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Nietzsche e a doutrina das
coisas mais proximas

Nietzsche and the doctrine of the nearby things
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RESUMO: O artigo pretende analisar a filosofia como doutrina das coisas mais
préximas, tal como Nietzsche a compreende nos escritos do chamado segundo
periodo de sua producéo. Para tanto, pretende-se mostrar como o método
cientifico-experimental, praticado a partir da fisio-psicologia, leva o filésofo
a negacao do dualismo platénico e, consequentemente, a recuperacdo da
importancia do corpo (como o que ha de mais préximo) e do mundo. Praticada
como denuncia do menosprezo perpetrado pela metafisica, essa filosofia se
apresenta como uma Lebensfreude, uma alegria com a vida.
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ABSTRACT: The article aims to examine the philosophy as a doctrine of the
nearby things, as Nietzsche understands it according to the writings from
the second period of his production. Thus, it is intended to show how the
scientific and experimental method, practiced from Physiopsychology, leads
the philosopher to the denial of the Platonic dualism and, hence, to the
recovery of the body importance (as the closest thing) and of the world. As a
denunciation of the contempt used by metaphysics, this philosophy is presented
as a Lebensfreude, a joy to life.
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Introducao

As obras do segundo periodo da producao de Friedrich Nietzsche (1878-
1882) sdo caracterizadas por uma tentativa de derrubar os idealismos presentes
na filosofia metafisica, na arte romantica e na religiao crista. A arte desse combate
é o método experimental caracterizado por aquilo que o autor chama de fisio-
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psicologia, ou seja, um procedimento que destaca o carater imanentista de todas
as criacoes, valoracdes e conhecimentos humanos. Ao contrario do que aparece
no primeiro momento de sua producdo, nesses escritos intermediarios (que in-
cluem, além dos fragmentos péstumos, os dois volumes de Humano, Demasiado
Humano (Nietzsche, 2000, 2008), o volume de Aurora (Nietzsche, 2004) e os
quatro primeiros livros de A Gaia Ciéncia (Nietzsche, 2002), Nietzsche desvela a
realidade (empirica, fisica, histérica) com olhos de uma proximidade perspectiva
que faz com que todas as valoragdes a respeito do mundo adquiram novas plu-
magens. Se os idealismos sao interpretados como distancia da vida e como fuga
do mundo (transcendéncia), a nova filosofia pensada e praticada pelo filésofo é
uma filosofia das coisas préximas (imanéncia). Em alguns de seus escritos, Niet-
zsche se revela mais préximo da “vida”, a exemplo do que mostra, em especial,
a obra Humano, Demasiado Humano: “E como se apenas hoje tivesse olhos para
0 que é proximo. Admira-se e fica em siléncio: onde estava entao? Essas coisas
vizinhas e préximas: como |lhe parecem mundanas! de que magia e plumagem
se revestiram!” (Nietzsche, 2000, p. 11). Escolhe a sombra como simbolo do que
é proximo e do que foi alijado do conhecimento na teoria platénica, expressa no
mundo das sombras da Alegoria da Caverna. Como simbolo, a sombra representa
0 que é necessario tanto quanto a luz, como escreve na introducao de Andarilho
e sua sombra, obra que faz parte do segundo volume de Humano, Demasiado
Humano, publicado em 1880: “Perceberds que eu amo a sombra assim como a
luz. Para que haja beleza no rosto, nitidez na fala, bondade e firmeza no carater,
a sombra é tdo necessaria quanto a luz” (Nietzsche, 2008, p. 162).

Sombra e luz sdo alegorias do contraste, do que é tido como antagénico.
Mas, com os novos olhos (o olho é o que capta o contraste da luz/sombra e
pela sua percepcao o transforma em impulsos elétricos, criando as definicoes
e contornos da realidade), de forma paradoxal, Nietzsche vé a sombra como
o simbolo do dia, da filosofia do dia, da filosofia da manha. A sombra evita
a noite porque ela a anula, condicdo que é partilhada com o andarilho: “Eu
odeio 0 mesmo que tu: a noite; amo os homens, por serem discipulos da luz
e alegro-me do brilho que ha em seus olhos quando conhecem e descobrem,
infatigaveis conhecedores e descobridores que sao” (Nietzsche, 2008, p. 162).
Portanto, nao se trata de inverter simplesmente a perspectiva platonica, mas de
superar os seus dualismos: por amar a sombra é que o andarilho ama também
a luz, uma vez que uma coisa nao existe sem a outra, ao contrario, uma coisa
nasce da outra.

Além disso, a sombra esta ligada aquilo que nasce do corpo. Mas, também
o corpo, em Nietzsche, estd além do dualismo corpo-alma, por isso a sombra e
a luz sdo redefinidas a partir da imanéncia. Para explicitar o sentido da metafora
da sombra como epifendmeno da luz, Nietzsche se vale do seguinte fragmento:
“Assim como o corpo projeta a sombra/ a alma projeta a luz;/ sombra todos tém,/
mas alma nao” (Nietzsche, 1988, vol. 8, p. 402). Ela é o simbolo do que é proxi-
mo em sentido corpéreo-filoséfico: assim como a sombra, o conhecimento é um
epifendmeno do corpo, um sintoma daquilo que o autor chama de grande razao
(Nietzsche, 2006, p. 60). Além disso, a propria alma nao passaria também de um
subproduto do corpo.

O corpo, o que ha de mais proximo

Um dos pontos nevralgicos a partir do qual Nietzsche se reconhece dis-
tante dos metafisicos diz respeito a concepcao do eu. Entendido pela metafisica
como algo univoco, o pretenso eu ndo é aceito pelo fil6sofo a ndo ser como uma
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ficcao? que tem sua origem na ma compreensao da corporeidade. A base desse
distanciamento é a visdo fisio-psicoldégica adotada e praticada por Nietzsche,
cujo resultado faz ver que nédo existe, no individuo, qualquer dualismo entre o
corpo e a alma e sequer uma pretensao de unidade. Ao contrario do que acon-
tece com o eu, uma ficcdo soberba inventada pela razdo em contraste com o
corpo e que serve de base para todas as morais até entdo, a analise nietzscheana
conduz a férmula do labirinto: “Se quiséssemos e ousassemos uma arquitetura
conforme a natureza de nossa alma (somos covardes demais para isso!) — entao
o labirinto seria 0 nosso modelo” (Nietzsche, 2004, p. 124). O labirinto é o lugar
da procura, da falta de meta, da dificil saida. Como imagem do individuo, ele
revela um complexo sistema que nao pode ser reconhecido a ndo ser como, a
imagem da narrativa mitica da obra de Dédalo, uma formacao de paredes se-
cretas e intrincadas cujo Unico sentido é fazer perde-se a si mesmo, correndo o
risco de ser devorado pelo monstro que o habita. Essas paredes desorientam e
se contrapdem as estruturas lineares. Caso se pretenda nelas penetrar, deve-se
antes adotar uma estratégia: um fio de Ariadne - imagem frequente na obra
nietzscheana que sera evocada nos dias que precederam o colapso final de Tu-
rim, quando, talvez, o fil6sofo tenha se sentido perdido no labirinto, préximo
em demasiado do seu préprio Minotauro.

