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APRESENTAÇÃO 
 

 
O presente livro traz uma coletânea de artigos, em forma de capítulos, que resultam 

das diversas apresentações de trabalhos e conferências, proferidos durante a realização do 

II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas”. A apresentação dos textos segue uma 

ordem de acordo com as diferentes temáticas e aspectos tratados em torno ao pensamento 

de Nietzsche. Como o evento, pela sua própria natureza, não possui uma temática 

específica, se encontram apresentados os mais variados aspectos a se depreender do 

pensamento de Nietzsche. 

 O evento Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas”, que se encontra em sua 

segunda edição, ocorreu nos dias 16, 23 e 30 de agosto de 2022. Da primeira edição para esta 

segunda se avançou significativamente em termos de internacionalização. Razão pela qual, 

foram três apresentações internacionais, o que conferiu ao evento e ao presente livro maior 

riqueza em termos de aspectos e leituras sobre o pensamento de Nietzsche, bem como sobre 

a maneira de se tratar sobre estes. 

 Os eventos Seminário “Nietzsche nos Pampas” são resultado, em última análise, do 

grupo de estudos sobre Nietzsche, fundado em 2016, com alunos de cursos de graduação e 

pós-graduação da Unisinos. Gradativamente este grupo foi crescendo pela participação de 

alunos e professores, oriundos de diferentes instituições. Atualmente o grupo se reúne 

quinzenalmente para ler e estudar diferentes textos de Nietzsche e de comentadores e 

pesquisadores sobre o autor.  

 Se espera que o presente livro auxilie em possibilitar, ao público de pesquisadores e 

demais interessados no pensamento de Nietzsche, auferir novas perspectivas presentes em 

suas leituras. 

 

Uma boa leitura. 

 

Adilson Felicio Feiler 

Belo Horizonte, aos 02 de fevereiro de 2023 
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NIETZSCHE E O PATHOS DE SUPERAÇÃO 

 

Adilson Felicio Feiler 

 

RESUMO | O niilismo é um problema que persiste no pensamento de Nietzsche. Por mais 
que o filósofo alemão esclareça este problema em diversas passagens de seus escritos, ele 
ainda permanece obscuro. É difícil perceber em que medida o filósofo se limita apenas a 
diagnosticar o problema do niilismo mediante o seu procedimento genealógico, o que já, 
por si, constituiria uma grande contribuição. Ao submeter o problema do niilismo ao 
registro do valor, o autor de Zatarustra pode tê-lo radicalizado, ou mediante o amor fati, 
pela disposição da acolhida jubilosa, pode ter conduzido o niilismo a sua superação, a um 
pathos de distância. Ao investigarmos o problema do niilismo, seja pelo viés de seu 
diagnóstico, seja pela sua radicalização, ou seja, ainda pela sua superação, procuraremos 
responder em que medida é possível, teórica e psicologicamente, experienciá-lo. Radicalizar 
a metafísica é radicalizar um dos principais efeitos detectados pelo filósofo: o niilismo. 
Por essa razão, apresentamos duas interpretações sobre a filosofia de Nietzsche: uma 
metafísica, tributária de Heidegger e outra psicológica que, na interpretação anglo-saxã da 
filosofia nietzschiana, tem Walter Kaufmann como seu expoente principal. 
 
Palavras-chave: Nietzsche. Niilismo. Experiência. Psicologia. Superação.  
 
 
INTRODUÇÃO  

 

O niilismo se apresenta como um dos problemas fundamentais a percorrer o 

pensamento de Nietzsche. Como em quase todos os temas que compõem o seu pensamento, 

de maneira particular, o niilismo se apresenta como altamente paradoxal. O paradoxo que 

se impõe diante deste tema se inscreve na maneira como o filósofo alemão se posiciona: 

como diagnosticador, como superador ou ainda como radicalizador.  

Dado que o filósofo de Naumburg percebe a metafísica e a moral como os grandes 

responsáveis pelo niilismo, pelo seu método genealógico, ele se evidencia, claramente, 

como aquele que diagnostica o niilismo na cultura ocidental. Com respeito à superação do 

niilismo, embora o filósofo apresente diversas posições de como se deva acolher o niilismo, 

como é o caso da acolhida do fato, expressa na sua fórmula amor fati, não chega a expor 

uma evidente superação. No que tange à radicalização do niilismo, este parece ser um tema 

ainda mais obscuro, pois apostar nesta tese, seria, em grande medida, pôr o filósofo contra 

todo o seu projeto de renovação cultural. Esta posição é defendida por Martin Heidegger, 

quando diz que Nietzsche radicaliza a metafísica.  
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Ora, radicalizar a metafísica é radicalizar um dos principais efeitos detectados pelo 

filósofo: o niilismo. Por essa razão, apresentamos duas interpretações sobre a filosofia de 

Nietzsche: uma metafísica, tributária de Heidegger e outra psicológica que, na 

interpretação anglo-saxã da filosofia nietzschiana, tem Walter Kaufmann como seu 

expoente principal. Em nossa pesquisa seguimos esta segunda interpretação, permitindo-

nos reconhecer aquela síntese, como unidades momentâneas, que, ao alcançarem seu auge, 

se diluem; aquelas bases metafísicas sobre as quais a psicologia clássica outrora se assentava 

ao identificar o psíquico ao consciente, passa a se constituir enquanto ciência da 

subjetividade, na diferenciação entre o consciente e o inconsciente, como pathos de 

distância, mas que conduza à superação. E, como lembra Oswaldo Giacóia Júnior, é 

justamente na “[...] dissolução da unidade substancial da alma” (GIACÓIA JÚNIOR, 2001, 

p. 25) que a proposta nietzschiana se levanta como “[...] um dos principais efeitos de sua 

crítica da moral, da religião e da metafísica” (Ibidem, 2001, p. 26). Com isso, a psique, enfim 

desembaraçada do fetichismo ocasionado pela moral se apresenta como uma síntese em 

unidades momentâneas, como pontos culminantes de vida que, ao se diluírem, abrem 

espaço a novas potencialidades a perfazerem continuamente o processo que serve de base 

teórica à doutrina científica da subjetividade.  

Acreditamos que a perspectiva psicológica pode resultar frutífera no que diz 

respeito à questão de que tipo de ser humano é capaz de viver neste mundo moderno, um 

ser humano não submisso aos ditames do turbilhão niilista. É que o niilismo é teoricamente 

possível, porém psicologicamente impossível, ou seja, as instituições criadas pela sociedade 

são importantes na medida em que impedem com que se pense no niilismo e, assim, não se 

venha a nada criar, a nada querer. Assim, embora sigamos uma perspectiva psicológica para 

a leitura do pensamento nietzchiano, no que diz respeito a forma de niilismo 

perseguiremos o teórico.  

Em que medida é possível realizar a experiência do niilismo? Eis a questão que 

move estas páginas e alavanca um dos problemas chave do pensamento nietzschiano. 

Entendemos que experienciar o niilismo é perfazer uma das sendas mais inóspitas e 

angustiantes mpostas ao pensamento ocidental. Equivale a mergulhar no imenso oceano 

do nada; submergir na gigantesca procela do caos. No decorrer de nosso itinerário faremos 

menções a temas como genealogia, tipologia nobre e escrava, tipos de niilismo, vontade de 

nada, eterno retorno, crítica ao cristianismo; além de fazermos referências a temas e 

personagens históricos distantes como “νους aristotélico”, “λογος joanino”, Jesus, Lutero. 
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Estas referências são aqui expostas apenas a título de anotações, pois mesmo tendo ciência 

da importância delas, sabemos que, neste momento, não teremos condições de tratá-las com 

maior propriedade.  

Apresentamos algumas pistas sobre este poderoso sintoma da cultura, através de 

uma reflexão exposta em três partes. Na primeira, identificamos o problema do niilismo 

associado ao projeto diagnosticador dos valores, enfatizando o método genealógico. Na 

segunda, mostramos a desproporcionalidade da radicalização do niilismo, por isso, 

enfatizamos a sua doutrina mais abissal: o eterno retorno. E, na terceira, apresentamos todo 

o esforço do filósofo em superar o niilismo, por isso, destacamos a sua fórmula do amor 

fati. Esperamos despertar alguns questionamentos sobre aquele pensamento que se eleva 

como mestre da suspeita. 

 

1- A GENEALOGIA, DIAGNOSTICADORA DO NIILISMO  

 

Diante do drama do niilismo do mundo moderno, trazemos as referências de Karl 

Lo ̈with, em seu escrito, De Hegel a Nietzsche (1998), com relação às críticas que o autor de 

Zaratustra endereça a Hegel por ter contribuído com o ateísmo, pela secularização do 

Cristianismo ao reconciliar Deus ao mundo. No entanto, o que Hegel fez foi encarar de 

frente o ateísmo, inaugurado pelo século das luzes, refletindo sobre o mesmo. Para estes 

filósofos o essencial da crítica ao Cristianismo está no ethos cristão como prática de vida, e 

não como lei ou moral. Em ambos os, o ser humano é livre quando transpõe os limites do 

estranhamento da positividade da lei e o além do homem que supera o ressentimento e a 

resignação do último homem, o que vem a culminar no famoso sentido da morte de Deus. 

Esta interpretação, segundo Kaufmann, é bastante similar em Hegel e Nietzsche; significa 

que “[...] nós destruímos nossa própria fé em Deus” (KAUFMANN, 1968, p. 10). Portanto, 

remete a um fator psicológico, ao próprio indivíduo em sua relação com Deus. O 

distanciamento, contudo, nestas críticas, se dá no modo pelo qual os filósofos, em questão, 

nela atuam: ou pela superação dialética, reconciliação, ou pela desconstrução-criação, como 

transvaloração. Ao final, ambas as críticas, culminam no trinômio - reconciliação - 

desconstrução-criação, nada mais é senão uma reconciliação aberta à crítica, uma 

reconciliação transvalorada, aliando o Naturalismo, pelo todo orgânico, genealógico e 

imediato, que se distancia criticamente para reconciliar-se como unidade e o 

Normativismo, o qual tem, nesse movimento, um telos e uma norma a seguir: o de fazer 
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desse todo genealógico imediato uma plenitude aberta, como natureza normativa, a atingir 

pontos mais culminantes.  

Pela genealogia, o autor de Zaratustra acredita atingir a origem pela qual os 

valores foram sendo gestados na cultura, ou seja, quais as condições de criação dos valores 

e qual o valor dos valores. Portanto, ao verificar o solo de onde brotaram os valores 

norteadores da cultura ocidental, Nietzsche percebe estes amparados em um conjunto de 

regulamentos altamente cristalizados a se erguerem como pressupostos, postulados 

impeditivos para se traçar, deles, um perfil. Uma constatação que o filósofo alemão 

também realiza, como fruto da exclusão dos fenômenos morais, é a de que o orgulho que 

até então a humanidade teve para com a sua capacidade de valorar “[...] deve ser humilhado, 

e esta valoração desvalorizada.” (GM I 2). Segundo Vânia Dutra de Azeredo “[...] não 

existem fenômenos morais e sim uma interpretação moral dos fenômenos” e “[...] alguém 

que interpreta e avalia” (AZEREDO, 2016, p. 243). A resposta a essa pergunta é 

fundamental para o seu procedimento genealógico. Ou seja, não basta saber qual é o valor 

dos valores, mas saber “[...] que avaliação determina o valor desse valor” (AZEREDO, 2016, 

p. 243). Pela genealogia identifica-se a procedência da avaliação de um valor, isto é, se de 

um nobre ou de um vil. A avaliação de valores, na cultura, passa pela avaliação ou de um 

nobre ou de um vil. No entanto, no avaliar está implicado o interpretar de quem avalia ou 

interpreta, mediante o jogo dos diversos impulsos; quais as condições em que nasceram os 

valores. À genealogia cumpre o papel de determinar o tipo (forte ou fraco, nobre ou vil, 

senhor ou escravo), que institui o valor e quais as condições de vida deste que o instituiu, 

para, enfim, atribuir à vida o jogo permanente de nossos impulsos. Dentro de uma 

concepção de mundo orgânica, em que tudo se apresenta em pulsão constante, mobilizada 

pela energia que se origina do movimento que se depreende do criar e aniquilar, os valores 

acima mencionados se impõem como obstáculo, veneno, enfermidade.  

Ao submeter os valores da cultura ocidental ao tribunal da crítica pela genealogia, 

que demanda um avaliar e um interpretar, constata-se o niilismo como fruto de uma 

interpretação moral do mundo. E quando esta interpretação moral se impõe como 

dominante, o niilismo se radicaliza. Esta interpretação está vinculada a uma fragilização 

dos instintos vitais, ou seja, quando já não se tem mais força para seguir lutando busca-se 

amparo em forças que excedem o campo vital, gerando-se, assim, valores que negam a vida 

e a natureza, valores, portanto, amparados na “[...] vontade de nada, niilismo” (GM III 14).  
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Pela genealogia, Nietzsche diagnostica o fenômeno do niilismo na cultura, que, 

segundo Clademir Araldi (2016, p. 327), se classifica como niilismo incompleto, niilismo 

completo e niilismo extremo. O niilismo incompleto se baseia no refúgio em consolos 

ascético-morais como reação ao vazio.  Esta consiste numa forma pouco elaborada que o 

filósofo se utiliza para responder ao horror do vazio. O niilismo completo se expressa de 

dois modos, referentes a duas maneiras de se colocar diante do niilismo e enfrentá-lo. O 

niilismo passivo diz respeito àquele que se coloca de maneira passiva diante do fenômeno 

do niilismo, aquele que se encontra numa posição de debilidade e resignação. O niilismo 

ativo, pelo contrário, encontra-se naqueles que se colocam com disposição ativa frente ao 

niilismo e não se resignam diante dos obstáculos intensificando a potência do espírito 

humano, para além de todas as classes que se apresentam. Para tanto, “Sem o pathos da 

distância, tal como nasce da entranhada diferença entre as classes [...] não poderia nascer 

aquele outro pathos ainda mais misterioso, o desejo de sempre aumentar a distância no 

interior da própria alma [...] a contínua auto-superação do homem” (BM, IX, 257). Por isso, 

este sentimento de distância, no fundo não é nada mais senão o meio pelo qual o homem 

se supera, ao afastar-se de todos os mecanismos estabelecidos pela moral. O niilismo 

extremo se produz pela intensificação da vontade de nada, isto é, dos impulsos de 

destruição e de autodestruição, mergulhando no mundo esvaziado de valores. Por onde se 

mostrem vestígios da força implacável do niilismo, o filósofo alemão se impõe com seu 

procedimento genealógico, o de submeter a uma avaliação os valores que até então se 

impuseram na cultural ocidental. Pela avaliação dos valores tem a pretensão de se alcançar 

o valor último que não pode ser avaliado: a vida. Portanto, tem, da mesma forma, a 

intenção de verificar em que medida este valor máximo, que é a vida, tem sido 

constrangido pela moral. Eis, portanto, que mais uma vez, asseveramos a tese de 

Kaufmann, sobre um procedimento psicológico referente ao fenômeno do niilismo.  

A moral tem-se mostrado como um dos sintomas mais expressivos do niilismo na 

cultura. Por isso, ele publica um escrito intitulado Para a Genealogia da Moral, que visa 

oferecer elementos procedimentais para se perceber vestígios do niilismo e, assim, proceder 

“[...] a uma transvaloração de todos os valores” (EH Genealogia da Moral) atingindo “o 

novo princípio de valor” (FP 1888 14[136]). É curioso que, neste escrito, ele se mostre menos 

aforismático e mais sistemático, para poder apresentar com bastante propriedade e clareza 

a grande arma contra o niilismo. Pergunta-se, diante da iminência avassaladora do 

turbilhão niilista, apresentando a genealogia como procedimento apenas diagnosticador 
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do niilismo, o autor de Zaratustra não estaria de alguma forma deixando de enfrentar o 

problema, e, com isso, permitindo com que o niilismo ganhe corpo e se radicalize? Haveria 

alguma proposta em seus escritos de contenção desse fenômeno? Seu procedimento 

genealógico se limitaria apenas a identificar o problema, sem apresentar qualquer solução 

que servisse para ajudar a saná-lo?  

 

2- O ETERNO RETORNO E A RADICALIZAÇÃO DO NIILISMO  

 

Há, na visão trágica nietzschiana, um acento ao caos criador que faria frente ao 

movimento do retorno da consciência moral, a má-consciência. Neste sentido, o inevitável 

eterno retorno deve “[...] anelar pelas virtudes criadoras de um niilismo ativo” (GIACÓIA 

JÚNIOR, 2001, p. 152) como niilismo que afirma a vida. Como perpétuo desenvolvimento 

do inacabado, o eterno retorno do mesmo não é um ciclo temporal que se repete, mas faces 

complementares de uma mesma realidade que se alternam infinitamente numa aspiração 

romântica à plenitude, à expansão da vida como acentua Antonio Emilson Pascoal, mesmo 

os “[...] ‘estados de exceção’ não são contrários ao princípio geral de expansão da vida e não 

visam conter o poder no homem” (PASCHOAL, 2014, p. 88). O eterno retorno é o destino, 

o resultado de nossa própria atividade que colhemos no que vimos semeando, num 

processo infindável, governado pela contingência da prática do criar. No eterno retorno 

há um movimento constante sem objetivo a alcançar. Trata-se apenas de que, o que passou, 

retorne eternamente e afirme a plenitude do instante como abertura e porvir. Uma 

afirmação que se faz a nível individual, psicológico, como lembra Kaufmann. Este é um 

projeto individual, como ainda recorda Werner Stegmaier: “[...] só indivíduos seriam 

capazes de tomar a sério o pensamento do eterno retorno e conservar-se à altura dele” 

(STEGMAIER, 2013, p. 211).  

De acordo com o pensamento de Nietzsche, o eterno retorno constitui, dentre as 

suas doutrinas, a mais abissal. Através dela se apresenta uma nova visão cosmológica, 

antropológica e histórica. Por concentrar em si mesmo a finalidade do mundo e não fora 

dele, a cosmologia se apresenta como auto-centrada. A antropologia que se depreende do 

eterno retorno passa a ser plasmada pela docilidade que o humano apresenta para com o 

mundo, e não como aquele que combate contra o mesmo. A história, pelo eterno retorno, 

deixa de se apresentar em momentos como passado, presente e futuro para perfazer 

inúmeros epiciclos que retornam eternamente, através da plenificação do instante: um 
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instante pleno psicológico. Portanto, se distancia de todos os padrões de temporalidade 

para mergulhar no pathos de superação.  

Pelo eterno retorno tudo, absoluta, cíclica e infinitamente, se repete, alcançando-

se o nível mais elevado de afirmação. “Tudo vai, tudo volta; eternamente gira a roda do 

ser. Tudo morre, tudo refloresce, eternamente transcorre o curso do ser.” (ZA III O 

Convalescente 2). Tal como cada nascer e pôr de sol que se afirma a cada aurora e 

crepúsculo, o eterno retorno segue a mesma lógica, tal como acompanhamos nesta bela 

imagem metafórica de Douglas Smith (1996, p. 207):  

 

Enquanto Platão usa a imagem do sol para representar o ideal, e Hegel sua 
iluminação como uma metáfora para o conhecimento absoluto, Nietzsche vê o 
ciclo solar do dia e da noite como sua diferença em repetição como o modelo do 
eterno retorno. 

 

Por ser um pensamento afirmativo, por excelência, a repetição eterna e infinita da 

existência humana não ocorre sempre na mesma ordem e sequência, mas em ordem distinta, 

obedecendo-se a mais um critério importante no pensamento nietzschiano, a diversidade. 

O filósofo alemão recebeu influência importante para a elaboração do pensamento do 

eterno retorno não apenas dos gregos antigos, mas também da discussão, então em voga no 

século XIX, que envolvia termodinâmica, cosmologia e filosofia. Além da preocupação 

científica, que move as pesquisas acerca do eterno retorno, de modo especial, entre os anos 

1881 a 1888, ocupa espaço significativo a dimensão axiológica. Para o filófoso de Naumburg 

é muito custosa a ideia de ter que se repetir tudo, de maneira especial e particular a eterna 

repetição do niilismo; ora, repetir o niilismo é o mesmo que radicalizá-lo “que tudo o que 

tem de pior é a sua melhor força e a pedra mais dura para o supremo criador; e que cumpre 

ao homem tornar-se melhor e pior” (ZA III O convalescente 2). Trata-se de acolher o 

mundo tal como ele é, com todos os seus desafios que sempre existiram e sempre voltarão 

a existir, cumprindo nenhuma finalidade, senão aquela posta pela disposição própria do 

afirmar. Por isso, compreendemos o filósofo qualificar o eterno retorno como o 

pensamento mais abissal, pois habita nas profundezas de um abismo, o abismo psicológico 

no qual está envolvido o indivíduo criador.  

Pelo eterno retorno, em sua reação à teleologia própria da concepção cristã de 

tempo, Nietzsche proclama a eternidade do próprio tempo, em instâncias complementares 

que se alternam infinitamente. O eterno retorno, tal como se depreende de Assim falou 

Zaratustra, A Gaia Ciência § 341 e Além do bem e do mal § 56, não é uma eterna repetição 
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de um ciclo temporal, mas consiste, mediante um processo de oposição e luta, em atingir 

conciliações, pontos culminantes de potência numa alternância hierárquica e infindável. 

Estes pontos não são iguais, mas complementares e diferenciados, que se depreendem de 

uma mesma e única realidade, e que, num processo constante, se tornam mais fortes e mais 

ricos; assim, alegria e tristeza são faces de uma mesma realidade experimentada com grau 

diferenciado. O eterno retorno consiste num desdobramento, numa alterna ̂ncia, em faces 

complementares, de uma única e mesma realidade que se repetirá infinitas vezes. Repetir-

se-á a alternância do futuro que é mera retomada do passado, reforçado pelo presente, 

porém não o seu conteúdo, que está sujeito a variações. Com este mesmo que se repete, o 

filósofo alemão evoca o todo que se apresenta através da alternância e do desdobramento 

de suas faces, de modo que o criar e o destruir complementam, transcendem e afirmam a 

vida em detrimento dos valores que debilitam a cultura. Pelo eterno retorno o filósofo 

quer consumar a transvaloração de todos os valores, tema que, no Zaratustra, antecede ao 

eterno retorno. Nesta inversão dos valores, ele põe o Anticristo, o imoralista e o Dioniso 

(FP 1887 11[416]), ao invés de Cristo, do moralista e de Apolo.  

