coagdo de uma necessidade [...]. O grau de
resisténcia e o grau de superioridade de poder — € disso que se trata em todo acontecer [...]. Ndo h& nenhuma lei:
cada poder tira, em cada momento, sua ultima consequéncia.” (VP, 8634, p. 324). Ou seja, ndo temos acesso a
realidade em si mesma: isto ja é um disparate, na medida em que pode dar a entender que haja uma realidade em
si mesma, e que, entretanto, 0 homem nédo tem como atingi-la e que, portanto, tudo seria de carater meramente
ficcional, mentiroso, posto que ndo se refere de fato a coisa alguma. “O conceito ‘verdade’ é um contra-senso...
todo o império do ‘verdadeiro’ e ‘falso’ reporta-se apenas a relagdo entre seres, ndo ao ‘em-si’... Insensatez: ndo
ha nenhum ‘ser em si’, as relagc@es constituem primeiro os seres, tampouco pode haver um ‘conhecimento em si
[...]”. VP, 8625, p. 321.
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A nova concepgdo de mundo. — 1. O mundo persiste; ele ndo é nada que se torne,
nada que passe. [...] Vive de si mesmo: seus excrementos sdo o seu alimento. 2. A
hip6tese de um mundo criado ndo deve nos preocupar nem por um momento. [...]
Essa é a nossa Unica certeza, a que temos em maos para nos servir de corretivo
contra uma grande quantidade de hip6teses de mundo em si possiveis.**

Dizer que mundo sempre ja é assim, ou seja, que nédo foi criado, significa dizer que mundo é a
circunstancia determinada por um sentido e, por sua vez, determinadora de um sentido, uma
vontade de poder que faz com que as coisas aparecam de um dado modo, e que, por
consequéncia, ndo h4 como pensar uma perspectiva que seja fora de qualquer perspectiva: o
que temos € um mundo que sempre vive de seus proprios excrementos, uma roda, o circulo
perfeito, sem comeco, sem “antes”. A vida ndo “cria” (de seus excrementos) porque lhe falta
algo, mas por esta ser sua Unica caracteristica necessaria, a saber, a “pro-criacdo”, entenda-se
constante re-configuragao.*

Por sua vez, isto acarreta trazer como elemento incontornavel o tempo, enquanto
devir, mudanca inevitavel, o que destrdi todo sonho de perenidade. O tempo, entendido como
sinbnimo de alteracdo, impede a estagnacdo e permite a variabilidade de interpretacdes,
fazendo com que a cada nova situacdo reestruturemos o sentido que damos as coisas, ao
mundo: essa tarefa sempre retorna. Relembremos mais uma vez um trecho do aforismo 1067
de Vontade de Poder:

[...] este meu mundo dionisiaco do criar eternamente a si mesmo, do destruir
eternamente a si mesmo, este mundo misterioso da dupla volipia, este meu “além de
bem e mal”, sem fim, se ndo ha um fim na felicidade do circulo, sem vontade, se ndo
ha boa vontade no anel que torna a si mesmo [...].>

Nietzsche afirma que seu mundo dionisiaco cria eternamente a si mesmo. A partir do
que trabalhamos até entdo, tratando de mostrar a no¢do de mundo (de vida) enquanto a
incessante tarefa de impor sentido a pluralidade de forcas que estdo em jogo a cada momento,
e sua invariavel modificacdo, podemos, finalmente — se é que fomos bem sucedidos —,
entender um pouco melhor esta afirmacéo, que traz a novidade do filésofo. Para além de todos

os habitos herdados da tradicdo, Nietzsche anuncia um mundo desobrigado de ideais, logo

LV/P, §1066, p 510-1.

52 A insistente alteraco, a necessidade de se apresentar desde um sentido inscrito no tempo, Nietzsche denomina
de “auto-superagdo”: “E este segredo a propria vida me confiou: “Vé&’, disse, ‘eu sou aquilo que deve sempre
superar a si mesmo’” (Zaratustra, 1, “Do superar a si mesmo”. p.127). A auto-superacao é mais uma forma de
Nietzsche manifestar o carater da vida de impermanéncia criativa, desde a cambiante imposicdo de forcas, que
determina um mundo: trata-se de uma verdadeira “fagocitose” da vida, que incorpora aquilo que lhe contrapde,
gerando novos sentidos, novas formas (“coisas”?), novas interpretagdes, mas ndo por falta (sem necessidade), e
sem porqué, sendo nada além de um movimento constante (desde seus préprios excrementos) de alteragdo. Nas
palavras de Gilvan Fogel: “Esta dinamica perfaz o jogo da vida, que ¢ o jogo de auto-superacdo, ou seja, na e
como alteragdo (i. €, vir a ser outro!) ou na diferenciacdo, é a vida crescendo, isto &, intensificando-se e
evidenciando-se ou iluminando-se na e como decisdo, quer dizer, cindindo-se, separando-se do vivido (sido), do
conquistado ou do feito e langando-se, projetando-se no que vira e serd.” (FOGEL, Op. Cit., p. 101-2)

% VP, §1067, p. 512-1.
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isento de falta, pois assume inteiramente a falta do “por-fazer” (do devir), de ndo ter pré-
estabelecido um sentido imune a alteracdo, em que as possiveis contradi¢cbes (mas assim
seriam somente para olhos que buscam necessidade) manifestam a liberdade de poder ser a
cada vez desde uma perspectiva, e desde um valor. Assim, o mundo, que antes era posto como
lugar de frustragdes e enganos — uma vez que ndo correspondia a verdade —, passa a ser 0
lugar da “felicidade do circulo” em que mesmo as dificuldades (a falta) sdo possibilidades de
superacao:

O dizer-sim a vida mesma ainda em seus problemas mais estranhos e mais duros; a
vontade de vida, tornando-se alegre de sua prépria inesgotabilidade em meio ao
sacrificio de seus tipos mais elevados — isto chamei de dionisiaco [...] ser por si
mesmo o eterno prazer do vir-a-ser [...] com isto me coloco uma vez mais de volta
ao solo, a partir do qual meu querer, meu poder cresce [...]**

Ao resignificar a nogdo de vida, Nietzsche desqualifica a expectativa de uma vida
ideal, de um mundo transcendente e nos convoca para toda a poténcia de viver nosso aqui
agora, e de consequentemente poder ver no vivido, e no porvir, o desejo e a alegria de ser o
que se 6.°°> Assumir o carater de incompletude da tarefa de dar sentido ao seu mundo,
reconhecendo os limites que se apresentam a cada momento, é o que garante a possibilidade
de se construir uma histéria em que nela se encontre um proprio, ou nas palavras de
Nietzsche, um si-mesmo. Si-mesmo ndo pode ser confundido com a subjetividade moderna,
algo interiorizado, sempre idéntico e independente, mas se trata daquilo que é composto por
uma pluralidade de sentidos, forcas, impulsos, sempre de passagem por uma perspectiva que

confere um sentido reunidor:

Essa imagem de mundo que eles projetam ndo é, em absoluto, essencialmente
distinta da imagem de mundo subjetiva: ela é construida com sentidos estendidos
pelo pensar, mas absolutamente com nossos sentidos... Por fim, sem sabé-lo,
omitiram algo da constelacdo: justamente o0 necessario perspectivismo, em virtude
do qual cada centro de forga — e ndo somente 0 homem — constroi a partir de si todo
0 mundo restante, isto é, mede, apalpa, forma pela sua forga [...]. O perspectivismo é
s6 uma forma complexa de especificidade. — Meu modo de ver é que cada corpo
especifico anseia por tornar-se senhor de todo espaco, por estender sua forca (— sua
vontade de poder:) e repelir tudo que obsta & sua expansdo. Mas ele se depara
continuamente com o mesmo ansiar de outros corpos *°

Essa espécie de nova individualidade — assim ousamos dizer —, ou antes, de novo
homem, anunciada por Nietzsche, o si-mesmo, ndo mais se considera algo completo e a parte,
mas destaca o carater intransferivel de cada um dar sentido as circunstancias em que se esta

inserido, tornando-se, assim, um “proprio”. Ja abandonada a cisdo entre homem e mundo,

5 CI, O que devo aos antigos, §5, p. 132-3.

% Com isso 0 homem é capaz de dizer: “Era isso a vida? Pois bem, mais uma vez!” (Zaratustra, lll, “Da visdo e
do enigma”, p. 192. Apud. FOGEL. Op. Cit., p. 106).

VP, §636, p. 325-6.
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agora o si-mesmo (Si-proprio) diz uma so6 palavra: a esse “resultado” das relagoes (de forga)
interpretativas, a essa configuracédo de forcas que se manifesta em toda perspectiva, Nietzsche
denomina “corpo”. Uma forga, ao se impor, cinde, evidenciando um modo de ser possivel em
detrimento dos outros, e, com isso, da forma: do puro “nada” discerne, distinguindo cada

> um corpo. Esse caso singular que é o

coisa, fazendo do apenas possivel, um “caso singular
corpo ndo é, deste modo, uma simplificacdo a partir de uma complexidade de elementos — tal
qual a unidade racional e auto-consciente pretendida pela subjetividade moderna. O si-mesmo
que um corpo manifesta ¢ a pluralidade tornada carne, a perspectiva na mais “complexa
especificidade”, uma organizagao fisiologica.

A escolha pelo termo “corpo” ¢, mais uma vez, uma apropriagdo muito bem pensada
(muito mais que uma simples inversdo, como alguns insistem): segundo Nietzsche, mesmo
guando se quis negar a0 maximo 0 corpo humano, em proveito do espirito, alma, etc.,
entendendo-o como simbolo de tudo que seja o outro do ideal transcendente, ele, o corpo, ja
estava inadvertidamente garantido, confiado, devotado (pressuposto?!), pelo simples fato de
que, como bem diz, “a ninguém ocorreu a idéia de entender o seu estdmago como um
estranho™:

Seguindo o fio condutor do corpo. — [...]. O corpo humano, no qual tanto o passado
mais longinquo quanto o mais proximo de todo o devir organico torna-se de novo
vivo e corporal, por meio do qual, sobre o qual e para além do qual parece fluir uma
torrente imensa e inaudivel: o corpo é um pensamento mais espantoso do que a
antiga “alma”. [...] A ninguém ocorreu a idéia de entender o seu estdmago como um
estranho [...] Ao contrario, mesmo aqueles fildsofos e religiosos que tiveram o
motivo mais forcoso em sua ldgica e piedade para tomar o seu ser corprec como
ilusdo [...] ndo puderam evitar reconhecer o tolo fato de que o corpo ndo havia
desaparecido [...]. Por fim a crenca no corpo € somente a conseqliéncia de uma
concluséo: posto que fosse uma falsa concluséo, como afirmam os idealistas: tal ndo
seria um ponto de interrogacdo em relagdo a fidedignidade do préprio espirito: o fato
de que ele, dessa maneira, seja a causa de falsas conclusbes? Posto que
multiplicidade, espago, tempo, movimento (e tudo o que possam ser as
pressuposicOes de uma crenca no corporal) fossem erros — que desconfianca ndo sera
suscitada contra o espirito, que nos induziu a tais pressuposic¢des! Basta, a crenga no
corpo sempre &, entrementes, uma crenca mais forte que a crenga no espirito [...].**

Negar o corpo é negar o espirito, uma vez que para ser possivel a afirmacdo de que
haja um espirito, uma alma — que seria como a antitese do corpo: imortal, invariavel — ja é
tomar como existente o tempo, a ndo identidade, as mudancas, ou seja, admitir a existéncia
daquilo ao qual o espirito deve se opor, a saber, o corpo. Mais especificamente, no sentido

amplo que corpo aqui adquire, a visdo de que haja espirito, e de que o corpéreo seja ilusorio, é

% HAAR. Op. Cit., p. 110.
8 VP, §659, p. 332-3.
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por si s6 uma interpretacdo, uma forga que quer dominar, um corpo, que assim deu sentido a
essa pluralidade que chamamos homem.
Por sua vez, Zaratustra anuncia outro homem que ndo mais é so espirito, alma, razéo,

consciéncia, mas corpo, enquanto “grande razao”:

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com um Unico sentido [...]
Instrumento do teu corpo é, também, a tua pequena razao, meu irmdo, a qual chamas
“espirito”, pequeno instrumento e brinquedo da tua grande razdo. [...] Atras de teus
pensamentos e sentimentos, meu irmao, acha-se um soberano poderoso, um sabio
desconhecido — e chama-se o ser proprio. Mora no teu corpo, é o teu corpo. [...]
Mesmo em vossa estulticie e desprezo, 6 desprezadores do corpo, estais servindo o
vosso ser proprio [...].>°

Assim, corpo ndo nega o espirito, porém € mais do que isso, é uma grande razdo, que
inclui a multiplicidade da qual é composta 0 homem — consciéncia, instintos, sentidos, etc.,
até mesmo o espirito, a “pequena razao” —, ou como diz o filésofo, o si-proprio. Mas para
além destas divisdes, a grande razdo diz um agir, pensar, conhecer, fazer de “corpo inteiro”,
dizendo “sim & vida” ®°. Cabe a quem a vive a tarefa de estar no “jogo de forgas”. Neste
contexto, temos, como dizemos ser nossa aposta, uma nova no¢do de individuo, de homem
que abandonou sua subjetividade para viver seu corpo: “Minha hipétese: o sujeito como
multiplicidade.”®™ N&o esperando nada além da vida a ndo ser o aqui e agora de cada
experiéncia, 0 homem, cada homem, pode tornar-se si-mesmo, proprio, pois deste ndo mais
esperar decorre tomar para sua inteira responsabilidade a criacdo de seu mundo, a cada
momento.®?

Notemos que o0 que estamos dizendo sobre o corpo, ndo difere daquilo que
desenvolvemos até agora como forca, vontade de poder, etc®: todas sdo maneiras de trazer,
cada qual com sua insignia, sutilezas a tentativa de reconciliacdo entre homem e mundo.
Podemos assim, finalmente, afirmar que corpo € sindbnimo de “vida” uma vez que o que temos
ndo sdo coisas em si mesmas, independentes e passivamente conheciveis, mas todas

amarradas e “criadas” por uma vontade de poder que se imp0s, interpretou, “tornou-se Corpo”,

% Zaratustra, |, “Dos desprezadores do corpo”, p. 60-1.

% “Em Assim falava Zaratustra, o esfacelamento do ‘eu’ nio é apenas anunciado pela personagem; é por ela
vivido. E sintomética a aparente desordem de seus sentidos. Os olhos falam a Zaratustra, seus dedos dos pés
escutam, ele se torna boca por inteiro — e sempre se entretém com o seu coragdo.” (Cf. MARTON, S., Do
dilaceramento do sujeito a plenitude dionisiaca. In.: Cadernos Nietzsche 25. Sdo Paulo: GEN, 2009, p. 69)
Porém, mais do que uma desordem dos sentidos, diriamos uma nova ordenagdo, que supera as possiveis divisdes
entre as “funcdes”, sendo agora todo corpo, o corpo inteiro.

®1\/P, §490, p. 263.

%2 “Eis aqui: a Natureza! O Fio de Ariadne é o corpo, mas no um corpo unilateral, conceptual, material,
mecénico, mera negatividade residual do espirito. Ndo, muito pelo contrario. O ‘si-mesmo’ € o corpo [...] O
corpo como o ‘verdadeiro’ fundamento, o abismo de todo fundamento, o fundo insondével de onde surge e deixa
de ser 0 homem, o homem que somos, cada um de nés em nossa felicidade, nossa vida, em nossa mais propria
terra, nossa Natureza [...].” LOLAS, Op. Cit., p. 214.

%3 E entéo vivente, organico, homem, reflexo no espelho.
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e que, por conseguinte, para “fora” disso ndo ha nada além®. Em meio ao indistinto, amorfo,
procuramos formas, “ilusdes de aparéncia”, “inventamos” diferengas (interpretamos),
individuos, que Ihes ddao um sentido, pois, do contrario, ndo poderiamos sequer viver, ja que,
se nada se diferencia, nem mesmo nos somos uma coisa (impossibilitando um conceito de
sujeito).

Tudo o que entra na consciéncia como ‘unidade’ é j4 imensamente complicado:
temos sempre somente uma aparéncia de unidade. O fendmeno do corpo é o
fendmeno mais rico, mais claro, mais compreensivel: deve ser posto em primazia
sem que descubramos algo sobre seu significado dltimo. ®

Assim como a vida, 0 corpo é a manifestacdo de um jogo de forgas, jogo este que é
uno — uma vez que sempre temos um isso ou aquilo — e vario, pois, ao percebemos a cada
instante o resultado de um embate, um caso singular, este resultado d& indicios da
multiplicidade de possibilidades que entraram em questdo para a sua formacdo — tal qual um
tempo, espaco, etc. determinados —, mas, além disso, remete ainda para as possibilidades que
ndo se concretizaram, pois ndo tiveram a intensidade para se impor. Ou seja, 0 movimento
que faz possivel um corpo mantém-se sempre aberto, inacabado, por-fazer, permanece devir,
possibilitando novos corpos, novos sentidos. Em outras palavras, vida (corpo) é luta,
hierarquia, enquanto sentido que impds forma, mas que para tal demanda esforco, corpo
inteiro, para a todo instante poder ver ruir e nascer um mundo. Porém principalmente, por ser
perspectiva, vida diz liberdade, liberdade para aceitar o enorme desafio de ser o que se é,
diante do desconhecido vir a ser.

No entanto, o corpo ainda permanece inaudivel para nds: “sobre o qual e para além do
qual parece fluir uma torrente imensa e inaudivel” ®®, Nietzsche diz. Podemos ver esta frase
em dois sentidos. Primeiramente, que ainda ndo estamos maduros para “escutar” o corpo,
(entenda-se vida, devir, fluxo). NoOs percebemos somente as exigéncias da racionalidade
tradicional (pequena razéo), sempre as buscas de “em-si”, estabilidade, perfeigdes e todas
essas tentagBes da ordem transcendente hd muito cultivadas atenta e rigorosamente pela
tradicdo filosofica. Isto acaba por impossibilitar vivermos isso que cremos ser o segundo
sentido da expressdo “inaudivel”. Uma vez que esta sendo proposta uma forma do agir como

um todo, que seja desde uma ‘““grande razdo”, desde um corpo, temos que, antes de tudo,

% Cf. FOGEL, G. “Notas sobre o corpo”. In: Arte: corpo, mundo e terra. Op. Cit. p. 36-57: “Dissemos ‘antes’
da oposicéo corpo-alma. Mas o que quer dizer este ‘antes’ e por que ‘antes’? Este ‘antes’ estara sub-pensando
gue corpo € o acontecimento arcaico ou i-mediato da ou na vida [...] Corpo seria, pois, cooriginario com vida ou
mesmo de vida. [...] Corpo é tdo0-s6 uma estranha textura, que ndo coisa ou algo nenhum, mas o proprio homem,
a propria vida, enquanto ‘a realidade da liberdade como possibilidade para possibilidade’”.
VP, §489, p. 263.

% VP, §659, p. 332-3.
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buscar afrouxar um pouco a rédea curta dos nossos hébitos, e entdo, quem sabe, vivenciarmos
0 “corpo inteiro”, que terd por conseqiiéncia, pensar desde um escutar, conhecer desde um
sentir, deduzir desde um olhar, ou como quer que se mostre na circunstancia. O que queremos
dizer é: esse novo agir precisa de siléncio, ele é necessariamente inaudivel, no sentido que
assume ndo saber — ndo tem mais a ansia para fundamentar — e, com isso, tem a liberdade de
encontrar por ai, inesperadamente, em um instante, novos sentidos, novas interpretacoes, para
logo depois, perdé-los — mesmo que a contragosto —, tornando isso que é a vida ainda mais
“viva”, intensa. Significa o novo agir do homem — sua multiplicidade amarrada ao devir —
tempo, espaco, desejos, instintos, etc. — nunca é inteiramente sabida, no sentido de explicavel,
mas antes sentida, nele o homem n&o mais é a voz da clarividéncia consciente, mas também
de tudo um pouco, inclusive um pouco de nada. Somente ao afirmarmos o devir, tornando-o
dadiva, € que podemos descobrir na medida da vida, em que o vir-a-ser esta impresso em cada
detalhe, e portanto, o ndo-saber permanece inaudivel e, mais, inaudito. Deste modo néo
estamos falando de outro homem, completamente modificado, mas o homem que cada um de
nos somos, que, admitindo o ndo-saber de todo saber, transforma-se.