O corpo (Leib) como grande razdao e como “fio condutor”® exprime a
atividade das pulsbes (Trieben), instintos (Instinkte), afetos (Affekte), apetites
(Begierden) e paixoes (Leidenschaften) que caracterizam o fendmeno da vida em
suas relacoes de forga. Ele é a metafora mais clara de um todo que nao surge
como algo que se quis a priori de forma teleolégica e que vem a ser a partir do
jogo do acaso. Ao recusar o dualismo corpo-alma, Nietzsche expande a nocdo de
corpo para compreendé-lo como um aglomerado ampliado para além da matéria,
mas que traduz também aquilo que antes se chamava de espirito, alma ou mesmo
razao. Esses ambitos ndo sdo mais do que partes do corpo, ou seja, o fend6meno
multiplo que caracteriza a corporalidade é muito mais amplo do que a visao
prosaica que se fez do corpo até entdao e na qual se baseou a sua maledicéncia.
Isso explica porque, para esse pensador, a filosofia nasce de uma histéria fisiologica
que é também uma histdria psicolégica, ao tempo em que se compreende essa
argumentacdo como mais um processo impetrado pelo procedimento histérico-
psico-fisiolégico.

O corpo é uma organizagao secundaria, uma consequéncia do fenémeno pri-
mordial da multiplicidade das pulsbes e serve de instrumento para a compreensao
do fenébmeno vital. Nele a atividade da consciéncia s6 pode ser entendida como uma

2 Para Nehamas (1985, p. 210), o eu em Nietzsche aparece como uma ficcdo, na medida em que nao é
nem a “plasmacao de capacidades inertes” e nem o “desmascaramento de algo que j& esta ai”. Ou seja,
sua expressdo é a mascara porque ele ndo guarda possibilidades prévias e estaticas. O eu s6 é como forca
em movimento de se fazer, ser tornando-se, como se revela pelo verbo alemao Werden, também usado
para “devir”: um tornar-se. Segundo Nehamas (1985), é por esse processo que a vida se apresenta como
literatura, ja que a forca que cria o eu é, ao mesmo tempo, sua forma e seu contetido: é impossivel separar
a forca e o objeto resultado da forca porque a forca sé é forca exteriorizando-se. A fluidez relacional é a
Unica possibilidade para compreensao de um eu e das suas expressoes no pensamento e na vontade, algo
impossivel de ser isolado e de se tornar independente de todas as relacoes (de distanciamento e aproximacao)
as quais se formam e se misturam nas vivéncias. O pensamento e a vontade, em outras palavras, ndo podem
ser tomados como “episddios distintos daquilo que encarnam” (Nehamas, 1985, p. 214). Qualquer tentativa
de separar o contelido do pensamento do ato mesmo de pensar enquanto as qualidades desse contetdo,
levaria necessariamente ao fracasso, posto que é impossivel estabelecer as regras dos atos mentais de forma
independente de seus contetdos.

3 Em um de seus fragmentos pdstumos Nietzsche escreve, se |&: “Essencialmente, partir do corpo e toma-lo
como fio condutor. Ele é o fendmeno muito mais rico, que permite as observacoes mais claras” (Nietzsche,
1988, vol. 11, p. 634).
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parte, ou seja, algo limitado*. O intelecto, como lugar, por exemplo, da memoria,
nao passa de um engano, uma vez que o corpo guarda uma forca muito maior de
lembranca: “todos os nervos, por exemplo, na perna, lembram-se de experiéncias
anteriores. Cada palavra e cada nimero sdo resultados desse processo fisico e se
tornou firme em algum lugar dos nervos. Tudo o que se organizou nos nervos
continua vivendo neles” (Nietzsche, 1988, vol. 9, p. 4). Além disso, “o intelecto é
a ferramenta do nosso instinto e nada mais [...])" (Nietzsche, 1988, vol. 9, p. 229).
Ou seja, para a memoria, 0 corpo e seus nervos tém um papel preponderante em
relacdo a consciéncia, ela mesma entendida como um instrumento dos instintos.
A consciéncia é a responsavel pela tentativa de doar um sentido Unico a vida. Ela
representa, portanto, a razao dominadora, enquanto o corpo, ligado ao principio ndo
teleolégico (labirintico), representa a forca de probidade que leva ao reconhecimento
do devir. Por isso, o corpo é mais espantoso do que a alma, e para ele devem se voltar
os filésofos que se interessem pelo autoconhecimento, como ilustra a citacao abaixo:

Pelo fio condutor do corpo. — Admitindo que a ‘alma’ [die Seele] era um pensamento
atrativo e pleno de segredos, dos quais os filésofos justificadamente apenas com relu-
tancia se separaram - talvez seja isto que doravante eles aprendem a trocar, contra outra
coisa ainda mais atrativa e cheia de segredos. O corpo humano no qual ele revive reanima
todo o passado mais remoto e mais proximo de qualquer ser organico; parece fluir por
ele, dele e para fora dele uma corrente enorme e inaudivel: o corpo é um pensamento
mais espantoso do que a velha ‘alma’ (Nietzsche, 1988, vol. 11, p. 565).

Nietzsche recupera, assim, um valor cognitivo para o corpo, como aquilo que é
muito mais antigo do que as formas cognitivas da consciéncia (como sindnimo da ideia
de alma). A esse respeito, em outro fragmento péstumo de 1885 (Nietzsche, 1988, v.
11, p. 643), Nietzsche explicita a maior relevancia das sensacoes do tato, enquanto
reconhece como secundarias as da visdo da linha e das figuras: “que possamos pensar
sob a forma de imagens e sons, sobre isso ndo resta duvida: e também é possivel sob a
forma de sensacgdes de pressdo”. O acesso a essas impressoes e impulsos faz com que
0 corpo apareca como merecedor de maior atencdo por parte dos filésofos, o contra-
rio do que ocorreu até entdo, quando a alma (consciéncia) ganhou mais importancia.
Sendo o tato a mediacdo mais direta entre o corpo e o mundo externo, é por ele que se
manifesta e dele mesmo deriva a pluralidade de perspectivas que captam a realidade.