Se Nietzsche apresenta como única certeza a de que tudo sempre existiu e sempre 

voltará a existir, num ciclo ininterrupto de vezes, ele faz disso uma certeza e um 

fundamento, ou seja, funda sobre isso, todo o seu pensamento, o que equivale a dizer que 

estabelece, a partir disso, uma metafísica. Por mais paradoxal que possa parecer para aquele 

que sempre se colocou contra toda e qualquer tentativa de estabelecimento de 

fundamentos e certezas, o filósofo alemão faz do eterno retorno a sua única certeza. A 

certeza de que nada possui certeza, apenas de que tudo sempre existiu e sempre voltará a 

existir num número infindável de vezes. O eterno retorno passa a ser o único fundamento 

e certeza da existência humana, e por ser o único, é também radical. Com isso, se o único 

fundamento é o do retorno infinito de tudo e este não possui nenhuma meta senão a de 

que tudo sempre foi e será governado pelo retorno e que iremos viver num número 

infinito de vezes aquilo que já vivemos, então o niilismo, que aponta para fim algum, senão 

o nada, este passa a ser não só a meta, mas uma meta radical. O eterno retorno é, no fundo, 

um fundamento sem fundamento, se entendemos fundamento no sentido clássico do 

termo. Pois, trata-se de um fundamento psicológico e não metafísico, um pathos, um 

sentimento de distância. 

Heidegger compreende que Nietzsche associa o Nihil a um conceito de ser e não 

de valor. Por essa razão, a essência do niilismo é atribuída à questão metafísica, fazendo 
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com que o autor de Zaratustra traia o seu projeto e, ao invés de desconstruir a metafísica, 

a radicaliza. Ao negar que o niilismo esteja vinculado à questão moral, como havia pensado 

o filósofo de Naumburg, Heidegger, ao remeter a essência do niilismo à questão do ser, 

distancia-se do projeto nietzschiano. Não é nossa intenção abrir esta polêmica levantada 

por Heidegger no centro do pensamento nietzschiano, apenas situamos sua crítica para 

ilustrar uma das leituras que levaram o filósofo a ser considerado um radicalizador do 

niilismo; por apresentá-lo como processo fundamental que move a história do Ocidente, 

tendo a morte de Deus como evento fundamental e radical deste processo e a consequente 

derrocada dos valores que a sustentam.  

Ciente da magnitude incomensurável, bem como terrível do niilismo, o autor de 

Zaratustra é levado a se perguntar sobre a maneira pela qual alguém pode assumir o desafio 

de aceitar plenamente a possibilidade do niilismo. Pergunta-se, diante de algo que se mostra 

como efetivo e irreversível, qual a saída senão a sua aceitação e acolhida. Seria esta acolhida 

do niilismo uma forma de superá-lo? Quais mecanismos o filósofo propõe para efetivar tal 

superação?  

 

3- AMOR FATI E SUPERAÇÃO DO NIILISMO 

 

  A reflexão nietzschiana sobre a concepção anticristã do mundo revela uma 

tentativa desesperada de fugir do niilismo, afirmar seu esforço em retornar ao elemento 

crístico, o diferencial cristão, o seu ethos singular. Trata-se de uma tentativa de superação 

psicolológica do niilismo, seguindo Kaufmann. Contudo, retornar à cristandade é operar 

uma reconciliação com aquele Deus, estranho ao mundo, pela encarnação de Deus. Para o 

filósofo alemão a encarnação de Deus é vista como um problema, o da secularização do 

Cristianismo, da humanização de sua essência pela racionalização da fé cristã. O objeto de 

“[...] sua crítica não é o Cristianismo, a Igreja e a Teologia, senão sua metamorfose secular” 

(LÖWITH, 1988, p. 462). Portanto, entre filosofia e teologia, se delineia uma interpretação 

fundada na concepção de Espírito, comum tanto ao νους aristotélico quanto ao λογος 

joanino (LÖWITH, 1987, p. 470). No entanto, sem as mediações históricas o Cristianismo 

se esvazia, razão pela qual não se pode apartá-lo do mundo secular. O Protestantismo, por 

eliminar as mediações históricas, é muito mais responsável pelo ateísmo do que o 

Catolicismo e suas respectivas mediações históricas. Mediante tais mediações se está muito 

mais apto a acolher o destino. 
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Assumir o destino é estar aberto para acolher tudo aquilo que vier a acontecer, isto 

é, a vida em sua plenitude. Por isso, amar é acolher o destino através de uma disposição 

ativa, para além de um sentimentalismo, portanto, uma disposição psicológica. Aquele que 

ama acolhe, age, reconcilia, reconstrói do caos, cria disposições ativas e não se refugia num 

niilismo resignado e passivo. O amor assume a vida que atinge, a cada momento, pontos 

culminantes, o que significa uma atitude da qual se deriva uma ética1.  

Nesse processo, a razão passa a ser rebaixada a um entendimento, como serva de 

uma fé positiva: “[...] o inevitável niilismo do mundo moderno oriundo do nada da razão 

objetiva, não teria podido se constituir inteiro e sem reencontrar a resistência se a fé não 

tivesse feito causa comum com o entendimento” (LÖWITH, 1987, p. 77). Essa fé positiva, 

expressa como moral, é estranha ao ser humano, por isso, é incapaz de realizar a 

reconciliação. Uma tese que se tornou conhecida em nossa discussão é aquela que o filósofo 

de Naumburg formulou dizendo que a fé cristã, assim como a razão socrática, é 

responsável pelo niilismo do mundo moderno.  

Jesus é aquele que não aceita a simples submissão à lei que se tornou positiva, ou 

seja, como um dogma inquestionável. A inquestionabilidade da lei, como algo estranho, 

conduz à positividade da fé e ao consequente ateísmo, pois afasta Deus da história, 

reduzindo-o ao esquecimento. O filósofo realça esse aspecto como niilismo, como um ódio 

aos instintos, contrário ao que “[...] Jesus representa como apoiador de uma prática ‘nem 

através da palavra, nem faz oposição a um coração’” (THE NEW OXFORD ANNOTED 

BIBLE, 2001, p. 270). Ora, por essa mesma razão, para o autor de Zaratustra o niilismo é 

teoricamente possível, através das instituições niilistas criadas pela sociedade, mas ele é 

psicologicamente impossível, já que essas estruturas sociais niilistas funcionam como 

distrações que impedem que se pense no niilismo. Esse impedimento representa uma 

resistência instintiva que cria novos valores, não deixando que se pense no niilismo, a fim 

de não se tornar depressivo e não criar nada; ou, dito em outras palavras, que se apegue 

àquelas virtudes que criam um niilismo ativo (GIACÓIA JÚNIOR, 2001, p. 152).  Não 

                                                        

1 A ética que se deriva do amor como disposição ativa que acolhe e reconcilia com reflexividade e liberdade, se 
aproxima, portanto daquele cumprimento virtuoso do ato, como afirma Aristóteles. Para Aristóteles mesmo 
que o agente já tenha uma disposição para o ato é preciso em primeiro lugar conforme a sua Ética a Nicômaco, 
“[...] saber o que faz; a seguir, escolher livremente o ato em questão, e escolhê- lo visando a esse mesmo ato; e, 
em terceiro lugar, cumpri-lo numa disposição de espírito firme e inflexível” (ARISTÓTELES, 1105a 30-35, 1941, 
p. 956). E, como afirma Nicholas J. H. Dent, estas reflexões morais que enfatizam a virtude sobre qualquer outro 
escrito ulterior sobre ética: “[...] até hoje ainda não foram verdadeiramente suplantadas” (DENT, 2003, p. 763). 
Assim, a ética como prática de vida que se deriva do amor se aproxima da virtude: atos bons que vão se repetindo 
a ponto de se tornarem uma segunda natureza. 
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pensar no niilismo é despertar para o pathos de distância, que conduz à superação do 

niilismo. 

O niilismo em seus três estados psicológicos, de acordo com um Fragmento 

Póstumo de 1887 (FP 1887 11[99], [351]), é reduzido ao fracasso: seja como meta, quando se 

busca um sentido apesar de não existir nenhum sentido; seja como unidade, quando se cria 

uma totalidade universal, uma divindade, esvaziando-se de seu próprio valor; ou ainda 

como verdade, quando se cria um mundo verdadeiro para além do mundo do devir. É 

importante ressaltar que quando falamos da impossibilidade de um niilismo psicológico, 

estamos nos referindo ao impacto que causa no indivíduo o pensar sobre o nada. O 

resultado disto só pode ser a incapacidade de criar, ora, o criar é base para a sua 

autoafirmação. No entanto, não podemos confundir com a opção de uma leitura 

psicológica de Nietzsche, tal como anunciamos na introdução ao seguirmos a leitura de 

Kaufmann. Pois, por esta interpretação nos é possibilitado o acesso aos meandros sob os 

quais se assenta a diferenciação entre consciente e inconsciente. Na base desta 

diferenciação se depreende a dissolução da unidade substancial da alma que aponta para 

uma síntese de unidades momentâneas, instantes de plenitude, a base teórica da 

constituição da subjetividade. O indivíduo constituído por esta base teórica é capaz de 

viver neste mundo moderno, pois o turbilhão niilista não é capaz de lhe afetar 

psicologicamente. Sua constituição psicológica se dá na base de unidades instantâneas de 

plenitude e não sobre os ditames da moral. Nesta motivação é que o autor de O Anticristo 

diz que o elemento cristão, sob a ótica da cristandade, já não era um problema, pois já estava 

morto, razão pela qual a instituição representada pela Igreja da Renascença, a Igreja dos 

Bórgia, com todo o seu aparato de beleza em si é niilista, auxiliavam a cumprir um papel 

de distração, impedindo que se pensasse no niilismo. Contudo, aquele monge alemão, 

Lutero, no dizer do filósofo, restaurou o Cristianismo, quando este já estava morto, pela 

contradição de todo aquele seu aparato ostensivo. Lutero, na visão de Nietzsche, restaurou 

um Cristianismo ainda mais sedimentado na moral, desvinculada de todas as mediações 

humanas, quais sejam os sacramentos, os santos, o sacerdócio, tornando a moral ainda mais 

opressora e com implicação no acento ao fenômeno do niilismo. Por isso, a sociedade, como 

supra-nação, tipificada pela multiplicidade de singularidades, em si é niilista, mas isso não 

importa; o que importa é não se pensar no niilismo a fim de que se esteja apto a criar pelo 

grau mais alto de arte e de força. Essa multiplicidade de singularidades estruturais niilistas 

marca o legado dos diversos ensinamentos de Jesus que, embora sendo niilista, promove 
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uma plenitude ética, para além da lei moral niilista derivada do positivismo da fé, que 

divide. Como niilismo se compreende, de modo especial, o Reino de Deus que se 

institucionaliza: um reino que se estabelece pela prática de uma vida singular.  

A prática de vida cristã consiste num fazer individual, criador para além de um 

dever universal opressor, um ethos singular que promove a vida em sua plenitude: 

Lebensfülle. O acento na moral é diametralmente oposto ao verdadeiro espírito do 

Cristianismo, razão pela qual “Nietzsche nunca deixou de respeitar aquele sincero e 

‘genuíno Cristianismo’, que ele considerou possível em todos os tempos’” (KAUFMANN, 

1968, p. 37). Em sua Genealogia da Moral, o filósofo alemão apresenta a prática cristão como 

substituição de um mundo colapsado pelo niilismo: “O Cristianismo, em especial, pode ser 

considerado um grande tesouro dos mais engenhosos meios de consolo” (GM III 17) que 

atua: “[...] contra a depressão” (GM III 18), ou seja, contra o positivismo da fé niilista que 

impede a capacidade de criar. A reciprocidade que se depreende da política, portanto, é 

aquela que, ao superar o estranhamento e o colapso do niilismo, pelas suas mediações, 

promove a criação de novos valores que apontam para a plenitude da vida e que, no ethos, 

atinge um de seus pontos culminantes. No eterno retorno, como recorda Oswaldo Giacóia 

Júnior, o eterno se presentifica conferindo a mais dura realidade a ser enfrentada, “[...] o 

amor do destino amor fati” (GIACÓIA JÚNIOR, 2000, p. 60), a acolhida do momento 

culminante da força. Pela afirmação do eterno retorno, das mais duras realidades, como 

superação de tudo o que limita a acolhida do incerto como a mais alta conquista da 

plenitude da vida, que se expressa, como lembra Danko Grlik, em uma obra de arte que 

“[...] abole a oposição entre o passado e o futuro, ou mais exatamente, ao mesmo tempo que 

confere ao passado a marca de um devir aberto potencial, dá ao futuro a permanência, a 

solidez, a imutabilidade do passado” (GRLIC, 1973, p. 124). Assim, a natureza da 

coletividade deve ser compreendida como “[...] contingência de identidade – sua abertura 

para a diferença, para a singularidade, para a individualidade – que é, em si mesmo, ética” 

(NEWMAN, 2004, p. 122). É uma ética do amor fati, da acolhida jubilosa suprassumida no 

instante eterno, que permanentemente perfaz um movimento de transvaloração, em 

pontos vitais culminantes. Seria, por isso, o amor fati, a acolhida jubilosa ao fato, que é um 

modo de se colocar diante do mundo que é niilista, um modo psicológico, a maneira 

encontrada pelo filósofo para superar o niilismo. Por essa razão, se afirma tudo, inclusive 

o próprio Cristianismo, e todas as instituições a ele ligadas.  
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Não que a institucionalização do Cristianismo seja indevida, mas sim os rumos 

que tal institucionalização tomou: a de uma submissão moralizadora, sob o peso de uma 

lei positiva, ditada pela autoridade soberana de Deus. Hegel e Nietzsche reconhecem com 

admiração “[...] aquelas almas cristãs excepcionais que realmente viveram e sofreram o que 

elas acreditaram, Jesus em particular.” Como se pode perceber, o problema do “[...] 

Cristianismo está no seu ‘niilismo’, seu desdém e desprezo para as coisas do mundo em 

favor de um ‘mundo próximo’ [...], especialmente no reino da moral. A moralidade cristã é 

niilista” (SOLOMÃO, 2000, p. 25), porque impede que se pense nas coisas do mundo, ou 

seja, nas instituições niilistas criadas para manter uma disposição de ânimo que encoraje a 

criação. Cai-se, assim, num ressentimento depressivo que se guia através de um Deus 

estranho: estas são as consequências do positivismo da fé e da moral que moveram o 

pessimismo de Hegel e a luta do filósofo de Naumburg contra o Cristianismo.  

Para que a vida seja preservada, com todas as suas disposições pulsionais 

afirmativas, é preciso que a experiência do niilismo seja uma experiência apenas teórica, e 

não psicológica. Isso não quer dizer que abandonamos aquela resolução de uma leitura 

psicológica de Nietzsche, tributária de Kaufmann, contra a leitura metafísica. Não 

podemos confundir entre opção de leitura de Nietzsche (metafísica ou psicológica) com 

opção por uma forma de niilismo (teórico ou psicológico). A experiência teórica do 

niilismo se dá no contato com as diversas instituições sociais que, como tais, são niilistas e 

auxiliam como distração a impedirem se pensar no niilismo, se engolfar no caos 

aniquililador, e, assim, nada se criar. Por isso, se é importante acolhê-las com disposição 

jubilosa, amor fati, e essa forma de acolhida aponta para, ao mesmo tempo, um 

distanciamento, que é um pathos de superação, daquelas estruturas fundadas no niilismo. 

O fato que se acolhe não é o do niilismo psicológico, mas o fato do niilismo teoricamente 

presente nas instituições niilistas, dentre estas se destaca a arte. A afirmação é um antídoto 

contra a depressão pois, numa experiência de niilismo psicológico, o deprimido é levado a 

experimenta-la até às últimas consequências, tornando-a impossível, pois induz a que se 

pense no niilismo, tornando-se depressivo e não criando nada.  

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS  

 

Pelo nosso itinerário, guiado pela leitura psicológica do niilismo tributária de 

Kaufamann, nos deperamos com a inevitabilidade da experiência do niilismo. Através 
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deste estranho hóspede, o niilismo, Nietzsche diagnostica a cultura. Por isso, o que está em 

jogo não é se o niilismo existe ou não, nem se é possível ultrapassá-lo, mas a maneira pela 

qual se faz dele a experiência, ou seja, como nos colocamos diante do niilismo, como o 

vivemos e o experienciamos. Somente é possível uma experiência teórica do niilismo: jamais 

uma experiência psicológica. Apenas se pode experienciá-lo nos diversos mecanismos e 

instituições niilistas criados para que não se venha a pensar no niilismo e não se venha a 

cair na depressão e inatividade. Neste sentido, é bastante significativa a situação da 

polêmica de Lutero no interior do Cristianismo. Enquanto o Cristianismo, embora niilista, 

desenvolvesse mecanismos distrativos, como o foi todo o aparato da Igreja Católica na 

Renascença, todo o seu esplendor e pompa, tem feito com que se experienciasse o niilismo 

sem se tornar depressivo. Os efeitos da arte, que resultam de todos os aparatos 

institucionais e rituais da Cristandade, não permitiram pensar no niilismo enquanto uma 

experiência de vazio. É com Lutero que os instintos da decadência, por romper com todos 

aqueles aparatos, outrora em voga, surgem para se fixar apenas na essência do Cristianismo. 

O que o monge alemão fez diz respeito a uma experiência psicológica do niilismo, 

entrando em contato com a sua própria essência niilista, sem arte e, portanto, decadente.  

O autor de Zaratustra chama a atenção ao fato de se identificar com o niilismo e, 

por isso, o procedimento genealógico, por ele criado, é de suma importância. Pela 

genealogia se identifica a origem dos valores, ante os quais, diversas vezes, temos em 

grande consideração, porém sem nos darmos conta de sua proveniência. O filósofo de 

Naumburg nos leva, pois, ao valor dos valores, lembrando que este valor depende de uma 

avaliação dos mesmos, ou seja, há valor porque alguém lhe atribui valor. Chega-se à 

conclusão de que os valores são criações, construções estabelecidas por mentes decadentes, 

cansadas daquele valor do qual não se pode abrir mão: a vida. Colocar-se contra o valor dos 

valores é resignar-se diante de um niilismo passivo, incapaz de criar. A saída apontada pelo 

filósofo alemão é a de uma transvaloração dos valores, ou seja, reavaliar a sua avaliação, a 

fim de se reverter o peso atribuído aos mesmos de modo que o valor dos valores seja 

garantido: a vida. É, ao mesmo templo, alimentar um sentimento de distância, um pathos 

de superação daquelas estruturas niilistas. 

A atribuição da vida como valor dos valores, um valor que ultrapassa todo 

avaliador e avaliar, mesmo que desconstrua valores que a ameacem; ainda assim não 

constitui saída para o niilismo. Ao invés de uma saída, toda a ênfase que se coloca no 

problema do niilismo pode reverter-se em uma radicalização do mesmo. O deslocamento 
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do problema do niilismo do âmbito do valor para o âmbito do ser, tal como Heidegger 

interpreta, ou ainda, a própria radicalização da doutrina abissal do eterno retorno é o 

problema mais obscuro em Nietzsche. Pela radicalização dessa doutrina, tudo o que se deve 

querer é o retorno de tudo, o que foi e do que será, em um número infinito de vezes. Nada 

se alcança, exceto o retorno de algo que já aconteceu, sem nenhuma meta ou esperança, 

senão a de que tudo retornará infinitas vezes em múltiplos epiciclos. Apesar de certa 

obscuridade, que paira diante desta doutrina do eterno retorno, somos levados a pensar 

que o autor de Zaratustra não concebe o eterno retorno simplesmente como uma eterna 

repetição mas, antes, como um desafio que constantemente retorna e implica num 

quantum de força que sempre se deve empenhar na realização de enfrentá-los em um 

número infinito de vezes.  

Este enfrentamento de desafios é o que percebemos no filósofo como proposta de 

ultrapassamento do niilismo. Não quer dizer que se vá eliminar o niilismo, mas sim saber-

se-á como lidar com ele. Dependendo da maneira como se realiza a experiência do niilismo 

é que se alcançará êxito, ou não. E a maneira é a de que cabe a cada um dispor-se a enfrentar 

o turbilhão niilista com disposição ativa, com uma acolhida jubilosa. Com este espírito 

livre, aberto, afirmativo, que não pensa no niilismo, mas o enfrenta, mediante o expediente 

do niilismo teórico, representado pelas instituições sociais niilistas, é que se empreenderá a 

nobre atividade daquele que se coloca com docilidade frente ao mundo, que não possui 

nenhuma meta a alcançar senão a de retornar eternamente. Trata-se de uma atitude que diz 

sim, que acolhe o fato e não se resigna diante dos desafios, porque não assimilou 

psicologicamente o niilismo, mas o enfrentou teoricamente através das várias instituições 

niilistas; atitude de quem vive a vida com intensidade, pela sua afirmação naquilo que lhe 

é mais difícil e doloroso; atitude que não se mostra cansada, abatida e incapaz, mas que se 

alegra, ri e se encanta diante do porvir. O fato que se acolhe não é o fato nu do niilismo 

psicológico, mas o fato que se depreende da experiência que se faz do niilismo teórico, em 

suas inúmeras instituições. A sua resposta, a todo e qualquer desafio, é “sim”, afirmando 

tudo, até mesmo o Cristianismo; sendo amor fati o seu lema. Portanto, um afirmar que 

demanda de um distanciar, que é um pathos, um sentimento, em última análise, de 

superação. À maneira como Nietzsche nos desafia, de nos colocar diante do niilismo, não 

constitui tarefa nada fácil. Por isso, a arte constitui um dos arcabouços do niilismo teórico, 

um meio a auxiliar nessa tarefa, porque por ela se forjam espíritos livres e afirmativos; é a 

arte que impede com que se pense no niilismo, ou seja, que se faça dele uma experiência 
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psicológica, e não se venha a cair na inatividade, mas se crie, impulsionado pelo desejo do 

retorno e do porvir.  
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ARISTÓTELES. The basic works of Aristotle. Edited and with introduction by Richard 

McKeon. New York: Randon House, 1941.  