Sobre essa diferenca entre os dois inaudiveis, tentaremos discorrer nos capitulos que

se seguem.
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Capitulo 11
“Nos homens do conhecimento, ndo nos conhecemos”.

No capitulo anterior, rondamos a afirmacdo de Nietzsche: “o mundo ¢ vontade de
poder e nada além disso”. Ao dizer isto, o filésofo afirma a vida como perspectiva
determinada desde uma vontade de poder, que se realiza como corpo e, através disto, se opde
a metafisica que rejeita a “aparéncia” transitoria da vida em prol de uma transcendéncia,
“universal” e “verdadeira”, ou, em uma sé palavra, um transmundo®’. Tal desejo®® por um
mundo além deste, ocasiona um homem aleijado, como ja adiantamos, incapaz de “escutar”
Seu corpo, ja que a sua multiplicidade constituinte, por ele negada, op6s a irredutibilidade
unitaria da pequena razdo, nao ouvindo, assim, a possibilidade de novos sentidos construidos
amplamente em cada aqui e agora. Isso transforma o homem em um arremedo de homem, ja
que com sua “onisciente” e clarividente racionalidade ndo pode ver o mais proéximo, o “si-
mesmo” %,

Neste contexto, cabera a experiéncia artistica, e a sua respectiva embriaguez, o papel
de reintegrar este homem, uma vez que possibilita uma mudanca de perspectiva e a
consequente resignificagdo da vida, a partir de uma nova forma de valorar, ndo mais repartida,

o ) ) ~ .7
mas de “corpo inteiro”, realizando, assim, a supera¢do metafisica 0

. Entretanto, para
podermos compreender esta transvaloracdo, devemos antes disso investigar o que seja este
homem despedacado, impossibilitado de escutar desde a grande razdo (corpo inteiro) e
dedicado, ao invés, a aprimorar a cisdao (a fragmentacdo) entre este mundo e um além, posto
que isto que estd sendo chamado de homem fragmentado, como veremos, é crucial no
estabelecimento da criacdo artistica, na medida em que é em referéncia a ele que a arte ganha

seu papel transformador.”* Devemos olhar mais de perto o que seja esse além do mundo (e

o7 Cf, Zaratustra, I, “Dos transmundanos”, p. 56.

% Dizemos desejo, pois, como veremos, isto também é vontade de poder, e nada além. Na mesma secdo Dos
transmundanos, Nietzsche escreve mais adiante: “Bem demais sei, também, no que eles mesmos, mais que tudo,
acreditam. N&o, na verdade, em transmundos e redentoras gotas de sangue, sendo que, também eles, mais que
tudo, em seu corpo.” Zaratustra, I, “Dos transmundanos”, p. 59.

% Este homem é aleijado pois resume-se a apenas uma de suas partes, deixando, assim, de ser homem: ““Isto ai &
uma orelha! Uma orelha grande como um homem!” Olhei melhor: e, realmente, debaixo da orelha, movia-se
alguma coisa, que dava pena, de tdo pequena e gracil e mirrada. [...] O povo me disse, porém, que a grande
orelha ndo era somente um homem, mas, sim, um grande homem, um génio. Mas eu nunca acreditei no povo,
quando ele fala em grandes homens [...] eu caminho entre os homens como entre fragmentos e membros avulsos
de seres humanos [...] horrendos acasos — mas ndo homens!” Zaratustra, Il, “Da redengdo”, p. 170-1.

° Cf. HDH, §27, p. 35.

" «“Criar — essa é a grande redencéo do sofrimento, é o que torna a vida mais leve. Mas, para que o criador exista,
sdo deveras necessarios o sofrimento e muitas transformagdes.” Zaratustra, I, “Nas ilhas bem-aventuradas”, p.
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como este mundo permanece inaudivel), para que possamos ver a verdadeira dimensdo e
diferengca do estado estético, a embriaguez, e sua importancia no projeto nietzschiano de
critica a tradicéo filosofica.

Assim sendo, tomemos como ponto de partida as primeiras linhas de Genealogia da
Moral, onde Nietzsche diz: “Nos homens do conhecimento, ndo nos conhecemos; [...] Nas
experiéncias presentes, receio, estamos sempre ‘ausentes’: nelas ndo temos nosso coragio —
para elas ndo temos ouvidos.”’? O homem tal como visto pela filosofia moderna, 0 homem do
conhecimento, é incapaz de escutar suas experiéncias. Mas por que Nietzsche estaria
afirmando que este homem que somos, homens do conhecimento, ndo se conhece? Que
homem é este que mesmo com tanto saber, ndo sabe nem a si-mesmo, estando sempre
“ausente” de sua “experiéncia presente”?

Primeiramente, devemos estar atentos que, na modernidade, a no¢do do que seja
“experiéncia” foi reduzida a uma operacdo mediada pelo entendimento (pequena razao), ou a
verificacdo de uma hipotese (tornando-se sindnima de “‘experimento”), ignorando a
perspectiva necessariamente envolvida em toda acdo humana, inclusive no proprio
conhecimento: um homem que tem este tipo de “experiéncia” nao tem coragdo nem ouvidos
para aquilo que realmente experimenta. Ele ambiciona uma realidade em que o devir seja
eliminado, e que sua historia ndo signifique uma construcdo (e destrui¢do) inscrita no tempo,
mas a aproximacao e concretizacdo de verdades absolutas — elas mesmas fora do tempo — ou
seja, enquanto o resultado evolutivo da pequena razdo, ora elevada ao status de
“naturalmente” (leia-se, neutramente) progressista. Desta maneira, também podemos pensar a
palavra “ausente” como forma de nomear aquele que jamais vive seu aqui e agora —
necessariamente inadequado, por isso desprezado —, pois significa que a almejada
(pretensamente alcancavel) verdade reside sempre em outro tempo que nao este: assim, seu
“presente” sO existe como ponto de referéncia para medir a distdncia em relagdo a estas

verdades sempre “ausentes””. Este homem (supostamente) ausente de seu tempo receia seu

115. Ainda: “[...] ¢ ainda longo o caminho até a enorme ¢ transbordante certeza e saude, que ndo pode dispensar
a prépria doenca como meio e anzol para o conhecimento, até a madura liberdade [...]” (HDH, &4, p. 10) Ou
seja, como ja sugerimos no capitulo anterior, Nietzsche ndo prop8e, em sua superacdo da metafisica
(transvaloragdo) ocasionada através da experiéncia artistica, um outro homem, mas este que transforma-se ao
viver o “desconhecimento” sabio de seu corpo. Esperamos esclarecer isto no que se segue.

2 GM, Proélogo, p. 7. O trabalho neste capitulo seré refletir sobre esta afirmacao.

3 Como breves ilustragdes temos, por exemplo, a ciéncia, que se “ausenta” de seu tempo na medida em que
entende-se como progresso “natural” em dire¢do a um conhecimento (uma verdade) que um dia — ndo este aqui e
agora —, dada sua “evolugdo”, permitira o controle e a manipulagéo absolutas dos elementos desse mundo, de
modo que, dotado de total capacidade de dominagdo, o homem finalmente realizara o projeto de eternidade e
“felicidade”(entenda-se sem devir, sem sofrimento), noutro tempo prometido por um Deus, j& morto. Por sua
vez, 0 cristianismo, afirma uma verdade edénica — felicidade eterna —, perdida pelo homem através de seu
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destino (historia) e o fato de ndo poder pré-determina-lo, pois isso envolve ter que reescrevé-
lo a cada instante e, mesmo assim, continuar invariavelmente vedado a certezas: o devir
representa a sua impoténcia e limite diante da vida. Assim, desconfiado que deste mundo do
devir, fundado no “desconhecimento”, surja somente males, vé na promessa de um mundo
além deste, sem alteragio, uma promessa de imunidade a este “sofrimento”.”

Em vista desse mundo além, o homem, procurando blindar-se do devir, separou-se do
mundo da transitoriedade, ora tornado enganador, aparente, condenavel. Ele somente tem
“verdadeiro” acesso as coisas na medida em que alcanga seu mais recente elixir, a substancia,
ou seja, aquilo que nelas ha de inalteravel, em si. Certamente, para tal, devera agarrar-se
firmemente as restricbes da pequena razdo, e, agora escutando somente com esta “grande
orelha” (o corpo, o transitorio, foi recusado), vé um real determinado, e, crendo ter descoberto
a passagem de acesso as coisas nelas mesmas, ndo vé mais a relatividade mesma de sua
escolha — que fundamentalmente é uma escolha — tornando a possibilidade de outras
perspectivas, se ndo inexistente, simplesmente descabida: “[...] o caminho parece interditado a
9575

certas possibilidades outras de interpretagao do mundo.

Vemos ai o0 nucleo do problema de Nietzsche em relacdo a tradicéo:

Derrubar idolos (minha palavra para “ideais”) — isto sim & meu oficio. A realidade
foi despojada de seu valor, seu sentido, sua veracidade, na medida em que se forjou
um mundo ideal... O “mundo verdadeiro” e o “mundo aparente” — leia-se: 0 mundo
forjado e a realidade... A mentira do ideal foi até agora a maldicéo sobre a realidade,
através dela a humanidade mesma tornou-se mendaz e falsa até seus instintos mais
basicos — a ponto de adorar os valores inversos aos unicos que lhe garantiriam o
florescimento, o futuro, o elevado direito ao futuro. ™

Nietzsche viu na histéria do pensamento como um todo inUmeras frestas em sua estrutura
erguida ao longo de séculos, tida até entdo como inquestionavelmente sélida, e, a partir dessas
rachaduras, adentrou nos elementos ainda ndo ouvidos, pois ja tidos como pressupostos por
esta tradicdo, e, com isso, deu inicio ao seu questionamento radical, através da relativizacao
dos alicerces ja tdo profundamente inseridos nesse que chamamos homem (tomado ha muito

como sindnimo de racionalidade)’’. Neste sentido, com esta colocacéo de que o homem do

pecado (que, ironicamente, ndo se satisfez com a promessa de perenidade), justificando a perambulacdo
penitente neste mundo, na expectativa de um reencontro em uma prometida outra vida.

™ Nietzsche expressa isto em um fragmento intitulado “Para a psicologia da metafisica”: “[...] O que foi mais
temido, a causa dos sofrimentos mais poderosos (ambicdo do dominio, vollpia etc.) foi tratado pelos homens
com a maior inimizade e eliminado do mundo ‘verdadeiro’. [...] Do mesmo modo, a mudanca, a transitoriedade
foram temidas: nisso se exprime uma alma oprimida, cheia de desconfianca e de méa experiéncia [...] uma espécie
de homem inversa teria computado essa mudanca como estimulo.” (VP, 8576, p. 298). Corroborando com nossa
leitura, esta espécie de homem inversa ao metafisico, nomerar-se-4, artista.

> ABM, §20, p. 25

® EH, Prélogo, p. 15-6.

"’ Significa, a propria tradicdo s6 é possivel uma vez que assenta-se em elementos “inaudiveis”, na medida em
gue o que considera 0 mais garantido € na verdade o mais distante, despercebidos: nogdes como racionalidade,
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conhecimento se desconhece — que tem o importante papel de abrir sua Genealogia —,
Nietzsche quer nos fazer pensar a importancia de olharmos onde estamos assentados, e néo
nos esquecermos que o lugar onde estamos, desde onde enxergamos 0 mundo, é uma
perspectiva, uma interpretacdo. E, uma vez que este solo esterilizado da metafisica, no qual ha
muito nos habituamos a habitar, nos ancora em uma profundidade que s6 podemos especular,
devemos partir do questionamento sobre a origem deste desejo de cindir com 0 mundo do

devir e viver para um além. S¢ assim poderiamos restaurar a esperanca de novas perspectivas:

Recuando alguns degraus. — Um grau certamente elevado de educacédo é atingido,
quando o homem vai além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos [...]
neste grau de liberdade ele deve ainda, com um supremo esforco de reflexdo, superar
a metafisica. Entdo se faz necessario, porém, um movimento para tras.”

Nesse passo para tras — o método genealdgico nietzschiano — devemos nos perguntar pelos
interesses, pela vontade de poder, que fundaram e permitiram o estabelecimento de uma dada
interpretacdo, e assim recolhermos os indices para uma leitura critica da mesma: e somente
através disso sera possivel pegar a mentira da metafisica em flagrante.”

De fato ndo sera a tarefa deste trabalho desenredar toda a extensa e elaborada trama
feita por Nietzsche em sua critica a tradicdo como um todo: da historia a biologia, da “morte
de Deus” ao niilismo (sem mencionar a critica direcionada especificamente a cada fil6sofo,
por exemplo), séo infinitos os detalhes, tons, relevos e complexidades que mereceriam cada
qual um trabalho de, no minimo, outra pesquisa. No entanto, uma vez que este ndo seria 0
melhor lugar para isto, o que pretenderemos aqui é, desde uma abordagem mais ampla,
vislumbrar ao menos algo da trama que todos esses especificos nés formam em seu conjunto,
qual o sentido que os une. Com isso queremos, como ja dissemos, compreender melhor qual o
lugar dado ao que seja a arte e a embriaguez na filosofia de Nietzsche, no tocante a sua critica
a tradicdo. Isto é primordial uma vez que ambas, arte e metafisica, encontram-se em lados
opostos: engquanto na arte 0 homem exalta o devir, considerando-o um estimulo a viver, por

outro lado, desde a tradicdo metafisica, em seu culto a transcendéncia (ao além-mundo)

auto-evidéncia do sujeito (res cogitans) — e este como distinto do objeto (res extensa) —, relacdo de causa e
efeito, e até a simples idéia de unidade, jamais, segundo Nietzsche, foram tomadas como problema — ou seja,
como também uma interpretacao passivel a critica —, mas como condicionantes categorias a priori.

"®HDH, §20, p. 29.

" Nas palavras de Deleuze: “Genealogia quer dizer a0 mesmo tempo valor da origem e origem dos valores.
Genealogia se opfe ao carater absoluto dos valores tanto quanto a seu carater relativo ou utilitario [...] Por isso
uma critica nunca € concebida por Nietzsche como uma reagdo, mas sim como uma acdo.” (DELEUZE, G.
Nietzsche e a Filosofia. Trad. Edmundo Fernandes Dias e Ruth Joffily Dias. Rio de Janeiro: Ed. Rio, 1976, p.
2). Ou seja, o que ele denomina superagéo (a transvaloracdo), ndo deve ser confundido como a manutengéo da
expectativa de continuo e dialético progresso da modernidade, em que a confianca na razdo evoluiria em
confianga no corpo — nao se trata de uma reagdo —, mas aponta para a assungdo do exercicio critico (agéo)
permanente face as vivéncias (na medida em que estas sdo compreendidas como perspectivas concretizadas
somente porque um jogo de forgas de tal modo se impds).
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através do virulento 6dio ao devir, 0 homem passa a assombrar como um morto-vivo esta
terra, a espera de um além inalcancavel, preso a um lugar que rejeita, a saber, este seu corpo,
ora vazio de sentimento de vida.*

Para Nietzsche, mesmo este moribundo que, se pudesse, escaparia de seu corpo — ja
que representa sua finitude —, €, ainda assim, desde corpo, pois isto também é vontade de
poder, quer dizer, advém de um desejo de impor seu sentido, uma interpretacdo que deu uma
formatacéo — um corpo — ao mundo®’. Posto isto, é importante atentarmos ao fato de que
Nietzsche ndo € contra as idealizagdes enquanto estruturas necessarias para nosso Viver no
mundo, pois, do contrario, a oposi¢do entre arte e metafisica seria apenas mais uma no
extenso repertorio dicotbmico do pensamento ocidental. Para ele, por ndo ser possivel
percebermos e vivenciarmos o constante fluxo do devir, criamos sentidos, unidades, ideais,
desde uma vontade de poder, de maneira que a vida torne-se possivel de ser vivida, sem eles
ndo haveria qualquer sentido de construcdo historica, e antes mesmo qualquer vivéncia, e

qualquer corpo:

[...] A confianca na razdo e em suas categorias, na dialética, e assim o aprego pela
I6gica sé provam, conforme a experiéncia, que elas sdo (teis para a vida: ndo a sua
“verdade”. Que uma porgdo de crencas tenha que existir; que se possa julgar, que
falte a duvida em relacdo a todos os valores essenciais: - isso é pressuposicdo de
todo vivente e sua vida. Portanto, que algo tenha de ser considerado verdadeiro isso
é necesséario — ndo que algo seja verdadeiro. “O mundo verdadeiro e o aparente”-
essa oposi¢do é reconduzida por mim a relagdes de valor. [...] Que, para prosperar,
tenhamos que ter crencas estaveis, disso fizemos o fato de que o mundo
“verdadeiro” ndo é nenhum mundo mutavel e submetido ao devir, mas, anteS, um
mundo que 6.2

Estas unidades, cada corpo, derivadas da necessidade da vontade de poder de dar
forma e reunir experiéncias e torna-las comunicaveis — manifestos casos singulares —, jamais
podem ser entendidas como independentes unidades denominadoras de esséncias: elas nascem
e se mantém devido as interligacGes e as intencdes que atualizam e, dissipada a forca que as
une, igualmente seu corpo se desfaz, dando vez a outro. O problema se estabelece quando a
condicdo fundamental do devir € negada e, em seu lugar, se deseja obrigar que cada corpo nédo
se decomponha, exigindo que a crenca em algo seja perene, estavel, tornando-se a definicéo,
a esséncia mesma deste algo. O homem moderno esqueceu-se, ou antes, recusou a mentira (a

fragilidade) destas verdades — destas crencas — e entdo empenhou-se em eterniza-las,

8 «“Enfermos e moribundos, eram os que desprezaram o corpo ¢ a terra e inventaram o céu e as gotas de sangue
redentoras; mas também esses doces e sombrios venenos eles os tiraram do corpo e da terra!” Zaratustra, I,
“Dos transmundanos”, p. 58.

81 |_embremos o capitulo anterior, onde dissemos que afirmar um espirito é antes afirmar o seu outro, o corpo.
Ressaltemos igualmente a passagem da Genealogia da Moral que diz n6s somos este homem do conhecimento:
sobre isto trataremos a seguir.

82 VP, §507, p. 267-8.
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acreditando ser possivel sua estabilidade (perenidade). Para isso, tornou meta eliminar a
multiplicidade e variabilidade que participam em cada uma destas provisorias unidades, de
modo que sejam, entdo, sempre as mesmas ¢, somente assim, de fato “conheciveis”. Dessa
necessidade de um mundo univoco, que tenha todas as suas faces apreensiveis,
consequentemente previsiveis — portanto um mundo puramente idealizado, pois ndo ha a
unidade no mundo, a ndo ser aquela que interpretamos desde nossa vontade de poder —, inicia-
se a cisdo entre esséncia e aparéncia, transcendéncia e imanéncia, sujeito e objeto, enfim,
homem e mundo: de um lado o lugar do verdadeiro, das coisas nelas mesmas, que se torna
paradigma ontol6gico do outro, acidental e enganador: sd é (verdadeiramente existente) o
mundo que ndo cede & mudanca e ao devir, sendo esse seu oposto, 0 que nao é verdadeiro: “O
que ¢ nao devém; o que devém nao €...” 8,

Mas vejamos mais de perto esta interpretacdo — tornada axiomatica pela tradicdo —
que, da necessidade de crermos em um mundo “verdadeiro” (constituido pelas unidades
circunstanciais que permitem darmos um sentido e, assim, confiarmos em um futuro), passou
a exigir que este seja sempre igual, significa dizer, que corresponda a uma esséncia para além

de toda a aparéncia, €, por isto mesmo, que seja conhecivel em si mesmo. Nietzsche nos diz:

O homem procura “a verdade”: um mundo que ndo se contradiz, que ndo engana,
que ndo muda, um mundo verdadeiro — um mundo no qual ndo se sofre:
contradicdo, ilusdo, mudanca — causas do sofrimento! Ele ndo duvida de que haja
um mundo tal como deveria ser [...] O desprezo, o ddio contra tudo que passa, que
muda, que se transforma: — de onde vem essa valoracdo do permanente?
Evidentemente, a vontade de verdade é aqui apenas 0 ansiar por um mundo
permanente. Os sentidos iludem, a razdo corrige 0s erros: consequentemente,
conclui-se que a razdo € o caminho para o permanente. [...] Mudanga e felicidade
excluem-se. [...] A crenga no que é mostra ser somente uma consequéncia: o primum
mébile propriamente dito € a descrenga no que devem, a desconfianca em relagéo ao
que devém, o menosprezo de todo devir.®

As mudancas do devir, as quais estamos submetidos, exigem que reavaliemos
constantemente aqueles nossos ideais, tentando sempre escutar a nova configuragdo
apresentada a cada aqui e agora, para podermos superar nossas interpreta¢des, criando outras.
Certamente isto demanda um esfor¢o de estarmos em permanente embate entre aquilo ja
criado e o que ainda ha por fazer, expondo-nos a possibilidade de que aquilo que demanda de
n6s uma reavalicdo, leve-nos por caminhos inteiramente diferentes daquilo que quica
esperassemos. Isto nos obriga a nos deparar com o fato de, apesar de nossa expectativa, aquilo

gue sSomos ou que procuramos construir, € igualmente circunstancial e, mais que isso, que,

8 CI, A razdo na filosofia, §1, p. 34.
8 VP, §585, p. 305.
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fundamentalmente, o que estdvamos tecendo era, antes, uma interpretacdo, uma historia que
pretende conter em unidade uma multiplicidade que raramente podemos dimensionar.