Como um instrumento complexo que adensa multiplas pulsoes vitais, o corpo
deve ser reconhecido também como o lugar de onde derivam as condi¢bes de vera-
cidade, uma vez que, ao perscruta-lo, o individuo reconhece a falsidade dos juizos de
valor universais e idealistas e alcanga a probidade consigo mesmo. O perspectivismo
aparece como uma operacao cognitiva submetida ao corpo como lugar dinamico
das pulsoes caracteristicas da vida e, nesse sentido, distancia-se, necessariamente, da
concepcao tradicional de sujeito®. O conhecimento nao é mais caracteristica de um

4 Em sua obra Entre eu e si ou a questéo do humano na filosofia de Nietzsche, Onate (2003) apresenta a nogéo de
eu (Ich) contraposta a de si (Selbst), evocando com isso a critica de Nietzsche ao dualismo alma e corpo em torno da
questao do humano. Acompanhamos aqui o argumento do autor no que diz respeito a critica de Nietzsche a sinonimia
que cercou as nogoes de eu, sujeito, consciéncia e humano, em uma equivaléncia denunciada pelo filésofo alemao ao
resgatar o papel da corporeidade e sua supremacia “em relacdo ao diminuto eu” (Onate, 2003, p. 24).

> Nas palavras de Marques (1989, p. 65), poder-se-ia apontar trés caracteristicas dessa filosofia a partir
do fragmento citado: “(a) o carater, por assim dizer, ilimitado e ‘acéntrico’ de um ‘sistema’ perspectivista;
(b) a impossibilidade de uma perspectiva sobre todas as outras perspectivas, isto é, a impossibilidade de
uma inteligéncia, um espirito ou um sujeito poder conhecer ou representar sem as categorias especificas e
condicionadas, quer pela experiéncia, quer pelo processo filogenético; (c) o contrasenso de se imaginar algo
de inatingivel pelo nosso de conhecer [sic], uma espécie de ‘sentido oculto’ que deveriamos supor dada a
limitacao intrinseca do modo de ser perspectivista”. Marques (1989), entretanto, se reserva a uma interpretacao
epistemoldgica do perspectivismo nietzscheano, ligando-o a continuacdo do projeto critico kantiano. Essa
interpretacao precisaria de um suplemento quanto a nocdo ontoldgica presente na “filosofia perspectivista”
de Nietzsche: ndo sé o conhecimento é perspectivo para Nietzsche, mas a propria realidade/efetividade.
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sujeito predeterminado e a acdo nao é mais resultado de uma intencao moral desse
sujeito, mas articulacbes das forcas que se efetivam no corpo em suas relagbes com
o mundo, a partir da afeccdo primeira da sua grande razado em direcdo ao exterior e
vice-versa. Atras desses impulsos, insiste Nietzsche, ndo é necessario mais pensar a ideia
de um sujeito dono do corpo: “evidentemente o intelecto é apenas um instrumento,
mas nas maos de quem?, certamente dos afetos: e estes sdo uma pluralidade, atras
da qual nado é necessario colocar uma unidade; basta apreendé-la como regente”
(Nietzsche, 1988, vol. 11, p. 647).

Como mote da critica ao primado da razao, o corpo é, para o filésofo, o lugar
privilegiado da experimentacao consigo mesmo e sé nele se alcanca o conhecimento
dessi. Ele é o mével privilegiado para a compreensao da nocdo de humano, ndo mais
o sujeito limitado a razdo dominadora, mas o individuo probo e integro; ndo mais
cindido (dividido) pelos processos moralizantes dos idealismos vigentes na filosofia
e na antropologla ocidental, mas aberto a multiplicidade das pulsoes vitais.

E pelo corpo, portanto, que o individuo se faz criador de perspectivas. E ele
quem garante riqueza simbodlica e imaginaria a todos os processos de emissao de
verdades, que, como criacdo, ndo passam de ajuntamentos e acordos provisorios
de impulsos. Assim, o perspectivismo de Nietzsche remete a uma filosofia criativa,
pressuposto da afirmacdo, ainda que proviséria e limitada, do fendémeno da vida.
O individuo é agora o animal criativo e ndo apenas o animal racional; a partir de
sua grande razao ele se entende como intérprete de uma verdade sobre o mundo
e, a0 mesmo tempo, como parte dela:

[...] a verdade ndo é, por conseguinte, algo que pré-exista e que tenha de ser en-
contrado e descoberto, mas algo que importa criar [grifo meu] e que da nome a um
processo, ou melhor, uma vontade de dominacdo que, em si mesma, ndo tem fim:
introduzir pela interpretacdo uma verdade é um processo in infinitum, uma deter-
minagao ativa, e ndo o tornar-se consciente de alguma coisa que seja “em si” fixa e
determinada. Trata-se de uma palavra para exprimir a “vontade de poder” (Nietzsche,
1988, vol. 12, p. 383).

A verdade passa a ser uma invenc¢ao, uma criacdo do homem-artista e ndo
uma descoberta de algo que se encontra potencialmente disponivel a atividade
racional do sujeito. Submetida a vontade de poder e, radicalmente, uma imposi-
¢ao desta, a verdade deixa de ter um carater dogmatico para estabelecer-se sob a
égide do perspectivismo, que ressalta a capacidade criativa do individuo e passa a
representar essas ficgoes Uteis a vida.

Assim, o sujeito crepuscular, em Nietzsche, ndo é apenas o sujeito episte-
moldgico que, pela impossibilidade de dizer ou pensar algo sobre o0 mundo, se vé
em seu limite, mas o sujeito ontoldgico, aquele que, sendo participe do mundo
do devir, ndo pode ser reconhecido como algo fixo e preexistente a capacidade de
conhecer o mundo ou mesmo a propria existéncia desse mundo. Como tal, ele ndo
é merecedor de qualquer crédito, uma vez que sua constituicdo nao passa de um
gesto limitado e raso, promovido pela consciéncia em detrimento daquilo que o
humano carrega de mais tenso, rico, carregado, profundo. Tanto o mundo quanto
os individuos humanos que o exprimem compartilham a condicao de quinhoeiros
desse mundo em devir.