 

ARALDI, Clademir. In: Dicionário Nietszche. Coleção Sendas e Veredas. São Paulo: 

Edições Loyola, 2016.  

 

AZEREDO, Vania Dutra de. In: Dicionário Nietszche. Coleção Sendas e Veredas. São 

Paulo: Edições Loyola, 2016.  
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A CONSTITUIÇÃO ORGÂNICA DA CONSCIÊNCIA E O 

PROBLEMA DA FISIOLOGIA NA FILOSOFIA DE 

NIETZSCHE 

    

 

Adriano Geraldo da Silva 

 

RESUMO | Compreende-se na obra nietzschiana a distinção entre consciência 
(Bewuβtsein), enquanto desenvolvimento orgânico e consciência (Gewissen) no sentido 
moral. Em A Gaia Ciência Nietzsche define a consciência (Bewuβtsein) como 
desenvolvimento derradeiro e último do aspecto orgânico, superando a compreensão da 
tradição filosófica na qual a consciência é o elemento mais elevando e quase divino da 
espécie. Ora, enquanto desenvolvimento orgânico a consciência (Bewuβtsein) atua do 
mesmo modo que outras funções orgânicas (ainda que de modo imaturo), permitindo o 
desenvolvimento da cultura humana ao longo de toda sua história. Perguntamo-nos sobre 
o modo como a consciência (Bewuβtsein), enquanto desenvolvimento orgânico, possibilita 
o surgimento da consciência moral (Gewissen) e, ainda, qual o grau de relação do elemento 
fisiológico com o desenvolvimento de ambas as formas de consciência. Nossa hipótese de 
trabalho procura demonstrar que, em última instância, a leitura que Nietzsche realiza do 
conceito de consciência (nas formas de Bewuβtsein e Gewissen) encontra fundamento 
primeiro a partir da sua compreensão fisiológica do ser humano. Esta hipótese permite, por 
fim, a abertura de uma questão crucial a respeito da filosofia nietzschiana, que se mantém 
ainda em aberto: trata-se de uma postura determinista de Nietzsche na qual todo o 
desenvolvimento humano estaria necessariamente atrelado às estruturas e ao 
desenvolvimento das funções fisiológicas?  
 
Palavras-chave: Consciência. Fisiologia. Moral. Cultura. 
 
 
INTRODUÇÃO 

 

A filosofia de Nietzsche pode ser lida através da metáfora médica, na investigação 

da cultura e da moral como sintoma. Esta metáfora permite ao filósofo buscar as condições 

que possibilitam o desenvolvimento da moral e da cultura tais como ele as observa e 

experimenta no século XIX. O árduo trabalho a que se propôs Nietzsche, encontra estas 

condições em diversos momentos, no decorrer da história, na formulação dos valores 

morais, nas necessidades mais básicas das primeiras sociedades, que por sua vez estabelecem 

sistemas, ainda que primitivos e rudimentares, de organização política e moral. Mas é, 

sobretudo, no âmbito da fisiologia que Nietzsche encontra as condições primárias do 
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estabelecimento da civilização. Sua leitura debruça-se sobre o corpo, suas nuances e 

movimentos e o modo como tudo isso incide necessariamente na construção da moral e do 

processo civilizatório.  

Não obstante Nietzsche insista em desenvolver o que chama de Fisiopsicologia 

como forma de interpretação de tais condições primárias, mas fundamentais na 

compreensão do processo civilizatório, surge o problema sobre a possibilidade de sua 

filosofia ser lida como determinista. Ora, o modo clássico de compreensão da natureza e 

do âmbito fisiológico necessariamente está imbuído das noções de causa e efeito, próprias 

do princípio de causalidade, cuja equação permite interrogar se, estando a filosofia 

nietzschiana amparada em uma compreensão fisiopsicológica, não poderia ser tida como 

uma filosofia determinista. Este é o problema que move esta pesquisa, com a qual 

procuramos investigar a constituição orgânica da consciência, bem como as consequências 

desta constituição para a formulação da própria cultura. Partimos da constatação de que 

esta encruzilhada teórica é fundamental para uma correta interpretação daquilo que 

Nietzsche havia proposto em seus escritos.  

Se, por um lado, as oscilações ocorridas no campo fisiológico incidem 

necessariamente na formação da consciência e da cultura, como fugir da possibilidade de 

um determinismo fisiológico em Nietzsche? Nossa hipótese, que se mostrará clara no 

decorrer da argumentação, toma como possível solução o entendimento do conceito de 

Vontade de potência, o qual perpassa a compreensão nietzschiana em sua fisiopsicologia até 

suas análises e críticas da cultura. O conceito de Vontade de potência (Wille zur Machte) 

contém, em sua acepção inicial, a ideia de uma vontade que faz, formula, cria (machen). 

Este mesmo conceito não nos permite ler os fenômenos naturais sob a perspectiva do 

princípio de causalidade, cuja insuficiência demonstra-se no entendimento de que a 

natureza não é inerte, mas move-se em um movimento de afirmação e resistência, que faz 

da Vontade de potência uma força plástica, criadora, reconfiguradora. A Vontade de potência 

cria sempre formas novas, jamais determinadas ou determinantes. Em cada afirmação de 

força há sempre uma resistência, um opor-se que cria novas paisagens, novas configurações 

de vida.  

Seguindo este raciocínio este trabalho apresenta, primeiramente, o conceito de 

consciência no seu sentido orgânico, fisiológico, como resultado do desenvolvimento 

humano (Bewuβtsein); em segundo lugar vamos expor a relação entre Bewuβtsein e Gewissen 

(consciência moral), no sentido estabelecer o modo pelo qual, no pensamento de Nietzsche, 
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acontece a passagem do orgânico para o moral. Em terceiro lugar, procuramos demonstrar 

de que modo esse desenvolvimento orgânico, que determina a consciência individual, se 

manifesta na formação da cultura (e na formação da consciência coletiva, por assim dizer). 

É neste momento que apresentaremos a hipótese sobre o problema da possibilidade de um 

determinismo fisiológico, que pode ser levantado em uma primeira leitura dos textos 

nietzschianos.  

  

1- A CONSTITUIÇÃO ORGÂNICA DA CONSCIÊNCIA: BEWUβTSEIN 

 

O conceito de Bewuβtsein refere-se a um desenvolvimento biológico1 no indivíduo 

(MARTON, 2016, p. 154), cuja imperfeição faz Nietzsche considerá-lo como superfície 

(EH, “Por que sou tão inteligente?”, §9), algo de inacabado e que se encontra ainda em 

desenvolvimento. Dirá Nietzsche em A Gaia Ciência (§11): “A consciência [Bewuβtsein] é o 

último e derradeiro desenvolvimento do orgânico e, por conseguinte, também o que nele 

é mais inacabado e menos forte”. Trata-se de uma compreensão oposta à tradição filosófica 

no que diz respeito ao entendimento antropológico, que cinde o ser humano em instintos, 

corpo, matéria, de um lado, e consciência, espírito de outro. Nietzsche se opõe à esta 

maneira dualista de entender o fenômeno humano, o modo fragmentário como a tradição 

filosófica, em muitos de seus representantes, tratou a constituição humana corroborou 

para a configuração de uma imagem que não condiz com a situação mesma do homem.  

Ao situar a origem e o desenvolvimento da consciência (Bewuβtsein) no corpo, 

Nietzsche propõe uma nova exegese sobre a humanidade, em que os instintos em sua 

totalidade (incluindo a própria consciência, entendida como mais um instinto2) 

estabelecem vínculos, servindo de regulador no conjunto orgânico (GC §11), permitindo o 

desenvolvimento das diversas faculdades, cujo exercício de domínio e força configuram e 

reconfiguram o indivíduo (EH, “Porque sou tão inteligente?”, §9). A consciência 

(Bewuβtsein), portanto, não é a essência humana, o âmago do ser humano, como dirá 

Nietzsche, mas algo que ainda se desenvolve, um vir-a-ser que ainda não encontrou 

perfeição, resultado das tantas batalhas travadas no âmbito do corpo.  

                                                        

1 “O problema da consciência (ou, mais precisamente, do tornar-se consciente) só nos aparece quando 
começamos a entender em que medida poderíamos passar sem ela: e agora a fisiologia e o estudo dos animais 
nos colocam neste começo de entendimento” (GC, §354).  
2 “[...] é preciso colocar a maior parte do pensar consciente entre as funções do instinto” (BM §3).  
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Em Para além de bem e mal (§3), Nietzsche afirma que “quase todo pensar 

consciente do filósofo está dirigido secretamente por seus instintos, que o obrigam 

[gezwungen] a seguir por um determinado caminho”. Tal afirmação tem um forte impacto 

na formulação antropológica clássica, sobretudo moderna. Ora, a consciência, outrora 

entendida como o ápice da constituição humana, é, em suma, conduzida pela força dos 

instintos. Associado ao que foi enunciado em A Gaia Ciência, a exegese nietzschiana 

compreende, portanto, a consciência como oriunda do processo orgânico e situada numa 

posição em que é profundamente influenciada pelos demais instintos do ser humano.  

No aforismo 354 de A Gaia Ciência Nietzsche acrescenta um outro elemento que 

confirma sua compreensão imanente da consciência e sua condição de vir-a-ser, tornar-se, 

desenvolver-se. Trata-se do vínculo estabelecido por Nietzsche entre consciência e 

necessidade de comunicação (Mittheilungs-Bedürftigkeit). Neste texto Nietzsche toma 

como ponto de partida a afirmação de que a necessidade de comunicação para o homem 

deve-se ao fato de sua carência natural, sua necessidade de proteção, devida à sua fraqueza 

congênita. A consciência, segundo Nietzsche (GC §354), estaria “relacionada à capacidade 

de comunicação de uma pessoa (ou animal), e a capacidade de comunicação, por sua vez, à 

necessidade de comunicação”. Eis a equação da qual se vale Nietzsche para demonstrar sua 

tese. Mais adiante, no texto, Nietzsche desenvolve ainda mais sua investigação. Aí ele 

afirma que a comunicação de nossos estados físicos e psíquicos, que se originam a partir de 

nossa consciência,  

 

é consequência de uma terrível obrigação que por longuíssimo tempo governou o 
ser humano: ele precisava, sendo o animal mais ameaçado, de ajuda, proteção, 
precisava de seus iguais, tinha de saber exprimir seu apuro e fazer-se compreensível 
– e para isso tudo ele necessitava antes de ‘consciência’, isto é, ‘saber’ o que lhe 
faltava, ‘saber’ como se sentia, ‘saber’ o que pensava (GC §354). 

 

A fraqueza congênita à condição humana obriga o animal humano a se 

comunicar, expressando seus estados físicos e psíquicos, suas necessidades. Para expressar-

se e fazer-se compreensível o homem desenvolve a consciência a partir do olhar para si, 

desta tentativa de autocompreender-se. Corrobora com esta afirmação o que Nietzsche 

expressou no fragmento póstumo de 1886/87 (FP, 7[9] do final de 1886/primavera de 1887), 

em que qualifica a consciência como resultado tardio direcionado a finalidades exteriores.  

Mas aqui surge um problema no tocante ao estatuto desta consciência. Ela é 

superficial, não expressa a inteireza do indivíduo, mas apenas o que é necessário para que 
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seja satisfeita a necessidade de comunicação. “[...] O pensar que se torna consciente é apenas 

a parte menor, a mais superficial, a pior, digamos: - pois apenas esse pensar consciente 

ocorre em palavras, ou seja, em signos de comunicação, com o que se revela a origem da 

própria consciência (CG §354). Uma vez que o homem precisa dos signos da linguagem para 

estabelecer a comunicação de suas próprias necessidades, este vínculo não revela senão 

aquilo que diz respeito à comunidade, ao que existe em comum e está em jogo na batalha 

pela vida. Por isso, para Nietzsche, “a consciência não faz parte realmente da existência 

individual do ser humano, mas antes daquilo que é natureza comunitária e gregária” (CG 

§354).  

Daqui se depreende uma vez mais as razões pelas quais Nietzsche considera a 

consciência um instinto superficial, pois se dá apenas na superfície das relações, 

estabelecida pela necessidade de comunicação. Se “o pensar que se torna consciente é a 

menor parte” (CG §354), resta dizer que há mais do ser humano a ser dito e que se encontra 

fora das linhas determinadas pela consciência humana. Assim, segundo Nietzsche, “[...] 

tudo o que se torna consciente por isso mesmo torna-se raso, ralo, relativamente tolo, geral, 

signo, marca de rebanho, que a todo tornar-se consciente está relacionada uma grande, 

radical corrupção, falsificação, superficialização e generalização” (CG §354).  

Neste primeiro momento levantamos duas características da consciência no seu 

sentido fisiológico, de desenvolvimento orgânico (Bewuβtsein): em primeiro lugar, trata-se 

de um instinto, como os demais, no entanto, mais recente e, portanto, ainda imaturo e 

imperfeito. Em segundo lugar, trata-se de uma faculdade que, devido sua imperfeição e 

sua origem na necessidade de comunicação, expressa, traz à consciência apenas o que é 

superficial, apenas o que é necessário e, poderíamos dizer, apenas o que é útil3. Fica claro o 

problema que desde o início levantamos: uma vez que a consciência é resultado de um 

processo orgânico, e uma vez que seu estatuto pode ser considerado a partir dos estímulos 

e necessidades oriundas do meio no qual se encontra o indivíduo, seria este entendimento 

de consciência um elemento determinista na filosofia nietzschiana? E se não, como 

resolver este impasse?  

No próximo tópico abordamos a relação existente entre Bewuβtsein e Gewissen, no 

sentido de tornar clara a passagem do âmbito orgânico para o âmbito moral individual. 

                                                        

3 Poderíamos esclarecer com Nietzsche (FP, 7[9] do final de 1886/primavera de 1887): “Útil como aquilo que é 
estabelecido com vistas à maior fixação e duração possível do desenvolvido”. Ou seja, o trabalho da consciência 
é trazer à tona aquilo que é necessário à manutenção e desenvolvimento do organismo individual humano.  
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Esta abordagem é necessária para que, no último tópico, estabeleçamos alguma hipótese a 

respeito do problema de pesquisa que move este trabalho.  

 

2- A RELAÇÃO ENTRE BEWUβTSEIN E GEWISSEN 

 

Se por Bewuβtsein se compreende a consciência em seu desenvolvimento orgânico, 

natural, Gewissen deve ser entendida como um passo além, uma forma primitiva de 

abstração da consciência que se ordena a costumes, leis, mora e tradição. Sobre a consciência 

moral (Gewissen), é possível compreendê-la a partir de “duas narrativas que aparecem em 

momentos distintos no texto de Genealogia da moral: A narrativa do processo de 

interiorização da crueldade e a narrativa da relação jurídica entre credor e devedor” 

(ITAPARICA in: MARTON, 2016, p. 158)4. De fato, segundo Nietzsche, “já se percebe que 

o conceito de consciência, com que deparamos aqui em sua manifestação mais alta, quase 

desconcertante, tem uma longa história e variedade de formas atrás de si” (GM, II, §3). 

Sobre a constituição da consciência em seu sentido moral (Gewissen), a segunda dissertação 

da Genealogia da moral é abundante em informações através das quais Nietzsche informa 

seu leitor sobre o processo que leva o homem do seu estado primordial, animalesco, para o 

estado consciente, moral, previsível, sociável, civilizado.  

O parágrafo 16 de Genealogia da moral é fundamental para se entender o 

entrelaçamento entre Bewuβtsein e Gewissen. Nele Nietzsche toma como ponto de partida 

o desenvolvimento natural humano, em comparação com outras espécies, no ciclo normal 

da natureza.  

 

Vejo a má consciência como a profunda doença que o homem teve de contrair 
sobre a pressão das mais radical das mudanças que viveu – a mudança que sobreveio 
quando ele se viu definitivamente encerrado no âmbito da sociedade e da paz [...] 
estavam reduzidos, os infelizes, a pensar, inferir, calcular, combinar causas e 
efeitos, reduzidos à sua ‘consciência’[Bewuβtsein]5, ao seu órgão mais frágil e mais 
falível!” (GM, II, §16).  

                                                        

4 Interessa-nos, sobretudo, neste ponto, a primeira narrativa, sobre a introjeção dos instintos violentos contra 
si. Não obstante ocupar um lugar de suma importância a segunda narrativa, ela é posterior na compreensão que 
Nietzsche estabelece do processo humano. Trata-se, em outras palavras, de uma consequência tardia dos passos 
anteriores. Em todos os casos, pode-se notar que existe, tanto na compreensão da consciência como Bewuβtsein 
e Gewissen o entendimento sobre a necessidade da linguagem (Mittheilungs-Bedürftigkeit) como um ponto em 
comum. É a necessidade da linguagem que subjaz tanto o fato de se precisar transmitir os estados físicos e 
psíquicos, bem como a relação entre credor e devedor, a partir da qual o homem desenvolve a memória e torna-
se previsível. 
5 Grifo nosso. 
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A necessidade que forjou a consciência humana (Bewuβtsein), no sentido de 

garantir sua estabilidade dentro da natureza e sua previsibilidade no campo social, a partir 

da necessidade e do estabelecimento da linguagem, é que provoca uma ruptura no 

direcionamento dos instintos naturais humanos, provocando, por sua vez, o surgimento 

da consciência moral (Gewissen). Em outras palavras, através da consciência orgânica 

(Bewuβtsein) o homem interioriza os instintos num ato violento contra si, possibilitando o 

surgimento da má consciência, e depois da consciência (Gewissen). Dentro desta lógica de 

processo há um passo intermediário entre a consciência natural (Bewuβtsein) e a consciência 

moral (Gewissen): este passo intermediário pode ser compreendido como “’má consciência’ 

inicialmente animal, sem caráter consciente ou moral, uma matéria prima que só ao fim de 

um longo processo adquirirá o aspecto moral de uma consciência de culpa” (ITAPARICA 

in: MARTON, 2016, p. 157).   

Ora, a consciência que pondera e estabelece a comunicação a partir das 

necessidades exteriores, em algum momento passou a redirecionar os instintos, visando a 

manutenção do grupo. O que antes era direcionado para o exterior, passou a ser 

direcionado, a partir de então, para o interior do próprio homem. Esta descarga 

reconvertida para o exterior é que possibilitou a má consciência.  

 

Todos os instintos que não se descarregam para fora voltam-se para dentro – isto é 
o que chamo de interiorização do homem: é assim que no homem cresce o que 
depois se denomina sua ‘alma’ [Seele] [...] na medida em que o homem foi inibido 
em sua descarga para fora (GM, II, §16).  

 

Trata-se, em outras palavras, de um processo que não pode ser entendido dentro 

de uma simples mudança orgânica ocorrida a partir de novas condições, mas sim de um 

processo que leva à uma ruptura dramática da história do próprio ser humano (GM, II, §16 

e 17). Assim estabelece-se uma nova forma de existência, cujo sofrimento é delineado pela 

introjeção violenta dos instintos contra si próprio. Neste estágio, a necessidade mais 

urgente, ainda no sentido de garantir a manutenção do grupo, é tornar o homem 

previsível, uma vez que ele é “dotado de um excedente pulsional que o torna não fixado, 

instável; são a estabilização e a fixação que tornam possível a previsibilidade e regularidade 

de uma práxis” (GIACOIA, 2013, P. 48)6.  

                                                        

6 “Em todos os estados primitivos da humanidade, ‘mal’ é equivalente de ‘individual’, de ‘livre’, de ‘arbitrário’, 
de desacostumado’, de ‘imprevisto’ ou de ‘incalculável’” (A §9).  
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3- FISIOPSICOLOGIA E CULTURA 

 

Nos tópicos anteriores ficou demonstrado de que modo Nietzsche, no emprego 

dos conceitos de Bewuβtsein e Gewissen, vale-se de uma compreensão fisiopsicológica na 

formação da noção de consciência. Ao mesmo tempo tornou-se claro, ainda, o motivo pelo 

qual esta compreensão torna-se problemática, se considerada de um ponto de vista 

determinista. Em última instância poderíamos inferir que, sendo a consciência, tanto no 

sentido de Bewuβtsein como de Gewissen, oriundas do desenvolvimento humano a partir 

de necessidades bem estabelecidas, seriam determinadas por categorias fisiológicas e 

determinantes, por sua vez, da cultura (que, lato senso, é o produto do desenvolvimento da 

consciência). Não obstante encontrarmos em Para além de bem e mal a afirmação de 

Nietzsche que o pensar consciente está, de certo modo, obrigado (gezwungen) pelos seus 

instintos a seguir por determinados caminhos (BM §3), de que modo poderíamos supor, por 

outro lado, a superação deste aparente determinismo na filosofia de Nietzsche? 

A cultura, para Nietzsche, é a expressão máxima de uma visão de mundo de um 

povo. Trata-se, em outras palavras, de uma forma de expressão e manifestação, mas, ao 

mesmo tempo, de interpretação feita por esse povo sobre o fenômeno da vida 

(FREZZATTI in: MARTON, 2016, p. 174). É neste sentido que em Nietzsche não 

poderíamos pensar em uma cultura fragmentada, dissolvida, mas sempre marcada, em suas 

variações, por um fio condutor que rege a compreensão e experiência da mesma. Esta 

unidade de visão que compreende o que chamamos de cultura é descrito por Nietzsche 

como uma unidade de estilo artístico (EX I, §1), uma unidade viva, dinâmica.  