Diante disso, 0 homem incapaz de relativizar seus valores, e inconformado com a
fragilidade de seu ser no mundo, identifica vida a sofrimento, elevando o incontornavel
esforgo de existir a qualidade de peniténcia: vé na sua vida uma prisdo, e nas alteracdes de
suas experiéncias, contradicdo. Ou seja, condena a vida e a despreza por representar a tarefa
de, com ela, ter que sempre transformar-se, e deparar-se com a incompatibilidade aos seus
ideais outrora esperados. Ressentido e temendo sofrer, pensa que a vida o iludiu, pois
permitiu a construcdo de um ideal que ndo foi correspondido: logo, deseja um mundo como
deveria ser, um mundo além®.

Este homem exige do mundo (ou em seus termos, das “coisas”, da extensdo, res
extensa) a absoluta cognoscibilidade e a permeabilidade do mesmo a sua capacidade
investigativa, pressupostamente onipotente, que dele extraira leis, imperativos e medidas
balizadoras de toda e qualquer experiéncia. Mais do que isso, tratara de “desvelar” leis para
além de qualquer acontecimento, pois na confianca de que todos correspondam a uma
previsibilidade — ou seja, que exista de fato uma verdade (uma lei, uma necessidade) que 0s
determine —, se tornard a tarefa por exceléncia de sua racionalidade (a pequena razdo)
conquista-las, de modo que todo acontecimento se torne previamente conhecido, logo,
necessario. Isso acarreta que qualquer experiéncia (vivéncia, acontecimento) seja por si
mesma supérflua, desnecessaria: pois, se cada um destes acontecimentos sdo somente casos —
portanto contingentes — de uma lei cuja universalidade esta acima de todos eles, que validade
valor tem o acontecimento mesmo (inscrito na circunstancialidade), diante da necessidade?

Eis uma perspectiva que gerou conseqiiéncias concretas, duradouras e nefastas.®®

8 Ao desejo (ou seja, a esta interpretacdo, a esta vontade de poder) de alcancar um mundo imune & transicéo,
Nietzsche chama de “vontade de verdade": “‘Vontade de verdade’ é como se chama para vos, 6 mais sabio dos
sabios, 0 que vos impele e vos torna fervorosos? Vontade de que seja pensavel tudo o que é: assim chamo eu
vossa vontade! Quereis antes tornar pensavel tudo o que é: pois duvidais, com justa desconfianca, de que seja
pensével. Mas deve adaptar-se e curvar-se a vos! Assim quer vossa vontade!” (VP, §585, p. 305. O mesmo
também é expresso em Assim falou Zaratustra. Cf. NIETZSCHE, F. W., Assim falou Zaratustra — um livro
para todos e para ninguém, I, “Da superagdo de si”, p. 221-2. In.: Obras incompletas. Trad. Rubens Rodrigues
Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural, 2000. (Colecdo Os Pensadores). A vontade de verdade é justamente a
vontade de poder que quer acabar com a multiplicidade, reduzindo-a de modo que possa ser reduzida em
esséncias unitarias apreensiveis. (Cf. Cl, Sentencas e setas, §4, p. 10: ““Toda verdade é simples (univoca)’. —
Isto ndo é duplamente uma mentira?”).

8 Como se pode testemunhar em toda sua obra, Nietzsche diagnostica as muitas frentes de batalha abertas por
este complexo projeto de desvalorizacdo da vida: da ciéncia a religido, o combate a variabilidade e a diferenca se
institucionaliza de diversos modos, refletindo este homem que ja tem o desprezo a vida interiorizado. Como
veremos mais adiante, serd papel da arte contrapor-se a isso. (Cf. VP, §794, p. 397: “Nossa religido, moral e
filosofia sdo formas de décadence do homem. — O contramovimento: a arte™)
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Para este homem, o real passou a significar um amontoado de, se ndo acidentes de leis
universais, desordens a serem classificadas. Este mundo tornou-se, face a coeréncia absoluta
da consciéncia — insistentemente nao correspondida por cada aqui e agora —, corrigivel e, para
que isso se efetive, sua multiplicidade constituinte deve ser eliminada; significa dizer,
transitoriedade (o tempo), o fim (o declinio, a morte), e a falta (o erro), representantes de tudo
que devém, enfim, devem ser banidos deste novo mundo. Como agravante, hd a
transformacédo da concepcdo que este homem tem de si, que acaba por confundir-se com a
prépria idéia de consciéncia — como mencionamos, passa a ser somente uma de suas partes, o
que é apenas uma grande orelha é tomada por grande homem — e, nesta distor¢do, a pequena
raz&o passa a ser a (nica via possivel para se aproximar das coisas. ®’

Significa dizer, este homem esta tdo certo de ter a capacidade, a justificacdo e 0s meios
para a correcdo do mundo, que mais do que nunca cré na interpretacdo de seu mundo ideal,
pois agora ele é “possivel”. Estabelece-se, assim, a espécie de homem mais desprezivel,
aquele que tem sobrevida mais extensa, pois, além de se crer acima da vida — e com isso
despreza tudo, menos a si mesmo —, inventou todos 0os meios para se poupar do sofrimento,
em outras palavras, os meios para ndo “morrer”. Ardiloso, dedicou-se, ao longo de séculos, a
aprimorar seus instrumentos, doutrinas e todas as formas de desprezo a vida, disfarcadas de
verdadeira felicidade: créem ter alcangado um mundo em que podem poupar-se da mudanca,
do esforco de deparar-se com novas situacdes, pois tudo j& esta previamente entendido®®. Esta

espécie de homem

8 A idéia de sujeito é uma das mais intensamente combatidas por Nietzsche, pois dela derivam as mais variadas
e especializadas formas do homem desprezar a vida. Segundo ele, a nogdo de sujeito, o “eu”, nasce da busca do
homem de eliminar a multiplicidade e imprimir identidade no mundo, escondendo a sua propria multiplicidade
atras desta palavra: sendo assim, o “eu” ¢, antes, “uma administra¢do unitaria do nosso ser” (VP, §371, p. 198),
uma sintese que esconde muitas variantes, e ndo a estrutura unitaria e inquestionavel que garante nossa
existéncia. Nisso tudo se oculta, na verdade, um desejo do homem de ser a prépria causa de todas as coisas,
podendo determinar em que medida elas realmente sdo existentes, ou seja, verdadeiras: tudo deve ser tdo claro e
evidente quando € a necessidade do “eu”, ou seja, somente é, aquilo capaz de ser representado e verificado pela
consciéncia. Isso acaba por tornar-se o critério avaliador da vida: para além deste mundo factual (sem adequacao
a necessidade determinada racionalmente), hd& o mundo como deve ser. Caberd ao pensamento critico
genealdgico revelar esta trapaca (Cf. ABM, 816, p 21), e mostrar, a seu modo préprio, que por trds deste
pretenso “eu” hd uma complexidade inaudita e inaudivel, o si-mesmo, a grande razdo, o0 corpo, e que este ndo &,
tal qual se anunciou até entdo, prisdo da pequena razdo (do cogito, da consciéncia, da alma, ou dos outros
diferentes termos cunhados de Sécrates a modernidade). Mais do que isto, segundo Nietzsche, ao afirmar a vida,
e este corpo, “sabio desconhecido”, o homem “[...] ndo diz eu, mas faz o eu” (Cf. Zaratustra, I, “Dos
desprezadores do corpo”, p. 60).

88 Até mesmo as diferencas individuais foram eliminadas e, ainda que surjam, j& tém seu procedimento adequado
previsto: “[...] Todos querem o mesmo, todos sdo iguais; e quem sente de outro modo vai, voluntario, para o
manicomio. [...]” Zaratustra, Prélogo, p. 41.
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[...] toma a si como norma, como cume, como a mais alta expressdo do tipo homem:
ela toma de si mesma o conceito de “melhoramento” — ela cré em sua superioridade,
ela também quer realmente: a causa da mentira sagrada é vontade de poder [...] Erra-
se quando se pressupfe aqui um desenvolvimento ingénuo e inconsciente, uma
espécie de auto-engano... [...] Aqui trabalhou a gélida circunspeccdo [...]*

De um mundo, entdo, que deve ser somente positividade — ou seja, inteiramente
acessivel a consciéncia —, somente clareza sem ocaso, algo que nédo se adéqlie aos critérios da
pequena razdo ndo tem valor algum sendo sua existéncia desconsiderada, ou seja, 0 homem
ndo considera nada a ndo ser a atividade de sua pequena razdo. Este €, entdo, 0 homem do
conhecimento, incapaz de ouvir sua vivéncia, de viver um corpo inteiro.

Faz-se oportuno aqui, retomar, entdo, a passagem da Genealogia da Moral que deu
inicio a esta discussdo: “Nos homens do conhecimento, ndo nos conhecemos; [...] Nas
experiéncias presentes, receio, estamos sempre ‘ausentes’: nelas ndo temos nosso coracdo —
para elas ndo temos ouvidos.” Vejamos agora com atenc¢do: esse homem do conhecimento,
por Nietzsche criticado, € 0 homem que n6s somos. Significa dizer, ndo estamos falando de
outro homem, mas sim deste que nos é mais proximo®: somos filhos e promulgadores desta
perspectiva dualista da tradicdo, que interpreta a vida enquanto inadequacéo a um ideal, e, por
conta disto, ndo ouvimos nossas proprias experiéncias, uma vez que nds também as tomamos
desde estes ideais, ao invés de toma-las desde os interesses especificos que as permitiram,
fazendo, com isso, que elas adéquem-se as circunstancias especificas de seu tempo. Ou seja,
somos nos aqueles “sem ouvidos” para entender nossos ‘“ideais” como algo que pode
obedecer a outra ordem do que meramente a adequacao ao verdadeiro. Logo, Nietzsche diz na

sequéncia da mesma passagem:

8 vP, §142, p. 101.

% Como dissemos, ainda ai, é corpo. Nietzsche diz em seu Zaratustra: “Quero dizer uma palavra aos
desprezadores do corpo. Que desprezem decorre de que prezam. Mas quem criou 0 apre¢o e o desprezo e o valor
e a vontade? O ser-prdprio criador criou para si 0 apreco e o desprezo, criou para si 0 prazer e a dor. O corpo
criador criou 0 espirito como mio de sua vontade.” (Zaratustra, |, “Dos desprezadores do corpo”, p. 61)
Nietzsche quer desvalidar o desprezo que o homem tem em relagdo a vida (relativizando o sentido que ele da a
mesma ao apontar que ela ndo é algo em si), e defender que a sua identificagdo com o sofrimento ndo faz do
homem um apenado, mas sim réu, ja que advém da sua vontade de poder, que assim quis interpreta-la; para isso,
devemos olhar para o corpo, a multiplicidade de tensdes e interesses que criaram tal vontade de ter a vida como
dor.
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Antes, como alguém divinamente disperso e imerso em si [...] também nds abrimos
depois os ouvidos e perguntamos, surpresos e perplexos inteiramente, “o que foi que
vivemos?”, e também “quem somos realmente?”, e em seguida contamos, depois,
como disse, as doze vibrantes batidas da nossa vivéncia, da nossa vida, no nosso ser
— ah! E contamos errado... Pois continuamos necessariamente estranhos a nos
mesmos, ndo nos compreendemos, temos que nos mal-entender, a nos se aplicara

sempre a frase: “Cada qual é o mais distante de si mesmo” — para nGs mesmos

somos “homens do desconhecimento”...%

Por estarmos tdo imersos nesta estrutura do pensamento tradicional, mesmo quando
tentamos ‘““abrir os ouvidos” para isso que haviamos deixado de escutar, a pergunta que
fazemos ¢ pelo que somos “realmente”. Porém, se formos capazes de nos deslocar um pouco
deste habito, veremos que qualquer tentativa de elucidar uma pergunta como esta tem que,
para encontrar uma “resposta”, abrir mdo de encontra-la — a0 menos enquanto uma verdade
que termine com o problema —, mas nos tornaremos mais proximos dela quando, tendo uma
sauddvel desconfianca de nossas ‘“verdades”, sempre perguntarmos novamente,
permanecendo, entdo, desconhecidos a nés mesmos.

Por sua vez, o homem do conhecimento se mal entendeu porque espera uma
luminosidade necessaria e onipotente de sua racionalidade, descrendo no desconhecimento
necessario que funda toda verdade. A mentira da tradicdo consiste, portanto, em ocultar a
origem de sua interpretacéo, e, ao invés, anuncia-la como sendo a Unica interpretacdo valida,
posto que ¢ a unica que diz a “verdade” — passando-se, assim, como sinénimo do
verdadeiro®. O homem da tradicdo — esse homem que nés somos —, entdo, é incapaz de
escutar o corpo, pelo simples fato de que ndo se permite ndo escutar, exigindo da pergunta
“quem somos realmente?”, e sobre o que quer que seja, uma evidéncia necessaria (uma

verdade) inalcancavel. Ou seja, ao esperar que o mundo seja uma colecdo de coisas em i

%1 GM, Prélogo, p. 7-8.

% Restritamente a essa questdo, assentimos com a capacidade de sintese de Jirgen Habermas, em seu Discurso
Filos6fico da Modernidade, quando diz: “A teoria de uma vontade de poder desenrolando-se em todo o
acontecimento proporciona o enquadramento em que Nietzsche explica como se geram as fic¢gdes de um mundo
do ente e do bem e também das identidades aparentes dos sujeitos cognoscentes e moralmente atuantes, como se
constitui com alma e autoconsciéncia uma esfera de interioridade, como a metafisica, a ciéncia e o ideal ascético
alcancam a dominagdo — e, finalmente: como a razdo centrada no sujeito deve todo esse inventario a ocorréncia
de uma inversdo funestamente masoquista no &mago da vontade de poder. A dominacdo niilista da razéo
centrada no sujeito ¢ concebida como expressdo e resultado de uma perversio da vontade de poder.”
(HABERMAS, J. O discurso filosofico da modernidade. Trad. José Rui Meirelles Pereira. Lisboa: Dom
Quixote, 1985, p. 100) Entendemos esta “inversdo masoquista” da vontade de poder na perspectiva daquilo que
dissemos na nota 90 (ou seja, a nogdo da vontade de poder manifesta a necessidade de circunstanciarmos
genealogicamente nossas afirmaces, acautelando-nos de nossa vontade de verdade — que ainda assim, é vontade
de poder). Tal inversdo se torna mais evidente através do que Nietzsche trabalha como niilismo, em que o
homem, ao deparar-se com o limite instransponivel de sua racionalidade em realizar seus ideais, acaba por
experimentar uma abissal desilusdo e diante disso — em uma das formas do niilismo —, passa a desejar o0 nada,
desejar ndo mais desejar, aniquilando-se (eis 0 masoquismo). Porém, como veremos logo a frente, esta mesma
experiéncia abissal, de profundo e doloroso choque com os proprios limites, € possibilitadora de um novo olhar
sobre a vida.
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mesmas, que podem ser apreendidas com o método adequado, esquece-se de toda a
emaranhada — e desconhecida — multiplicidade de interesses que se antepbe a qualquer
tentativa de conhecer determinar uma vivéncia, deixando disfarcadas, com isso, as
interpretacdes, a vontade de poder que se impds, e as intencdes que estdo nelas inseridas. E
por esta razdo que a metafisica &, antes de tudo, um erro de leitura.*®

Como j& mencionamos, para Nietzsche, viver sem ideais é tdo ilusério quanto viver
apenas deles, significa dizer: sem estes, suportar todo o fluxo do devir seria impossivel,
tornando a vida impossivel. Por outro lado, viver um mundo feito somente deles forja uma
cisdo que so propicia um julgamento da vida enquanto inapropriada. Deste modo, devemos ter
em vista o que funda a possibilidade destas unidades, destes “ideais”, como algo que
absolutamente n&o tem nada de unitario®. Portanto, no confrontamento com a ficcionalidade
dos ideais, sera possivel uma resignificacdo da relacido do homem com a vida.*® Este é o

momento em que 0 homem se vé coagido a assumir como necessario a existéncia tudo o que

% VP, §628, p. 322: “Ilusdo de que algo seja conhecido onde temos uma férmula matemética para o acontecer:
este € s6 designado, descrito: nada mais!”. Como também destaca Jean Granier, a metafisica interpreta a
realidade de maneira que tudo aquilo que ndo seja em si mesmo, perene, seja, por conseqiiéncia, tomado como
erro. Disso decorre que tudo — a ndo ser a realidade imutavel — seja corrigivel: “O pensamento metafisico se
empenha em desconhecer essa determinacdo essencial da realidade: a mescla, pela qual os diversos elementos
constitutivos de um ser real correspondem a negaces e a afirmacgdes indissociavelmente solidérias entre si. Ele
pretende, pelo contrério, romper com essa conivéncia, porque ela desconcerta, perturba e causa a impressao de
que os valores mais altos se encontram ‘maculados’ pela mescla com antivalores, por exemplo o espirito com a
matéria, ou, de forma mais expressiva, o ser permanente com o fluxo do devir.” GRANIER, Op. Cit., p. 40-1.

% Como exemplifica Nietzsche em sua Gaia Ciéncia, 0 homem do conhecimento esqueceu-se de que é o ilégico
que funda o logico (Cf. GC, §111, p. 97). Ou ainda: “A logica esta atada a condi¢do de que haja casos idénticos.
De fato, para que se pense e se conclua logicamente, essa condi¢do, ha primeiro de ser simulada como tendo
sido preenchida.” (VP, 8512, p. 269).