A consciéncia e o sujeito que ela supde séo, eles mesmos, resultados e meros
efeitos do processo de falsificacdo implementado pela linguagem, e equivalem a
grosseiras conjuncdes para dizer o que nao pode ser dito. O que o sujeito toma
como consciéncia é sé um sintoma da sua fraqueza. Aquilo que advém a conscién-
cia é algo que perde o seu carater préprio (multiplo e mutavel) e s6 se apresenta
como falsidade.
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O menosprezo pelas coisas mais proximas

Mas o erro da razdo é acreditar nessa visao miope sobre o fendémeno da vida e
torna-la univoca ao ponto que influencie os varios ambitos do humano e da cultura.
Psicologia, arte, religidao, moral e conhecimento: tudo é construido a partir dessa fraca e
equivocada visao das pulsoes, esquecendo que toda a razado (e tudo o que ela produziu:
verdade, moralidade, mundo interior, por exemplo) ndo passa de transfiguracao dessas
pulsdes. Assim, o erro de interpretacdo leva a um novo desequilibrio fisiolégico, a de-
generacao e a décadence, como resultados da mé& compreensao das pulsoes. E o que
ocorre com Soécrates, o primeiro décadent, o qual, ao tentar negar a corrente instintiva
e elevar a consciéncia racional como principio ordenador da realidade, desorganizou o
fluxo das pulsées e levou a cultura grega ao declinio. E assim com Wagner, tido como
o exemplo mais acabado da décadence moderna, justamente porque nao soube lidar
com esse fluxo e impor sobre ele a harmonia artistica®. Destarte, para Nietzsche, toda
a histoéria da moralidade ndo passa, no fundo, de uma histéria da negagao do corpo
(aquilo que é mais proximo e que permanece desconhecido), histéria que alcanca um
ponto elevado com os “intérpretes cristdos do corpo”, tematizados em Aurora (Niet-
zsche, 2004, p. 66). Quando a “luz solar do conhecimento cai sobre as coisas”, surge a
sombra, porque ha sempre algo que se esconde e vela. A vida e o conhecimento, temas
do primeiro paragrafo de O andarilho e sua sombra, estao distanciados pela criacao
dos conceitos (como verdade e liberdade, temas gerais tratados em todo esse escrito).
O conceito representa a alienagdo metafisica e o esquecimento daquilo que esta mais
préximo, simbolizado pela sombra.

Para Nietzsche, a histéria da moral é a histéria de um menosprezo pelo mun-
do e pelo corpo (as coisas mais préximas) e uma apologia da ficcdo idealista: “Ha
um simulado desprezo por todas as coisas que as pessoas consideram realmente
mais importantes, por todas as coisas mais proximas” (Nietzsche, 2008, p. 165).
Tudo o que é mais préximo nunca foi objeto de interesse, nem da arte, nem da
filosofia e da religido (“as pessoas veem mal e raramente atentam as coisas mais
proximas possiveis” (Nietzsche, 2008, p. 166), ao contrario, elas se expressam
como tendéncia equivocada aquilo que julgam como mais importante e que é o
mais distante. Essa falta de observacéo e de cuidado com o que é mais préoximo
faz da terra, nas palavras de Empédocles, citadas por Nietzsche em O andarilho
e sua sombra (Nietzsche, 2008, p. 166), “um campo do infortinio”; e o lugar do
sofrimento e da dor descritos pelo arauto da compaixao, Schopenhauer’. A causa
dessa infelicidade nao seria o granjear da desrazdo (outra simbologia evocada pela
sombra, como o lado obscuro da razdo representada pela luz), mas justamente o
seu mau uso, pelos erros da razdo, expressos pelos sacerdotes e mestres idealistas
como promocao da saude da alma, do servico do Estado, fomento da ciéncia,
pelo prestigio e pelas posses. Essas grandes coisas, tidas como servico a huma-
nidade, sdo sempre colocadas como desejaveis, em detrimento das aspiracoes e
do cotidiano do individuo particular. Trata-se de um embate entre a humanidade
e os interesses do individuo.

E assim que se constitui aquilo que Nietzsche chama de “doutrina das coisas
mais proximas” (Nietzsche, 1988, vol. 8, p. 581), uma filosofia da imanéncia cujo
ponto de partida é o “instinto de uma dieta pessoal” (Nietzsche, 2004, p. 277) que
“busca meu ar, minha altura, meu clima, minha espécie de saude, pelo rodeio de

6 Em um artigo sobre a decadénce artistica e a decadénce fisioldgica, Muller-Lauter (2005, p. 79-102) estabelece
as principais bases da articulacdo da décadence, a partir do exemplo do homem-msico Wagner.

7 Note-se que a estratégia nietzschiana aqui descrita faz parte, dado o momento cronolégico de sua situacao, do
projeto de rompimento de Nietzsche com Schopenhauer, um dos alvos de suas investidas nesse momento.
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minha mente”. Essa dietética moral parte da proximidade de todas as coisas e leva
avalorizacao da historia, da fisiologia e da psicologia por Nietzsche®. Em Ecce Homo
(Nietzsche, 1989, p. 47), o filésofo apresenta as trés bases dessa moral dietética
como uma questao de regime alimentar, de lugar e de clima, e de repouso literario
e musical. Estas trés bases se moldam em uma “casuistica do egoismo”, em que o
autor menciona a relevancia de sua tarefa e explicita a importéncia de “aprender
de novo” todas as coisas que dizem respeito a vida e a moral:

Perguntar-me-do porque é que contei todas estas coisas pequenas e, segundo o
juizo tradicional, indiferentes; causarei assim dano a mim proéprio, e tanto mais
quando estou destinado a representar grandes missdes. Resposta: estas pequenas
coisas [kleinen Dinge] — alimentacdo, lugar, clima, recreacdo, toda a casuistica do
egoismo [die ganze Casuistik der Selbstsucht] — sdo muito mais importantes do que
tudo quanto se concebeu e até agora se considerou importante. E aqui justamente
que importa comecar, aprende de novo. O que a humanidade até agora teve em
séria consideragao nédo sdo sequer realidades, sdo simples imaginagdes; em termos
mais estritos, mentiras provenientes dos instintos maus de naturezas doentes,
perniciosas no sentido mais profundo — todos os conceitos de ‘Deus’, ‘alma’, ‘vir-
tude’, ‘pecado’, ‘além’, ‘'verdade’, ‘vida eterna’... Mas foi neles que se procurou a
grandeza da natureza humana, a sua ‘divindade’... Todas as questdes da politica,
da organizacao social, da educacao, foram de cima ao fundo totalmente falsificadas
porque se tomaram como grandes homens os homens mais perniciosos — porque
se ensinou a desprezar as coisas ‘pequenas’, ou seja, as preocupagoes fundamen-
tais da vida... [...] O necessario ndo é apenas para se suportar, menos ainda para
se ocultar — todo o idealismo é mentira perante o necessario —, mas para o amar...
(Nietzsche, 1989, p. 51).

Essa passagem deixa claro de que forma essas coisas pequenas, necessarias
a vida, sao parte constituinte dela e definem a doenca ou a satde dos individuos.
Contrapostas aquilo que se definiu como o grandioso e divino no ser humano,
elas foram condenadas e ocultadas como indignas. E sdo elas (principalmente o
clima e o solo), como demonstrou a leitura do texto, que definem e dao expres-
sao aos tipos e aos povos: a forca ou a fraqueza dos individuos sdo intimamente
determinadas por essas coisas pequenas da vida para as quais se destinam os
maiores esforcos humanos.