Obviamente que esta unidade de estilos artísticos só é possível mediante uma 

unidade bem estabelecida de valores e de ideias, de um modo geral. Por conta disso é que 

a cultura, em seu entendimento, reflete necessariamente as formações mais básicas da vida, 

desde o campo fisiológico. Uma vez que sua compreensão antropológica rompe com 

qualquer possibilidade dualista ou fragmentária, como vimos no primeiro tópico, não é 

possível compreender a cultura dissociada da consciência e das condições fisiológicas mais 

básicas. Ao contrário, há um nexo que perpassa a existência humana em todos os seus 

instintos, englobando a totalidade do vir-a-ser humano.  

Tendo em vista estes elementos, podemos dizer que este mesmo fio condutor que 

une desde os instintos até a totalidade do ser humano configura a cultura em formas mais 

ou menos fortes, saudáveis, férteis. Assim, “a cultura é uma configuração de impulsos que, 
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se cresce em sua potência e é altamente hierarquizada, é saudável e, se decai e é pouco 

hierarquizada é mórbida ou decadente” (FREZZATTI in: MARTON, 2016, p. 174). Esta 

compreensão de que a cultura está profundamente atrelada à composição fisiológica do 

ser humano, permite entrever que o desenvolvimento cultural dá-se através de uma 

configuração de forças, condicionando seu crescimento ou sua decadência, assim como 

outros âmbitos da vida humana. “As condições de qualquer elevação de cultura [...] são as 

condições de qualquer crescimento” (FP 2[128] do outono de 1885/outono de 1886).  

Compreendemos que, em Nietzsche, o aspecto fisiológico da formação da vida 

está necessariamente associado ao conceito de Vontade de potência. Lida a partir deste 

conceito fundamental da filosofia nietzschiana, a abordagem sobre a cultura “aprofunda-

se, tornando-se fisiológica, ou seja, assume a perspectiva da dinâmica de forças ou impulsos 

em luta por mais potência” (FREZZATI in: MARTON, 2016, p. 174). A Vontade de potência 

atua desde o nível mais básico da vida permitindo graus de interpretação sobre a própria 

vida. É esta interpretação que permite, por sua vez, o exercício da força, da potência, “o 

processo de desenvolvimento orgânico pressupõe uma constante interpretação” (FP, 2[148] 

do outono de 1885/outono de 1886)7. Neste sentido, a cultura deve ser lida antes de tudo 

como algo promovido pelo exercício da Vontade de potência. A fisiopsicologia nietzschiana 

procura justamente abordar e decifrar o que ocorre no âmbito orgânico, tomando como 

base os sinais manifestos na cultura (WOTLING, 2013, p. 155). Torna-se claro, portanto, o 

vínculo existente entre cultura e fisiologia, vínculo este que deve sempre ser lido à luz do 

conceito da Vontade de potência, como acontecimento mais profundo da vida, ou Vontade 

de potência como vida.  

 

Onde encontrei seres vivos encontrei vontade de poder8; e ainda na vontade do 
servente encontrei a vontade de ser senhor [...]. Apenas onde há vida há também 
vontade: mas não vontade de vida, e sim – eis o que te ensino – vontade de poder! 
Muitas coisas são mais estimadas pelo vivente do que a vida mesma; mas no próprio 
estimar fala – a vontade de poder!  

 

Lido a partir da ótica do conceito de Vontade de potência, o problema do 

desenvolvimento da cultura a partir do desenvolvimento orgânico ganha uma outra ótica 

e responde a questão primeira que apresentamos no início deste trabalho. Ora, sendo a 

                                                        

7 Tradução nossa.  
8 A tradução aqui utilizada usa o termo Vontade de poder, e não vontade de potência, como optou-se utilizar ao 
longo do texto.   
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cultura (entendida, aqui, como ótica, perspectiva, visão de mundo) resultado de um 

processo humano, associado diretamente à formação da consciência (tanto no sentido de 

Bewuβtsein como no sentido de Gewissen), e esta resultado de processos naturais, situados 

no âmbito orgânico, cujo desenvolvimento pode ser lido, em Nietzsche, a partir das 

necessidades e dos estímulos fisiológicos, seria possível afirmar que sua filosofia pode ser 

enquadrada em uma perspectiva determinista, entendendo que, em última instância, tanto 

a cultura como a consciência humana são determinadas por estas condições. No entanto, 

nossa hipótese é a de que não podemos seguir por esta leitura, desde que consideremos, na 

base de toda esta estrutura conceitual, a noção de Vontade de potência. Esta “fisiopsicologia 

nietzschiana é a base da avaliação das produções humanas” (MARTON, 2016, p. 236) que, 

em última instância, pode ser definida como “morfologia e doutrina do desenvolvimento 

da vontade de potência”.  

No fragmento póstumo da primavera de 1888 (14[79]), ao abordar o conceito de 

Vontade de potência Nietzsche afirma que “as coisas não se comportam com regularidade, 

tampouco seguem uma regra”9, aliás, a própria compreensão de um determinismo 

proveniente do âmbito fisiológico está enquadrado dentro dos limites do pensamento de 

causa e efeito, o qual influi na ideia de que há no mundo leis eternas e imutáveis, as quais 

podem ser perfeitamente lidas pela lógica. Na verdade, tudo isso não passa, segundo 

Nietzsche, de uma ficção de nosso entendimento (FP 14[79] da primavera de 1888), ou de 

nossa presunção de sistematização da realidade. O conceito de Vontade de potência não pode 

ser lido sem a ideia de resistência, que possibilita, por sua vez, novas configurações, 

oriundas do embate natural do exercício de poder. Neste sentido, poderíamos dizer que 

não há somente a força natural ou da necessidade que se exerce sobre os corpos, 

possibilitando uma consciência como causa disso e uma cultura como causa da consciência, 

ao contrário, o jogo da vida é mais complexo, e deve ser entendido a partir do jogo de 

configuração e reconfiguração. 

 

Um quantum de poder é definido pelo efeito que produz e pelo efeito que resiste. 
Falta a adiaforia [indiferença]: o que, por si só, seria pensável. É essencialmente uma 
vontade de violar e se defender contra violações. Não é autoconservação: cada 
átomo produz efeitos sobre todo o ser, — é suprimido se suprimido esta radiação 
de força de vontade. É por isso que o chamo de quantum de "vontade de poder": 
pelo qual se exprime o caráter que não pode ser suprimido da ordem mecânica sem 
que esta própria ordem seja suprimida (FP 14[79] da primavera de 1888). 

                                                        

9 Tradução nossa.  
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Configuração e reconfiguração, ação e reação, a Vontade de potência é mais do que 

simplesmente desejo de se sobrepor, mas força criadora, plástica, formadora (machen). Deste 

modo, ainda que a partir do âmbito do corpo, a consciência, e a cultura, como sua 

consequência, não podem ser lidos sob a ótica do determinismo.  

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Ao final deste percurso tornou-se claro que é preciso compreender o movimento 

da vida a partir da ótica do desenvolvimento, que vincula fisiologia e cultura, entendidas 

a partir de um nexo, um fio condutor estabelecido pela Vontade de potência.  

Através dos conceitos de Bewuβtsein e Gewissen pudemos entender o modo como 

a consciência se desenvolve, primeiramente no âmbito do corpo, fazendo surgir a 

consciência no sentido natural (Bewuβtsein) de desenvolvimento, um instinto, ainda que 

imperfeito e tardio (GC §11), tendo sobretudo na necessidade de comunicação sua origem 

mais direta. Ainda a consciência, ordenada à manutenção da espécie e do indivíduo no 

meio em que se encontra, possibilita a reflexão moral através da consciência enquanto 

Gewissen. Ora, a moral dá-se a partir do ser-no-mundo dos indivíduos, caracterizando-se 

como modos de valoração associados às perspectivas. São estas perspectivas que, associadas 

entre os indivíduos na formação da sociedade, formam a cultura. Cultura aqui no sentido 

de visão de mundo, de posição diante da vida.  

No entanto, este mesmo percurso permitiu o levantamento da questão a respeito 

de um possível determinismo na filosofia nietzschiana. Suas concepções de vida e força, 

associadas ao âmbito orgânico, diriam respeito a uma forma determinista de se 

compreender a realidade, no sentido em que, dependendo do modo como se dá um 

organismo, bem como as condições nas quais estão inseridos, seria crucial para sua 

formação e afirmação. Ora, nossa hipótese toma como ponto de partida a noção de Vontade 

de potência como princípio de interpretação da vida e de sua constituição. O próprio 

conceito de Vontade de potência (Wille zur Macht) inclui a noção de produção, formação, 

criação (do verbo machen), o que nos permite ler a efetivação da vida não apenas pela lógica 

do princípio de causalidade, mas sim pelo princípio de configuração e reconfiguração de 

potência.  

Para Nietzsche a Vontade de potência é “um desejo insaciável de demonstrar poder; 

ou usar, exercer poder, como impulso criativo, etc” (FP 36[31] de junho/julho de 1885). Mas 
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tal impulso criativo, tal exercício de poder não se dá fora de resistências, ao contrário, “é 

por encontrar resistências que se exerce” (MARTON, 2016, p. 424). O exercício da potência 

nestes embates não possibilita uma configuração única na paisagem do corpo, da 

consciência ou da cultura humana, ao contrário, permite configurações sempre novas, 

sempre distintas, porque este exercício não se limita à lógica de causa e efeito, mas explica-

se pelo movimento de criação, formulação e reformulação da força.  
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A FILOSOFIA NA ERA TRÁGICA DOS GREGOS   

 

Andreik da Silva Inda 

Martha Solange Perrusi 

 

 

RESUMO | Este trabalho se propõe a explanar sobre a influência da filosofia pré-socrática 
no pensamento do jovem Nietzsche em sua obra A filosofia na era trágica dos gregos, 
demonstrando, por meio de fragmentos textuais da mesma, como este pensar filosófico se 
vale da formação do pensamento grego antigo e o influxo que a arte e a vida exercem em 
sua filosofia por meio dos impulsos apolíneos e dionisíacos admitidos na obra. A 
metodologia escolhida para esta pesquisa foi a de revisão bibliográfica, explorando uma 
bibliografia com base na temática proposta, além de teses e dissertações TEDE. Conclui-se, 
por fim, que a obra em estudo se caracteriza como um retorno de Nietzsche aos primeiros 
filósofos da Antiguidade grega e à sua tradição para desenvolver uma filosofia de 
afirmação de vida, sugerindo que o autor se ampara sobre uma dedução de como as forças 
opostas – apolíneas e dionisíacas –, à luz do tratado, se coadunam equitativamente na 
formação da psychḗ do sujeito, evocando aí o necessário equilíbrio ao gênio humano no que 
depende desses dois princípios: o dionisíaco, como princípio criativo, e o apolíneo que 
nos concede a harmonia necessária ao belo.  
 
Palavras-chave: Filosofia. Nietzsche. Pré-socráticos. 

 

INTRODUÇÃO 

 

 Este trabalho é resultado de uma pesquisa acadêmica sobre a obra A filosofia 

na era trágica dos gregos, de autoria do filósofo Friedrich Nietzsche. Escrita entre 1873 e 1874, 

seu conteúdo posicionou-se em um período de grandes mudanças para o então pensamento 

europeu, visto que, à época, as emergentes escolas do historicismo e do romantismo abriam 

as suas portas para a chegada de novas reflexões. Na contramão dos movimentos culturais 

de sua época, Friedrich Nietzsche, então professor da Universidade da Basileia, adotou 

rigorosa crítica a ambos os movimentos, bem como aos seus seguidores. Consolidando esta 

ideia, Russell (2015 p.328) afirma: “Nietzsche não foi um conscientemente romântico. Na 

realidade, muitas vezes criticou com rigor os adeptos do movimento [...]”. De forma 

contraditória ao modelo sentimental adotado pelo romantismo, Friedrich Nietzsche cita 

Goethe como um dos patronos desse estilo ao oferecer uma “purificação”, no que se 

apresentava como uma experiência baseada em fé e misticismo para superar os limites 

estabelecidos pela razão humana, tal como era pregado pelo “Sturm und Drang”. Enquanto 
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pesquisava os pré-socráticos, o filósofo do niilismo buscava entender como poderia ser 

pensada a afirmação da vida e a construção da moral, baseado em um dualismo presente já 

nas ideias dos pensadores da Antiguidade, próprio da filosofia dos pré-socráticos. 

Para o pensador alemão, a filosofia Antiga, indo de Tales até Sócrates, foi a única 

a criar “mentes tipicamente filosóficas”. Dessa forma, debruçando-se sobre o texto da obra 

em estudo, percebe-se que a sua produção evoca um pensamento menos ligado à filologia, 

ciência que era do domínio de Nietzsche, para entregar ao leitor as ideias iniciais de sua 

filosofia própria, configurando, assim, o primeiro período do pensamento nietzschiano. 

Dando seguimento a sua pesquisa, o jovem filósofo interessou-se pelo período da filosofia 

grega classificado por ele como trágico, sobre o qual constrói um texto não crítico à 

historicidade da Grécia, senão um que revela uma determinada fase da filosofia grega, cujo 

interesse estava concentrado na physis. Aparentemente, o apreço demonstrado por 

Nietzsche a este período específico da filosofia grega, nomeado em seus escritos como pré-

platônico, se dá após a percepção de um dualismo unificador que o levou a estabelecer a 

ideia de oposição entre o apolíneo e o dionisíaco. Para cunhar este conceito e tentar 

estabelecê-lo como verdade, o filólogo mergulhava nas águas profundas da filosofia 

antiga e assumia-se como filósofo. Por isso, n’A filosofia na era trágica dos gregos 

encontramos uma “peculiaridade helênica” que fez o povo grego predisposto à filosofia. 

Sobre a natureza da alma grega, Friedrich Nietzsche manteve consigo a ideia de 

que “A tragédia é precisamente a prova de que os gregos não eram pessimistas [...]” 

(NIETZSCHE, 1999, p.45), defendendo ainda que a filosofia dos pré-platônicos, entendida 

aqui por filosofia trágica, seria o resultado da união dos mestres do Oriente a esses 

pensadores esculpidos na mesma pedra. Ademais, o fato desse povo ter controlado a sua 

sede por conhecimento, fez da filosofia o remédio para curar o adoecimento de uma 

civilização. 

Seguindo com o estudo das relações entre a filosofia grega e o texto de Nietzsche, 

esta pesquisa propõe, de forma concomitante, o entendimento das relações entre filosofia, 

arte e vida, por entender que tal relação trata-se de um “tripé” importante na obra 
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nietzschiana. Este trígono se revela de forma perspicaz e exige, daquele que se debruce 

sobre os textos do filólogo e filósofo alemão, direcionar a sua atenção de forma especial à 

interpretação do pensamento dos filósofos pré-socráticos. Dessa forma, é válido comentar 

que a relação estabelecida entre Nietzsche e os pré-socráticos não se estabelece como muito 

próxima, porém, a relação que o mesmo estabelece com Heráclito de Éfeso, e que pode ser 

entendida como projetiva, é classificada por Bertrand Russell como uma relação de 

proximidade e com “visão helenista sem componente órfico” (RUSSELL 2015 p.328). No 

entanto, para Perrusi (2019), o filósofo é alguém semelhante a um artista, pois traduz sua 

contemplação em palavras, da mesma forma que o artista modela ou imprime a sua arte. 

Assim, a filosofia de Nietzsche – aquela traduzida em A filosofia na era trágica dos gregos – 

nos leva a uma experiência como a que é apreendida nas artes, uma filosofia que se traduz 

pelas vontades e forças contrapostas aos dualismos e se compara à filosofia dos pós- 

socráticos, evocando a afirmação de Russell (2015, p. 328): “Nietzsche procura mesclar dois 

grupos de valor que não são facilmente harmonizados: de um lado, gosta de brutalidade, 

da guerra e do orgulho aristocrático; do outro, ama a filosofia e a literatura e as artes, 

sobretudo a música [...]”. 

 
1- DESENVOLVIMENTO  

 

O século XIX foi um período de muitas mudanças no pensamento filosófico, 

firmando-se o historicismo, na Europa, como uma ciência de múltiplos sentidos, pois 

albergava boa parte dos movimentos de cultura da sua época, como a arte, a filosofia e as 

ciências naturais. Sob esse contexto, o filólogo alemão Friedrich Nietzsche, que já era 

possuidor de uma crítica à história, afirmava que o excesso dessa cultura tornara a vida das 

pessoas doente e monótona, fato esse que pode ser depreendido do conceito que mantinha 

sobre “a mente doentia dos alemães” (NIETZSCHE, 2008, p.31). De forma contrária, 

Nietzsche não pensava em dotar esse indivíduo histórico de qualquer inflexibilidade, mas 

sim promover a vida por meio da inversão dessa história. Neste sentido,  A filosofia na era 

trágica dos gregos não pretende realizar uma crítica à história do período por ele intitulado 

“pré-platônico”, tampouco reescrevê-lo sob outra ótica qualquer diferente da que se 
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propusesse a mostrar como os primeiros filósofos entendiam a sua unidade de pensamento 

e como eles desejavam a vida presente em sua filosofia. É, assim, por meio da filosofia dos 

Antigos que Nietzsche nos apresenta um intervalo da história da filosofia, onde a tragédia 

se torna um ponto de equilíbrio para duas forças conflitantes de vida e de morte que 

estariam presentes durante toda a história mítica da humanidade, entrando em equilíbrio 

para conceber a individuação do sujeito. 

Baseado nisso, o doxólogo nos apresenta os impulsos apolíneo e dionisíaco 

presentes na tragédia ática como o resultado de uma aliança ou como a física newtoniana 

poderia descrever um equilíbrio onde as duas forças se anulam, onde Apolo representa a 

iluminação da razão necessária para que o homem entenda o que é verdadeiro e falso e 

Dionísio simboliza o fluxo contínuo de vida que está presente na natureza. 

Baseado nesta definição e consubstanciado com a afirmação do professor da 

Basiléia em “O nascimento da tragédia no espírito da música” (1871), é possível pensar o 

mesmo como o primeiro filósofo trágico: “Neste sentido, tenho o direito de entender-me 

como o primeiro filósofo trágico [...]” (NIETZSCHE, 1999, p. 47). 

Além desse fato, o mesmo agrega para si a descoberta, em sua filosofia, da 

influência dos impulsos apolíneo e dionisiaco no processo de individuação do homem 

grego. Para isso, o mesmo afirma que: “Antes de mim não há esta transposição do dionisíaco 

em um páthos filosófico: falta a sabedoria trágica - procurei em vão por indícios mesmo 

nos grandes gregos da filosofia, os dos dois séculos antes de Sócrates” (NIETZSCHE, 1999, 

p. 47). Como consequência desse pensamento, Nietzsche interpreta a cultura e a filosofia 

grega antiga usando como ponto de partida uma cosmovisão própria para então justificar 

a tese de que a cultura e o pensamento helênico têm sua gênese através do embate entre os 

impulsos mencionados anteriormente (MELO NETO, 2017). 

Contudo, a interpretação nietzschiana, que se desdobra e aponta para um 

horizonte maior do que a sua perspectiva, nos mostra o desenvolvimento da civilização 

grega no tempo e no espaço de sua própria filosofia, granjeando uma valorização 

progressiva por parte de Nietzsche e que é observada ao longo da obra. Em razão disso, o 

mesmo destaca: “[...] os gregos souberam começar no momento certo, de sorte que, quando 

se faz necessário dar início ao filosofar, eles ensinam essa lição mais claramente do que 

qualquer outro povo” (NIETZSCHE, 2008, p.32). Tal proposição tem como verdade o fato 

de atribuir-se à Grécia antiga uma extraordinária e complexa figura viva que ilustra, de 

forma muito paradoxal, não somente a ideia de civilização mas o modo como esse homem 
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Antigo precisou se desvencilhar de sua animalidade e cegueira para se abrir ao mundo e 

enxergá-lo com os olhos de homem (BONNARD, 2007). Além do que, é-lhe atribuído 

como fruto de um aprendizado obtido não somente de suas “importações” para a Grécia, 

como também daquilo que foi apreendido e coletado em outras culturas no Oriente, o que 

pode se afirmar ser a plasticidade e habilidade cognitiva do pensamento desse homem 

grego o ponto de virada em sua história. Conforme ilustra Bonnard (2007, p.12): “O povo 

grego ganha o domínio da expressão poética; explora, arroteia os campos de imensos 

domínios que se tornarão aquilo que chamamos de géneros literários. Os poetas dramáticos 

são os educadores do povo grego” (BONNARD, 2007, p.12). 

De igual modo, Nietzsche reconhece que o nascimento da filosofia entre os gregos 

não se dá de forma intencional, mas como fruto de um esforço desse homem grego em 

dobrar-se ao conhecimento e dominar os seus impulsos, o que se pode depreender como 

uma clara demonstração dos efeitos dos impulsos apolíneos, segundo declara Nietzsche 

(2008, p.34): “[...] os gregos domaram o seu intrinsecamente insaciável impulso ao 

conhecimento [...]”. 

Dessa forma, ao acreditar nesta característica inata do homem grego, o helenismo 

e a Grécia são reconhecidos como fatores de progresso fundamental em tudo o que se havia 

pensado, até então, sobre a vida dos homens em comunidade (JAEGER, 1994). Como 

consequência, o surgimento do pensamento filosófico e sua construção entre os gregos, 

tornou possível nomear esses homens como inventores de algo nunca imaginado antes, 

pois não somente inventaram como também elevaram e refinaram este modo de pensar 

absorvido da cultura de outros povos. Em razão disso, Nietzsche segue afirmando que os 

gregos “[...] trataram rapidamente de completar, elevar, erguer e purificar de tal modo os 

elementos por eles absorvidos que, a partir de então, tornaram-se inventores num sentido 

mais elevado e numa esfera mais pura” (NIETZSCHE, 2008, p.35). Esse novo campo do 

saber construído pelos gregos e ao qual Nietzsche atribui como o resultado de “mentes 

tipicamente filosóficas” (NIETZSCHE, 2008, p.35), teria sido tão particular que as mentes 

dos filósofos posteriores não teriam conseguido reproduzir algo tão singular como aquilo 

que esse grupo (os pré-platônicos) havia realizado. Em razão disso, entende-se que a 

assembleia de eruditos referenciada por Schopenhauer como “república-dos-gênios” 

(NIETZSCHE, 2008, p.38), são representantes de uma filosofia ímpar que demonstra uma 

expressão de vida implícita às ideias e pensamentos destes filósofos. Assim, por meio de 

suas ideias filosóficas, tais pensadores tornaram-se capazes de inspirar uma cosmovisão 
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muito particular e bem peculiar - como a cosmovisão heraclitiana – que mais tarde 

influenciaria uma visão muito própria (para não dizer “nietzschiana”), do início da 

filosofia. 