% Este assunto rodeia o que Nietzsche chama de niilismo que, antes de tudo, ¢ a desilusdo radical sofrida em
relacdo a perenidade dos ideais, a mentira por de tras de toda “verdade”; a descoberta que no fundo tudo é
“ilogico” causa um profundo desamparo, e 0 homem termina com pena de si mesmo, intensificando ainda mais o
seu sentimento de inadequagdo: “O niilismo como estado psicoldgico terd de se declarar primeiro quando
procurarmos em todo acontecimento um ‘sentido’ que ndo ha ai: assim, quem procura finalmente perde o animo.
Niilismo é entdo o tornar-se consciente do grande e duradouro desperdicio de forga, o tormento do ‘em vao’ [...]
a vergonha de si mesmo, como de alguém que se tivesse enganado durante muito tempo [...] Portanto, a
desilusdo com um pretenso fim do devir como causa do niilismo [...] o entendimento da insuficiéncia de todas as
hipoteses de fim até hoje [...] No fundo, o que aconteceu? O sentimento de desvaloragao foi alcangado quando
se compreendeu que o carater total da existéncia ndo pode ser interpretado nem com o conceito de ‘fim’, nem
com o de ‘unidade’, nem com o de verdade. [...] Quando tivermos desvalorizado essas trés categorias, entdo a
prova de sua inaplicabilidade ao Todo ndo serd mais nenhuma razdo para desvalorizar o Todo.” (VP, 8§12, p. 32-
3). Porém, este sentimento de inadequacdo ¢ um momento necesséario para que a ficcionalidade — a historia, o
devir — seja reinserida como parte integrante da vida do homem, e que o projeto de uma verdade absolutizante
seja abandonado. Isto certamente ndo acontece sem perplexidade: “Num encontro. — A: Que esta olhando? Ha
algum tempo esta calado. — B: A mesma coisa antiga e nova! O desamparo de uma coisa me leva tao longe e téo
profundamente dentro dela, que afinal alcan¢o o fundo e vejo que ndo vale tanto. No fim de tais experiéncias ha
uma espécie de tristeza e torpor”. Aurora, 8465, p. 238. A partir deste estado de perda de &nimo e torpor, cabe
ao homem decidir entre intensificar o édio a vida (cometendo a inversdao masoquista ao desejar nem mesmo o
seu ideal), ou viver a liberdade de poder re-significar aquilo que outrora era tdo verdadeiro. E neste contexto que
Nietzsche nos indica que este momento de crise instaurado pelo niilismo é da mais inteira importancia e salde:
“Que podeis experimentar de mais excelso? A hora do grande desprezo.” (Zaratustra, Prologo, p. 37). Ou
ainda: “O descontentamento, o niilismo poderia ser um bom sinal.” (VP, 8111, p. 81).
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era designado como negativo — entenda-se: a falta, mudanca, erro, tempo, devir —, quando
ocorre a aludida chance de transvaloracéo (superacéo), em que a crenca na verdade das coisas
é desmascarada: nela o homem sofre a experiéncia avassaladora de sentir-se transi¢ao, ponte:
“O homem ¢ uma corda estendida entre o animal e o além do homem — uma corda sobre um
abismo [...]. O que ha de grande, no homem, é ser ponte, e ndo meta; 0 que pode amar-se, no
homem, é ser uma transic&o, e um ocaso.”®

Logo, a transvaloragdo, para além de ser o outro do “mundo verdadeiro”, recusando
qualquer tipo de idealizacdo, destruindo o mundo metafisico a fim de estabelecer outro, em
que a demanda por verdade seja abolida, propde, antes, superar o dualismo do pensamento
tradicional, que cria opostos que se anulam, e, em seu lugar, assumir que 0s opostos em
tensdo sdo uma condicdo, tornando-se, assim, algo diferente que uma oposicédo: trata-se da
superacdo, que, antes de ser uma mudanca desde as partes, € fundamentalmente a
transformacao do olhar em relacdo as mesmas, inserindo a condicéo da perspectiva®’. Como
bem nos esclarece Deleuze: “Alguma coisa mais elevada do que toda contradigdo
desenvolvida, resolvida, suprimida — a transvaloragdo”®. Neste sentido, ndo se pretende a
supressdo disto que somos, homens do conhecimento, mas a capacidade de nos relativizar
diante de nossas proprias expectativas — que certamente querem se realizar — e nos
entendermos enquanto incessante combate e construcdo, aquiescendo que a perenidade é
inviavel.

Assumindo a humanidade da criacdo de verdades, de ideais, perceberemos que
somente para o homem ha um além® - criado desde uma vontade de poder e que, portanto,
ndo é algo subsiste por si s6 —, ou seja, entenderemos que aquilo que se “conquista” pode
sempre ser desfeito, ou que aquilo que se almeja, pode perder nosso aprego; mas,
estranhamente, ao mesmo tempo tal conquista, este sentido que inscrevemos desde nossa
vontade de poder, nos toma com certa “sensa¢ao” de garantia — afinal tornou-se “corpo” —, 0

s> 100

que sempre nos seduz a certo “substanciar . 1sso nos obriga a termos o cuidado de nos

% (Zaratustra, Prélogo, p. 38)

%" 0O préprio Nietzsche reconhece ter compactuado com essa perspectiva dualista ao defender em sua primeira
obra, O Nascimento da Tragédia, a separacdo entre Apolo e Dioniso que, embora complementares,
manifestamente se opunham. Todavia, em seus escritos posteriores, ele reitera estas diferentes poténcias
artisticas, mas sob um s6 “corpo”, “Dioniso”. Veremos isto mais de perto no proximo capitulo.

% DELEUZE, Op. Cit., p. 13.

% Vale lembrar a tematizacdo do capitulo anterior entre organico e inorganico em que dissemos que somente
para o0 homem — o organico que eventualmente perece — a divisdo entre verdade-ilusdo é um problema, enquanto
gue a “pedra” (inorganica) € perenidade indiferente.

1% Como diz Deleuze: “O ressentimento, a méa consciéncia, nio sdo tragos de psicologia, mas como que o
fundamento da humanidade do homem” (DELEUZE, Op. Cit., p. 53). Com isso, Deleuze esta destacando algo
que o proprio Nietzsche ndo deixa de observar, a saber, suportar a fragilidade do nosso ser no mundo é antes de
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entendermos como esta corda estendida, atentos a estas oscila¢des vivenciadas neste “entre”,
e a nos dispormos a reinterpretar isso que supomos conquistado, exercendo a devida critica
aos nossos ideais. Significa passarmos a ter isto que chamamos homem — e por conseguinte
vida — desde outro registro, pois realoca sua “pequena razao”, reunindo-a a grande razao, e
construindo — tal qual tratamos de indicar no capitulo anterior —, uma outra idéia de sujeito,
que superou a subjetividade arbitréria (0 antropocentrismo), e tornou-se um “honesto corpo”,
tornado préprio, ou seja, capaz de conviver com a multiplicidade que o forma: “Sim, este eu,
e a contradicao e confusdo do eu, é ainda quem mais honestamente fala do seu ser: este eu que
cria, que quer, que estabelece valores e que é a medida e o valor de todas as coisas.”*

Este outro “eu”, o si-proprio, insere no homem do conhecimento que somos, a
capacidade de desconhecer e, portanto, deste embate entre impulsos faz surgir outra forma de
lidar com a vida, logo, outra nocdo do que seja, enfim, conhecer. Vemos nascer um
“conhecimento criador”: “Também no conhecimento, sinto apenas o prazer da minha vontade
de procriar e evolver; e, se ha inocéncia em meu conhecimento, tal acontece porque ha nele
vontade de procriagdo™'%. Esta nova relacdo do homem diante da vida, por ndo mais esperar a
perenidade dos ideais, torna-o apto a reinterpreta-los a cada nova configuracao da vontade de
poder, e, sem a incisiva obrigacédo de ter que ser sempre idéntico para poder ser, pode voltar a
“ter ouvidos” para suas experiéncias. Ele ganhou a liberdade de poder fazer troca de suas
verdades, e, assim, de sempre poder criar novos olhares, refinar e aprimorar suas perspectivas,
mantendo-se suscetivel a abandoné-las, em caso de uma nova interpretacdo se mostrar
necessaria.

Assim, a mesma experiéncia abissal que causa uma vontade de aniquilar(-se) por
completo a vida, possibilita, uma vez passada a nausea imediata da desvaloracdo absoluta do

rojeto de um mundo além, experimentar a “novidade” de uma vida liberada do dever, da
9 9

tudo extremamente nauseante — se vivéssemos somente a pura impermanéncia do devir, qualquer coisa, até
mesmo nomea-lo, seria impossivel — e que, portanto, a nossa sina é, de algum modo, tratarmos de imprimir
sentido nisto que no fundo é indiferente a qualquer sentido, ou seja, fazer corpo prestes a se dissolver. Em
Zaratustra (Zaratustra, Ill, “O convalescente”, p. 257-264), o proprio personagem se vé seduzido diante de
seu “pensamento abismal”, desejando que algo tdo grandioso nunca mais seja perdido. Imediatamente apds isto,
sente-se enojado, enfermo e ressentido, pois se deu conta que havia sido fisgado pela armadilha que pensava ter
escapado: até mesmo naquilo que imaginava ser o sentimento de méaxima lucidez, o encantamento pelo ascético
e perene teve maior éxito. Serd nesta convalescéncia que tomard conta de Zaratustra, deixando-o quase
incomunicavel (inaudivel e inaudito), que ele experimentara a necessidade de ter que sempre perder e
reconquistar o si-préprio, e como isso € o que ha de verdadeiramente humano.

101 Zaratustra, I, “Dos transmundanos”, p. 57. Esta “medida e valor de todas as coisas” ndo é a mesma
experiéncia do sujeito moderno, mas daquele que entende a necessaria perspectiva que forma a sua interpretacao
do mundo, que jamais comporta univocidade.

102 Zaratustra, 11, “Nas ilhas bem-aventuradas™, p. 116.



44

verdade '*. Com a morte dos ideais, morre também o mundo dos fins, por conseguinte, a vida
torna-se “gratuita” — posto que ndo ha mais a exigéncia por adequacdo — e, dessa falta de
“para que?” nasce a chance de uma transvaloragdo, em outras palavras, de um préprio:
significa dizer, nasce a chance de um homem que nao mais quer escapar deste mundo, mas ao
contrario, afirma-o como sindnimo da incontornavel tarefa de reavaliar seus ideais de acordo
com a nova configuracdo de forcas que sempre devém; com isso, 0 homem experimenta o
carater intransferivel desta tarefa — uma vez que trata-se de uma perspectiva inscrita em um
aqui e agora particulares que, se vividos por outro, j ndo serdo outros — e, por isso ganha, nos
termos de Nietzsche, o “si-proprio”, o corpo que retine em unidade a multiplicidade que se é.
Relembremos a passagem da Gaia Ciéncia citada no capitulo anterior: “Quando
teremos despojado dos atributos divinos a natureza? Quando teremos direito, nés homens, de

nos tornarmos naturais, com natureza pura, reencontrada, liberada?'%*

Esse homem que “se
da direito” de se tornar natural — significa, decide viver neste mundo e ndo em um além —,
experimenta a liberdade de poder ver a sua vida afirmativamente, j4 que ndo tem mais que
prestar contas a coercitiva inadequacdo. Em tal reconhecimento, 0 homem passa a entender a
vida enquanto fluxo ininterrupto de vontade de poder, acolhendo-a desde um valor
inimaginavel, em que o improvavel (acaso, absurdo) é tomado como necessidade, e mais,
amado enquanto tal: e, como ndo poderia deixar de ser, nesta experiéncia o proprio homem
transforma-se.

Desde essa experiéncia, a vida é entendida como atividade criativa de dar sentido, dar
corpo a vontade-de-poder, ou, em uma palavra, como arte: “A consideracdo de mundo

artistica: colocar-se diante da vida.”'%°. Por sua vez, a embriaguez serd o nome deste “estado”

(uma vez que o homem nele “padece” da vida — e ndo mais procura dela escapar), e a grande

103 A espécie de homem desprezador seré atingida pela crenga na vida como “[...] uma maldic&o e, uma vez que
seja atingida por ela, ndo recuard mais diante de nenhuma acdo: ndo o extinguir passivamente, mas fazer com
que se extinga tudo o que nesse grau é sem sentido e sem finalidade: ainda que isso seja apenas um espasmo, um
raivar cego no entendimento de que tudo, desde eternidades existia — até mesmo este momento de niilismo e
prazer na destruicdo. — O valor de uma tal crise € o fato de que ela purifica [...] o primeiro passo a uma
reordenacdo das forcas do ponto de vista da salde [..] Quais se mostrar-se-80 0s mais fortes nessas
circunstancias? [...] aqueles que ndo tém necessidade de principios de crengas extremos, aqueles que ndo so
reconhecem uma boa parte de acaso, de absurdo, mas antes a amam, aqueles que podem pensar 0 homem com
uma significativa moderagao de seu valor, sem por isso se apequenarem e se debilitarem [...]”. (Cf. VP, 8§55, p.
55)

4G, 8109, p. 94.

1% vp, §677, p. 342.
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106 . . . . ~
promovedora desse ‘“reencontro” . A embriaguez permite a nova “idealizacdo”, ora

desobrigada de perenidade:

O essencial na embriaguez é o sentimento de elevagdo da forca e da plenitude. A
partir deste sentimento nos entregamos as coisas, as obrigamos a nos tomar, as
violentamos. — Denomina-se esse evento como uma idealiza¢do. Desprendamo-nos
aqui de um preconceito: o idealizar ndo consiste, como geralmente se pensa, em
uma subtragdo e uma deducdo disto que é pequeno e secundario. O que é decisivo é
muito mais uma monstruosa exaltacio dos tragos principais, de modo que os outros
tragos pertinentes se dissipam.'”’

Tal homem criador torna-se finalmente capaz de considerar a existéncia harmonica
com o devir, uma vez que ndo condena o que este lhe traz, mas escutando aquilo que ora se

mostra, realiza uma sempre nova vivéncia, construindo estes novos ideais.

Imprimir no devir o carater de ser — essa é a mais elevada vontade de poder. [...]
Conhecimento em si no devir é impossivel: como &, portanto, possivel
conhecimento? Como erro sobre si mesmo, como vontade de poder, como vontade
de ilusdo. Devir como inventar, querer, negar a si mesmo, superar a si mesmo [...]
Arte como vontade de superagdo do devir, como “eternizar”, mas miope, sempre
segundo a perspectiva [...] O aniquilamento dos ideais, 0 novo deserto; novas artes
para o suportarmos, nds os anfibios.'®

A nocao de arte quer manifestar esta relacdo transvalorada do homem com a vida, e, portanto,
ndo pode ser confundida com um novo ideal — enquanto um novo dever ser —, mas como a
atividade de a cada novo aqui e agora, ser capaz de reavaliar e re-configurar a perspectiva: ela
¢ antes, congénere a atividade critica de repensar os ideais, relembrando que eles devem ser
capazes de se desprezar. Ou seja, 0 homem do conhecimento tornou-se artista — ou como

» 109 ele se permite ndo conhecer, e, portanto, a

melhor expressa o fragmento, “anfibio
desconfianca em relacdo ao que devém, e a necessidade de elimina-lo mediante a certeza e a
verificabilidade, transforma-se agora em alegria de ver sua existéncia perfeita, pois tudo €
tomado como a dadiva™®. Nesta espécie de novo conhecimento, esta “nova arte”, 0 homem se
compreende desde o carater interpretativo, logo circunstancial, perspectivistico que permite
qualquer vivéncia. Assim, ele tanto assume-se como multiplicidade tornada unidade (ou seja,

como “corpo inteiro” e ndo apenas sua pequena razdo), como também que algo permanece

106 «Quer-se a prova mais admiravel a favor de quéo longe vai a forca de transfiguragdo da embriaguez? [...]

Aqui homem e animal ndo apresentam diferenga; menos ainda espirito, bondade, retiddo. [...] encontramo-la no
mais angelical instinto da vida: encontramo-la como grande estimulante da vida [...]” (VP, 8808, p. 403)

197.C, Incursdes de um extemporaneo, §8, p. 79.

198 v/p, §617, p. 316-7.

109 1ss0 também se revela, por exemplo, na fala do Zaratustra (Zaratustra, Prélogo, p. 49): diante de seu desejo,
porém impossibilidade, de ser “por natureza” prudente como a terrena serpente ou altivo como a alada aguia,
cabe a ele algo entre os dois (Assim como outras — das muitas — imagens: “Se tudo ndo ¢é talhado de uma s6 peca
de madeira? [...]” (VP, §111, p. 81); ou do “asno tragico”, com “[...] um peso que ndo se pode carregar, nem
langar fora [...]” (CI, Sentencas e setas § 11, p. 11). De fato, o que estamos tentando dizer ndo seria capaz de
palavras mais precisas: aqui ndo ha mais dualismo entre corpo-alma, permanéncia-devir, mas o homem é aquele
que carrega todos, tornando-0s um so.

10 ¢, Cl, Incursdes de um extemporaneo, § 9, p. 80.
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inaudivel e necessariamente indiferentemente a expectativa de perenidade de cada uma de
suas verdades, levando-o a sempre recria-las a cada novo jogo de forgas.

Assim, é desde outra experiéncia que este homem cria — e conhece —, a saber, da
embriaguez, em que se estd — permitindo-nos fazer uso das palavras de nossa citacdo da

Genealogia da Moral — “divinamente disperso e imerso em si”.
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Capitulo 111

Arte, embriaguez e superacdo da metafisica.

Até aqui vimos, a comecar pelo primeiro capitulo, a nocdo de vida enquanto vontade
de poder, e de corpo como instancia incontornavel de realizagdo da mesma. Por “corpo”
designamos a configuracao de forgas (‘“vontade de poder”) que concorrem de maneira a
determinar o modo como algo se torna, ou seja, seu aparecimento (“corpo”) determinado pela
perspectiva que reune uma multiplicidade de forgas, conferindo-lhe uma forma. Dito isso,
tratamos no segundo capitulo, a partir da afirmacdo nietzschiana de que o homem do
conhecimento se desconhece, a respeito da insercdo da arte no projeto de superacdo da
metafisica. Para tal discutimos sobre 0 que seja isto que deve ser superado, refletindo sobre as
criticas de Nietzsche ao ideal determinista da tradi¢do, e vimos que, ao invés de substitui-lo, o
filosofo quer principalmente inserir — consonante com sua concepgdo de “vontade de poder” e
“corpo” — a necessaria perspectiva que faz nascer toda interpretacdo, e mostrar que,
consequentemente, 0 mundo “além” (o “transmundo”) é “ideal” pois, n0s damos esse valor a
ele. Assim considerado, diferentemente do mundo idealizado forjado pela tradi¢do, que delega
ao erro a transitoriedade da vida pelo fato desta jamais corresponder a necessidade
determinada pela “pequena razdo”, na arte tem-se este mundo, sem além, posto que nao nega
o devir, que traduz a vida como a tensdo entre o desejo de imprimir uma vontade dando-lhe
“corpo” e manter-se suscetivel ao seu iminente perecimento.

Diante desta constatacdo, o homem é impelido a se relativizar, pois percebe a forma
ordinariamente antropomorfica da “verdade” metafisica, em outras palavras, a mendacidade
do pretendido conhecimento universal e necessario, superior a este mundo. Ao confrontar-se
com a inocuidade do projeto racional de atingir a verdade, cabe ao homem, enfim, tomar uma

1

decisdo™!. Por sua vez, como ja adiantamos, a embriaguez serd a experimentacdo da

111 sequndo Nietzsche, este impasse induz & reinterpretacdo e depuracdo dos impulsos, posto que uma série de
antiquados axiomas se apresenta com relatividade outrora impossivel: “O valor de uma tal crise é o fato de que
ela purifica [...] o primeiro passo a uma reordenacéo das forcas do ponto de vista da satde [...]” (VP,855, p. 55)
Porém, a crise ¢ primordialmente ambivalente, e esta “purificacdo” ndo tem nada de necessaria, e € por isto que
ela permite uma decisdo. Nietzsche exemplifica isto através da distingdo do “destruir” e do “eternizar” na
conduta ressentida do homem moderno (niilista, reativa) e na do artista: “A ansia de demoli¢do, mudanga, devir
pode ser a expressdo da forga prenhe de futuro (minha terminologia para isso é, como se sabe, ‘dionisiaco’); mas
pode também ser o 6dio dos falhados [...], que destroi [...] porque para ele o consistente, sim, [...] todo ser
mesmo, revolta e causa irritagdo. Por outro lado, ‘eternizar’ pode por vezes provir da gratiddo e do amor [...] mas
também pode ser aquela vontade tiranica que gostaria de selar como lei iniludivel e coagdo [...] seu sofrimento
[...]” (VP 8846, p. 421 — originalmente em GC §370). Como veremos adiante, serd a organizagdo dos impulsos
(fisiologia) o critério que torna possivel diferencia-las.
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fragilidade dos ideais, em que o artista, mais do que sobrelevar dessa a dor e nausea que se
impdem™?, transmuta-as em um exaltado desejo de viver, dizendo “sim” inclusive ao proprio
sofrimento, pois este passa a representar a liberdade de ndo ter mais que corresponder a
coercitiva demanda por perenidade e tampouco a necessaria inadequacdo de sua existéncia,
mas antes, que é possivel agora isto: criar. Dessa radical experiéncia que € a embriaguez, o
homem passa a bendizer tudo o que até entdo era relegado ao erro e, como conseqiiéncia, a

considerar a vida desde um valor exilado, a beleza:

No dia em que esse ser sublime se cansasse da sua sublimidade, somente entéo
despontaria a sua beleza [...] Quando o poder se torna clemente e desce para 0
visivel: beleza, chamo eu tal descida. E de ninguém quero tanta beleza, quanto,
justamegllt?(’e, de ti, 6 poderoso; que a tua bondade seja o teu derradeiro superar a ti
mesmo.