No ultimo pardgrafo de O Andarilho e sua sombra (Nietzsche, 2008,
p. 310), Nietzsche liga a liberdade do espirito a reabilitacdo das coisas mais
proximas como condicao de alivio do peso da vida, a partir do fortalecimento
das condicbes para suporta-lo: “Apenas ao homem enobrecido pode-se dar a
liberdade de espirito; apenas dele se aproxima o aliviamento da vida, pondo
balsamo em suas feridas”. E ligando a alegria com a capacidade de aceitacdo e
afirmacao das coisas mais préximas, Nietzsche (2008, p. 310) continua: “ele sera
o primeiro a poder dizer que vive pela alegria e por nenhuma outra meta; e em
qualquer outra boca seu lema seria perigoso: paz ao meu redor e boa vontade
com todas as coisas préximas”. E da instituicdo desse amor a vida e as coisas
terrenas que nasce “a hora dos individuos” (Nietzsche, 2008, p. 310), portanto, a
hora da liberdade do espirito, a hora do espirito livre, uma vez que os conceitos
idealistas servem de base para a anulacao daquilo que ha de individual e criativo

8 Sobre essa tematica, Ponton (2007, p. 289), afirma que a moral de Nietzsche deve ser pensada a partir de uma
dietética que conduz a leveza. O livro O andarilho e sua sombra teria sido o primeiro ensaio dessa concepcao
dietética da filosofia, para a qual o livro de Ponton (2007) oferece uma densa e lucida leitura.
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no humano. A doutrina das coisas mais préximas ensina, ao contrario, o amor
a terra, a fidelidade a terra e ao corpo.

Ciéncia versus Metafisica: a doutrina do amor

vida

Q)

Caracterizada como observacdo cuidadosa do que ha de mais préximo, a
ciéncia se contrapde a metafisica, pois esta se penhora no que ha de distante e
transcendente. Recuperada por Nietzsche, nesse segundo periodo de sua producéo,
é a ciéncia que possibilita mostrar ao humano que ele ndo passa de um brinque-
do nas maos de Deus (Nietzsche, 2008, p. 171), um motivo para o recreio divino
eternidade afora e ndo uma meta ou produto final. Assim, o método experimental
praticado nessa época como método cientifico, demonstra como a vida precisa ser
afirmada em sua falta de sentido. A ciéncia dos astros, por exemplo, citada por
Nietzsche em O Andarilho e sua sombra (2008, p. 172), mostra que “a gota de vida
no mundo é sem importancia para o carater geral do tremendo oceano do devir e
decorrer [...]" e que essa mesma vida ndo é sendo obra do acaso, algo totalmente
ilégico e sem sentido, possivel em varios outros astros do universo nos quais a vida
deve ser considerada como “um instante, um bruxuleio, com longuissimos lapsos
de tempo atras de si— ou seja, de modo algum a finalidade e intencdo derradeira de
sua existéncia” (Nietzsche, 2008, p. 172). Muito préximo do texto de Sobre Verda-
de e mentira no sentido extramoral (Nietzsche, 1978, p. 45), esse paragrafo evoca
a insignificancia da vida humana dentro do universo e questiona a hipertrofia de
seu valor como um erro da razéo, a qual ndo cumpre a sua atribuicdo de favorecer
a vida, mas se empenha reiteradamente na fuga da existéncia. Para o filésofo, o
conhecimento ndo pode continuar como um veneno de desprezo contra a vida.
Inclusive, seria mais produtivo a razdo que ela se deixasse rodear de um “nebuloso
e enganador cinturdo de pantano, uma faixa do impenetravel, eternamente fluido
e indeterminavel” (Nietzsche, 2008, p. 173) representada pelo que a vida esconde
de cadtico. Assim, talvez, ela se acercasse de mais perspectivas que a ajudassem a
compreender o fenébmeno misterioso da vida, contemplando-a em sua inteireza:
“Temos que novamente nos tornar bons vizinhos das coisas mais préximas e nao
menospreza-las como até agora fizemos, erguendo o olhar para nuvens e monstros
noturnos” (Nietzsche, 2008, p. 174).

Ora, o maior dos erros da razao nascido da ma-observacao do que esta
préximo é a crenca na unidade e identidade dos fendmenos: “Nossa habitual
observacdo imprecisa toma um grupo de fenédmenos como um sé e o denomina
um fato: entre ele e um outro fato ela excogita um espaco vazio, isola um fato.
Na realidade, porém, todo o nosso agir e conhecer nao é consequéncia de fatos
e intervalos, mas um fluxo constante” (Nietzsche, 2008, p. 169). Nietzsche deixa
claro que, quando “falamos de caracteres iguais, fatos iguais: nenhum dos dois
existe” (Nietzsche, 2008, p. 170), ou seja, nem a coisa-em-si do mundo e nem a
ideia de um eu enquanto carater fixo do sujeito. Ambos ndo podem ser conside-
rados a ndo ser como erros hipertrofiados pela velha crenca na linguagem, que
induz a ilusdo de que essas coisas multiplas em constante fluxo sejam simples,
separadas entre si, indivisiveis, cada qual sendo em si e para si. Segundo Nietzsche
(2008, p. 170), “hd uma mitologia filos6fica escondida na linguagem que volta a
irromper a todo instante, por mais cautelosos que sejamos normalmente. A crenca
no livre-arbitrio, ou seja, em fatos iguais e fatos isolados, tem na linguagem seu
persistente evangelista e advogado”.
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A sombra agora retorna como simbolo do experimentalismo?®, que esta baseado
no que é préximo, no que é imanente e nele e por ele, reconhece o carater instavel da
existéncia: trata-se de um procedimento para “os principios da vida nova” buscados
por Nietzsche e, por isso, base de seu projeto filoséfico. Avizinhar-se do que é préximo
passa a ser, assim, a prévia metafora do amor fati e a condicdo de afirmacao de si
mesmo. E o que escreve o filésofo em referéncia ao “método cartesiano™:

Primeiro principio: deve-se organizar a vida tendo em vista o que é mais seguro, mais
demonstravel: ndo, como até agora, pelo que é mais distante, mais indefinido, de
horizonte mais nublado. Segundo principio: deve-se estabelecer a sequéncia do muito
préximo e do proximo, do seguro e do menos seguro, antes de organizar e dar uma
orientacao definitiva a prépria vida (Nietzsche, 2008, p. 300).