Em razão do até então exposto, torna-se importante saber que o filósofo Friedrich 

Nietzsche cogitava uma cosmologia explicitamente caracterizada pela transvaloração 

como ferramenta engendrada para superação do platonismo e consequentemente o 

cristianismo (MELO NETO 2022). Além do mais, a estes pensadores é atribuída uma 

filosofia “pura”, pois é buscada dentro da noção de vida presente na natureza, como afirma 

LeFranc (2011, p.51): “Só os filósofos pré-platônicos, de Tales a Sócrates, representam tipos 

puros; seus sucessores, mesmo os mais ilustres, não passam de híbridos aos olhos de 

Nietzsche”. Entenda-se, entretanto, que Nietzsche não se enquadra como um 

antiplatônico, muito menos negador de sua importância para a Filosofia. De pronto, é 

possível citar como exemplo a crítica de Nietzsche à visão dualista de Platão acerca da 

realidade, apresentada no diálogo do Timeu, como uma questão importante, para as quais 

Nietzsche o classifica como uma filosofia mista ou híbrida, pois é a partir desse dualismo 

- tempo e eternidade - que surge o conceito de moral no ocidente, por apoiar-se na 

existência de um mundo fora deste (MELO NETO, 2022). O pensador alemão, então, 

reconhece a importância que Platão exerceu como guarida dos ensinamentos passados 

através da oralidade dos primeiros filósofos, em especial Sócrates, Heráclito e Pitágoras, 

de tal forma que vem afirmar: “O próprio Platão constitui a primeira e grande personagem 

mista, tanto em sua filosofia quanto em sua personalidade. Em sua doutrina das ideias, 

elementos socráticos, pitagóricos e heraclitianos acham-se unidos[...]” (NIETZSCHE, 2008, 

p.38).  

É conveniente, ao se tratar dos filósofos da Antiguidade Clássica na Grécia, 

entender que essa característica “pureza”, tratada na obra de Nietzsche, não tem a intenção 

de elevar uma geração anterior em detrimento de uma posterior. O propósito implícito, 

embora de forma inconsciente, é o de estabelecer um marco por onde todos os demais 

filósofos deveriam passar. Em razão disso, o texto afirma: “A atividade dos filósofos mais 

antigos, ainda que lhes fosse inconsciente, consiste numa cura e numa purificação em larga 

proporção [...]” (FT, 2008, p.39). Sendo assim, esta “pureza” se caracterizava (mantinha) 

através da relação mítica que esses filósofos, chamados por Diôgenes Laêrtios de “Sete 

Sábios” (LAÊRTIOS, 1977, p.16-17), mantinham com a natureza em decorrência de suas 
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investigações, tendo alguns adotado “[...] o nome de físicos em decorrência de suas 

investigações a respeito da natureza[...]” (LAÊRTIOS, 1977, p.16-17). 

No entanto, Nietzsche, ao afirmar que: “[...] esses homens são integrais e como que 

talhados a partir de uma única pedra” (NIETZSCHE, 2008, p.35), não se refere ao grupo 

dos “Sete Sábios”, mas a um outro de oito pensadores, a saber: Tales, Anaximandro, 

Heráclito, Parmênides, Anaxágoras, Empédocles, Demócrito e Sócrates. A estes pensadores, 

a história da filosofia os referencia como “os possuidores de uma energia virtuosa vinda 

dos antigos”, podendo se dedicar a uma vida reflexiva e racional neste primeiro período 

da Filosofia devido a uma vida assegurada socialmente, mantendo então, a unidade de seus 

pensamentos (COPLESTON, 2021, p.34). 

O primeiro investigador da natureza e também o primeiro filósofo considerado 

por Nietzsche, em sua obra, é Tales de Mileto. Nietzsche expõe três motivos pelos quais 

considera ser o motivo da sua escolha, sendo o terceiro deles um propósito substancial a 

essa unidade que é o “tudo é um”. Em sua obra, o texto afirma: “[...] em função do terceiro 

motivo, Tales se torna o primeiro filósofo grego” (NIETZSCHE, 2008, p.43). Entretanto, 

Laêrtios (1977) afirma que: [...] Pitágoras foi o primeiro a usar o termo e a chamar-se de 

filósofo [...]. Imediatamente esse estudo passou a chamar-se de sabedoria, e seu professor 

recebeu o nome de sábio, para significar que atingira a perfeição no tocante a alma, 

enquanto o estudioso dessa matéria recebia o nome de filósofo” (L I, 12 p.15). Além disso, 

o doxólogo alemão afirma que Tales é possuidor de uma observação “desordenada” e o 

insere em sua obra como: “[...] alguém que “não superou o nível elementar das concepções 

físicas de sua época[...]” (NIETZSCHE, 2008, p.43). Refutando esse fato, a história da 

filosofia antiga atribui ao filósofo milésio grandes descobertas nos campos da matemática 

e também da astronomia. Porém, é a partir de uma proposição bastante conflituosa 

atribuída a ele que se iniciam os questionamentos: “A terra flutua na água, que é, de certo 

modo, a origem de todas as coisas” (KIRK, 1994, p.86). Nietzsche desenvolve uma 

argumentação do texto de A filosofia na era trágica dos gregos segundo a qual inverte a 

maneira tradicional da metafísica de compor suas proposições referentes à ontologia 
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(MELO NETO, 2022, p.22). Embora não existam registros de que tal proposição tenha sido 

pensada por Tales, ela é apontada na obra em estudo como de fato pensada e proferida por 

ele. Melo Neto (2020, p.23) afirma: “No entender de Nietzsche, a noção de ápeiron seria, na 

verdade, o resultado final de um exercício de abstração intelectual, o qual se caracterizaria 

por negar imaginariamente as determinações de todas as coisas que se encontram no mundo 

do vir-a-ser”. 

Sendo assim, a assertiva a seguir proposta por Nietzsche tem como intenção 

justificar a observação de Tales a partir da seguinte ideia: “A filosofia grega parece ter 

início com uma ideia inconsistente, com a sentença de que a água é a origem de todas as 

coisas [...]” (NIETZSCHE, 2008, p.43). Consequentemente, é possível perscrutar nos antigos 

a existência de uma incerteza no que se refere ao aforismo remetido ao sábio milésio. 

Ademais, a provável origem desta ideia esteve presente em uma narrativa mítica não grega 

e, sendo o pensamento grego advindo de várias partes, logo, moldando o seu conhecimento 

e cultura, é provável que Tales tenha se deixado seduzir por tal narrativa. Além do mais, 

segundo nos indica Laêrtios (2011, L I, 23): “De acordo com algumas fontes esse filósofo 

nada deixou escrito [...]”. Baseado nesta afirmação do historiador da filosofia, é necessário 

expor os três motivos pelos quais Nietzsche acredita que a afirmação de Tales, ao dizer que 

“tudo é um”, deve ser tomada com originalidade e seriedade. O primeiro motivo é que 

estaria nos apresentando uma cosmologia; o segundo, visa apresentar o filósofo milésio 

como um investigador da natureza; por fim, o terceiro motivo nos apresenta a suposta 

observação de Tales a um estágio que abriga a força da Physis como geradora de vida 

através do conceito “tudo é um”. 

No entanto, como é observado no mesmo capítulo, o uso da expressão “tudo é 

um” tem como ação principal uma tentativa de criar uma cosmologia a partir de um “poder 

de fantasia” encontrado nessa narrativa. Em razão disso, o literato segue afirmando: “O 

poder da fantasia é, porém, particularmente poderoso no que tange à apreensão de 

semelhanças: mais tarde, a reflexão traz à luz baila suas medidas e seus moldes, procurando 

substituir semelhanças por identidade e o que se vê lado a lado por causalidade” 
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(NIETZSCHE, 2008, p.45). Sendo assim, ao mencionar esse “poder de fantasia”, Nietzsche 

atribui uma generalização do pensamento de Tales, já que este pensamento é depois 

submetido aos moldes do pensamento lógico. Lefranc (2011, p.54) afirma que: “A tese de 

Tales é apenas uma generalização abusiva de observações empíricas que substituíram uma 

crença mítica ou uma fábula”. Além do mais, a filosofia possui uma tarefa investigativa e 

examinadora daquilo que julga digno de ser conhecido. Em razão disso, entende-se que esta 

fase da filosofia do jovem Nietzsche, é uma tentativa de se desvencilhar de uma mitologia 

que trilha pela irracionalidade, ainda mais quando o mesmo entende que é na filosofia pré-

platônica que existe uma filosofia definida e separada no que se refere aos seus aspectos 

religiosos e racionais. “[...] ela não existe naquele estado de confusão entre o religioso e o 

racional, o científico e o metafísico, confusão sempre pressuposta como origem inevitável 

da filosofia ocidental” (LEFRANC, 2011, p.55). 

No tocante ao estoicismo, a filosofia de Heráclito de Éfeso desperta o interesse 

do jovem doxólogo alemão. Segundo o mesmo, a filosofia deste sábio antigo o deixaria 

“mais aquecido”. “[...] quanto a Heráclito, em cuja proximidade me sinto mais aquecido, 

sinto mais bem-estar do que em qualquer outra parte” (NIETZSCHE, 1999, p.47). Além do 

mais, por meio de seus aforismos, Heráclito demonstra a sua solidão e seu temperamento 

reservado, já que, por possuir palavras que denotam peso, o mesmo era conhecido por 

“obscuro”. Em seu aforismo de número 14, apresentado nessas linhas, é possível perceber 

como o efésio reagia com movimentos religiosos de sua época: “[...] os mistérios praticados 

entre os homens são mistérios profanos”. Assim, o seu modo de escrita “oracular” é 

percebido por Nietzsche ao afirmar que: “Como sua propriedade magnífica, Heráclito 

possui a mais elevada força de representação intuitiva” (NIETZSCHE, 2008, p.57). Por 

conta disso, a representação intuitiva percebida em seus fragmentos é notadamente 

espantosa, como afirma Marcondes (2007, p. 35): “[...] um dos pré-socráticos de quem mais 

chegaram fragmentos até nós [...]”. Dessa maneira, os seus aforismos apresentam como o 

estóico de Éfeso percebe e analisa a importância dos opostos, visto que o aforismo de 

número 51 é uma demonstração dessa escrita peculiar e que trabalha na oposição. Sendo 
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assim, que “Não compreendem como separando-se podem se harmonizar: harmonia de 

forças contrárias como arco e lira”(MARCONDES, 1999, p. 15). 

Diferente da guerra dos opostos apreciada por Heráclito, Anaximandro – 

discípulo de Tales de Mileto – vê nessa doutrina algo caótico e que tende a macular a pureza 

do Um, que vê na tensão gerada pelos opostos sua essência de existir (COPLESTON, 2021). 

De igual modo, com uma personalidade beirando um arquétipo heraclitiano, Nietzsche é 

também um pensador que se coloca entre os opostos e tenta explicar, em resumidas linhas, 

o que muitos levariam páginas. O mesmo afirma que: “Um dia o meu nome será ligado à 

lembrança de algo tremendo – uma crise como jamais houve sobre a Terra, da mais 

profunda colisão de consciências […]. Eu não sou um homem, sou dinamite” 

(NIETZSCHE, 2008, p. 102) Além disso, tal característica é também citada por Bertrand 

Russell em sua história da filosofia, ao afirmar a admiração de Nietzsche pelos pré-

socráticos; como o mesmo sugere, “possui forte afinidade”. Russell (2015 p.328) segue 

afirmando: “Nietzsche procura mesclar dois grupos de valor que não são facilmente 

harmonizáveis”. 

Friedrich Nietzsche percebe com Heráclito a ideia de uma metafísica baseada no 

vir-a-ser, a qual nos é assim apresentada: 

 

Heráclito logrou isto por meio de uma observação acerca da própria procedência 
de todo vir-a-ser e perecer, que ele compreende sob a forma da polaridade, como o 
desmembramento de uma força em duas atividades opostas e qualitativamente 
diferentes, mas que se esforçam por sua reunificação (NIETZSCHE, 2008, p. 59). 
 

Por outro lado, a noção de vida proporcionada através da tragédia grega levaria o 

espectador a uma outra esfera distante da ilusão do vir-a-ser, unindo-se ao ser primordial. 

Tal pensamento desenvolvido por Nietzsche, a partir do seu conhecimento da tragédia, 

teria características metafísicas expressas a partir desses dualismos (MELO NETO, 2017). 

Tal metafísica pensada a partir dos impulsos apolíneos e dionisíacos, além de originar um 

dualismo metafísico, também já poderia ser pensada como uma metafísica artística, tal 

como expressa Lefranc (2011, p.58): “O que é específico de Nietzsche é a retomada da 
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interpretação metafísica apoiada na luta interna da vontade de viver, tal como entendia 

Schopenhauer. E esta metafísica em Heráclito já é uma metafísica de artista [...]”. 

Em relação a Sócrates, Nietzsche relega a uma menos importância, não obstante a 

introdução, via socrática, da dialética como método de investigação, atitude esta que não 

se pode perceber para com os demais “pré-platônicos”. O filósofo da maiêutica é citado 

somente nos instantes iniciais da obra, como se depreende a seguir: “A mim me parece que, 

em tal conversa, aqueles antigos sábios de Tales a Sócrates falaram a respeito de tudo aquilo 

que, para a nossa ponderação, constitui a peculiaridade helênica” (NIETZSCHE, 2008, 

p.36). Ao citar Sócrates, o professor da Basileia utiliza-o como um cânon que tem a 

finalidade de demarcar o final do período da “república dos gênios” – sobre os quais os 

gregos acreditavam serem os sábios – como se verifica da afirmação: “Outros povos 

possuem santos, enquanto os gregos, por sua vez, têm sábios” (NIETZSCHE, 2008, p.36). 

Por outro lado, a figura de Sócrates era bastante explorada pela corrente cristã, de 

tal forma a cultuarem-no como homem e mártir pré-cristão, imolação outorgada pelo 

cristianismo da Idade Média que o fez crescer e se firmar como um símbolo nesta e em 

outras épocas adiante. “Até o pietismo, produto da reação do sentimento cristão puro 

contra uma religião cerebral e teológica já exaurida, abrigava-se junto a Sócrates e julgava 

descobrir nele uma certa afinidade espiritual” (JAEGER, 1994, p.495). 

Na filosofia de Nietzsche, a figura de Sócrates é anexada à ideia do fim de um 

período conhecido por trágico e o início de um outro, associando a figura do fundador da 

filosofia ocidental à palavra francesa décadence, que, além da cognata decadência, também 

pode ser entendida por degeneração . Segundo Marton (2016), Nietzsche faz uso deste 

termo a partir de suas leituras sobre a psicologia do escritor francês Paul Bourget , 

abandonando o uso da palavra alemã Entartung que corresponde, em sua etimologia, ao 

termo decadência. Infere Scarlett Marton que “[...] décadence é a degeneração dos instintos 

[...] tanto do indivíduo quanto da cultura, os quais não podem mais encontrar condições 

que propiciem o crescimento de potência [...] supondo que tudo se equivale, tudo é nivelado 

[...]” (MARTON, 2016, p.179). 
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Dentre as várias acusações de Nietzsche quando se trata de Sócrates, a mais 

interessante, conforme se depreende daqui, é o caráter antidionisíaco que se torna implícito 

em sua forma de pensar. A prática do método dialético socrático permitia tornar mais forte 

o argumento mais frágil, logo, oferecendo um meio cômodo àquele que dele se utilizava 

(BONNARD, 2007). Além do mais, essa característica presente no racionalismo e que não 

era apolínea, sufocava o instinto presente no impulso dionisíaco, pois essa presença de 

razão socrática tornava-se uma negação para com quaisquer valores estéticos, pois a beleza 

deveria ser acompanhada de racionalidade. De forma contrária, Nietzsche em sua obra “O 

crepúsculo dos ídolos” (1888), destina um capítulo sob o título a’O problema de Sócrates, onde 

expõe o que ele entende sobre o método dialético socrático: “O dialético deixa para o seu 

adversário o ônus de provar que ele não é um idiota [...] O dialético despotencia o intelecto 

de seu adversário” (NIETZSCHE, 1999, p.374). 

O mal do racionalismo chega para Sócrates por meio da cicuta, tal como chega ao 

ocidente pelas vias da razão; como afirma o filósofo da tragédia, Sócrates teria entendido 

que o mundo precisaria dele e do seu remédio, como afirma a seguir: “E Sócrates entendeu 

que todo o mundo necessitava dele - de seu remédio, sua cura, seu artifício pessoal de 

autoconservação…” (NIETZSCHE, 1999, p.374). No pedido de Sócrates, enquanto era 

sentenciado a tomar a cicuta, Nietzsche entende que o racionalista estava ciente de sua 

decadência e de sua cura, pois solicita o sacrifício de um galo ao deus Asclépio por este ser 

o mais adequado para aqueles que eram doentes e que teriam se curado de algum mal, logo, 

a morte pela cicuta foi a cura do filósofo decadente (MARTON Jr, 2006). 

 
CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

O filósofo alemão Friedrich Nietzsche, em seu livro A filosofia trágica na era dos 

gregos, apresentou elementos que compuseram parte da filosofia dos antigos filósofos 

gregos, e também particularidades que constituíram a filosofia trágica na época dos pré-

socráticos. Ao estudar esse modo de pensar dos gregos, o mesmo apreendeu que essa 

filosofia estava baseada em uma unidade de pensamento que não somente estimulava 
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como também gerava vida. Assim, cada filósofo pré-platônico, como ele próprio designou 

os filósofos contemporâneos a Tales de Mileto até o pensamento de Sócrates, pôde 

contribuir para a construção de um modo de pensamento cuja principal característica, 

segundo classificou Nietzsche, seria um saber místico e gerador de vida por meio da 

introjeção dos impulsos apolíneos e dionisíacos. A compreensão do sentido de vida para 

Nietzsche, assim, está em como as forças opostas se coadunam ante o ser para que o 

resultado da guerra entre os opostos seja a geração de vida e arte por meio da filosofia 

trágica, logo, aquilo que nos aproxima do dionisíaco bruto, descrito por Perrusi (2019). 

Examinando sobre o pensamento desses antigos foi possível extrair a chave de 

interpretação para a relação entre arte, vida e filosofia, pois o mesmo apresenta estreita 

conexão com a filosofia trágica, revelando-se em Tales pelo aforismo “tudo é um” e 

fazendo dele o primeiro filósofo. Em Heráclito, por sua vez, a ideia do vir-a-ser se une à 

metafísica do Uno primordial e se reunifica, para assim criar a ideia de unidade a partir 

dessa guerra de opostos. Em Sócrates, por fim, a ideia de uma décadence para marcar o final 

de uma “época de ouro” do pensamento antigo, que leva ao insucesso da cultura ocidental 

pelo abandono do modo trágico de pensamento e a adesão do racionalismo socrático. 

O livro do filósofo alemão, segundo daqui se compreende, não se apresenta como 

uma tentativa de retorno à filosofia dos primeiros filósofos e sua tradição, nem tampouco 

como uma reescrita da história da filosofia antiga. A obra estudada vem se apresentar como 

a vida pode ser entendida a partir dessa filosofia, que compreende uma unificação do caos 

de duas forças e como a natureza de cada coisa e de cada mito é pensada como uma fonte 

desenvolvedora de uma filosofia para a afirmação da vida.  
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A MÚSICA COMO REPRESENTAÇÃO OU ESTÉTICA DO 

MUNDO  

 

Bruno Camilo de Oliveira 

 

RESUMO | O objetivo deste trabalho é apresentar a maneira como Nietzsche considera ser 
a música uma forma de representação sobre o mundo físico. O método consiste em 
apresentar e comentar trechos selecionados de O nascimento da tragédia e de Sobre verdade 
e mentira no sentido extra-moral que confirmam a perspectiva de que Nietzsche reconhece 
que há na música um caráter diferente daquele que é encontrado nas demais formas de 
arte, na medida em que a música não é um reflexo (Abbild) de um aspecto da realidade 
(Objektität), mas um reflexo da vontade (Wille) que, portanto, representa o conteúdo 
metafísico ou a coisa em si do mundo físico. Nietzsche propõe uma espécie de 
representação do mundo físico ou estética do mundo em que o espírito da música possa 
superar a oposição entre os poderes estéticos do apolíneo e do dionisíaco e se transformar 
em uma representação da realidade. O resultado é uma perspectiva sobre o conhecimento 
capaz de considerar elementos estéticos e artísticos para a representação do mundo e 
contribuir com os debates atuais em torno da epistemologia e da filosofia da ciência. 
 

Palavras-chave: Música. Vontade. Representação científica. Mundo natural. Nietzsche. 

 

INTRODUÇÃO 

 

Não é comum encontrar citações de Nietzsche em trabalhos sobre a epistemologia 

ou teoria do conhecimento, sobretudo estudos que tratem sobre a representação científica 

do mundo. As discussões acadêmicas, no âmbito da filosofia da ciência, também parecem 

desconsiderar o significado e o papel da música para a atividade científica, pois são 

incomuns os que se ocupam em debater sobre a representação do mundo físico com base 

nas ideias nietzschianas. Algumas discussões notórias acerca da representação científica do 

mundo, como os trabalhos de Hacking (1983), Downes (2009) e French (2014), sequer 

mencionam o nome Nietzsche. Contudo, uma cuidadosa análise da obra nietzschiana pode 

mostrá-lo como um filósofo da ciência que tem importantes contribuições a dar aos 

debates sobre a natureza do conhecimento científico, em especial sobre o lugar da música 

na representação do mundo físico.  