Quando o mundo ideal (o transmundo) é tomado enquanto perspectiva — e ndo como
“verdade” — torna-se permeavel a reinterpretagdes e, com isso, a “sublimidade” (entenda-se
o ideal metafisico da imutabilidade, sempre inatingivel) que o cobria outrora se torna
“cansativa”: uma sublimidade cansativa, pois, desde esse outro olhar que a toma enquanto
uma perspectiva, transforma-se em enorme fardo (o fardo de “dever ser” adequado ao ideal),
e, mais importante, por perder sua finalidade, revela-se um peso sem necessidade de ser
suportado, e, portanto, dispensavel. Fazendo uso de uma bela imagem do escritor Hans
Christian Andersen, o artista embriagado €, entdo, como a crianca que teve a inocente e
despretensiosa coragem de dizer que ndo ha ali um suntuoso e magico traje a vestir um
exaltado imperador (a “sublimidade”), mas, “descendo para o visivel”, que ali ndo vé nada
além de um homem nu ***: o artista acusa a fraude da metafisica, mas de modo inteiramente
diferente do virulento e vingativo homem da tradi¢do que se dedica a condenar o devir, pois
vé na nudez, na exposi¢do indigente advinda da “descida” para este mundo (da fragil condicéo
humana), algo mais simples e forte, beleza. E ¢é justamente deste homem mesmo, adorador do
sublime, de quem o artista espera a maior beleza: a superacgéo de si.

Eis, enfim, o ndcleo do nosso problema e titulo desta dissertacdo: a arte e a
embriaguez como superacdo da metafisica. Para de fato esta afirmacdo mostrar seu sentido,
devemos agora explorar os matizes dos nossos termos centrais, “arte” e “embriaguez”.
Concordante com o que se pdde perceber de outros termos até aqui, veremos que estes

também ndo sdo insulares conceituagdes, mas antes funcionam como vértices que estabelecem

12 Tal qual faria o niilista radical, por exemplo, como vimos no capitulo anterior.

113 Zaratustra, 11, “Dos seres sublimes”, p. 148-9.

14 cf. ANDERSEN, H. C. Os novos trajes do imperador. In.: Contos de Andersen. Trad. Guttorm Hanssen.
Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1981, p. 108-113.
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0 plano em que a problemética se desenvolve, assim como o centro para onde tantos outros
termos convergem. Mais do que isto, tentaremos mostrar como o plano que surge da relagéo
entre “arte” e “embriaguez” significa, inserido na complexa tarefa de questionamento do
pensamento ocidental tdo perseguida por Nietzsche, a experiéncia mesma da superagdo, na
medida em que representa uma nova possibilidade de configurar os elementos que pareciam
t40 incontestavelmente instaurados'®, ou seja, a seu modo ja4 os superam apenas por
possibilitar que estes sejam reinterpretados. Logo, como veremos, a “superacdo de si”
manifesta no aforismo acima, tornar-se-a conforme a “supera¢do da metafisica”, na medida
em que ela so € possivel se a segunda jé tiver se realizado, pois aquele que supera a si mesmo,
relativizando-se suficientemente para tornar-se outro (superando-se), j& concretiza uma
significativa objecdo a estrutura tradicional de avaliacdo da vida.

Portanto, cabe deixar claro que a distingdo dos sentidos dos termos “arte” e
“embriaguez” que agora realizaremos tem como propoésito servir de “lente de aumento” para
que possamos olhar as camadas sobrepostas que constituem cada uma destas importantes
no¢Oes, e com isso desvelar a firme interdependéncia que ha entre elas e, como necessaria

decorréncia, a relacdo destas com o que seja “superacao”. Comecemos pelo termo “arte”.

A “arte” como criacdo: sinénimo de “vida”.

Nietzsche diz: “A arte e nada como a arte! Ela ¢ a grande possibilitadora da vida, a
grande sedutora para a vida, 0 grande estimulante da vida...”***. Em sentido amplo, o termo
“arte” ¢ identificado ao conceito de “vida”, uma vez que ambos designam a vontade de poder
que deseja criar **'.

Decerto, conforme mostramos no primeiro capitulo, “vida” ¢ entendida como
ininterrupta alteracdo somente manifesta desde uma perspectiva, um sentido, que faz aparecer
isto ou aquilo: assim, vimos que ndo ha nada fora da vontade de poder, na medida em que ndo
ha nada além da perspectiva que da forma (“corpo”) ao mundo ao diferenciar cada coisa
desde a tensdo de forgas que lhe ¢é caracteristica. Portanto, se “vida” ¢ dar corpo a
multiplicidade de diferentes impulsos — forgosamente circunstanciais, logo sempre em

alteracdo —, desde uma perspectiva determinada pelo jogo de forcas que se imp0s, podemos

115 por exemplo, a contraposicao entre sujeito e objeto, 0 homem como aquele que conhece, a relagdo causa e
efeito, etc.

18 v/p, §853, p. 427.

17 Também chamada de “vontade de criar”, Cf. Zaratustra, 11, “Nas ilhas bem-aventuradas”, p. 116 (Cf. DIAS,
Op. Cit., p. 29).
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dizer que, em Gltima instancia, vida é sempre uma atividade criativa.''® Assim, toda “vontade
de poder” ¢ por si s6 “vontade de criar”, pois sempre quer criar corpos, impondo seu sentido:
entdo “vida”, enquanto atividade de constante criagao, ¢ “arte”.

Deve-se ressalvar que, com o uso que faz do termo “arte”, Nietzsche recusa a acep¢ao
que a teoria Estética da ao mesmo, principalmente na medida em que esta parte da
interpretacdo tradicional, antropocéntrica, ao pressupor a separacéo entre sujeito e objeto: um
enquanto dotado de faculdades cognitivas que permitem captar e refletir sobre o fenémeno
sensivel manifesto pelo outro, a fim de recolher determinantes que possam assegurar racional
e desinteressadamente o sentimento diante do belo — e por sua vez, serdo os objetos que
causam este sentimento aqueles chamados de “artisticos” **°. Muito ao contrario, a palavra
“arte” ¢ apropriada por Nietzsche para designar a atividade criadora ela mesma, ou seja, a
atividade de construir sentidos — sempre interessados —, que por sua vez conferem formas ao
mundo, algo que, como ja visto, corresponde a propria definicdo de vida. Por conta disto,

. ) - : 12
Nietzsche diz: “O mundo como uma obra de arte que d4 a luz a si mesma”'?°,

. L . o~ 5121
Neste sentido, “arte” também € identificada como “vontade de ilusdao”

, enquanto
modo de forjar um significado para o0 mundo que possibilita nossa existéncia, mas que
fundamentalmente n&o corresponde a nada que tenha permanéncia ou existéncia fora deste
significado. Tal acepgdo da palavra “arte” enquanto atividade de criar tais sentidos é, quica,
aquela que pode ser encontrado em toda a obra de Nietzsche: apesar das diferentes

contextualizacdes sofridas em cada época, a arte sera sempre a atividade de dar sustentacao a

18 Ou seja, a vida ¢ tal qual a arte pois realiza e se mantém como atividade criadora de sentidos: “toda arte
emana de uma liberdade que se torna criadora devido aos entraves que lhes sdo impostos.” (GRANIER, Op. Cit.,
p. 73). Ao dominar as for¢as que se contrapdem, atualizando uma vontade de poder (criando novos “corpos”),
ela sempre resguarda a liberdade de tornar-se outra, de apresentar-se desde uma nova perspectiva, demandando
novamente a atividade de criar. Tendo isto em vista, Nietzsche usara em certas ocasides a expressdo “arte
reativa” para identificar a criagdo e aprimoramento da vontade de verdade, e dos seus meios de imprimir o
ressentimento: também estas advém da liberdade criativa (interpretativa) da vida. Porém, ao fazermos as devidas
investigagdes em torno do termo “arte”, veremos como esta expressdo ¢ s6 mais um modo para Nietzsche
manifestar a oposicéo entre arte e pensamento metafisico, e ndo propriamente que ele considere que possa haver
uma arte negadora da vida.

9 Em sua Genealogia da Moral, Nietzsche questiona esta concepcao através da critica a interpretacéo kantiana:
“Kant imaginava prestar honras a arte, ao dar preferéncia e proeminéncia, entre os predicados do belo, aqueles
que constituem a honra do conhecimento: impessoalidade e universalidade. Este ndo é o lugar de discutir se isso
ndo foi essencialmente um erro; quero apenas sublinhar que Kant, como todos os fildsofos, em vez de encarar o
problema estético a partir da experiéncia do artista (criador), refletiu sobre a arte e o belo apenas do ponto de
vista do ‘espectador’, sem perceber o proprio ‘espectador’ no conceito de ‘belo”” (GM, IlI, 86, p. 93). Significa
dizer, ndo ha qualquer avaliagdo (como aquela que predica “isto é belo”) capaz de ausentar-se da perspectiva
especifica a qual estd circunscrita, ou seja, da delimitada interpretacdo daquele que a realiza. Logo, atento a
impossibilidade considerar algo como eximido de seu contexto — tal qual a expectativa kantiana do belo “sem
interesse” —, Nietzsche sintetiza: “O belo existe tdo pouco quanto 0 bem e o verdadeiro.” (VP, §804, p. 401).
120v/p, §796, p. 397.

2L Cf. GC, §107, p. 93 (Citado no primeiro capitulo). Nietzsche também diz, como ja mostramos, “vontade de
aparéncia”.



51

existéncia, pois “criar aparéncias” é o que fundamentalmente permite que esta seja vivida'?.

Nesse Vviés, a arte € em diversas passagens tomada como possibilitadora da existéncia, ja que
ndo hd nada que se dé fora de um sentido, de uma perspectiva: ela cria “aparéncias”
(“ilusdes”) que dao ao mundo uma forma, que “em si mesmo” nada €. 123

Neste sentido podemos dizer que, por outro lado, a arte também cria a “verdade”, pois,
como vimos no segundo capitulo, isso a que se chama “verdade” ¢ criagdo do homem que em
um primeiro momento, na tentativa de proteger-se da impermanéncia do devir, tomou a
estabilidade como possivel, porém este, seduzido com a aparente seguranca desta crenca,

renegou o seu carater ficcional, substanciando-a. Nietzsche diz:

“A vida deve inspirar confianga”: a tarefa, posta desta maneira, é imensa. Para
resolvé-la, o homem precisa ser, j& por natureza, um mentiroso, precisa ser, mais que
tudo, um artista. E ele é isto também: metafisica, religido, moral, ciéncia — todos sdo
apenas rebentos de sua vontade de arte, de mentira [...]. A faculdade gragas a qual
ele domina a realidade com a mentira, essa capacidade artistica do homem par
excellence [..]**

Dessa forma, a identificacdo com a “ilusdo” — bem como o aparente, 0 erro, etc. —
serve igualmente para destacar a oposi¢do da “arte” em relagdo a nocdo tradicional de
“verdade”, posto que “arte” — assim como “vida” — é 0 representante e afirmador de tudo que
essa verdade visa combater, a saber, um mundo em devir. Surge, dai, outra consideracdo do

termo “arte”.

122 Ainda que de maneira diferente, Nietzsche sustenta tal compreensdo desde O Nascimento da Tragédia, em
que a arte € a redengdo da existéncia através da aparéncia (Cf. NT, p. 117: “[...] cumpre assim chama-la,
verdadeiramente séria tarefa da arte — livrar a vista de olhar no horror da noite e salvar o sujeito, gragas ao
balsamo da aparéncia [...]”), até os escritos do periodo mais tardio — aos quais majoritariamente nos ocupamos
neste trabalho —, é possivel identificar que “arte”, em sua designa¢io mais ampla, sempre significa a acdo de
plasmar um mundo de sentidos, desde uma perspectiva que determina a estrutura mesma do viver, ndo sendo
possivel, portanto, nada fora disso.

123 A nogdo de arte como “possibilitadora da existéncia” ndo deve ser confundida com a “metafisica de artista”
que Nietzsche elabora no Nascimento da Tragédia, em que a experiéncia estética seria o fundamento e
justificacdo consoladora da existéncia diante da dor. O proprio Nietzsche, em seu exercicio de autocritica
posterior, reconhece os problemas desta afirmacédo: a necessidade de redencéo ainda é uma atitude que diminui a
vida, pois, mesmo que negue a perenidade do mundo e, consequentemente, aceite a impossibilidade da total
cognoscibilidade (assumindo, assim, a aboli¢do da falta como inviavel), denota que, na justificacdo através da
aparéncia, permanece a demanda por um sentido Gltimo que respalde esta estrutura (ainda que completamente
distinto), ndo efetuando assim a critica ao cerne da problemética da tradicdo (Cf. NT, p. 19). Contudo, isso ja
contém a pedra fundamental a partir da qual toda a filosofia de Nietzsche se apoia, a saber, a compreensédo de
gue nossos ideais e nossas verdades somente sdo possiveis através de uma ficcionalidade esquecida e
perversamente recusada, mas que, por conta disto mesmo, servem como indices do que ha de mais valioso, a
liberdade de criar: por isso as explicitas defesas que o filésofo faz da ilusdo, do erro, da mentira, etc., como
sendo tdo ou mais validos quanto a “verdade”. Sera a vivéncia ciente da liberdade oculta por detras da
ficcionalidade o que se nomeara “arte”, uma vez que deverd continuamente criar novas interpretacdes (ou, caso
se queira, novas verdades). Isto muda, portanto, o eixo de sua analise: ndo h& mais dor a ser redimida, mas na
ndo exclusdo desta como constituinte, realizar a intransigente afirmacgéo da vida.

124 vp, §853, p. 426. Mais a frente diz; “A vontade de aparéncia, de ilusdo, de ludibrio, de devir e mudanga (de
ludibrio objetivo) vale aqui como mais profunda, mais originaria, mais metafisica do que a vontade de verdade,
de realidade, de ser: - esta tltima ¢ apenas uma forma da vontade de ilusdo.” (p.427: apesar de estar sob a mesma
numeracao na edicdo de A Vontade de Poder, tratam-se de fragmentos distintos, conforme a edicéo critica. A
primeira parte 11[415] de novembro de 1887 — marco de 1888, ja esta 17[3] de maio-junho de 1888)
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A arte como contramovimento.

Desde um uso mais discriminado, a palavra “arte” designa a perspectiva que se opoe a
metafisica: “o contramovimento: a arte”*?°, Nietzsche afirma. Com a palavra
“contramovimento”, o fildsofo sintetiza aquela que consideramos ser a fungdo primordial do
termo “arte”: manifestar a possibilidade de uma via alternativa a tradicdo. Analisemos o que
ele convoca com esta palavra.

Como vimos no capitulo anterior, Nietzsche diagnostica que as categorias mais
elementares da metafisica permaneceram “desconhecidas”, levando a enferma compreensdo
da vida: da separacdo entre sujeito cognoscente e objeto cognoscivel, até a supostamente
evidente nocdo de ‘“unidade”, sdo intmeros os artefatos de negacdo da vida que
silenciosamente deixaram para trads a humanidade de suas “verdades”. A “verdade” tornou-se
o valor mais excelso e o Unico parametro de consideracdo do que quer que seja, determinando
existéncias, segregando experiéncias desde a mensuracdo de seu nivel de “identidade”. Ou
seja, quanto mais asseguradamente algo se mantém o mesmo (permanecendo idéntico), mais
ele esta protegido de alteracBes (de tornar-se outro) e, por conseguinte, mais ele “€”: ou, o que
diz o mesmo, mais ele ¢ “verdadeiro”. Com isso, somente o que atende a esta exigéncia entra
em apreco e, assim sendo, as transformacdes do devir sdo peremptoriamente recusadas — se é
gue ao menos consideradas —, por infringirem aquilo que deveria manter-se imutavel. Logo, a
propria vida torna-se algo sem valor, “mentiroso”, pois ndo ¢ como deveria ser, uma vez que
se esquiva de fixar-se em um sentido Gltimo ou univoco: novas perspectivas e, mais grave que
isso, a compreensdo da vida como assuncdo do devir, torna-se extremamente improvavel
neste contexto necessariamente inquisitorio.

Neste sentido, para Nietzsche s € possivel realizar uma contraposicdo a tradicdo caso
seus pressupostos fundamentais sejam abandonados, quer dizer, caso ocorra a relativizagcao
dos mesmos e a assuncdo do carater de sua ficcionalidade para, através disso, assumir-se
igualmente a incompletude do ato de cria-los. Ou seja, o contramovimento da metafisica
consiste em ser capaz de realizar a resignificacdo das expectativas diante da vida, deixando de

exigir da mesma adequacao (identidade) ao antecipadamente estipulado pela “pequena razao”.

125 /P, §794, p. 397. Se recorrermos & edicéo critica, poderemos constatar que Nietzsche repete esta afirmacéo
(Die Gegenbewegung: die Kunst) em muitas outras passagens. Os fragmentos postumos 8809 (14[119] da
primavera de 1888), §811 (14[170] da primavera de 1888) e §821 (14[47] da primavera de 1888) séo alguns
exemplos em que nos originais consta este titulo, mas que foram subtraidos em nossa traducdo de referéncia, a
coletdnea A vontade de poder.
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Assim, considerando que “arte” significa a atividade de criagdo, de forjar aparéncias,
que ao mesmo tempo d& e possibilita novos sentidos, Nietzsche também faz uso deste termo
para designar o ato de reconhecer a perecibilidade de cada verdade, ou seja, seu carater
perspectivistico e em devir, demarcando os limites das mesmas, resguardando-se da negacéo
da vida. Nietzsche diz: “A arte como unica forga contraria superior, em oposi¢do a toda
vontade de negacdo da vida [..] a arte tem mais valor que a verdade™?°. Disso podemos
concluir que Nietzsche, ainda que afirme que a arte — enquanto “vontade de ilusdo” — seja
geradora da “vontade de verdade”, ndo tem ai o principal argumento para respaldar o
privilégio valorativo da arte em detrimento da verdade: ndo se trata de uma hierarquia baseada
em uma “cronologia” de criacdo (isto, alids, soaria inconsistente para um filésofo como
Nietzsche, para quem qualquer determinacdo de fundamento € altamente problematica), mas
somente de valor. A arte é superior a verdade na medida em que assume o devir, ciente da
incompletude de suas criacbes; ao contrario da verdade, que visa determinar o que as coisas
devem ser nelas mesmas, decretando, através disso, os parametros de correcdo daquilo que a
ela ndo se adéqua.

Resumidamente, ao dizer que a arte tem mais valor que a verdade, o filésofo quer
respaldar o fato de que na arte abandona-se a confianga intransigente na “pequena razao” e na
existéncia da “verdade” metafisica: “O que significam entdo ideais ascéticos? No caso de um
artista, j4 0 compreendemos: nada absolutamente!”**’. Assumida a infixidez de cada criacio —
uma vez que aquilo que da arte advém j& nasce ciente de seu carater de “aparente” —, a
expectativa de uma verdade Gltima passa a ser despropositada: em toda afirmacdo, em toda
criagdo, permanece sempre a possibilidade de modificar-se*?®. Por conseqiiéncia, elementos
antes desconsiderados ou negados sdo reinseridos nas avaliagdes: com isso a “pequena razao”
— a Unica idéia a qual o homem devotava confianca até entdo — passa a ser apenas uma das
varias outras partes que participam do arranjo que faz nascer cada experiéncia. Tal
multiplicidade, como ja dissemos, Nietzsche chama de “corpo” — enquanto “grande razao” —,
que representa o fato de que ndo h& nada univoco, mas somente manifestacdes da pluralidade
de impulsos em tensao, circunscritas a uma dada perspectiva.