A sombra é o simbolo daquilo que nasce do que é corpéreo como o que é mais
préximo e aparece como condi¢ao para a afirmacéo de si mesmo a partir daquilo que
se é: “Quando se quer ter uma personalidade prdpria e corpdrea, nao se deve resistir
a ter também uma sombra” (Nietzsche, 1988, vol. 8, p. 511). Por isso, a conclusao
a que o autor chega é que a lida com as coisas mais préximas, é imperiosa para o
conhecimento e o autoconhecimento: “Conclusao: sejamos o que ainda ndo somos:
bons vizinhos das coisas mais préximas” (Nietzsche, 1988, vol. 8, p. 588).

A mudanca de procedimento (de metafisico para experimental) é o ponto
central da nova pratica filoséfica de Nietzsche, porque o autor compreende que a
brevidade da vida ndo é compativel com a exigéncia da verdade a todo custo, como
algo indispensavel para a salvacdo da alma imortal. Essa é a “conquista mais util”
(Nietzsche, 2004, p. 251) do procedimento experimental adotado pelo filésofo em
seu segundo periodo de producao e é o que faz a humanidade abandonar as velhas
crencas metafisicas: “No que diz respeito ao conhecimento, a conquista mais util
talvez seja esta: a de que foi abandonada a crenca numa alma imortal. Agora a hu-
manidade pode esperar, agora ela ja ndo tem necessidade de precipitar-se e engolir
ideias somente meio provadas, como tinha de fazer antes” (Nietzsche, 2004, p. 251).
Sem essa nocao, o individuo pode experimentar a si mesmo em sua inocéncia, como
brincadeira e jogo: “Podemos experimentar conosco mesmos! Sim, a humanidade
pode fazer isso! Os maiores sacrificios ao conhecimento ainda nao foram feitos”
(Nietzsche, 2004, p. 252). O experimentalismo da ciéncia leva o pensador a afirmagao
do ambito fisico-empirico, descredibilizando qualquer resquicio metafisico.

A trindade da alegria

Mas de que tipo de “coisas préximas” trata Nietzsche? No fragmento 332,
do Andarilho e sua sombra (Nietzsche, 2008, p. 306) ele fala das “trés coisas boas”

° Em Nietzsches Idee einer Experimentalphilosophie, Kaulbach (1980) caracteriza o experimentalismo
nietzscheano como um “método de desmascaramento” que conduz a posse de si mesmo. Como processo de
reunido das varias perspectivas de interpretacdo da vida, o experimentalismo conduz a elevacao e intensificacao
do poder e, por isso mesmo, de libertacdo e desmascaramento das convicgdes metafisicas que negam a origem
humana, demasiado humana de todas as avaliagdes. Assim, segundo o autor alemao, o experimentalismo
estd ligado a uma redefinicdo do préprio conhecimento (de metafisico a experimental), conduzindo a uma
perspectiva afirmadora derivada da intensificacdo do niilismo. E nesse sentido que o experimentalismo de
Nietzsche se contrapde aquilo que ele chama de idealismo metafisico, ja que a “falta de sentido historico é o
defeito hereditario de todos os filésofos” (Nietzsche, 2000, p. 16) e esse erro fez com que eles inventassem o
ser perfeito e eterno como critério de verdade, esquecendo que “tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos:
assim como nao existem verdades absolutas” (Nietzsche, 2000, p. 16). Nietzsche faz uso de trés expressoes a
se referir ao experimentalismo: a derivacédo latina Experiment; e as palavras alemés Erfahrung e Erlebnis.
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conhecidas pelo pensador, como parte do “modo de vida cotidiano e até da paisa-
gem de sua residéncia”: “calma, grandeza e luz solar”. Essa “trindade da alegria”™
evoca uma perspectiva de pensamento como traducao daquilo “que eleva”, “que
sossega” e “que ilumina”, situacdo pela qual se compreende a ligacdo estreita en-
tre 0 pensamento e a vida e como esta Ultima se torna a fonte do conhecimento.
Essa doutrina das coisas mais préximas é nada mais do que a expressao da vida
como fonte do conhecimento. E isso que se compreende a partir do fragmento de
1879 (Nietzsche, 1988, vol. 8, p. 581), que lista essas “coisas humanas” a partir das
experiéncias cotidianas: “Divisdo do dia, objetivo do dia (periodos). Alimentagao.
Sociedade. Natureza. Solidao. Sono. Ganha-pao. Educacao (a sua e a dos outros).
Uso do humor e do tempo. Saude. Vida retirada da politica”. Essas pequenas coisas
ignoradas e negligenciadas como indignas da filosofia sdo reabilitadas por Nietzsche
como proéprias ao fendbmeno da vida e fonte de alegria e conhecimento. A sabe-
doria estaria nao em nega-las, mas em conhecé-las e afirma-las (Nietzsche, 2000,
p. 192). A “trindade da alegria” estaria no bom uso dessas vivéncias cotidianas,
abstraindo-se da agitacdo moderna para experimentar a elevacdo (Erhebung), a
claridade (Erhellung) e a calma (Ruhe) que fazem parte da arte de viver. Com elas,
Nietzsche quer harmonizar o pensamento e a vida, antes contrapostos.

Nietzsche entende a alegria como uma forca desprovida de qualquer fun-
damento metafisico, uma vez que nado traduz nenhuma energia racional e sequer
explicita algum diagndstico sobre a realidade. Para o filé6sofo alemao, a alegria se
apresenta como euforia e se deixa apreender no contentamento com o habitual,
como uma jovialidade que ganha expressao pelo riso indispensavel a vida, e nao
como radicalmente independente das condi¢bes existenciais (por exemplo: uma
alegria com o vazio, a elevacdo ao nada ou a algo que estd distante — ou que torne
distante). Como evidencia Rosset (2000, p. 9), a alegria é a forca que ultrapassa
os rigores da racionalidade e que se da como “desproporcao” entre o “regozijo
profundo e o objeto particular que o ocasiona”, ou seja, ela prescinde de qualquer
pretexto porque se efetiva como desmedida e enigma frente aos motivos, por ex-
pressar algo que nao se exprime em palavras. A alegria evocada por Nietzsche ndo
é derivada de uma contemplacao do fixo e do imutavel, mas, ao contrério, daquilo
que muda e passa e que se reconhece em sua mobilidade sem desejar qualquer
permanéncia. Nos passos de Rosset (2000), a alegria deve ser entendida a partir
da afirmacdo da condicéo vital que é o devir e ndo do desejo de imobilidade que
associou a felicidade com a imortalidade e a eternidade, em uma negacao do que
é provisério em busca do que é estavel.