Levando em consideração a escassez de estudos que consideram a relevância do 

pensamento de Nietzsche para a filosofia da ciência, este artigo tem como objetivo 
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verificar os pontos da bibliografia nietzschiana em que a música aparece como forma de 

conhecimento sobre o mundo físico. 

Se considerarmos as ideias de Nietzsche a respeito da representação do mundo 

físico veríamos que existem boas razões para considerar Nietzsche um filósofo interessante 

para os debates da epistemologia e da filosofia da ciência. Não é difícil encontrar pesquisas 

interessantes sobre os aspectos do pensamento nietzschiano de relevância para os debates 

da filosofia da ciência, a exemplo de Medrado (2011), Frezzatti JR, (2017), Camilo (2020) e 

Costa (2021). Este artigo propõe considerar para incremento da discussão a perspectiva de 

Nietzsche enquanto um filósofo que vê na música uma forma de representação do mundo 

físico. As ideias de Nietzsche a respeito da música como representação ou estética do 

mundo podem ser encontradas nos escritos de sua juventude, em que suas ideias se 

aproximavam das ideias de Arthur Schopenhauer, especialmente no que tange à noção de 

vontade. Este artigo considera para a análise bibliográfica trechos selecionados dos escritos 

nietzschianos, sobretudo em O nascimento da tragédia e Sobre verdade e mentira no sentido 

extra-moral, assim como trechos selecionados de Schopenhauer em O mundo como vontade 

e representação que confirmem a relevância da música para uma representação científica do 

mundo, como um reflexo da vontade e que, portanto, representa o conteúdo metafísico 

ou a coisa em si do mundo físico, na medida em que a coisa em si do mundo seja o mesmo 

que a realidade ou totalidade de uma coisa. 

São dois os aspectos que são considerados para um estudo sobre a música como 

representação do mundo em Nietzsche: a influência de Arthur Schopenhauer na noção 

nietzschiana de vontade; e o caráter dionisíaco e trágico da música, na medida em que 

afirma a vida. Nietzsche tem a pretensão de que um dia o espírito da música possa superar 

a oposição entre os poderes estéticos do apolíneo e do dionisíaco e se transformar em 

modelo científico de representação da realidade. O resultado é uma perspectiva sobre o 

conhecimento que considera elementos estéticos e artísticos para a representação do 

mundo e que se mostra de extrema relevância para os debates da filosofia da ciência em 

torno da natureza e da representação do conhecimento científico. 

As citações das obras de Nietzsche seguem os padrões nacionais adotados para essas 

obras, de modo a facilitar a busca dos trechos pelo leitor. As citações geralmente adotam o 

seguinte padrão: sigla da obra [espaço] nome da seção (se houver) [espaço] número do 

aforismo (ou do parágrafo ou do fragmento). As siglas comumente adotadas para as obras 

são: NT para O nascimento da tragédia; FTG para A filosofia na época trágica dos gregos; VM 
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para Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral; KSA 1 para os escritos não publicados 

dos anos de 1870 a 1873; HH para Humano, demasiado humano; e KSA 11 para os fragmentos 

do período entre 1884 e 1885. O algarismo romano anterior ao arábico remeterá à dissertação 

ou parte do livro, conforme surgir a necessidade. Para a citação dos Fragmentos de 

Heráclito e Parmênides adota-se o padrão internacional para os fragmentos, que consiste 

no título seguido do número do fragmento. Para as citações das obras de Schopenhauer 

também se adota o padrão internacional para essas obras, de acordo com a seguinte ordem 

das informações: sigla da obra citada (sendo a sigla W I adotada para a obra O mundo como 

vontade e representação I), vírgula, eventuais parágrafos ou capítulos ou seções, vírgula, 

linha, vírgula, página da edição que está sendo utilizada. No que diz respeito às demais 

citações das obras de outras fontes essas seguem o padrão vigente adotado pelas normas da 

Associação brasileira de normas técnicas (ABNT), cuja indicação seguirá o sistema autor-

data. 

 

1- REJEIÇÃO À CULTURA SOCRÁTICA 

 

A atitude de negação de certos aspectos da vida é o que move a crítica de Nietzsche 

à perspectiva do pensamento ocidental que consolidou a imagem racionalista e socrática 

de que a ciência é uma eterna busca pela verdade. Para Nietzsche a verdade é “mentira”, 

isto é, uma “designação uniformemente válida e obrigatória das coisas”, uma vez que “o 

mentiroso usa as designações válidas, as palavras, para fazer mau uso das firmes convenções 

por meio de trocas arbitrárias ou mesmo inversões dos nomes” (VM 1). O que Nietzsche 

tem contra a noção de verdade é o uso que foi feito dessa expressão para cristalizar um 

conceito, convicção, dar ar de definitivo e universal a um discurso que é particular, parcial, 

no máximo uma metáfora. 

Segundo Nietzsche, uma epistemologia deveria considerar que a vida em sua 

totalidade é trágica, isto é, a vida é como uma luta interminável entre opostos – a vida e a 

morte, a permanência e o perecimento, a finitude e infinito, etc, no sentido heraclitiano. 

Para Heráclito de Éfeso (500-450 a.C.) a discórdia ou guerra é entendida como geradora de 

ordem: vida, morte, quente, frio, claro, escuro, grande, pequeno, etc. tudo se origina a 

partir do seu oposto (Fragmentos D 12). O movimento é eterno e pánta reî, tudo flui, muda, 

passa, se move sem cessar. Os contrários são o que garantem o fluxo, isto é, a vida se 

transforma em morte, a morte em vida, o úmido em seco, etc., isto é, a vida não pode ser 
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reduzida a apenas uma parte, é preciso considerar o oposto, ou todas as partes que compõe 

o todo, para compreender a existência. Uma das características dos filósofos pré-socráticos 

é exatamente considerar a totalidade como uma unidade da pluralidade, isto é, que o uno 

é capaz de gerar o múltiplo e que o múltiplo é capaz de retornar ao uno. Assim, Heráclito, 

por exemplo, assumiu a existência de uma certa “harmonia de movimentos contrários” 

(Fragmentos 51) como algo que constitui a totalidade (phýsis), sendo “sábio concordar que 

tudo é um” (50), apesar de admitir a mutabilidade do Ser. Assim como Parmênides de Eléia 

(530-460 a.C.), que se viu obrigado a assumir a existência das “aparências dos mortais”, a 

existência do outro e reconhecer a multiplicidade e a pluralidade dos opostos no plano da 

opinião (Fragmentos I 30), mesmo tendo defendido a imutabilidade e permanência do Ser.  

Segundo Nietzsche, a consideração da unidade da pluralidade é a marca principal 

de todos os filósofos pré-socráticos. Trata-se da consideração trágica de que a vida é tudo: 

prazer, dor, vitória, derrota, satisfação, insatisfação... O que a filosofia da tradição socrática 

parece fazer é supervalorizar apenas a existência de uma parte da vida (apolíneo) e rejeitar 

completamente a outra (dionisíaco). Em suas obras iniciais como FTG e KSA 1 Nietzsche 

apresenta a tese de que a filosofia é caracterizada pelo equilíbrio entre as explicações 

dionisíacas (construídas com base na utilidade, no corpo e nas sensações) e a as explicações 

apolíneas (construídas com base na especulação filosófica ou transcendental da realidade). 

Sócrates e Platão teriam decretado o fim da filosofia ao apresentarem para a tradição 

ocidental-cristã a supervalorização das explicações advindas do ideal da luz (que para 

Nietzsche representam mentira). Sócrates e Platão rejeitaram as explicações construídas 

com base no ideal do corpo e das sensações, que para Nietzsche é o mesmo que negar a 

realidade ou o todo. 

É interessante notar que o aforismo é para Nietzsche caracterizado pela escrita de 

breves sentenças capazes de favorecer qualquer interpretação do leitor. Heráclito e 

Nietzsche são exemplos de filósofos que escreveram ou elogiaram o aforismo como estilo 

de escrita. O aforismo é capaz de comportar tantas interpretações possível, diferentes 

pensamentos filosóficos e línguas. E o que a história do pensamento ocidental mostra são 

as várias aporias que podem ser identificadas na história, a depender da conversação entre 

as diversas filosofias. Uma filosofia consciente de si mesma deveria ser uma pesquisa dessas 

aporias. Entretanto, é difícil encontrar no pensamento-ocidental perspectivas que 

valorizem o aforismo como forma de representação do mundo. Se consideradas as ideias 

nietzschianas, os poetas e os músicos são as bocas pelas quais o inarticulado penetra a 
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conversação, isto é, os poetas e os músicos são criativos o suficiente para apresentarem 

descrições sobre a realidade, cada um conforme sua própria perspectiva. Os poetas e 

músicos se comunicam por aforismos pois suas criações não buscam representar a 

“verdade”, mas uma possibilidade, uma perspectiva, uma descrição, uma explicação 

diferente, uma perspectiva particular (da mesma forma como o artista se esforçou para 

representar de maneira objetiva uma perspectiva particular sobre algum aspecto da 

realidade). O elogio ao poeta é, portanto, para Nietzsche e outros, o elogio ao aforismo em 

um sentido epistemológico, na medida em que o poeta recolhe as informações da 

conversação, reelabora na sua poesia particular, e devolve o aforismo.  

HH, que é uma obra nietzschiana escrita por aforismos, é um exemplo perfeito de 

como um elemento textual (o aforismo) possui um significado epistemológico importante: 

a ideia de que não deve haver uma busca por um ideal de conhecimento verdadeiro ou um 

padrão, e sim uma busca por interpretações ou metáforas sobre a realidade, que são relativas 

e que comporão a história das aporias, a história da conversação filosófica. Assim, diz 

Nietzsche, “nada possuímos senão metáforas das coisas [...] que não correspondem, em 

absoluto, às essencialidades originais” (VM 1). Assim, qual o lugar da noção de verdade no 

pensamento nietzschiano? A “verdade” aparece como uma mentira, nada mais que  

 

[...] um exército móvel de metáforas, metonímias, antropomorfismos, numa 
palavra, uma soma de relações humanas que foram realçadas poética e 
retoricamente, transpostas e adornadas, e que, após uma longa utilização, parecem 
a um povo consolidadas, canônicas e obrigatórias [...]. 

 

Parece ser evidente que o “impulso à formação de metáforas” (VM 1) é 

interpretado por Nietzsche como o esforço máximo da humanidade para a elaboração de 

conhecimento sobre a realidade objetiva. Para ele os humanos estão “profundamente 

imersos em ilusões e imagens oníricas”, não percebem que sua visão “desliza apenas ao redor 

da superfície das coisas e vê ‘formas’, sua sensação não leva à verdade em nenhum lugar, 

mas antes se satisfaz em receber estímulos e tocar, por assim dizer, um teclado sobre o dorso 

das coisas” (VM 1). Por outro lado, o aforismo é mais completo em sua forma de 

representação. Ele é valorizado por Nietzsche enquanto um recurso epistemológico, isto é, 

o máximo que os seres humanos podem realizar no que diz respeito a construção de 

qualquer forma de conhecimento é construir aforismos. A verdade é figurativa, composta 

por inúmeras metáforas delimitadas arbitrariamente, sem preferências unilaterais. 
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As defesas mais influentes na ciência contemporânea da noção de verdade são 

encontradas nas visões correspondentistas da verdade. Remontam, inicialmente, aos 

trabalhos de Russell (2005) e do primeiro Wittgenstein (1968) e, posteriormente, aos 

trabalhos dos positivistas lógicos e daqueles que defendem a concepção semântica da 

verdade, como Carnap (1936) e Tarski (1944), respectivamente. No entanto, desde a metade 

do século XX que a noção correspondentista vem sendo gradativamente abandonada pela 

comunidade científica, sobretudo a partir dos trabalhos de Kuhn (2013), Quine (2011), 

Feyerabend (2011) e Putnam (1998), em que se apresenta de maneira mais geral a defesa de 

uma lógica pluralista como fundamento do pensamento e da prática científicos. Ora, no 

que diz respeito à capacidade de descrição da realidade, uma metáfora não tem a pretensão 

de ser universal nem de ser o único significado de representatividade objetiva válido. É 

importante notar que uma metáfora, no sentido nietzschiano, não se trata de uma 

descrição fiel e acabada sobre a realidade, mas de uma aproximação da realidade, um ponto 

de vista, uma interpretação particular e distinta de outras apenas por se tratar de uma 

perspectiva diferente sobre um mesmo objeto. A metáfora é em si um modo específico de 

enxergar a realidade, próprio de cada sujeito. Filósofos como Heráclito e Nietzsche 

elogiam o aforismo ao refutar a ideia de que existe uma verdade, um ponto de vista mais 

correto e acabado que os demais. Se for possível pensar em uma lógica que pudesse 

fundamentar a prática científica, tanto Nietzsche quanto Heráclito poderiam ser 

considerados filósofos trágicos, pois são filósofos adeptos de uma lógica pluralista. 

A vida é indeterminada porque é plural e descontínua – tudo está relacionado 

entre si e em constante movimento. Os conceitos, tal como criticados por Nietzsche, são 

abstrações do mundo que apenas tangenciam algumas particularidades da vida. A 

representação da vida, ou um conhecimento científico sobre o mundo físico deve, 

portanto, possuir um caráter totalmente diferente dos conceitos estáticos e cristalizados 

divulgados pela tradição teórica, socrática, correspondentista e racionalista da ciência. Na 

realidade, diferentemente do que acredita parte da tradição científica, os conceitos são 

aproximações teóricas da realidade construídas pelo sujeito para entender o mundo. O 

conceito não é uma entidade objetiva e real que pode ser apropriada pelo sujeito, mas o 

resultado da potencialidade do sujeito em descrever determinado aspecto da realidade. Por 

isso, é uma maneira “miserável” (FTG 4), diz Nietzsche, de comunicar a realidade, uma vez 

que não traduz ou comunica toda a complexidade da vida. Para Nietzsche a verdade é 

“mentira”, isto é, uma “designação uniformemente válida e obrigatória das coisas [...] O 
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mentiroso usa as designações válidas, as palavras, para fazer mau uso das firmes convenções 

por meio de trocas arbitrárias ou mesmo inversões dos nomes” (VM 1). Significa dizer que 

a verdade cristaliza um conceito, propõe algo definitivo e universal, sem considerar a 

pluralidade de perspectivas que porventura possam caracterizar uma atividade científica 

específica. Mas, o impulso para a construção de uma perspectiva trágica é diferente, pois 

vem de uma constatação trágica de que a vida é tão plural que nunca poderia ser reduzida 

a um conceito, sendo o máximo que se pode fazer em relação a uma representação da vida 

é construir metáforas. 

Segundo Nietzsche, a música pode constituir-se em uma imagem suficiente de 

conhecimento sobre a vida, pois a música é capaz de representar a vontade trágica – 

desacordo, desmedida, desarmonia, temor, dilaceramento, dualidade e crueldade – que 

constitui a vida ou realidade. 

 

2- A MÚSICA COMO REPRESENTAÇÃO OU ESTÉTICA DO MUNDO 

 

Nietzsche indica que a perspectiva ocidental, sob a influência do cristianismo, 

esteve presente em todo o desenvolvimento do pensamento científico-filosófico-ocidental 

em nome da verdade. Nietzsche propõe um “renascimento da tragédia” (NT 16) como 

solução para o pensamento científico, na medida em que a arte trágica, como a música, 

possa produzir algum tipo de conhecimento sobre o mundo.  

A música é o antídoto para a perspectiva ocidental contra o dionisíaco. Não 

deveria parecer estranho que expressões comuns da arte trágica, como tragédia, música, 

aforismo, perspectivismo e metáfora, possam ser relevantes para a epistemologia e a 

filosofia da ciência, pois a música, por exemplo, é um gênero textual caracterizado pela 

escrita de breves sentenças capazes de comunicar um pensamento ou uma ação. A música 

possui um significado epistemológico: o aforismo, uma busca por interpretações ou 

metáforas sobre a realidade. A música apresenta, nesse sentido, nenhuma noção de verdade, 

mas perspectivas em formas de melodias sobre um aspecto da realidade. Por outro lado,  

 

As verdades são ilusões das quais se esqueceu que elas assim o são, metáforas que se 
tornaram desgastadas e sem força sensível, moedas que perderam seu troquel e 
agora são levadas em conta apenas como metal, e não mais como moedas [...] A “coisa 
em si” (ela seria precisamente a pura verdade sem quaisquer consequências) também 
é, para o criador da linguagem, algo totalmente inapreensível e pelo qual nem de 
longe vale a pena esforçar-se. Ele designa apenas as relações das coisas com os 
homens e, para expressá-las, serve-se da ajuda das mais ousadas metáforas. De 
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antemão, um estimulo nervoso transposto em uma imagem! Primeira metáfora. A 
imagem, por seu turno, remodelada num som! Segunda metáfora (VM 1). 

   

Uma metáfora é capaz de descrever a realidade objetiva, mas não da maneira como 

se supõe ocorrer com as verdades científicas, pois para Nietzsche o impulso à criação de 

metáforas é diferente do impulso à criação de uma verdade. O impulso para as metáforas 

não vem de uma imposição social ou de uma convenção que deve ser aceita por todos os 

membros de uma determinada comunidade, tampouco vem de uma necessidade ou 

obrigação da sociedade para aceitar determinadas imagens usuais, de dizer a verdade, de 

ser moral, da obrigação de mentir segundo uma convenção sólida, isto é, de “mentir em 

rebanho num estilo a todos obrigatório” (VM 1). O impulso para a metáfora vem da 

constatação trágica de que são os seres humanos que constroem os conceitos para significar 

a realidade objetiva, não que os seres humanos são capazes de identificar e se apropriar de 

conceitos que existem na própria realidade. A apropriação da verdade é uma mentira que 

liquefaz a metáfora intuitiva em uma convenção social, dissolve uma imagem em um 

conceito. Se por um lado a metáfora intuitiva é individual e única, sem necessidade do 

padrão, por outro a verdade tal como buscada pelo pensamento moderno ostenta uma 

regularidade rígida e lógica. O defensor de verdade esquece que o que produz são 

metáforas intuitivas, e as confunde com as coisas mesmas. 

Quando a arte dionisíaca, a música, é considerada uma representação do mundo 

físico significa dizer que a universalidade da música está unida à clara determinação da 

vontade. Por isso Nietzsche e Schopenhauer dizem que a música está para a universalidade 

das coisas. 

 

Todos os esforços possíveis, estímulos e exteriorizações da Vontade, todas as 
ocorrências no interior do homem, as quais a razão atira no vasto e negativo 
conceito de sentimento, são exprimíveis pelo número infinito das possíveis 
melodias, porém sempre na universalidade da mera forma sem matéria, sempre 
apenas segundo o Em-si, não segundo o fenômeno, por assim dizer a alma mais 
interior destes, sem o corpo (W I, § 52, I 310, p. 344). 

 

A relação íntima da música com a vontade é o que permite dizer que a música é 

capaz de representar o mundo. O compositor tem a possibilidade de na música construir 

uma representação do mundo físico, enquanto que a vontade é tomada como essência do 

mundo. Por ser um reflexo da vontade, e não da objetividade, a música “representa o 

metafísico para tudo o que é físico no mundo, a coisa em si mesma para todo fenômeno”, 

sendo, dessa forma, possível “chamar o mundo todo tanto de música corporificada quanto 
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de vontade corporificada” (W I, § 52, I 310, p. 345). É nesse sentido que a linguagem 

figurativa da ciência nunca se sobrevém à linguagem universal da música. E quando se 

trata de uma representação metafísica, a música corresponde ao geral, ao universal. A 

música propõe o caso geral, o núcleo das coisas, a vontade. Quando um compositor 

consegue exprimir na melodia a relação com a vontade, então a melodia se enche de 

expressão. Tal afinidade entre a música e a essência do mundo é o que permite haver 

representação do mundo. 

Para Nietzsche a música é distinta das demais formas de arte porque a 

representação que supõe não é uma representação da forma perfeita, mas uma 

representação daquilo que representa a essência do mundo, a vontade. Tanto Nietzsche 

quanto Schopenhauer reconhecem que a música não se trata de uma representação ou 

reflexo (Abbild) de um aspecto particular da realidade (Objektität), mas uma representação 

da vontade (Wille), a essência do mundo. Sendo assim, o princípio estético da música é a 

coisa em si, aquilo que é objeto da metafísica pois representa o âmago da coisa que é 

inacessível a nós, e que cujo reflexo pode ser representado pela música. Por isso, diz 

Nietzsche, “esse mundo é a vontade de potência – e nada além disso! E também vós próprios 

sois essa vontade de potência – e nada além disso!” (KSA 11 1067). A noção de “vontade” 

considerada por Nietzsche é inspirada na noção de Schopenhauer que considera o mundo 

todo constituído por uma espécie de vontade cega e desenfreada que fundamenta o 

movimento e a existência de tudo. Portanto, qualquer tentativa de representação da 

realidade precisa ser uma tentativa de representação da vontade. Entretanto, a estética 

comum da ciência clássico-helênica é em favor de um reflexo não da essência do mundo, 

mas de particularidades do mundo. 

Entre os efeitos artísticos que podem ser identificados na tragédia Nietzsche 

destaca a representação da vida,  

 

Pois, se efetivamente na vida as coisas se passam tão tragicamente, isso é o que 
menos explicaria o surgimento de uma forma artística; de resto, a arte não é 
somente imitação da efetividade natural, mas precisamente um suplemento 
metafísico da efetividade natural, colocado ao lado desta para sua superação. O 
mito trágico, na medida em que pertence à arte, também participa plenamente dessa 
intenção metafísica de transfiguração que é própria da arte em geral: o que ele 
transfigura, porém, quando exibe o mundo fenomênico na imagem do herói 
sofredor? A “realidade” desse mundo fenomênico é que não, pois ele nos diz 
precisamente: “Vede! Vede bem! Esta é vossa vida! Este é o ponteiro de horas no 
relógio de vossa existência!” (NT 24). 
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É preciso reconhecer uma metafísica da arte em Nietzsche, na medida em que 

somente como um fenômeno estético (perspectivismo) a existência pode aparecer de 

maneira legitimada. O sentido do mito trágico é esse, exatamente convencer 

  

[...] que mesmo o feio e o desarmonioso são um jogo artistico que a vontade, na 
eterna plenitude de seu prazer, joga consigo mesma. Este fenômeno primordial, 
difícil de captar, da arte dionisíaca, só é diretamente apreendido, de maneira 
inteligível e imediata, na significação admirável da dissonância musical: assim 
como somente a música, colocada ao lado do mundo, pode dar um conceito daquilo 
que se deve entender por legitimação do mundo como fenômeno estético. O prazer 
que o mito trágico engendra tem a mesma pátria que a alegre sensação da 
dissonância na música. O dionisíaco, com seu prazer primordial, percebido até 
mesmo na dor, é a matriz comum de que nascem a música e o mito trágico (NT 24). 