E, enfim, desde a nocao de corpo que se refina ainda mais o significado que Nietzsche

da a palavra “arte”, uma vez que seu apice da arte leva a transmutagdo fisiologica que, por sua

126 \/p, §853, p 427.
27.GM, 111, §5, p. 91.
128 Como trabalhamos no capitulo anterior, reinsere-se o “desconhecimento” de todo conhecer.
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vez, se denomina ‘“embriaguez”. Através dela, veremos como se aprofunda o

contramovimento a metafisica: a “embriaguez” ¢ o proprio exercicio de sua superagao.
“Arte” como “dizer sim”: perspectiva afirmativa.

Por considerar este termo tanto como sindénimo de vida, como de contramovimento a
metafisica, “arte” ¢ também utilizado por Nietzsche para sintetizar a sua alternativa em
relacdo a tradicdo, em que a expectativa de univocidade é abandonada: concisamente, a arte
diz “sim” a vida. Nietzsche diz isso em diversas passagens, como por exemplo: “A arte, de
costume o grande estimulante da vida, uma embriaguez na vida, uma vontade de vida [...]"*?*;
ou “[...] arte é, essencialmente, afirmacdo, béncdo, divinizacdo da existéncia [...] Ndo ha
nenhuma arte pessimista... A arte diz sim.” **° E ainda, em Crepusculo dos Idolos, diz:

O fato de o artista avaliar mais elevadamente a aparéncia do que a realidade néo ¢é
nenhuma objec¢do contra essa proposi¢do. Pois “a aparéncia” significa aqui mais uma
vez a realidade [...] O artista trdgico ndo é nenhum pessimista. Ele diz justamente
sim a tudo que é digno de questdo e passivel mesmo de produzir terror [...]**

Como foi esclarecido anteriormente, ao utilizar o termo “aparéncia” Nietzsche faz
expediente da cisdo tradicional entre mundo “verdadeiro” e “aparente” para tornar patentes as
graves conseqliéncias da mesma e visa, através disso, destacar que no seu proposito de

» 132 _ ¢ re-apropriado como

superacao, aquilo que era negado pela metafisica — a “aparéncia
existente e constituinte a vida. Nao apenas, o filésofo defende que isso que era rechacado
deve ser reinterpretado como o que seja, quigd, o Unico que se possa denominar “verdadeiro”
— ou “real”, como na citacdo™®. Disso ndo podemos derivar, no entanto, que ele esteja
realizando uma mera inversao, pois — ainda que se assemelhe a tal — a assungdo do “oposto” —
o “aparente” — acarreta reinterpretar o projeto moderno desde sua base, ndo sendo mais
possivel a avaliacdo desta polaridade como inevitavelmente contraditdria, logo insolavel***,
Pois, ao positivar a “aparéncia” em detrimento da “realidade” (em sentido moderno),
abandona-se a concep¢do da vida como cognoscivel em si mesma, e, vedando-se a
possibilidade de uma compreensdo que seja univoca, aparece O carater traicoeiro desta

expectativa, uma vez que se desvela a sua circunstacialidade interessada. Assim, ndo ha a

129v/p, §851, p. 423.

130vp, §821, p. 411.

131 Cl, A “razdo” da filosofia, §6, p. 33.

132 Como também o corpo, os sentidos, a alteridade, a transitoriedade, etc., enfim tudo que perece.

133 No mesmo Crepusculo dos Idolos, Nietzsche diz também: “Um outro tipo de realidade é absolutamente
indemonstravel.” (Cl, 4 “razdo” da filosofia, 86, p. 32).

134 Relembramos aqui Deleuze citado no capitulo anterior: “Alguma coisa mais elevada do que toda contradigio
desenvolvida, resolvida, suprimida — a transvaloragdo.” (DELEUZE, Op. Cit., p. 13).
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substituicdo da verdade tradicional pela aparéncia, tornando-a a nova esséncia por traz das
coisas, pois a pergunta pelo fundamento da realidade ja ndo € mais possivel: em contrapartida,
tem-se a nogdo de que as verdades s6 manifestam a perspectiva de seu contexto, e, mais
importante, que elas estdo em devir, logo ndo representam o sentido Gltimo de algo (sua
substancia), imunes a variabilidade do aqui e agora de cada caso, mas tratam da ambivalente
realizacdo de uma perspectiva, posto que tanto manifestam uma vontade de poder que se
tornou corpo, como também resguardam o lampejo de infinitas outras, que ora ndo se
realizam.

Por esta razéo, Nietzsche diz na citagdo acima: “Pois ‘a aparéncia’ significa aqui mais
uma vez a realidade”. O artista esta ciente do carater provisorio (“aparente”) de tudo que por
ocasido se nomeia como ‘“‘verdadeiro”, “real”, e reconhece a instabilidade das verdades, que
nada mais sdo que perspectivas, “corpos”, que dio forma ao mundo tornando-0 vivivel (e
visivel), sendo tudo, ao fim, ‘“aparente”: ao reconhecer que nada tenha seu sentido
previamente dado, deixa de avaliar a vida desde o critério de identidade, e com isso, aquiesce
a que as “verdades” alteram-se com a circunstancia, levando-o a assumir para si a tarefa de
construi-las, pois ndo ha mais nada exterior a construcdo capaz de respalda-las. Por
conseguinte, Nietzsche, ao dizer que o artista tem mais em conta a “aparéncia” do que a
“realidade” — ou, como ja citamos, que “a arte tem mais valor que a verdade” —, quer
demonstrar que a nogao de “verdadeiro” precisa desmoronar e, em seu lugar, deve-se permitir
0 constante nascimento de novas interpretagdes.

Significa dizer, o artista, diante do fato de que isso que se denominava “realidade”
tenha mostrado sua relatividade — ou seja, que é fruto de um jogo de forcas e interesses, e ndo
da correspondéncia a “verdade” —, da-se conta da estrutura ficcional — “aparente” — da vida, e,
diante disso, vé-se diante da outrora improvavel possibilidade de decidir. Se antes havia o
parametro normativo da verdade enquanto esséncia determinante de cada coisa, agora o artista
entende-se desde a necessidade de criar o sentido que dard forma ao seu mundo, pois sabe que
ndo ha outro além. Deste modo, ao dizer “sim” a multiplicidade que comp®e cada instante, a
arte depara-se com a imensa tarefa de dizer “ndo” a toda forma de recusa e destruigdo da vida,
qual seja, os varios modos de buscar impor a mesma uma identidade. Por esta razdo,
Nietzsche afirma que no artista — que, dilatando o sentido das Belas Artes, representa aquele
que ama cada elemento do “corpo” — ha mais “vida”, mais “vontade de poder” que no homem

metafisico, ou no “homem de ciéncia”: “Comparado com o artista, o aparecimento do homem
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de ciéncia é, de fato, um sinal de certo represamento e diminui¢do do nivel da vida [...]”.** Se
por um lado o homem da tradicdo s6 € capaz de se relacionar com aquilo que supde
previamente determinado e estavel, logo garantido e manipulavel, ignorando tudo o que nédo
se adéqua a tais requisitos, o artista o supera, desejando e procurando em cada vivéncia aquilo
que permanece inaudivel, ou seja, o fato de estar diante de uma multiplicidade sempre em
alteridade e, portanto, inalcancavel enquanto uma totalidade. Com isso, no artista ha mais
“nivel de vida”, pois ele assume o devir, entendido como a transitoriedade de cada
experiéncia, e conseqlientemente aceita a tenuidade de seu existir, que fundamentalmente
jamais correspondera a uma esséncia imutavel, portanto as interpretagdes devem manter-se
em aberto, atentas as possiveis mudancas do jogo de forgas que compde cada afirmacdo: tudo
isso Ihe provoca ainda mais vontade de viver, tornando-o afirmativo. O termo “afirmativo” é
mais exemplo do método nietzschiano de utilizar oposi¢bes enfaticas para deixar
controversamente patente a diferenca de uma interpretacdo ndo metafisica: em todas as
ocorréncias, o termo “afirmativo” refere-se a atitude que considera que cada verdade esta
suscetivel ao devir, portanto ndo ha nenhuma que esteja essencialmente garantida, e, assim, a
vida deve ser compreendida como tarefa interpretativa, e que, somente assumindo-a enquanto
tal — afirmando-a — ela torna-se mais intensa, apropriada.

Assim, ao deixar de recusar a vida como uma multiplicidade, posta a interpretacao
desde uma perspectiva, aquele que vivencia a arte é capaz de organizar os impulsos de
maneira a realizar sua vontade de poder. E dentro desta acep¢do de “arte” que nasce a
especificidade, a nos tdo cara: a “embriaguez”. Pois, se fundirmos os sentidos do termo “arte”
até aqui mencionados, comungando a nova concepcdo criativa da vida que Nietzsche nos
apresenta, bem como a consequente recusa do pensamento metafisico, teremos um dltimo, a
saber, “arte” como a expressdo do grau mais elevado da “vontade de poder”, posto que o
artista afirma a vida como impermanéncia e perspectiva. Nietzsche diz: “Que encanto! Que

1” 136 na arte, a

sentimento de poder! Quanto triunfo de artista no sentimento de poder
organizagdo dos impulsos que compde cada “corpo” se estabelece com uma inédita harmonia,
em que todos sdo jubilosamente afirmados, provocando, com isso, uma inigualavel sensacao

de poder, ou “sentimento de vida™:

135v/p, §816, p. 409.
136 /P, §853, p. 426.
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A arte nos recorda os estados do vigor animal; de um lado, € um excedente e uma
exalacéo da corporeidade florescente no mundo das imagens e dos desejos [...] uma
elevacdo do sentimento de vida, um estimulante desse sentimento. **'

Dizer que a arte faz recordar um vigor animal remete a estrutura esquecida da vida
como atividade criativa — como construgdo de “aparéncias” — que, uma vez rememorada, e
admitida, realiza-se com uma intensidade e uma superabundéancia antes muito improvavel,
posto que restringida a fixidez das verdades. A reestruturagao do “corpo”, que agora pode se
dar de modo plural, possibilita o surgimento de outros sentidos — imagens e desejos, nas
palavras da citacdo — exercendo o potencial criativo implicito em qualquer manifestacdo de
vida. E neste contexto que Nietzsche diz que, devido & necessaria reordenagdo dos impulsos e
do modo de posicionar-se diante dos acontecimentos, para que haja arte, e a consequente
superacao dos ideais metafisicos, ¢ indispensavel uma “precondicdo fisiologica”, a saber, a
“embriaguez”: “Para que haja a arte, para que haja uma agdo ¢ uma visualizagdo estéticas &
incontornavel uma precondicao fisioldgica: a embriaguez.”**®
Tomemos de uma vez, portanto, a embriaguez que, no seu desenvolvimento, deixara

mais claro a “arte como dizer sim”: ela ¢ justamente sua realizacao.

Embriaguez: arte como superacao da metafisica.

Como dito na citacdo de Crepusculo dos Idolos acima, a embriaguez é precondicéo
para a arte. Por sua vez, em um fragmento postumo, Nietzsche chega a identificar a
embriaguez com a propria atividade artistica: “[...] o efeito da obra de arte ¢ a excitagdo do
estado de criacéo artistico, a excitagdo, portanto, da embriaguez...”**® Ainda que ndo apareca
em todas as tematizagdes que Nietzsche realiza em torno da arte, o termo “embriaguez” traz, a
nosso ver, uma nuance que consolida de modo decisivo o projeto de recusa a metafisica
elaborado pelo filésofo, e, apesar de seu significado poder ser considerado subentendido no
conceito de “arte”, chama a atencdo a necessidade de Nietzsche pormenorizar a experiéncia
artistica e, para tal, fazer uso deste termo, a primeira vista controverso. O que sera entdo que

este termo — muitas vezes ignorado ou mal compreendido — vem a detalhar?

B37V/P, §802, p. 400. O uso da expressio “vigor animal” nio deve causar mal-entendidos: ele deve ser entendido
na mesma circunscricdo que trabalhamos até entdo outros termos tdo passiveis de polémica, como corpo,
organico-inorganico, etc. Como veremos mais a frente, esta sera igualmente a ressalva feita ao termo
“fisiologia”. Sobre isto, observar a nota 141.

138 C1, Incursdes de um extemporaneo, §8, p. 79.

139vP, §821, p. 410.
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Em uma visdo geral, podemos dizer que Nietzsche compreende a embriaguez como o
apice da atividade criativa, artistica, de fazer vigorar a vontade de poder em consonancia com
o devir. Existem alguns casos, ¢ fato, em que o termo “embriaguez" aparece em sentido
negativo — até mesmo no exato oposto daquele que nos preocupa —, representando o torpor
que esmorece e deturpa, o estado de lassiddo no homem que tem enfraquecida sua capacidade
criativa e afirmativa. Nao € este o sentido que pretendemos desenvolver, pois julgamos que se
trata de um uso circunstancial, em que Nietzsche faz uso da no¢do mais corriqueira do termo,
embora seja importante demarca-lo. A esse respeito, vale observar que, apesar do filésofo ndo
se acanhar em utilizar o mesmo termo para dizer coisas contrarias — como ja vimos em outras
ocasifes —, muitas vezes traduz-se para o portugués como “embriaguez” dois termos distintos
nos originais, a saber, Trunkenheit e Rausch. Este ultimo é aquele mais utilizado na acep¢éao
gue nos detém: este, ainda que no alemado também signifique a alteracdo fisica ocasionada
pelo consumo de alcool ou entorpecentes, ndo diz somente isto — sendo igualmente éxtase,
frenesi, arrebatamento, alucinacdo (enquanto alteracdo dos sentidos) — guardando, se
compararmos ao termo Trunkenheit, maior distancia daquele primeiro sentido: Trunkenheit é,
literalmente, o estado daquele que consome bebida (Trunk). Ainda assim, nos interessa
unicamente aqui a apropriacdo peculiar que Nietzsche faz do sentido de alteracdo fisioldgica
que o termo “embriaguez” manifesta, a fim de desenvolver a sua compreensdo de reordenagao
do “corpo”, tornado harmonico, na arte.

A embriaguez é uma organizacdo fisiolégica'® que leva o homem a criar de modo
inédito, uma perspectiva que se da de modo tal que ele passa a louvar — a afirmar — o fato de
ndo ter sua existéncia pré-determinada por nenhuma “verdade” e que, portanto, cabe a ele dar
forma, corpo, as diferentes forcas que compde sua experiéncia. Mais do que isto, na

embriaguez se esta tdo intensamente afirmativo, que cada elemento da vivéncia torna-se

10 Sobre o termo “fisiologia”, ndo elaboraremos aqui a discussdo filologica do termo, e diretamente o
assumiremos como sinénimo da organizacdo, corpo, dada aos diferentes impulsos que concorrem em uma
vivéncia, como veremos no que segue. Entretanto, ndo deixa de ser interessante o dialogo critico que Nietzsche
estabelece ao utilizar este termo tdo caro a ciéncia, ao resgatar simultaneamente a acepgdo mais arcaica do
termo: assim, fisiologia deve ser compreendida como a reunido entre a nocdo de estudo do funcionamento do
corpo de determinado ser vivo (visdo cientificista moderna), e a antiga nogao grega de “physiologoi”, utilizada
por Aristoteles para nomear aqueles que pensavam a vida como um todo, sem fragmentagdes (como “physis”).
(Cf. MARTON, Op. Cit,, p. 56-9) “Fisiologia” deve ser entendida, portanto, no mesmo horizonte de
compreensdo em que apresentamos, no primeiro capitulo, a nogdo de “vida” a partir discussdo entre “organico” e
“inorganico”, como forma de manifestar a mesma questdo: contrariamente a almejada univocidade da “verdade”,
deve-se ter em vista que somente nos relacionamos com frageis formas advindas de uma interpretagdo
circunstancial, e, por essa razdo, “organico”, e, principalmente, “corpo” que, contrariando a idéia da alma
“imutavel”, simboliza a multiplicidade em alteridade que compde todo vivente. E por isso que, aproximando-se
da visdo moderna, para Nietzsche so ha o estudo do “corpo” — e das “fungdes” do mesmo —, se ha, antes, um ser
“vivo” que o realiza: qualquer agdo €, neste contexto, uma atividade “fisioldgica”, enquanto dar “corpo” a
“vontade de poder”, resultante de uma complexa multiplicidade, a sua vez sempre sujeita a modificar-se.
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sugestivo, proporcionando um sentimento de plenitude, advindo de um corpo em
extraordinéria harmonia, pois nada é recebido como indevido. Portanto, ao contrario de
ocorrer perda de forca, como outrora, em que ela era desperdicada através do ressentimento e
esforco de corrigir a vida mediante a construgdo de outra, toda a poténcia do homem conflui
para a afirmacéo criativa, acarretando o apice desta forca. E justamente este transbordamento
de forca que se denomina embriaguez.

Considerando o que mostramos até aqui, vimos como Nietzsche insiste na necessidade
de ndo mais esperarmos a univocidade da verdade, tal qual alardeia a metafisica, e que
devemos nos aperceber da circunstancialidade que possibilitou tal afirmacéo, e, deste modo,
defende o carter interpretativo, a perspectiva geradora das mesmas, e, por conseqiiéncia, a
nocdo de multiplicidade — ou, como também dissemos no primeiro capitulo, de jogo de forcas
— por trds de cada uma. Logo, se considerarmos que, de maneira ampla, a palavra
“embriaguez” representa a alteragdo dos sentidos — e, mais especificamente, da “consciéncia”
— e que, por conta disto, geralmente esta associada ao que causa no homem a perda do
dominio, do controle sobre suas acdes, 0 seu uso torna-se propicio para a caracterizacdo da
experiéncia artistica: pois, ao dizer tanto a “desordem” das (supostamente cindidas) fungdes
do corpo, como também certa diminuicdo da predominancia da racionalidade — ou como
vimos no segundo capitulo, “pequena razdo” — na consideracdo dos acontecimentos, a
embriaguez ilustra a reunido das principais mudancas possibilitadas na arte, a saber, uma
afirmacdo da pluralidade (corpo de multiplos “sentidos™) que compde cada coisa e vivéncia
(e, certamente, cada verdade), e a avaliacdo das mesmas desde critérios outros que a
correspondéncia ao determinado pela pequena razdo. Assim, conjuntamente, estes
significados apontam para uma compreensdo da vida como multiplicidade, em que ndo ha
mais um além deste mundo em devir, mas corpo, como uma “grande razao”.

E respaldado nestes significados e nestas intencdes, que Nietzsche sempre associa a
embriaguez a transformagdo da “sensibilidade” (dos “sentidos”) — possibilitada pelo
significado usual do termo —, porém como meio de ressaltar a atitude diante das vivéncias em
gue outros elementos entram em consideracdo, mas que até entdo a expectativa de
univocidade ndo permitia que viessem a tona: a “sensibilidade” significa uma interpretagdo
desde a nocéo de corpo, organizacgdo fisioldgica dos maultiplos impulsos que concorrem em
cada manifestacdo. Ou como ja denominamos desde o primeiro capitulo, uma interpretacao de

e 141
“corpo inteiro”.

! Torna-se mais claro agora, a observacdo na primeira nota deste capitulo de que a distingdo entre 0 homem
reativo e o artista é a “organizagdo fisioldgica”: enquanto aquele considera apenas o que comporta 0s limites de
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Assim, toda a tematizagdo em torno da alteracdo da sensibilidade ocasionada pela
embriaguez deve desde ja ser apartada de uma possivel apologia ao consumo de
entorpecentes, ou qualquer estimulante de delirios, que quica se gostaria de imputar a
Nietzsche, até mesmo porque o que se oferece aqui é uma diferente nocdo de corpo, nédo

cabendo, portanto, uma alteragé@o de origem artificiosa. Nietzsche expressamente alerta:

O mais perigoso mal-entendido [...] Aqui conduzia ao erro a experiéncia da
embriaguez... esta aumenta no mais alto grau o sentimento de poder, e, por
consequéncia, o poder — no grau mais elevado de poder tinha que se encontrar 0
mais embriagado, o extatico. — Ha dois pontos de partida da embriaguez: a
supergrandiosa plenitude de vida e um estado de alimentacéo doentia do cérebro.**

Por isso, ainda que o filésofo reconheca em algumas passagens que a criacao artistica
possa estar associada a embriaguez em sentido corrente (mas nao sé o consumo de narcéticos,
mas a primavera e a guerra também sdo meios para tal'*®), ela s6 se efetiva se a acepcdo que
aqui se destaca ja houver sido posta em pratica, constituindo, caso contrario, apenas
“alimentacdo doentia” ***. A embriaguez aqui, se define pelo estado daquele que esta
completamente imerso no sentimento de vida, de tal maneira que experimenta 0 maximo
poder.'*®

Deste modo, vejamos um fragmento que da a conhecer de maneira exemplar o que

ocorre na embriaguez, e, tomando-o como referéncia, contextualizaremos esta experiéncia:

sua racionalidade, para o artista tudo aquilo que particulariza uma vivéncia é levado em consideragdo,
igualmente, ao deixar de avalia-las desde o critério de identidade, se dispGe ao surgimento de novos elementos,
que o leva a intensificacdo da “for¢a de compreenséo”, sempre plastica e sempre criadora. Ndo somente, na arte
a “organizagdo fisiologica” que realiza esta atividade ndo privilegia somente a pequena razdo, mas, como
procuramos mostrar, todos os “sentidos do corpo” se prontificam a entregar-se e a participar da acdo de dar
sentido ao devir manifesto em cada aqui e agora.