E pela alegria que a vida se torna, portanto, matéria do conhecimento por-
que sé por ela se conclui que a vida é digna de ser aprendida e ensinada. So6 pela
doutrina da alegria se poderia chegar a uma doutrina da vida. Em A Gaia Ciéncia,
Nietzsche (2002, p. 230) fala de Socrates como aquele que nao soube aproveitar a
vida como matéria do conhecimento, porque a interpretou como tristeza e nega-
cao: “Socrates, Socrates sofreu da vida!”. Ele transformou a “vida numa doenga”
e espalhou esse veneno. Ele é também, portanto, um personagem dessa moral da
compaixao e por isso precisa ser superado: “Ah, meus amigos, nés temos que su-
perar também os gregos!” (Nietzsche, 2002, p. 230). Sécrates aprendeu a morrer
porque fez da proépria vida um leito de morte, um lugar de anulacédo e de negacédo
daquilo que a vida tem de superior. S6 pela alegria se pode garantir a afirmacéo
da vida, tal como, de forma contraria, pela dor se chega unicamente a negacao da
vida, conforme o projeto schopenhauriano da compaixao.

1 Em Carta a Peter Gast, de 26 de marco de 1879 (Nietzsche, 1986, vol. 5, p. 399) o filésofo usa as iniciais
“R.G.S."” (“Ruhe, GréBe, Sonnenlicht” para calma, grandeza e luz solar).
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E isso o que torna Socrates e todos os arautos da ética da compaixao “calu-
niadores da alegria” conforme o titulo de um paragrafo de Aurora (Nietzsche, 2004,
p. 196), porque como “pessoas profundamente magoadas pela vida suspeitam de
toda alegria, como se esta sempre fosse ingénua e pueril e demonstrasse irracio-
nalidade” e preferem a partilha da dor e a seriedade da vida. Nesse fragmento,
Nietzsche contrapde novamente a alegria a compaixao ao afirmar:

Tais pessoas enxergam, por baixo de todas as rosas, tumulos ocultos e dissimulados;
divertimento, agitacdo, musica festiva lhes parece o resoluto engano de si mesmo de
um doente grave, que por um minuto ainda quer saborear a embriaguez da vida. Mas
esse julgamento sobre a alegria ndo é outra coisa que a refracdo dela no fundo escuro
do cansaco e da doenca: é ele mesmo algo tocante, irracional, que leva a compaixao,
¢ inclusive algo ingénuo e pueril, mas vindo daquela segunda infdncia que segue a
velhice e antecede a morte (Nietzsche, 2004, p. 196).

Lebensfreude: a alegria com as coisas mais
proximas

A festa é o espaco da alegria porque é, para Nietzsche, o ambiente da celebra-
cao dionisiaca da existéncia, alheia aos conceitos e aos limites da plastica apolinea.
Nao a toa, Nietzsche associa a virtude da alegria aos homens gregos, esse “povo
de Ulisses” (Nietzsche, 2008, p. 100), pagaos por exceléncia, os quais davam “fes-
tas a todas as suas paixdes e mas inclinacdes naturais, e chegaram a instituir uma
espécie de programa oficial festivo do seu demasiado humano” (Nietzsche, 2008,
p. 100). Por essa passagem, Nietzsche agrega a nocao de festa ao que é demasia-
do humano, a um deixar “escoar” do contentamento que os gregos sentiam em
relacdo a si mesmos: ao invés de negarem o que ha de “demasiado humano”, os
gregos davam vazao a isso.

A Lebensfreude é, portanto, um contentamento que torna a vida uma festa
com o demasiado humano, com as coisas mais proximas. E por isso que o exces-
so de moralidade, tal como implementada na Europa pelos judeus e depois pelo
cristianismo, e por ele a todas as instancias da vida social, fez com que a felicidade
diminuisse. Para Nietzsche, “ninguém se torna o povo mais feliz e prudente quando
o elemento moral é excedido e ocorre uma transferéncia [da felicidade] para um
mundo divino e inacessivel ao homem"” (Nietzsche, 1988, vol. 9, p. 88). Por serem
parte ainda de um povo no qual a moral da compaixao nao havia se instalado como
doenca, os individuos gregos, ao contrario dos judeus, cristaos e europeus em geral,
tinham motivos para festejar: eles preferiam “em vez de vitupera-los [os pendores
demasiado humanos], outorgar-lhes uma espécie de direito de segunda ordem”.
Tratava-se daquela “descarga moderada, sem aspirar a sua completa aniquilagao”
que se manifestara como Tragédia, a celebracao festiva da “realidade de todo o
humano” presente na cultura grega, ela mesma carregada de “restos de animali-
dade” assim como de algo “barbaro, pré-helénico e asiatico” que permanecia “no
fundo da esséncia grega” (Nietzsche, 2008, p. 100).

Entre os gregos, a sua “esperteza” estd em ter garantido esses tracos poste-
riormente tidos como indesejaveis, para que a vida fosse celebrada como uma festa.
Trata-se de uma celebragado do tragico. Por isso, o Estado grego criou a rivalidade
ginastica e musical, limitando assim um espaco para o florescimento desse “im-
pulso”, onde ele pudesse se descarregar sem colocar em perigo a ordem politica.
Os festejos olimpicos sao uma forma de vazao das forcas agonicas presentes no
individuo: “A boa vitdria precisa deixar o vencido com disposicao alegre, ela preci-
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sa ter algo de divino, que evita a humilhacdo” (Nietzsche, 2008, p. 309). Esse é o
principio de pdlemos/agon que torna as relacbes humanas uma luta e uma festa.
Mesmo esse principio agdnico, aparentemente negativo, desperta alegria porque
é portador de um sentimento sagrado que torna o guerreiro orgulhoso por perder
para alguém que seja mais forte do que ele — como deuses também guerreiam,
também perdem e mesmo assim continuam sendo deuses. A alegria é um antidoto
contra a vergonha.

Nietzsche descreve esse tempo grego das lutas olimpicas e dos relatos teo-
goOnicos como um tempo festivo, porque nele se soube ter vivéncia plena da vida,
o que inclui certo afazer com o lado sombrio e obscuro da existéncia, mas ainda
inocente, inclusive para a derrota e a infelicidade. Mais uma forma, portanto, de
expressar o rompimento com o dualismo platonico. E o que aparece, por exemplo,
em Aurora (Nietzsche, 2004, p. 62)

Na Antiguidade ainda havia realmente infelicidade, pura, inocente infelicidade; ape-
nas no cristianismo tudo se torna castigo, punicdo bem merecida: ele faz sofredora
também a imaginacao do sofredor, de modo que este, em tudo o que sucede de mau,
sente-se moralmente reprovado e reprovavel.