 

O filósofo trágico é contra o princípio apolíneo, pois é capaz de assumir o inteiro 

prazer na aparência e simultaneamente um inteiro prazer da aceitação do mundo da 

aparência sensível. Nesse sentido, é possível dizer que o filósofo trágico é capaz de 

apresentar uma estética ou representação do mundo físico. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Para Nietzsche a noção de “verdade” tal como é apresentada pela tradição do 

pensamento científico-filosófico-ocidental representa “mentira” (VM 1). Significa dizer 

que o uso da noção de verdade pela ciência moderna está atrelado à visão que cristaliza um 

conceito definitivo e universal, que não considera a pluralidade de perspectivas que 

porventura possam caracterizar uma atividade científica específica. Além disso, a crença 

exagerada no conhecimento da força propulsora das coisas empobrece o espírito humano 

porque a certeza da vida se esvai com a crença no além, tal como é proposto pelo edifício 

cientifico moderno, que reduz a realidade física a uma forma ideal, humana e que limita 

ou anula a multiplicidade de abordagens sobre a vida. A noção de verdade como 

correspondência aos fatos apesar de possuir uma validade formal e uma adequação 

material, não possui a vontade como objeto de suas investigações, mas o conceito, que 

promete ser universal, mas que se trata de uma perspectiva particular. Sendo a noção de 

verdade uma mentira, porque não comporta a universalidade que propõe, a perspectiva 

epistemológica, empirista e tradicionalista da ciência, de que os resultados científicos estão 

bastante próximos da verdade porque conseguem descrever os fatos como eles realmente 
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são, não se justifica, uma vez que o valor de verdade dos resultados científicos é 

convencional, não existe a possibilidade de reduzir aspectos da realidade a um conceito.  

Por outro lado, enquanto proposta epistemológica, a música se mostra como uma 

atividade mais satisfatória do que a ciência moderna no modo como propõe representar a 

realidade, pois o elemento de representação da música é a vontade, apesar de que esses 

aspectos do pensamento nietzschiano não são considerados nos debates da filosofia da 

ciência em torno da construção do conhecimento científico e da representação do mundo 

físico. A relevância de Nietzsche nas questões em torno da representação científica pode 

ser melhor ainda estudada em outros trabalhos, aqui é importante ressaltar que na música 

é possível identificar uma epistéme de raiz trágica que não é comum de ser abordada entre 

os estudantes de filosofia da ciência. É necessário, pois, associar mais o pensamento 

nietzschiano aos debates de filosofia da ciência.  

O que é o trágico na perspectiva nietzschiana sobre a representação do mundo 

físico? É a aceitação de que a realidade é cruel, desmedida, sem rumo, capaz de conter os 

elementos constitutivos da vida como um todo, em um sentido extramoral. É a aceitação 

da vida em sua totalidade. Nesse sentido, é possível dizer que um conhecimento trágico ou 

saber trágico é aquele que consegue de alguma maneira representar o todo, ter como objeto 

o estudo da essência de tudo. Para isso, entretanto, não é preciso considerar uma lógica em 

particular, mas várias, como ocorre na música, pluralista, na medida em que é trágica e 

capaz de apresentar perspectivas e pensamentos que porventura sejam utilizados ou 

considerados pelo cientista em sua tentativa séria de representar o mundo. Esse aspecto 

trágico do conhecimento científico bem que poderia ser mais considerado pelos debates da 

filosofia da ciência.  
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O GIRO RETÓRICO NA FILOSOFIA DO JOVEM 

NIETZSCHE 

 

Célia Machado Benvenho 

 

RESUMO | O presente trabalho investiga as reflexões de Nietzsche sobre a linguagem no 
contexto de sua retomada da retórica no início da década de 1870, analisando se as 
mudanças que delas decorreram foram significativas a ponto de orientar suas reflexões 
posteriores. Num primeiro momento, a pesquisa retomou o contexto em que surgiram as 
primeiras reflexões do filósofo sobre a linguagem, tendo como marco inicial o texto 
“Sobre a origem da linguagem” (Vom Ursprung der Sprache), escrito como capítulo 
introdutório para o curso Lições sobre Gramática Latina, que o filósofo daria como 
professor de Filologia clássica na Universidade da Basileia. Num segundo momento, 
investigou-se se essa primeira concepção de linguagem se manteria no contexto de 
elaboração da primeira obra do filósofo, O nascimento da tragedia. No terceiro momento, 
analisou-se a concepção retórica de linguagem, elaborada no contexto dos anos de 1872 a 
1874, principalmente a partir de dois textos: o curso sobre retórica Darstellung der antiken 
Rhetorik (Exposição da retórica antiga) e o ensaio póstumo Sobre verdade e mentira no sentido 
extramoral. Buscou-se mostrar que as reflexões do filósofo sobre a linguagem apresentam 
os principais elementos para a sua reflexão acerca da relação entre metafísica e linguagem, 
podendo ser considerada uma chave de leitura para o seu debate com a metafísica e, em 
particular, da relação crítica com a cultura de sua época. Concluindo, assim, que ocorreu 
um “giro retórico” na filosofia do jovem Nietzsche a partir da sua concepção retórica de 
linguagem. 
 
Palavras-chave: Retórica. Linguagem. Giro retórico. Metáfora. 
 

INTRODUÇÃO 

 

Neste texto, compartilhamos alguns resultados da pesquisa de doutorado sobre as 

reflexões de Nietzsche sobre a linguagem no contexto de sua retomada da retórica no 

início da década de 1870, tendo como tema “O giro retórico na filosofia do jovem 

Nietzsche”. A questão que orientou a pesquisa foi se a concepção retórica de linguagem, 

desenvolvida pelo filósofo nesse contexto, trouxe mudanças significativas a ponto de 

orientar suas reflexões posteriores, e, nesse sentido, poderíamos dizer que houve um “giro 

retórico” na filosofia do jovem Nietzsche. 

O interesse em trabalhar com a questão da linguagem surgiu, primeiramente, pela 

percepção da relevância que essa questão assume no projeto filosófico de Nietzsche, mesmo 

que ela não tenha recebido o status de uma obra ou mesmo constitua uma teoria da 
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linguagem. Suas reflexões sobre a linguagem aparecem em diversos textos e contextos de 

sua produção filosófica, com variações de temas e estilos, e revelam sua preocupação 

constante com as possíveis origens e possibilidades da linguagem e sua consciência do papel 

da linguagem na construção do conhecimento. Isso se revela no seu olhar crítico, quando 

denuncia o modo como a tradição filosófica se apoderou da linguagem em seu discurso, 

tomando-a como expressão de um conhecimento verdadeiro, de um discurso capaz de dizer 

a “verdade”, limitando-a à função de representar o mundo, ao serviço da consciência. Mas 

vemos também um pensador que, incansavelmente, buscou novas formas de expressão, 

livres das amarras do conhecimento, que pudessem comunicar as percepções mais íntimas, 

um estado, um pathos. 

Com base nisso, buscamos compreender o contexto em que surgiram as primeiras 

reflexões de Nietzsche sobre a linguagem, com o intuito de analisar o modo como essas 

são gestadas e a importância que assumem em seu projeto filosófico. Estabelecemos como 

material de análise alguns escritos do filósofo do período de 1869 a 1874, que corresponde 

aos primeiros anos de Nietzsche como professor de filologia clássica na Universidade da 

Basileia. Embora seja um curto espaço de tempo, foi um período muito produtivo para o 

jovem professor, que se divide entre uma série de atividades relacionadas à docência, como 

a preparação de cursos, discursos e conferências, previstos para acontecerem nesse período 

e a preparação de sua primeira obra O nascimento da tragédia1, que viria a ser publicada em 

1872. Em nosso trabalho, buscamos identificar essas reflexões e analisar em que medida elas 

podem ser organizadas de modo que possam ser tomadas como diferentes concepções de 

linguagem. 

Procuramos demonstrar que as análises que o filósofo faz da linguagem, nesse 

contexto da retórica, são fundamentais para as críticas que ele fará à linguagem da 

metafísica e da epistemologia em seus textos posteriores. Interpretamos que, o que à 

primeira vista parece ser um mero cumprimento de obrigações acadêmicas, ou até mesmo 

um interesse ocasional, acaba por se revelar como uma questão central em seu pensamento 

e fundamental para a compreensão de seu projeto filosófico. 

 

 

                                                        

1 Doravante GT/NT (Die Geburt der Tragödie (O nascimento da tragédia). Para as citações das obras de 
Nietzsche utilizaremos a sigla em alemão seguida da sigla em português. 
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1- DESENVOLVIMENTO 

 

Organizamos essas diferentes reflexões em três possíveis concepções de linguagem 

e dedicamos para cada uma um capítulo correspondente: a primeira no contexto de 

formulação do texto “Sobre a origem da linguagem” (Vom Ursprung der Sprache)2,  de 1869-

1870; b) a segunda, no contexto de elaboração de sua primeira obra, O nascimento da tragédia 

(1869-1872); b) e a terceira nas anotações para os cursos sobre retórica de 1872-1874, 

privilegiando o curso Exposição da retórica antiga (Darstellung der antiken Rhetorik)3, de 

1872-1873, e o ensaio póstumo Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (Über Wahrheit 

und Lüge im aussermoralischen)4, de 1873.  

Essa delimitação se justifica porque o texto “Sobre a origem da linguagem”, escrito 

como capítulo introdutório para o curso Lições sobre Gramática Latina de 1869/1870, nos 

primeiros semestres do filósofo como professor de Filologia clássica na Universidade da 

Basileia, apesar de seu caráter introdutório, é o primeiro que trata especificamente da 

temática da linguagem, além de assinalar algumas das principais ideias sobre a linguagem 

que o filósofo desenvolverá em suas reflexões posteriores. Tendo isso em vista, esse texto 

ocupa um lugar significativo para compreendermos o modo como o filósofo formula suas 

primeiras reflexões sobre a linguagem, e será a partir delas que orientaremos a maior de 

parte de nosso estudo. Já os textos preparatórios para O nascimento da tragédia e a própria 

obra são importantes para investigarmos como a questão da linguagem é desenvolvida no 

contexto das reflexões sobre a tragédia grega. Os textos do contexto da retórica, por sua 

vez, embora cronologicamente sejam os últimos a serem trabalhados, são os que orientaram 

a questão principal de nosso estudo e constituem as reflexões dos últimos dois capítulos. 

A concepção retórica de linguagem que o filósofo elabora parece trazer mudanças 

significativas em relação às concepções anteriores. Compreender essas possíveis mudanças 

será imprescindível para abordarmos a questão que orienta nosso trabalho. 

No primeiro capítulo, investigamos uma primeira concepção de linguagem 

“Natureza instintiva da linguagem”, a partir do texto “Sobre a origem da linguagem”. Nele, 

Nietzsche compreende a linguagem como uma obra do instinto, cuja origem é impensável 

                                                        

2 Doravante US/OL. US é a abreviação do título em alemão (Vom Ursprung der Sprache) e OL do título em 
português (Da Origem da Linguagem), conforme sugerido pelo Dicionário Nietzsche (2016, p. 99), embora 
tenhamos optado pela tradução “Sobre a origem da linguagem” em nosso texto. 
3 Doravante DR/ER. 
4 Doravante Sobre verdade e mentira: WL/VM. 
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e enigmática, visto não se tratar "nem de um trabalho consciente dos indivíduos e nem de 

uma maioria”.  

 

Para ser elaborada por um indivíduo, a linguagem é complexa demais, para ser 
elaborada pela massa ela é muito uniforme, é um organismo completo. Só resta 
então considerar a linguagem como um produto do instinto, como com as abelhas, 
nos formigueiros, etc. (US/OL p. 185). 

 

Com a análise do texto, identificamos a presença de duas obras que parecem 

exercer uma forte influência nessas primeiras reflexões do filósofo:  Geschichte der 

Sprachwissenscraft (História da Ciência da Linguagem), de Theodor Benfey, e Philosophie des 

Unbewussten (Filosofia do Inconsciente), de Eduard von Hartmann. A obra de Benfey parece 

interessar a Nietzsche, principalmente, pelo plano histórico de análise utilizado pelo autor 

ao abordar as diferentes teorias sobre a origem da linguagem. Em relação à obra de 

Hartmann, Nietzsche parece recorrer a ela para as principais fundamentações da origem 

instintiva da linguagem, embora não o acompanhe em relação ao caráter teleológico da 

obra. Isso fica evidente quando ele recorre ao livro de Benfey para fazer uma análise 

histórica da linguagem nas diferentes teorias antigas e modernas. A diversidade de 

transformações históricas da linguagem, das quais se sobressai a concepção de linguagem 

como atividade antropomórfica, desvinculada da natureza das coisas, é contrastada com a 

concepção de Hartmann da linguagem como uma atividade inconsciente e instintiva, 

voltada para fins. Outro aspecto que a obra de Benfey lhe permitiu afirmar é que a própria 

relação entre palavras e coisas se formou a partir do profundo hábito e familiaridade que 

nos liga à nossa linguagem, pois o único plano possível de reflexão é o da diversidade, das 

diferenças culturais e transformações históricas. 

O primeiro capítulo nos conduziu às seguintes conclusões: a compreensão da 

linguagem como um produto do instinto nos permite entendê-la como aquém de uma 

intenção (consciente) individual ou coletiva, como obra da atividade humana. Ao tomar a 

linguagem como um produto do instinto, Nietzsche quer romper com essa dualidade já 

que o instinto está localizado no âmbito da atividade humana. Outra conclusão é de que 

Nietzsche compreende que a atividade instintiva inconsciente está presente não só na 

origem da linguagem, mas se manifesta em todo o seu desenvolvimento. Entendendo que 

o instinto é o núcleo mais íntimo do ser, a linguagem, como um instinto inconsciente, é o 

impulso mais fundamental do ser humano. Disso decorre que, mesmo a linguagem que se 

torna menos diferenciada através das formas de pensamento consciente, ainda é resultado 
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de processos basicamente inconscientes. Ele compreende a linguagem como um organismo 

associado à vida e, ao mesmo tempo, como uma atividade criadora de conceitos. É 

justamente essa capacidade da linguagem em produzir conceitos e, a partir deles, uma 

imagem articulada do mundo, que é compreendida por Nietzsche como uma atividade 

instintiva, artística, que possibilita e fortalece a vida. Enquanto uma atividade instintiva, 

a linguagem é mais estruturada e eficaz que a reflexão consciente, o que equivale a 

reconhecer a autonomia da atividade inconsciente em relação à consciência; por outro 

lado, diferente de Hartmann, que trabalha com a ideia de conformidade a fins, essas 

estruturas e formas linguísticas estão desvinculadas de um fundamento último. Enfim, a 

junção que Nietzsche faz das perspectivas de Hartmann e de Benfey contribui para a 

formulação de uma concepção da linguagem como elemento ativo de produção de nossas 

crenças e visões de mundo. Se a relação entre linguagem e realidade, enquanto pressuposto 

filosófico, é produto do hábito linguístico, então as categorias centrais do pensamento, 

como causalidade e unidade, podem ser compreendidas inteiramente a partir do horizonte 

linguístico. 

No segundo capítulo, abordamos a segunda concepção de linguagem, “dimensão 

simbólica da linguagem”, no contexto de elaboração de sua primeira obra, O nascimento da 

tragédia (1869-1872). Concentramos nossa análise nos principais textos e fragmentos 

relacionados à preparação da primeira obra do filósofo e na própria obra5. Esses escritos 

revelam uma análise da linguagem a partir da relação entre música e palavra, presente na 

poesia lírica, no drama musical e depois na tragédia grega. A atividade inconsciente passa 

a ser caracterizada como um domínio de forças e impulsos, como um permanente 

simbolizar, a partir do qual se forma a linguagem e o pensamento. A arte permitiria a 

vivência e a compreensão de uma dimensão mais profunda não apreensível para a 

consciência e para a linguagem.  

De um certo modo, podemos dizer que essa segunda concepção de linguagem 

complementaria a primeira, visto que a linguagem continua a ser tomada como uma 

atividade instintiva primordial no contexto da arte grega. No entanto, no contexto da 

tragédia, a linguagem é associada à arte como expressão ou forma inconsciente de 

conhecimento e linguagem a partir de sua essência musical. A arte permitiria a vivência e 

                                                        

5 Fragmentos Póstumos do período de 1869 a 1871, Discurso inaugural “Homero e a filologia clássica” (proferido 
em 28 de maio de 1869), A visão dionisíaca de mundo (escrito em 1870), as conferências públicas, “O drama musical 
grego” (janeiro 1870) e “Sócrates e a Tragédia” (fevereiro de 1870). 
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a compreensão de uma dimensão mais profunda que aquela da consciência e do 

entendimento, nos aproximando da essência íntima das coisas. Disso decorre que a 

dimensão mais profunda dos estados internos, não apreensível para a consciência e para a 

linguagem, isto é, intraduzível, poderia ganhar expressão na arte e na música. A íntima 

relação entre música e linguagem, presente na arte grega, em suas diferentes manifestações, 

é o motivo de Nietzsche tomá-las como modelo. A música, por ser um reflexo imediato da 

própria vontade universal, um “puro simbolismo dos impulsos”, é a que permitiria maior 

aproximação com a dimensão metafísica, possibilitando uma expressividade mais 

significativa da linguagem. Por sua vez, a palavra, enquanto símbolo linguístico, somente 

expressa o âmbito puramente fenomênico de nossas representações, sendo impossível, por 

seu intermédio, o acesso à essência das coisas (cf. GT/NT § 16). Por isso, a linguagem 

enquanto símbolo linguístico será sempre tomada como inadequada, abstrata, superficial. 

As duas primeiras concepções afirmam a origem instintiva da linguagem, que é 

inconsciente, diferenciando-a de uma linguagem consciente, isto é, fruto de uma reflexão 

consciente. Assim compreendida, a linguagem sempre simboliza um processo, seja ele 

inconsciente ou consciente. No entanto, é preciso observar que, na primeira concepção, 

Nietzsche, guiando-se pela leitura de Hartmann, reforça o caráter inconsciente e 

gramaticalmente estruturado da linguagem como base e condição de possibilidade da 

reflexão consciente. Isso quer dizer que se pressupõe uma perfeita estrutura interna da 

linguagem que orienta o processo, mesmo que não tenha o caráter de finalidade última. 

No contexto da tragédia, a atividade inconsciente passa a ser caracterizada como um 

domínio de forças e impulsos, como um permanente simbolizar, a partir do qual se forma 

a linguagem e o pensamento.    

No terceiro capítulo, abordamos a terceira concepção de linguagem, “Concepção 

retórica de linguagem”, que aparece no contexto dos escritos sobre retórica de 1872-1874, de 

modo especial no curso “Exposição da retórica antiga”, de 1872-1873 e no ensaio póstumo 

Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, de 1873. No primeiro momento do capítulo, 

investigamos o contexto em que surgem as reflexões do filósofo sobre a retórica e a 

importância dessas reflexões para a sua concepção retórica de linguagem. A linguagem é 

analisada a partir de sua relação com a retórica, que, por sua vez, é compreendida de modo 

diferente da tradição retórica. A retórica não é somente a arte do “bem dizer”, a arte da 

eloquência persuasiva, que se distinguiria essencialmente de uma linguagem comum, ou 

filosófica; do mesmo modo, a metáfora não se reduz ao estatuto de uma figura de estilo 
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ornamental, de uma comparação abreviada, cujo sentido é dado em relação a um termo e 

sentido próprio preexistente. 

A força (Kraft) que Aristóteles6  chamou de retórica, como a “força de descobrir 

e fazer valer, para cada coisa, aquilo que produz efeito e impressiona” (DR/ER § 3), será 

concebida por Nietzsche como a própria força da linguagem. Desse modo, é tomada 

enquanto força que a retórica constitui a essência da linguagem desde a sua formação, isto 

é, ela rege toda a construção do discurso. As figuras de linguagem, as metáforas, os tropos 

são, em última instância, formas de pensamento originadas de transposições arbitrárias. 

Sendo assim, não fazem referências às coisas, mas dizem respeito às relações que temos com 

as coisas. A linguagem enquanto força que se radica na transposição é, fundamentalmente, 

transposição linguística antes de ser referência das coisas, que, por sua vez, passa a ser algo 

secundário e derivado desse processo. 

Consideramos que essa concepção de linguagem enquanto uma força retórica 

conduzirá o filósofo às críticas que ele fará à relação que se estabeleceu, ao longo da 

história da filosofia, entre a linguagem e um conhecimento verdadeiro. Ao que tudo 

indica, a relação entre linguagem e retórica e a consequente tese da essência retórica da 

linguagem proporcionam a base para as reflexões desenvolvidas no ensaio póstumo de 1873. 

O filósofo dirá, ainda no curso sobre retórica, que a linguagem, assim como a retórica, não 

faz referência ao verdadeiro, à essência das coisas, pois ela não é uma força da verdade, 

pois só visa transmitir a outrem uma emoção e uma apreensão subjetivas: “A linguagem é 

retórica, pois só quer transmitir [übertragen] uma doxa, não uma episteme” (DR/ER § 3). A 

linguagem enquanto força que se radica na transposição é, fundamentalmente, 

transposição linguística antes de ser referência das coisas, que, por sua vez, passa a ser algo 

secundário e derivado desse processo. Consequentemente, não temos a possibilidade de um 

acesso à essência das coisas por meio da linguagem, pois as palavras não se referem às 

próprias coisas, mas dizem respeito somente à relação que temos com as coisas. Sendo assim, 

dirá o filósofo, não podemos falar de uma “significação própria”, pois a linguagem, em 

sua origem, é marcada por impropriedades, artifícios, tropos (cf. DR/ER § 3).  