12v/p, 848, p. 48.

43 Cf. Cl, Incursdes de um extemporaneo, §8, p. 79.

1% Muito embora existam diferencas relevantes nas intencées de cada periodo, podemos afirmar que desde sua
primeira obra, O Nascimento da Tragédia, Nietzsche ja caracterizava a necessidade de uma nog¢do de
embriaguez que ndo se confunda com mera alucinagdo. E emblematica, neste sentido, a separa¢éo realizada entre
o “dionisiaco” barbaro e grego. Enquanto o primeiro se restringe a desenfreada licenciosidade despropositada, o
segundo, analogo a embriaguez, incita no homem “a maxima intensificacdo de todas as suas capacidades
simbolicas”, sendo, por isso, identificado como “poder artistico”, e que, no entanto, so se realiza enquanto tal na
medida em que sofre a resisténcia de Apolo, o deus da forma e do “principio de individuag@o”: ou seja, ndo ha
lugar para o simples disparate, mas sim para o afrouxamento da percepcdo de si mesmo e das coisas enquanto
unidades, e consequente possibilidade de gerar novas formas (Cf., NT, p. 33-5).

15«0 essencial na embriaguez ¢ sentimento de elevagio da forca e de plenitude.” Cl, Incursdes de um
extemporaneo, 88, p. 79.
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O sentimento de embriaguez como correspondendo, de fato, a um incremento de
forca: [...] novos 6rgdos, novas habilidades, cores, formas... [...] Embelezamento
como expressdo de uma vontade triunfante [...] A simplificacdo Idgica e geométrica
€ uma consequéncia da elevacdo da forca: inversamente, perceber tal simplificacdo
eleva, por sua vez, o sentimento de forca... [...] As sensacdes de espago e tempo se
alteram: a vista alcanca enormes distancias, e elas se tornam perceptiveis pela
primeira vez; a dilatacAo do olhar sobre grandes quantidades e ampliddes; o
refinamento dos 6rgdos para a percepcao de muitos detalhes minusculos e fugidios;
a adivinhacao, a forca do entendimento direcionada as ajudas mais sutis, a cada
sugestdo: a sensibilidade “inteligente”... a forca como sentimento de dominio nos
musculos, como elasticidade e prazer no movimento [...] Os artistas ndo devem ver
nada assim como €é, mas antes mais pleno, mais simples, mais forte do que é: para
tanto, deve lhes ser propria uma espécie de juventude e primavera eternas, uma
espécie de embriaguez habitual na vida.'*

Como podemos observar, Nietzsche relaciona a embriaguez a varias alteracbes dos
sentidos (chegando a dizer, “dos 6rgaos”) que, muito longe de um estado de torpor,
descrevem um refinamento da capacidade de compreensdo do homem'*’. Aquilo que se
denomina aqui de “capacidade de compreensdo”, no entanto, ¢ inteiramente distinto daquilo
que porventura se denomine do mesmo modo na tradicdo filoséfica: esta s6 concebe uma
Unica capacidade de compreensdo, a razdo (ou dependendo da época, a alma, o espirito, etc.),
que realiza a atividade intelectiva que visa revelar a esséncia imutavel das coisas por detras de
sua aparéncia e, mais grave, que estabelece os seus limites como critério de possibilidade de

existéncia. Nietzsche demarca qual seja esta nova atividade:

[...] as atividades mais sensiveis sejam transfiguradas por uma metafora de
embriaguez da suprema espiritualidade; eles [“os homens completos e bem
aquinhoados”] sentem em si uma espécie de divinizagdo do corpo e estdo no
extremo oposto da filosofia de ascetas [...].**®

Na embriaguez, e no seu estimulo e refinamento da sensibilidade — a sua
“sensibilidade inteligente” —, o artista considera o corpo desde o mais alto apreco, tornando-o
0 que hd de mais desejavel. Entretanto, também esta “espécie de diviniza¢do” é muito
diferente daquela que a metafisica dispensa a pequena razdo, uma vez que ndo o toma como
instancia imutavel (como esséncia), acima das incertezas do devir, do qual, através dela,
estaria protegido. Entretanto hé4 fidelidade, “cren¢a” no corpo, mas somente na medida em
que este significa a complexa especificidade de estimulos e circunstancias que toma a cada

vez uma forma, mantendo-se suscetivel a novas interpretacdes’*®. Neste sentido Nietzsche diz

146 /P, 8800, p. 398-9. Em nossa traducdo de referéncia foi suprimida a frase inicial “O movimento oposto: a
arte” (die Gegenbewegung: die Kunst), que consta na edi¢do critica (fragmento 14[117] da primavera de 1888).
147 Neste sentido diz “for¢a do entendimento”. Em outro fragmento ainda diz: “Toda a eleva¢io da vida aumenta
a forga de participagdo, assim como a for¢a de compreensao do homem” VP, 8809, p. 405.

8 v/P, §1051, p. 503.

9 Conforme bem destaca Carlos Vasquez, advém disso o oposto do filosofo asceta: o filosofo artista. “Um
filésofo artista, capaz talvez de opor um contra-ideal ao ideal ascético, que leva a arte a ser um ‘contra-
movimento’ da metafisica. Apego ao mundo, fidelidade [...] Para isso, total amor pelos sentidos, que sabe
aproximar sentidos e espirito. Que se atreve a oferecer o melhor de seu espirito aos sentidos devido a sua finura,
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no fragmento anterior que os artistas “ndo devem ver nada assim como ¢é”, pois estes ndo se
satisfazem com um mundo que j& esteja previamente dado, muito menos se contentam que
somente seja aquilo que responda ao critério de identidade, pois este ja se tornou para eles
sindnimo de ingenuidade, debilidade e, mais do que isso, de diminui¢cdo de todo o potencial
criativo que faz nascer uma vivéncia. A sua vez, que algo deva ser para o artista “mais
simples e mais forte do que ¢”, quer dizer que este algo — bem como o artista — sempre pode —
e deve — se modificar, e este “mais” indica que ha sempre a possibilidade de uma nova
perspectiva a sugestionar outro modo de compreender aquilo que se julgava ser de um modo:
por este motivo, Nietzsche também diz que a embriaguez é uma espécie de “juventude e
primaveras eternas”, manifestando através da analogia a estas ocasides que simbolizam o
méaximo frescor criativo da vida, que na embriaguez o Unico a que o artista é devoto, e quer
que se “eternize”, ¢ a forga criativa. O homem, na embriaguez, estd na mais alta harmonia
com a vida (enquanto movimento constante de criacéo), e a transitoriedade de todo corpo leva
ao desapego a propria criacdo, entendendo o ato ndo como obra (conclusdo necessariamente
derivada de certos condicionantes), mas como exercicio de imprimir ao devir uma forma,
incluindo ai o proprio esfacelamento daquilo construido, até mesmo para que a agédo de criar
possa continuar. A divinizacdo do corpo deve ser entendida, entdo, como a crenga na
multiplicidade em alteridade, mas que, justamente por isto, trata de permanecer atento a sua
crenga, pois o que de fato louva ndo é apenas o estabelecimento de cada corpo (de cada
interpretacdo, perspectiva, etc.), mas o que ela remete ao possivel, ao poder ser diferente — ou,
como ja nomeamos, ao inaudivel. Porém antes vejamos isso com mais detalhe.

Conforme nosso fragmento, na experiéncia da embriaguez as coisas se tornam
“perceptiveis pela primeira vez”. Devido a esta reordenacdo do corpo, em que se estabelece a
crenca na “sensibilidade”, o homem ganha outros meios de se relacionar com suas vivéncias
e, assim sendo, surgem outras formas do homem lidar com a multiplicidade da qual é
composto: como foi dito, 0 homem move-se desde uma nova “for¢ca do entendimento”, a
“sensibilidade inteligente”. A partir dela novas habilidades, como por exemplo, inéditos
meios de perceber, olhar e movimentar-se: “partes” do corpo, antes desprivilegiadas,
tonificam-se, mostrando-se como novas vias de compreender e relacionar-se com as
incontaveis sugestfes as quais agora 0 homem se encontra suscetivel. Pois, uma vez que todo

0 corpo participa ativamente da vivéncia, surgem, bem como novas habilidades, uma série de

sua forga, sua perfeicdo embriagada” VASQUEZ, C. A aparéncia embriagada. Cadernos Nietzsche 18. Trad.
Wilson Antonio Frezzatti Jr. Sdo Paulo: GEN, 2005, p. 120-1. Como é nosso intento demonstrar, a importancia
da embriaguez, propiciadora da arte, na filosofia de Nietzsche é manifestar uma nova relagcdo do homem com a
construcdo de seus valores, viabilizando, com isso, a superagao (o contra-movimento) da metafisica.
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outros elementos, detalhes e gradacGes nunca antes percebidos (ou melhor, desconsiderados),
e agora redimensionados a mais alta importancia: o infimo e fugaz — o extremo oposto de uma
pretensa perenidade — sdo protagonistas da imensa profusao de cores, sons e matizes captados
que formam cada criacdo deste artista que ndo se constrange pela necessidade de uma vida

idealizada®™®

. Isto se deve ao fato de que a “pequena razao” deixa de ser a Unica a ser levada
em consideracdo na avaliagdo de uma vivéncia e, ao deixar de cindir a vida e de contrastar
esse mundo com aquilo que o mesmo deveria ser, 0 homem na arte interpreta com todo o
corpo. Devido a este estado da mais alta sugestionabilidade sensivel, cada corpo estabelece
uma coesdo inesperada: a0 mesmo tempo em que aquilo que o homem considerava téo
garantido diante de si se desmancha — tais como as nog0es de espago e tempo —, permitindo
uma nova interpretacdo sobre o mesmo, isto ocorre, estranhamente, dentro do apice da
“simplificagdo logica e geométrica”™!. Certamente ndo no mesmo sentido proferido pela
filosofia moderna, que os considera como meios por exceléncia de alcancar a pretensa
evidéncia de suas verdades, mas quer dizer que toda esta miriade de imagens, sons, em
resumo, impulsos circunstanciais que formam o instante, ndo sdo tomados como desconexos e

aleatdrios, mas todos formam “um corpo harménico”, uma vez que resultam da consonancia

com a vida em transbordante afirmagéo.*>

150 Cf. VASQUEZ,Op. Cit., p. 122. E elogiiente exemplo da transformagdo que ocorre através da embriaguez
uma bela passagem da obra Sobre a caca e os touros de Ortega y Gasset, em que descreve o cagador no instante
de sua atividade: “[...] instantaneamente todo o horizonte se carrega de uma estranha eletricidade [...] Brota de
stbito o elemento orgastico, dionisiaco [...] e as coisas antes inertes e flacidas saltaram nervos e gesticulam,
anunciam, pressagiam [...] Perante o cagador tudo continua igual e, contudo, parece-lhe estar, ja que ndo a ver, a
apalpar um comeco de fervor latente em todo o mato: breves desloca¢Ges de moita em moita, indecisas fugas, e
toda a fauna milda do monte que se ergue pde as orelhas de pé, a escuta. Sem o querer, a alma sai fora do
cacador, ficando deitada sobre o seu campo de tiro como uma rede, agarrada aqui e acol4 com as unhas da
atengdo.” ORTEGA Y GASSET, Op. Cit., p. 60-1.

151 Conforme comenta Cacciari: "(...) essa mania de intoxicacdo ou configuragdo signica é uma espécie muito
particular: quer maxima precisdo, sensibilidade, agudeza de toda a inteligéncia e de todos os sentidos, quer
lucidez e claridade, atencdo a todos os elementos constitutivos do signo: cor, linha, gradac6es de tons. A mania
pela forma que se apodera do artista é a mania pela diferenca, pelo distinto, pela gradacéo de tons. A embriaguez
artistica é o 4pice da lucidez intelectual.” CACCIARI, M. Ensayo sobre la inexistencia de la estética
nietzscheana. In.: Desde Nietzsche. Tiempo, arte, politica. Trad. Mdnica B. Cragnolini e A. Paternostro,
Buenos Aires: Biblos, 1994, p. 83-98. Traducdo nossa.

152 Consideramos que a reflexdo que Nietzsche realiza a respeito do dionisiaco e do apolineo deve ser entendida
sob este prisma. Presentes desde sua primeira obra, estes termos sdo caracterizagdes da experiéncia artistica que
o filésofo, embora mantenha a gradagdo manifesta por eles (para tal diferencia o “destruir” e o “eternizar”), ira
posteriormente designar somente por Dioniso. Na autocritica de O Nascimento da Tragédia (Cf. NT, p. 20),
assim como em seu ultimo livro, Ecce Homo (Cf. EH, Assim Falou Zaratustra, 86, p. 87), Nietzsche reitera que
por “dionisiaco” devemos compreender a atitude afirmativa da vida, contrapondo-Se a qualquer posicionamento
gue possa denegri-la. Assim seria possivel dizer, com o que pudemos perceber através do conceito da
“embriaguez”, que um Dioniso que seja somente desvairada ebriedade sem a contengdo apolinea, ¢ igualmente
uma experiéncia decadente. Pois a embriaguez, uma vez que deve manifestar uma organizagdo fisioldgica entre a
vontade de poder e sua concretizacdo, realiza-se na capacidade do artista harmonizar os diferentes impulsos que
compde seu aqui e agora, de modo que sempre resulte em uma afirmacédo da vida.
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Com tudo isso, Nietzsche quer dizer que, desvencilhada da verdade, que almeja
eternizar o devir na sua determinacdo a fim de torna-la previsivel, a vida passa a ser tomada
como pura acdo de dar forma e, por isso mesmo, pode “desformalizar” o que antes era
pretensamente tdo certo: é essa a importancia de dizer que na embriaguez espaco e tempo se
alteram, que os musculos compreendem, ou, resumidamente que, na embriaguez as coisas se

. o : iAoy 153
tornam “perceptiveis pela primeira vez”, com uma “abissal evidéncia”.

A “sensibilidade inteligente”: falar com o ouvido.

A fim de compreendermos melhor o que seja esta forga de compreensdo instaurada
pela embriaguez que se move por “evidéncias”, aproveitamos para retomar a nossa
interpretagdo de corpo a partir da frase “sobre o qual e para além do qual parece fluir uma
torrente imensa e inaudivel”®. Demos duas acep¢des possiveis ao termo “inaudivel”: a
primeira consistia na cristalizacdo do devir perpetrada pela tradicdo metafisica. Com a
embriaguez se revela a outra, a saber, cada vivéncia se constitui de uma multiplicidade de
elementos agora “percebidos pela primeira vez”, ndo mais desde as demandas da
racionalidade moderna, mas de corpo inteiro, que compreende desde os limites de sua
perspectiva, ciente de que reside em cada corpo uma “torrente inaudivel” de outros sentidos,
que ora ndo se atualizam, mas que indicam a necessidade de sempre escutar novamente 0s
impulsos que dao forma a cada corpo, eternizando a vida, assim, como atividade criativa.

Corrobora nossa interpretacao o fato de, a nosso ver, serem inegavelmente notaveis as
ocasifes em que Nietzsche manifesta a novidade trazida por sua proposta de superagdo da
metafisica como sendo a habilitacio e exercicio de outro sentido: o ouvir.®>> Cremos, assim,
que seja possivel definir a distin¢do trazida pela “experiéncia da embriaguez” a sua nogao de
arte como contramovimento a metafisica a partir da simbologia evocada em torno do escutar:
“o mais imediato, o mais cotidiano fala de coisas inauditas ali [...] consiste em como aquele

que em grau inaudito diz N&o, faz Ndo a tudo a que até entdo se disse Sim [...]”**°. Na arte

153 Fazemos um empréstimo da expressao de Gilvan Fogel: “No caso, trata-se do mostrar-se ou revelar-se da vida
em toda sua abissal evidéncia. A evidéncia do abismo se d& quando este se faz todo superficie. E ele se faz todo
superficie quando ndo mais se precisa sonda-lo [...]. Em outros termos, o abismo se faz superficie e ver é ver
abismo como celebracdo de profundo no raso, como festa, alegria [...] Aqui, agora, pode-se dizer com
autoridade, cheio: ‘Cume e abismo — iSto agora estd reunido em um!’ (Zaratustra, Ill, “O viandante™)”.
FOGEL, Cadernor Nietzsche 25, Op. Cit., p. 110.

>4 vP. §659, p. 332-3

%5 E famosa, neste sentido, a passagem em que o filosofo demanda o “renascimento da arte de ouvir” para que
sua obra possa ser devidamente acolhida. (Cf. EH, Assim falou Zaratustra, §3, p. 79

156 Cf. EH, Assim falou Zaratustra, §6, p. 86-7
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tanto se preserva a possibilidade de reinterpretar a circunstancialidade de cada corpo, ainda
inaudiveis, como traz a tona uma série de outros elementos esquecidos, inauditos,
desconsiderados na interpretacdo de mundo metafisica, principalmente o fato mesmo de que
na experiéncia de dar forma a cada corpo ha sempre muitos outros que estdo latentemente
inaudiveis. Lemos, portanto, o destaque que Nietzsche d& ao ouvir, e todas as suas possiveis
relagdes, ndo como um privilégio acima dos demais “sentidos”, mas sim pelo fato de que este
sentido € imperativamente acolhimento, um tomar para si, apropriar-se do que devém,
mantendo-se alerta aquilo que ndo se pode “ver”, ou seja, determinar. Com isso, torna-se
possivel ao homem romper a barreira da impositiva expectativa de saber previamente o que a
vida seja nela mesma e, assim, torna-la movimento, em devir, superando a cada vez o sentido
que dava forma ao seu contexto, logo, mais do que dizer Nao, inauditamente fazer N&o.

Isto remete a nossa opinido de que a superacgdo de si € via de superacdo da metafisica.
E desde uma questdo maior, a superacdo (contramovimento) da metafisica, que fala a
tematizacdo que Nietzsche faz sobre a arte. Porém ela aponta para uma mudanca ainda mais
profunda, inaudivel e inaudita: conforme apontamos desde o primeiro capitulo, engendra-se
desde o questionamento profundo da tradicdo metafisica que o filésofo realiza, uma nova
noc¢do do que seja individuo. Ja ressalvada a distingdo com a no¢édo de subjetividade moderna,
podemos dizer que Nietzsche nos convida para o exercicio de significacdo de nossas
vivéncias, que assume o carater de incompletude que se é — “o sabio desconhecimento do
corpo”® — ndo sendo mais possivel delegar a algo além, a tarefa de tornar a sua
circunstancia apropriada. Por isso pensamos que demarcando o desconhecimento e o
inaudivel de cada corpo, Nietzsche quer ressaltar os limites de nossas idealizagBes e a
circunstancialidade de nossos valores, e, mais ainda, que cabe a cada homem construi-los e
realiz&-los, ndo sendo possivel, assim, “dizer” como € a experiéncia de valorar uma vivéncia,
mas apenas indicar que cada um deve ouvir o proprio de seu aqui e agora.

Neste contexto, podemos resumir que o artista embriagado é aquele que desde a
reordenacdo de seu corpo € capaz de avaliar o sentido que da a sua vivéncia enquanto
liberdade criativa e afirmativa de si, portanto, como uma possibilidade de ganhar um

proprio.*®®

57 Cf, Zaratustra. “Dos desprezadores do corpo”, p. 60-1.

%8 Ele, o artista, tornar-se-a tal qual Zaratustra: “E eis que o escutar soltou-Ihe a lingua, rompendo o gelo de seu
coragdio”. Zaratustra, Da visdo e do enigma, 81, p. 191. Cf. FOGEL, Lendo “Da visdo e do enigma”, Op. Cit.,
p. 91.
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Da superacdo da metafisica: a vida enquanto beleza.