A infelicidade s6 é o contrario da alegria se ela for transformada em um
amontoado de castigos, punicoes e culpas, ou seja, em cada infelicidade o propug-
nador da moral, da compaixao, passa a ver na vida o resultado de uma punicdo
e, portanto, de uma culpa. Infelicidade e culpa foram postos “pelo cristianismo
na mesma balanca” (Nietzsche, 2008, p. 62), e o resultado paradoxal é um erro a
respeito do que seja mesmo a felicidade. Tema amplamente tratado n'A Gaia Ci-
éncia, a felicidade é apresentada por Nietzsche, em sentido geral, como “a alegria
consigo mesmo” e um resultado do grande desprendimento daqueles que se ex-
perimentam vivendo “pelas ruas”: “O caminho da felicidade — Um sabio perguntou
a um tolo qual o caminho para a felicidade. Este respondeu sem hesitagdao, como
se Ihe perguntassem o caminho para a aldeia mais préoxima: ‘Admire a si mesmo e
viva nas ruas! [Bewundere dich selbst und lebe auf der Gasse!]” (Nietzsche, 2002,
p. 174). O bufao (Narren) é apresentado como aquele que sabe facilmente indicar
o caminho porque é um experimentado (justamente o que o faz um tolo é esse
experimento). A revelacdo parece paradoxal porque o sabio-viajante, a procura de
uma meta, esquece que é justamente na procura que ele é feliz: vivendo nas “ruas”
ou “becos” alguém vive como andarilho, com tempo para admiragao do percurso
que ele mesmo é. O conselho do bufao é uma invocacao e uma adverténcia para
que o sabio-perguntador compreenda o limite de sua proépria situacdo. Tal como
no paragrafo 125, nesse trecho de A Gaia Ciéncia, veem-se contrapostas de forma
invertida as duas figuras: o (pretensamente) sabio e o (pretensamente) louco; o pri-
meiro, o que nado sabe; o seqgundo, o que sabe demais e por isso causa perturbacao.
A felicidade do primeiro (0 que est4 de posse de si mesmo), o louco contrapde a
exigéncia de que ele se perca novamente.

A festa é o sinal da completa perda da identidade fixa, do soi-disant carater
imutavel do “eu” e do “outro”. Por isso, ela é o ambiente do bufao, do que acei-
tou se perder de si mesmo apds ter se conquistado. Volta-se ao tema do labirinto,
portanto. Mas o coémico do bufao é o mesmo cdmico do sabio, porque em ambos
a felicidade é dionisiaca. Nela, as regras preestabelecidas sdo quebradas e ndo ha
mais imposicao e repeticdo, mas criacdo. A alegria faz os individuos iguais, porque
celebram juntos sua mesma condicao existencial e se fazem eles mesmos criadores.
O simbolo festivo dessa condicao é a mascara, como metafora da festa que admite
dissimulacado como a Unica possibilidade de apresentacao. E s6 na festa que se pode,
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livremente, reconhecer essa situagao paradoxal de cada individuo que se mostra se
escondendo, se vela desvelando-se. E nela que a musica arrebata o medo, anula as
fronteiras, retira as culpas e devolve o individuo para a sua inocéncia. Em outras
palavras: rompendo as oposicoes entre a comédia e a tragédia, através de uma
filosofia do tragico', Nietzsche dé a festa o caradter de uma Lebensfreude.

As andancas do andarilho: o critério do
experimento

E assim que, na sua tentativa de decifracio do enigma da vida, o procedimento
experimental praticado por Nietzsche conduz a afirmacdo do carater histérico dos
processos valorativos que compdem a existéncia e impelem o espirito livre a valori-
zacao da sua histéria, como algo necessario. E isso que se evocara, posteriormente,
com a expressao amor fati. Nessa medida, é a vida que lhe fornece as experiéncias
necessarias ao alcance da sabedoria: “Ele [o espirito livre] olha agradecido para
trads — agradecido a suas andancas, a sua dureza e alienacdo de si, a seus olhares
distantes e voos de passaros em frias alturas. Como foi bom néo ter ficado ‘em
casa’, ‘'sob seu teto’, como um delicado e embotado in(til. Ele estava fora de si: nao
ha davida” (Nietzsche, 2002, p. 12). Portanto, a valorizacao da “terra” sé é possivel
por intermédio das varias viagens e experimentagdes do espirito livre, que agora é
também o andarilho. Ele teve que sair de casa, ir pra longe de si mesmo e de seu
comodo tugurio, experimentar muitas coisas para agora poder enxergar com olhos
novos as velhas crencas e ideais.

Um curioso e importante fragmento de Opiniées e Sentencas Diversas
(Nietzsche, 2008, p. 157) liga ainda a nocao de sombras aos préprios filésofos, dos
quais Nietzsche se aproxima para construir seu préprio pensamento:

Também eu estive no mundo inferior, como Ulisses, e frequentemente para 14 voltarei;
e ndo somente carneiros sacrificarei, para poder falar com alguns mortos: para isso ndo
poupei meu préprio sangue. Quatro foram os pares [de mortos] que nao se furtaram a
mim, o sacrificante: Epicuro e Montagine, Goethe e Spinoza, Platdo e Rousseau, Pascal
e Schopenhauer. Com esses devo discutir quando tiver longamente caminhado a sds, a
partir deles quero ter razdo ou néo, a eles desejarei escutar, quando derem ou negarem
razao uns aos outros. O que quer que eu diga, decida, cogite, para mim e para outros:
nesses oito fixarei o olhar, e verei seus olhos em mim fixados. — que os vivos me perdo-
em se as vezes me aparecem sombras, tdo palidos e aborrecidos, tdo inquietos e oh!
tdo avidos de vida: enquanto aqueles me aparecem tao vios, como se agora, depois da
morte, ndo pudessem jamais se cansar de viver. Mas o que conta é a eterna vivacidade:
que importa a “vida eterna” ou mesmo a vida! (Nietzsche, 2008, p. 157).

Referindo-se ao mundo das sombras (que é o mundo mitoldégico do Hades),
Nietzsche expressa a sua viagem a esse “mundo dos mortos” em busca de si mesmo,
da sua prépria filosofia. Aproximar-se desses nomes, entretanto, ndo significa se
render a eles: a proximidade exige disputa e resisténcia, discordia e experimentacao
—em uma palavra: provar-lhes a sua vida para além do cansaco. A morte é a condi-
¢ao da vida e a sombra a condicao de descanso do mundo da luz. Elas expressam
a possibilidade de consolidar a experiéncia vital porque superam a luz da razdo, o

" Sobre a consideracdo de que Nietzsche tem uma filosofia do trégico, ver Szondi (2004).
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mundo da vida e da luz, para reaproximar o humano da luta e da disputa. Se a luz
evoca a clareza, a sombra é o lugar da embriaguez. Essa é a experiéncia de Nietzsche
como pensador, também, da sombra!
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