Desde o inicio desta pesquisa, dissemos que o empenho de Nietzsche consiste em se
contrapor a quaisquer formas de negar a vida enquanto devir. Tratamos, assim, de
acompanhar o que Nietzsche compreende por vida e, por sua vez, o que ele entende como
negacdo da mesma e quais 0s possiveis caminhos para realizar a superacdo desta negacao.
Assim, chegamos aqui. Se fomos bem sucedidos, vimos através da tematizacdo que Nietzsche
faz sobre a arte e a embriaguez, outra forma de lidar com a vida. Curiosamente, a partir da
experiéncia da arte, a vida — que antes era perseguida negada pela necessidade de adequar-se a
verdade — passa a ser compreendida como sendo justamente da maneira como deveria ser:
uma vez que ndo ha mais uma lei nem um fim que previamente os determine, e a vida é
assumida como tarefa de dar sentido ao devir, pois ndo ha nada que esteja além da vida, mas
tudo aparece harmonicamente com a vontade de poder, tornando Unica, prépria, aquela
vivéncia:

Sempre, finalmente, chega a recompensa de nossa boa vontade [...], de nossa
suavidade relativamente ao estranho, pois este despe lentamente seu véu e se
apresenta como nova, indizivel beleza. Da mesma forma aquele que ama a si mesmo
aprendeu-o por essa via: ndo hé outra.”*

Assim, cremos ser oportuno, a fim de aprofundar a relacdo que estamos propondo
entre superacdo da metafisica e superacdo de si, reportarmo-nos a um elemento sempre
presente quando se evoca a arte de modo geral, e ao qual Nietzsche ndo deixa dar seu lugar, a
saber, a beleza. Retornamos para tal, a0 nosso ponto de partida deste capitulo, a nossa

primeira citagdo de Assim falou Zaratustra:

No dia em que esse ser sublime se cansasse da sua sublimidade, somente entdo
despontaria a sua beleza [...] Quando o poder se torna clemente e desce para 0
visivel: beleza, chamo eu tal descida. E de ninguém quero tanta beleza, quanto,
justamerl16t§, de ti, 6 poderoso; que a tua bondade seja o teu derradeiro superar a ti
mesmo.

Podemos dizer que a assuncdo da fragilidade, o abandono da “sublimidade”, e
“descida para o visivel”, em que “o poder se torna clemente”, ¢, enfim, idéntico ao que aqui se
buscou descrever como a experiéncia da embriaguez. O artista, aquele que vivencia tal
experiéncia, converte todo seu impeto criativo de dar forma a vontade de poder — antes

direcionado a constru¢do de um mundo além pelo homem metafisico, posto que este mundo

9 G, §334, p. 160-1
180 Zaratustra, 11, “Dos seres sublimes”, p. 148-9.
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em devir ndo correspondia & sua expectativa — em exercicio de intensificacdo da vida'®*. Ele
tornou-se docil (fragil) a idéia de que suas “verdades” ndo podem pretender ser perenes nem
univocas, e, diante tal constatacdo decide, ao invés de negar qualquer possibilidade de
construcdo de sentido — querendo assim, ndo mais querer — aquiescer ao devir, tomando para
si a tarefa de fazer corresponder a sua vivéncia a sua expectativa, reelaborando seus ideais,
mas nio esperando deles correcdo, mas que sirvam como “hipéteses reguladoras™® de cada
aqui e agora, e que permitam tomar sua circunstancia desde o contexto ao qual estd
inserido.’® Os ideais na arte, entdo, se mantém como isso que de fato s&o, a saber, projecdes
que norteiam a conduta de um aqui e agora, porém uma vez que este se encontra sempre em
alteracdo, os préprios ideais moldam-se a estas mudancas, tornando-se outro do que ha pouco
ja foram.

O artista é, finalmente, aguele que da abrigo provisorio ao acaso, fazendo cada

sentido, cada corpo, manifestacdo da vida como “indizivel beleza”.

161 ~ . . ~
% Por esta razdo, Nietzsche afirma no fragmento citado: “embelezamento como expressdo de uma vontade

triunfante”. Na arte, a beleza é a confirmagdo da vida tornada propria. Neste sentido, Nietzsche nos indica que
para aquele que toma para si a tarefa superar o sentido que da ao seu aqui e agora, dizer ““Isto é belo’ ¢ uma
ratificacdo.” (VP, §852, p 424).

162 cf. GRANIER, Op. Cit., p. 62.

163 Este ¢, enfim, 0 modo como deve ser compreendida a afirmacdo de Nietzsche — mencionada do capitulo
anterior — de que a embriaguez concretiza uma “idealizagdo” (Cf. Cl, Incursdes de um extemporéaneo, §8, p. 79).
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Considerac0es finais

Da arte, do hoje.

A nosso ver, todo aquele que se empenha no estudo de Filosofia, muito mais do que
perscrutar os textos, cartas e manuscritos — ou ainda dados historicos e biograficos — de um
pensador, na expectativa de aproximar-se de uma verdadeira interpretacdo de sua obra,
investiga sempre e necessariamente algo inescapavel — ainda que velado na maior parte das
vezes —, e que somente desde este algo é capaz de falar: o seu hoje. Muito mais do que se
tratar de uma questdo de acesso a aparelhagem necesséria para este empenho — afinal, a
virtualidade atual democratiza e expande enormemente 0 volume de obras disponiveis, mas
ndo por isso aprimora sua leitura —, nos referimos a algo muito mais simples e anterior, que
permite o vinculo e a afinidade necessarios para o debrucamento em qualquer pesquisa:
assim, a pergunta “por que estudar isto hoje?”” ndo s6 cabe a responder sobre a atualidade e
pertinéncia de um pensamento para uma dada época, mas tal resposta sO revela a sua
dimensdo mais vertiginosa ndo quando se dirige a um sujeito sem rosto — tal como ¢ “uma
época” — mas daquele mesmo que, no seu ato de vinculacgdo, fala da singularidade de seu
interesse e, somente ai, com-preende um pensador. Assim sendo, cabe a nés, e — sendo
coerente, a mim —, dizer um pouco sobre por que estudar isto, “Arte, embriaguez e supera¢do
da metafisica em Nietzsche’?

De inicio, atraiu a atencdo a crucial inflexdo que o filésofo estabelece na historia do
pensamento ocidental e o diferencial de sua abordagem: ao querer “mapear” as conseqiiéncias
da tradicdo — repensando os limites de nossas interpretagdes impostos pelas mesmas —,
Nietzsche tanto conduz, como d& como proposta, a sua investigacdo genealdgica, abrindo
caminho para que tenhamos outra relagdo com o0 nosso proprio tempo, enquanto o lugar onde
realizamos uma interpretacdo. Neste olhar para trés, Nietzsche leva-nos a pensar o que fazer
com os valores e ideais que herdamos e, a partir disto, como encaminharemos nosso futuro,
realizando-o desde outras possibilidades de compreensdo de nossa vida. Resumidamente:
como lidar com a morte da expectativa de determinacdo um fundamento Gltimo da vida sem
incorrer no arraigado habito de buscar verdades que encerrem com a multiplicidade do porvir?
Nietzsche, em seu diagnéstico da ficcionalidade e inaplicabilidade do projeto metafisico,
tornou patente — uma vez que ndo é mais possivel delegar a responsabilidade de dar sentido a

nossa vida a algo externo ou imutavel — uma bifurcacdo: a possibilidade do homem decidir.
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Por um lado, torna-se possivel, diante da constatacdo de tal mendacidade do ideal
metafisicamente pré-determinado, a decisdo de negar qualquer idealizacdo: isto €, tal como ja
discutido, a manutencdo — e até mesmo a intensificacdo — da interpretacdo da vida como erro,
posto que falseia, inviabilizando radicalmente, qualquer construcdo de sentido: se antes havia
um ideal regente, embora inaplicavel neste mundo do devir, na perspectiva negativa — que
torna qualquer ideal um natimorto — ndo somente permanece a frustragdo diante da vida, como

a afirmacdo do mundo além apartado do devir chega a sua hora mais critica. E o que

manifesta a citacao central do segundo capitulo:

[...] também nds abrimos depois 0s ouvidos e perguntamos, surpresos e perplexos
inteiramente, “o que foi que vivemos?”, e também “quem somos realmente?”, e em
seguida contamos, depois, como disse, as doze vibrantes batidas da nossa vivéncia,
da nossa vida, nosso ser — ah! E contamos errado... Pois continuamos
necessariamente estranhos a nés mesmos [...]. ***

Orfdo com a morte de seu antigo ideal, o homem se proclama como o novo, identificando a
sua “capacidade investigativa”, a razdo, ao proprio conceito de vida. Isto carrega uma
gravidade muito mais complexa do que podemos imaginar, e € — como previa Nietzsche em

165 Através

sua andlise do niilismo — justamente a interpretacdo que culmina em nossos dias.
da imagem da badalada das doze horas, Nietzsche alerta que no intento de investigarmos 0s
enganos advindos da expectativa metafisica, a pretensdo de uma clareza absoluta de si — a
hora do meio-dia, supostamente sem sombras — é de saida equivocada, na medida em que
radicaliza a ndo relativizacdo das verdades necessaria a toda interpretacdo: significa dizer, da
constatacdo da impossibilidade de ideais ndo se ganha o conhecimento de si (ndo é este o
almejado ideal da metafisica?), e sim o necessario desconhecimento, uma vez que toda
interpretacdo — e principalmente aquela que temos de n6s mesmos — esta circunscrita a um
contexto especifico que a permitiu e a qual manifesta.

Nietzsche revela com isso 0s riscos constitutivos a tarefa de se contrapor a

mendacidade da metafisica, sempre prestes a reincidir, embora travestido de novidade, o cerne

184 Cf. GM, p. 7-8.

185 Do desvencilhamento da verdade metafisica do mundo além que regia a sua concepcéo da vida, o homem
radicalizou-a ao estabelecer como Unica exigéncia de seu conhecimento sobre algo a correspondéncia a sua
razdo. Temos em nossos dias manifestagdes concretas deste problema: para se conhecer o que seja a vida, inicia-
se uma corrida de experimentos auto-justificaveis na tentativa de captar o segredo da vida (mencionando alguns
exemplos, temos o polémico Acelerador de Hadrons (LHC), que visa reproduzir o primeiro instante de tudo, o
“Big Bang”, e verificar a existéncia da mais elementar estrutura da vida, o “boson de Higgs” — sintomaticamente
também chamada de “a particula de Deus” —, determinada até hoje apenas através de calculos. Cf.
http://en.wikipedia.org/wiki/God-_particle_(physics)#.22The_God_particle.22. Acessado em 03/12/2010. Ainda
mais recente, anunciou-se a “ descoberta” de certa bactéria a qual se delega a redefini¢do de todo o conceito de
vida, ao levantar a suspeita de que pode haver outras estruturas quimicas de vida diferente da que conhecemos
até entdo. Cf. http://astrobiology.nasa.gov/articles/thriving-on-arsenic/. Acessado em 03/12/2010. Isto é s6 mais
uma ilustragdo de como o diagndstico de Nietzsche esta longe de deixar de ser atual).
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no projeto metafisico, em que a vida idealizada esta inevitavelmente descolada do presente,
do hoje, postergada para um mundo além — que seja aquele da total dominacdo da realidade —,
permanecendo este mundo, o hoje, ndo como o lugar de realizacdo e experimentacdo destes
ideais, mas como o0 que se opde a sua expectativa de univocidade e perenidade de tais ideais:
mantém, assim, a recusa da vida como devir. Nesta possibilidade, o ideal e o vivido —
significa dizer, o que desejamos ser e aquilo que somos — assim como na metafisica,
permanecem na impossibilidade de coexistirem no mesmo instante.

Por outro lado, Nietzsche constr6i uma nocéo de vida enquanto perspectiva (corpo)
submetida a circunstancialidade que ndo sustenta este tipo de expectativa. Uma vez que toda
perspectiva seja a manifestacdo provisoria uma multiplicidade de circunstancias, nés mesmos
devemos nos reinterpretar, considerando a cada vez as mudancas do tempo em que estamos
inscritos: isso acarreta que qualquer expectativa de ser somente isso ou somente aquilo,
denuncie intencbes de se furtar da pluralidade vida. Ou seja, com suas multiplas criticas,
muito ao contrério de alardear o fim da metafisica (e a morte de qualquer ideal), Nietzsche
quer nos fazer ver como somos encarnada e manifestamente metafisicos: a peripécia esta em
assumir as proprias idealizacdes (e 0 homem), como nada além de “metafisico”, significa
dizer, em reconhecer por um lado a paternidade destes ideais e, diante disso, a vida como
fundamentalmente abstraida de qualquer “verdade” pré-determinada, levando o homem a
investir-se das conseqiiéncias de suas interpretagcdes, sejam elas ressentimentos e frustragoes
(como tdo consagradas pela tradicdo), sejam a tarefa de fazer vigorar sua vontade de poder em
consonancia com o devir.

Neste sentido, € mais que admiravel o modo como, diante da enormidade da tarefa que
p0s para si, Nietzsche estabelece como o ponto de distingdo de sua abordagem justamente a
ndo separacdo entre a realizacdo e a teorizacdo do pensamento, ao corporificar sua critica:
estd inserido na propria forma do seu texto a defesa da necessidade de ndo sé sabermos
relativizar as nossas verdades, permitindo-as que se transformem de acordo com o0s
acontecimentos em devir, porém, ainda mais radical, que devemos ser capazes de exercer uma
pratica critica, ao incorporarmos a idéia de que, se ndo ha afirmacdo que seja desinteressada
ou atemporal, muito menos h4 uma acdo que se possa almejar descomprometida. Isto nos
impele a reiteradamente interpretar o corpo (enquanto Si-mesmo), que sSomos a cada aqui e
agora (nossa interpretacdo), sem nunca pretender que este processo se encerre: 0 homem
compreende seu viver como um “sabio desconhecido”. Portanto, mais do que querer
meramente extirpar e abandonar, a superacdo da metafisica, remete & necessidade de

relativizar nossas afirmacdes e entendé-las enquanto inscritas no tempo. Os sentidos que
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damos diante disto — ou nas palavras de Nietzsche, os corpos enquanto manifestacdo do jogo
de forgas agente na circunstancia, sempre em alteracdo —, demanda de nds que lidemos com o
vazio inapreensivel em que se apresenta nosso tempo, nas ruinas de um mundo sem fim e sem
lei, e tomar para si a tarefa criar um modo de escrever, dizer isto mesmo, o vazio. Esta é a
importancia da “arte”.

A arte consiste em uma relagdo com os ideais transformada (superada, transvalorada),
que parte da circunstancialidade dos mesmos, resignificando esta fragilidade ao toma-la
positivamente: ela consiste na liberdade de poder recria-los. A arte correspondera, entdo, a
atividade de realizar estes ideais, que, embora permanecam ideais, sdo, mesmo que de modo
sutil, radicalmente diferentes. Sutil mas radicalmente diferentes pois o que se modificou ndo
foi a existéncia mesma dos ideais, tampouco o desejo de realiza-los — ou “eterniza-los”, como
por vezes diz Nietzsche —, mas sim a consideracdo de seu carater de precariedade, de
transitoriedade ou, em outras palavras, a invalidacdo da consideracdo da vida desde o prisma
da finalidade ou da necessidade, para serem vistos como perspectiva, traduzindo, portanto, a
dimensao ilusoria de toda verdade como fundo possibilitador de novas interpretacées.

A arte permite, assim, outra espécie de ideal, e, finalmente, outra forma de pensar e
conhecer: através da nocdo de arte, Nietzsche reitera a necessidade de darmos limites ao
conhecimento, acabando com a perigosa pretensdo de que ele seja a via direta do pensamento
as coisas nelas mesmas (identificando-o ao proprio absoluto). Diante do fim da exigéncia de
um correspondente fenoménico ao previamente determinado pela razdo (a esséncia, a
verdade), a arte abre espaco para uma forma de lidar com as afirmagfes que tém como
estimulante e assunto a prépria ruina do projeto metafisico, liberando-se para toda a poténcia
deste suporte. A sua vez, a embriaguez detalha a nogéo de arte, sintetizando a necessidade do
homem se relativizar, retirando-se do centro de suas avaliagbes, ao apontar para a
possibilidade do homem experimentar um leve esquecimento de si e reconsiderar desde onde
e com que afinco assume para si certa perspectiva. Assim, a nogdo de embriaguez mostra a
necessidade de certo “olhar miope”, uma “imprecisao” no olhar, que ndo constréi mais um
ideal capaz de abarcar univocamente a vida, portanto, é capaz de considera-la desde um valor
exilado, a beleza, tomar os novos elementos e perspectivas que sempre devém como aquilo
que possibilita o aprofundamento e agravamento de uma investigacdo e de uma vivéncia.

Em outras palavras, a arte se mostra com Nietzsche como uma forma de ampla
desabsolutizacdo das interpretagdes — algo que parece ainda insélito em nossos dias. Temos
que ouvir que ndo ha um “mais” a ser retirado do futuro, ndo ha mais ideais totalizantes a

serem alcancados, mas perceber que 0 tempo € este aqui e agora, e que desde sempre nossa
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sina foi compreender o nosso hoje a partir de um ontem que — justamente por isso — se faz
sempre presente, e, também a partir dai, delinearmos nosso futuro, imprimindo criativamente
nossa vontade no devir, e vendo no devir a nossa vontade. Por isso, para mim é eloguiente e
bela a passagem em que Nietzsche sintetiza belamente a nossa ambiguidade através das
caracteristicas de outra classe de seres: “os anfibios”.*®

Finalmente, atraves da arte Nietzsche quer nos fazer pensar um modo de viver em que
ndo se procure eliminar o perigo iminente a que estdo sujeitas nossas pequenas verdades,
dizendo sim sem reservas a incompletude e fragilidade de nossa existéncia — nosso “deserto”
— destacando o fim dos ideais metafisicos como o nascimento da ampliddo de fazer de nosso
hoje, proprio. Até os aspectos mais aflitivos e dolorosos de nossa vida, servem como sinais da
liberdade de podermos criar sempre novos sentidos e é por iSso que a sua assungao tornar-se o
“entretenimento” do feliz. Ndo ha tempo melhor a ser alcancado, nem um passado nostalgico
ou precério, mas o tempo sempre serd um afortunado tempo para aquele que louva a tarefa de
viver seu necessario hoje.

[E quantos novos ideais sdo, no fundo, ainda possiveis! —] Eis aqui um ideal que
apanho uma vez a cada cinco semanas em um passeio selvagem e solitario, no
momento azul celeste de uma felicidade criminosa. Passar a sua vida entre coisas
ternas e absurdas [...]; meio artista, meio passaro e metafisico; sem sim e ndo para a
realidade, a ndo ser o fato que se a reconhece as vezes no modo de um bom
dangarino, nas pontas dos pés; sempre acariciado por um raio de sol da felicidade;
divertido e animado, mesmo pela aflicéo — pois a aflicdo entretém o feliz [...]**’

Desde modo, a aflitiva pergunta “por que isto hoje?” ¢ aquela que, a0 menos a cada

cinco semanas, Nietzsche convida-nos a fazer.

186 «1mprimir no devir o caréter de ser — essa é a mais elevada vontade de poder. [...] Que tudo retorna é a mais
extrema aproximacéo de um mundo do devir ao mundo do ser: cume da consideracdo. [...] Conhecimento em si
no devir é impossivel: como é, portanto, possivel conhecimento? Como erro sobre si mesmo, como vontade de
poder, como vontade de ilusdo. Devir como inventar, querer, negar a si mesmo, superar a si mesmo [...] Arte
como vontade de superagdo do devir, como ‘eternizar’, mas miope, sempre segundo a perspectiva [...] O
aniquilamento dos ideais, 0 novo deserto; novas artes para o suportarmos, nés os anfibios.” (VP, 8617, p. 316-7).
167v/P, §1039, p. 498-9.
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