No contexto do ensaio ele dirá: “Cremos saber algo das coisas mesmas quando 

falamos de árvores, cores, neve e flores e não possuímos, no entanto, mais do que metáforas 

das coisas, que não correspondem em absoluto às essências primeiras” (WL/VM § 1). As 

                                                        

6 Retórica, I. 
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figuras de linguagem, as metáforas, são, em última instância, formas de pensamento 

originadas de transposições arbitrárias. Sendo assim, as intuições, conceitos e juízos podem 

ser reduzidos a estímulos traduzidos retoricamente, isto é, com o auxílio de tropos, de 

metáforas. Ou seja, exemplificam como a formação da linguagem e, consequentemente, o 

conhecimento humano estão condicionados a esse processo transpositivo originário. 

Portanto, para Nietzsche, a metáfora não significa somente uma imagem, uma figura 

linguística particular, mas o movimento de deslocamento de “uma esfera a outra”, 

heterogêneas (da excitação nervosa à imagem, da imagem à palavra, da palavra ao conceito), 

que contribui para produzir os modos de expressão da linguagem.  

Percebemos, assim, uma mudança em relação às concepções anteriores de 

linguagem. Não se parte do pressuposto de que haveria um sentido próprio inerente às 

palavras, que poderia ser revelado por meio de recursos linguísticos. Esse movimento que 

faríamos para conseguir isso já indica um processo de transposição, de deslocamento 

ocorrendo. Sendo assim, as palavras dizem respeito às relações que temos com as coisas, e é 

dessa relação e a partir dela que dizemos. Isso significa que, por meio das palavras, não 

temos acesso algum às coisas, elas permanecem incognoscíveis, delas, portanto, só temos 

metáforas. É nesse sentido singular de metáfora (Metapher) que podemos dizer que a 

linguagem é inteiramente metafórica. 

Após o trabalho com essas possíveis concepções de linguagem, o quarto capítulo 

analisa a importância da concepção retórica de linguagem para as reflexões do filósofo, 

questionando se podemos concluir que ocorreu um giro retórico em sua filosofia a partir 

dessa concepção. Fizemos isso a partir do diálogo com três comentadores que refletem 

sobre a questão do “giro retórico”: “Le détour” (1971), de Lacoue-Labarthe, Allegories of 

Reading (Alegorias da leitura/1979), de Paul de Man e “O ‘giro retórico’ de Nietzsche”, de 

Manuel Barrios Casares (2002).  

Dentre essas leituras, encontramos divergências em relação à importância da 

retórica para as reflexões de Nietzsche sobre a linguagem, bem como em relação à própria 

continuidade dessas reflexões em seus escritores posteriores. Enquanto alguns defendem 

que a retomada que Nietzsche faz da retórica em suas reflexões sobre a linguagem trouxe 

mudanças significativas para seu pensamento, a ponto de provocarem um “giro retórico” 

em sua filosofia, outros defendem que o interesse do filósofo pela retórica consistiu num 

“desvio episódico”, que seria abandonado nas reflexões posteriores do filósofo.  
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O texto de Casares “O ‘giro retórico’ de Nietzsche” foi o nosso ponto de partida 

para tratar a questão do giro retórico. Casares defende que a dedicação do jovem Nietzsche 

à relação entre retórica e linguagem está inserida no contexto das suas reflexões sobre a 

linguagem e constitui uma chave para o conjunto do seu debate com a metafísica e, em 

particular, da relação crítica com a cultura de sua época. Para ele, essa dedicação não foi 

algo episódico, mas decisivo para a sua filosofia da maturidade. Disso decorre a tese, 

defendida por Casares, de que a retomada da retórica pelo filósofo teria provocado o que 

ele caracteriza como um “giro retórico” em sua filosofia. Segundo ele, foi esse “giro 

retórico” que permitiu a Nietzsche despedir-se definitivamente de sua metafísica de artista 

e empreender o caminho até uma crítica genealógica. Mesmo que na obra tardia não haja 

uma dedicação específica à retórica, ou um emprego sistemático de um termo central, 

como a metáfora (cf. Casares, 2002, p. 14). 

A tese do “giro retórico” de Casares, por sua vez, se contrapõe à ideia de um 

“desvio episódico”, como defendida por Lacoue-Labarthe no texto “Le détour”. Segundo o 

autor francês, o interesse de Nietzsche pela retórica teria sido ocasional, uma espécie de 

“passagem”, “desvio” em suas reflexões, decorrentes das leituras para preparação de seus 

cursos na época. Esse “desvio”, não teria grande importância, pois, ao contrário do que 

intentaria o filósofo, ele não provocaria grandes mudanças, tanto que será abandonado a 

partir de 1875. Ele interpreta a retomada da retórica por Nietzsche nos anos de 1872-1875 

como um gesto desconstrucionista em relação a pretensão de verdade que orientava tanto 

a linguagem da filosofia como a da ciência da época. No entanto, segundo o autor, embora 

Nietzsche tenha cumprido com a tarefa de mostrar que a linguagem da filosofia é 

constituída de figuras, metáforas, mito, literatura, ou seja, é constituída pelos mesmos 

elementos da literatura, rompendo, assim, com o limite entre filosofia e literatura, ele 

ainda depositaria na linguagem uma força de verdade, mesmo que fosse uma não-verdade. 

A suspeita de Lacoue-Labarthe é que os escritos de Nietzsche sobre retórica ainda 

sinalizam um inequívoco pertencimento à metafísica da identidade e da presença – embora 

se apresentem sob a figura de sua “inversão” (cf. Lacoue-Labarthe, 1971, p.53). 

Paul de Man, em Alegorias da leitura (1996, p. 132), considera a retórica uma questão 

pertinente em toda obra de Nietzsche e uma chave para o estudo crítico da metafísica que 

o filósofo fará em seus últimos textos. Segundo ele, o estudo dos principais tropos feitos 

por Nietzsche, especificamente a identificação do caráter transpositivo de todos os tropos, 

trouxe como conclusão a impossibilidade constitutiva de um uso referencial da linguagem 
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e, consequentemente, de um discurso verdadeiramente científico, já que a linguagem é 

vocacionalmente performativa, operando sempre no registro da postulação e nunca no da 

mera constatação. É com base no funcionamento dos tropos que De Man defende a 

continuidade do paradigma retórico nos textos de maturidade do filósofo. A tese da 

estrutura figurativa da linguagem permitiria à Nietzsche desvelar as raízes metafóricas da 

linguagem e, como consequência, desmantelar as ilusões epistemológicas da metafísica. No 

entanto, para o autor, a crítica de Nietzsche à metafísica, consistiria num mero 

deslocamento e não numa superação, uma vez que ela pode ser descrita como a 

“desconstrução da ilusão de que a linguagem da verdade (episteme) poderia ser substituída 

por uma linguagem de persuasão (doxa)” (cf. De Man, 1996, p. 132). Portanto, para o autor, 

a desconstrução da metafísica, ou da “filosofia”, é uma impossibilidade, na mesma medida 

em que é “literária”, ou seja, retórica. Nietzsche teria constatado a impossibilidade de 

conduzir seu programa de desconstrução até o fim, contentando-se com uma postura 

irônica e alegórica diante das impossibilidades do discurso filosófico (cf. De Man, 1996, p. 

156). Para De Man, Nietzsche faz sim uma “virada”, mas não no sentido de mudar de 

direção, de ruptura, mas de repetir as mesmas inversões substitutivas, quer as chame de 

metáforas, metonímias. “Mais uma ‘virada’ [tour] ou tropo acrescidos a uma série de 

inversões anteriores não evitará a virada na direção do erro” (DE MAN, 1996, p. 136). A 

conclusão do autor é de que a filosofia é uma infindável reflexão sobre sua própria 

destruição nas mãos da literatura.  

Um primeiro aspecto que devemos levar em consideração na retomada que 

Nietzsche faz da retórica é o novo sentido que ele atribui à retórica e, com ela, ao termo 

metáfora, tanto no curso sobre retórica Exposição da retórica antiga, de 1872, como no ensaio 

póstumo Sobre verdade e mentira. Não se trata mais de entender a retórica como uma “arte 

consciente” que se utiliza de artifícios para o “bem dizer”, mas entender a retórica como 

uma força presente na formação da linguagem, como meio de uma arte inconsciente, como 

um aperfeiçoamento dos artifícios já presentes na linguagem (cf. DR/ER § 3). A retórica é 

a fonte de toda criação e de todo uso linguístico singular e que dá a todo discurso uma 

potência de poder exercitar uma maneira singular de pensar. Isso conduz à renúncia da 

ideia de uma linguagem adequada, assim como à exigência de um discurso absolutamente 

verdadeiro. Do mesmo modo, a metáfora não se reduz ao estatuto de uma figura de estilo 

ornamental, de uma comparação abreviada, cujo sentido é dado em relação a um termo e 

sentido próprio preexistente. 
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Conceber a linguagem como essencialmente retórica, figurada, trópica, 

metafórica, aponta para a impossibilidade de se distinguir conceitualmente uma 

predicação “própria” de uma imprópria, ou figurada. Portanto, não há uma linguagem 

“própria” (natural) que se oponha a uma linguagem imprópria (artificial), a linguagem é, 

em sua essência, retórica. A retórica é responsável pela própria formação da linguagem, 

pois, em seu uso, a linguagem já é figurativa, não podendo ser remetida a um referente 

extralinguístico. “Não há uma diferença entre as regras corretas da eloquência [Rede] e as 

assim chamadas figuras retóricas. Na verdade, tudo o que em geral é chamado de 

eloquência é linguagem figurada” (DR/ER § 3). 

A tese da estrutura figurativa da linguagem permite a Nietzsche desvelar as raízes 

metafóricas da linguagem e, como consequência, desmantelar as ilusões epistemológicas da 

metafísica. A ideia de que a imagem traduz o estímulo percebido numa esfera totalmente 

distinta traz uma crítica ao modelo de verdade como adequação, à ilusão linguística da 

metafísica: não há possibilidades de acesso a um “mundo verdadeiro” porque só temos 

metáforas, imagens das coisas, que não correspondem em absoluto às essências originárias 

(WL/VM § 1). Todo enunciado é metafórico, de modo que desaparecem as diferenças que 

pensamos existir entre enunciado próprio e figurado. O que significa que não somente 

nenhum discurso é uma expressão adequada da realidade, mas que não se produz nada mais 

adequado que uma imagem.  

Disso decorre que a crítica à pretensão fundamentadora da metafísica não 

desemboca na mera substituição da episteme de um mundo verdadeiro pela fábula de um 

mundo aparente, como conclui Lacoue-Labarthe, mas, antes de tudo, no problema da sua 

indistinção. O desvelamento das ilusões lógico-gramaticais da metafísica que o filósofo 

faz ao identificar os componentes ficcionais da razão por meio da crítica à linguagem, do 

conhecimento e da verdade, nos leva à compreensão de que Nietzsche não pôde, a partir 

dos pressupostos de sua argumentação, chegar a uma metafísica invertida, senão a um 

estabelecimento muito mais denso e enriquecedor acerca do nexo entre doxa e episteme. 

Como observa Casares (2002, p. 23), a própria “História de um erro” converte-se em algo 

que deixa de ser contemplado simplesmente como falsidade, na medida em que contribuiu 

para gerar o que hoje chamamos mundo. 

Consequentemente, a conclusão, de Lacoue-Labarthe, de que a dedicação do 

jovem Nietzsche ao tema das relações entre retórica e linguagem tenha sido puramente 

ocasional, também pode ser contestada, visto que as reflexões de Nietzsche sobre a retórica 
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influenciaram sua meditação ulterior acerca das relações entre metafísica e linguagem. Foi, 

em suma, esse giro retórico que permitiu a Nietzsche despedir-se definitivamente de sua 

metafísica de artista e empreender o caminho até uma crítica genealógica. Mesmo que na 

obra tardia não haja uma dedicação específica à retórica, como observa Casares (2002, p. 

14), assim como o emprego sistemático de um termo central, como a metáfora, não deve 

obscurecer o fato de que, através da categoria hermenêutica de interpretação, Nietzsche 

assumiu as consequências do modo de entender a linguagem que expõe tanto no curso 

sobre retórica Exposição da retórica antiga, como no ensaio Sobre verdade e mentira. 

Os textos de Nietzsche se caracterizam por um uso constante de tropos ou figuras 

de retórica que, à primeira vista, se opõem à linguagem do discurso filosófico, estruturado 

conceitualmente. Uma vez que a linguagem filosófica se reconhece como necessariamente 

retórica e figurada, não há sentido em perguntar se os enunciados retóricos que Nietzsche 

utiliza nos textos jogam um papel ornamental ou filosófico, pois a distinção entre uma 

linguagem filosófica e uma retórica, entre uma linguagem conceitual e figurada, está 

ultrapassada. 

As afirmações de Nietzsche são filosóficas, embora renunciem a se apresentar 

como uma linguagem “adequada”. De forma alguma, os enunciados de Nietzsche 

desempenham um papel meramente ornamental e secundário, destinados a serem 

retraduzidos em uma linguagem conceitual, mais fundamental que ela própria. Afirmar 

com Nietzsche que sua linguagem é figurada, retórica, metafórica, não é desvalorizar sua 

escritura, negando o caráter filosófico, nem dizer que sua linguagem deveria ser reescrita 

ou traduzida em uma linguagem mais conceitual ou mais rigorosa. 

Se, por um lado, a dimensão retórica/figurativa da linguagem indica os limites da 

linguagem para expressar o fluxo constante de impressões, afetos e sentimentos, pois a 

palavra é sempre a expressão de uma percepção parcial, de um aspecto percebido do todo, 

a partir da relação com as coisas, por outro lado, é no reconhecimento desse “limite” da 

linguagem que o filósofo aponta caminhos para libertar a linguagem desse papel 

simplificador, reavivar sua força artística e intensificar seu poder significativo. Pensar a 

linguagem como metafórica, portanto, implica indicar o caráter vivo e mutável da 

linguagem, formada por uma pluralidade de sentidos, cujo compromisso não é com o dizer 

o “próprio”, o “adequado”, o “verdadeiro”, mas dizer o mundo. O sujeito, artisticamente 

criador, no seu ávido desejo de configurar o mundo à sua disposição, pode o fazer por 

meio de novas transposições, metáforas, metonímias. 
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Compreendemos que a dedicação do jovem Nietzsche ao tema da relação entre 

retórica e linguagem não foi de modo algum ocasional ou episódica, mas influenciou suas 

reflexões posteriores, a ponto de assumirmos a tese que “ocorreu um “giro retórico” na 

filosofia do jovem Nietzsche.  

A concepção retórica de linguagem implica numa ruptura em relação às 

concepções anteriores, de modo especial naquela em vigor no contexto de O nascimento 

da tragédia. A afirmação de Nietzsche que “toda linguagem é essencialmente retórica” 

provoca uma radicalização da relação entre pensamento e linguagem, condicionando o 

conhecimento humano a uma instância retórica que já estaria operando, não só na 

constituição da linguagem, mas em todo processo perceptivo.  

A noção de deslocamento metafórico não conduz à posição de algum fundamento 

último, mas sim a admitir a exclusão e ausência de toda realidade e de todo princípio 

último. A metáfora não se efetua nem a partir de sum sentido próprio, nem a partir de 

uma realidade, que joga o papel de um primeiro princípio ou fundamento absoluto, para 

o qual poderia se recorrer para escapar da ordem da linguagem figurada e imagens. Não há 

possibilidades de acesso a um “mundo verdadeiro” porque só temos metáforas, imagens 

das coisas, que não correspondem em absoluto às essências originárias. 

O aparato conceitual da retórica serve como um instrumento crítico para as 

críticas do filósofo às pretensões epistemológicas da tradição filosófica. Uma das principais 

consequências dessa compreensão da linguagem como resultado de meras artes retóricas, 

de figurações, é o rompimento da ideia de correspondência entre palavras e coisas, da 

verdade como adequação, enfim, de que a linguagem verbal e lógica seriam os meios 

capazes de revelar a natureza da realidade metafísica. Isso também acarreta uma limitação 

da linguagem em relação ao conhecimento humano, já que linguagem e verdade estão 

dissociadas. Não sendo referencial, a função da linguagem não é transmitir um 

conhecimento efetivo sobre as coisas. Pensar a linguagem como metafórica, portanto, 

implica em indicar o caráter vivo e mutável da linguagem, formada por uma pluralidade 

de sentidos, cujo compromisso não é com o dizer o “próprio”, o “adequado”, o 

“verdadeiro”, mas dizer o mundo.  

Se, por um lado, a dimensão retórica/figurativa da linguagem indica os limites da 

linguagem para expressar o fluxo constante de impressões, afetos e sentimentos, pois a 
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palavra é sempre a expressão de uma percepção parcial, de um aspecto percebido do todo, 

a partir da relação com as coisas, por outro lado, é no reconhecimento desse “limite” da 

linguagem que o filósofo aponta caminhos para libertar a linguagem desse papel 

simplificador e reavivar sua força artística e intensificar seu poder significativo. Em seus 

escritos o filósofo recorre a vários estilos, não visando encontrar um modo de expressão 

adequado, mas meios que possam traduzir diferentes perspectivas e formas de vida. É 

igualmente visível que todo esse vocabulário trópico da retórica influenciou 

profundamente a qualidade estilística dos escritos do filósofo, bem como as constelações 

conceituais centrais de sua filosofia madura como “genealogia”, “vontade de potência”, 

“eterno retorno”, “estilo”. 

Reafirmamos, assim, que essas primeiras reflexões de Nietzsche sobre a linguagem 

a partir de sua retomada da retórica no início da década de 1870, trouxeram consequências 

importantes para as suas primeiras reflexões sobre a relação entre linguagem e pensamento, 

assim como influenciaram significativamente suas reflexões posteriores sobre a atividade 

interpretativa como base para o conhecimento e para a razão. Portanto, a retomada da 

retórica seria decisiva para as reflexões do filósofo, constituindo-se numa chave de leitura 

para o seu debate com a metafísica e, em particular, da relação crítica com a cultura de sua 

época, que será constante ao longo de sua obra. De tal forma que podemos dizer que elas 

representam um “giro retórico” em sua filosofia. 
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AS PREMISSAS NEOKANTIANAS DA LEITURA 

NIETZSCHEANA DE SCHOPENHAUER 

(Ou: por que não se pode refutar um sistema metafísico) 
 

Daniel Temp 

 

RESUMO | A leitura de Schopenhauer foi um acontecimento ímpar nos anos de formação 
de Nietzsche. Nos últimos anos, graças à profusão de estudos histórico-filológicos veio a 
lume a influência decisiva de ao menos dois autores ligados à tradição kantiana na recepção 
de Schopenhauer por parte de Nietzsche: Rudolf Haym e Friedrich Albert Lange. O 
primeiro cumpre um papel restrito e pontual, ao passo que, dependendo da interpretação, 
o segundo tem uma influência de natureza programática e mais profunda sobre o 
desenrolar de todo o pensamento de Nietzsche. O presente trabalho pretende elucidar de 
que maneira ambos os filósofos contribuíram para forjar as primeiras convicções 
epistemológicas de Nietzsche, e, a partir daí, mostrar de que maneira uma série de premissas 
neokantianas herdadas diretamente da filosofia de ambos os dois foi determinante para a 
maneira como desde cedo Nietzsche passou a enxergar a filosofia de Schopenhauer, 
notadamente, como uma visão de mundo dotada de grande valor edificante, porém 
desprovida de todo e qualquer valor de verdade.  
 
Palavras-chave: Neokantismo. Metafísica. Nietzsche. 
 

INTRODUÇÃO 

  

O ano é 1865. O jovem estudante Friedrich Nietzsche, há pouco vindo de Bonn para 

estudar filologia na Universidade de Leipzig, vasculha um antiquário vizinho quando 

apanha da estante um livro que haverá de transformar seu pensamento para sempre. Dois 

anos mais tarde, atendendo a um hábito que o acompanhará a vida inteira e que tem como 

propósito esclarecer o encadeamento de suas vivências, Nietzsche escreve uma pequena 

autobiografia rememorando os anos anteriores. Sobre o encontro no antiquário, ele 

escreve: 

 

Naquele tempo eu pairava entre dolorosas experiências e decepções, sozinho e 
desamparado, sem ajuda, sem esperanças, sem uma lembrança bondosa. Construir 
uma vida que se ajustasse a mim mesmo era meu esforço da manhã à noite; para 
isso rompi as últimas ligações que me amarravam ao passado em Bonn e desfiz o 
laço entre mim e todo vínculo que possuía. Estive recolhido na feliz reclusão de 
minha casa, e quando encontrava com amigos era com Mushacke e von Gersdorff, 
que, por sua parte, possuíam os mesmos propósitos que eu. - Imagine-se agora como, 
em tal circunstância, ocorreu a leitura da obra principal de Schopenhauer. Certo 
dia encontrei esse livro no antiquário do velho Rohn,  como um livro inteiramente 
desconhecido tomei-o nas mãos e pus-me a folheá-lo. Não sei que demônio 
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murmurou no meu ouvido: “Leva este livro contigo”. Em todo caso, agi contra 
meu hábito de não comprar livros apressadamente. Em casa lancei-me ao sofá com 
o tesouro recém comprado e aquele gênio enérgico e sombrio começou a atuar 
sobre mim. Nele cada linha gritava abnegação, negação, resignação, nele eu vi um 
espelho no qual se avistava em terrível grandeza o mundo, a vida, e a própria alma. 
Nele contemplei toda visão solar e desinteressada da arte, nele vi doença e cura, 
exílio e refúgio, inferno e céu. Então violentamente me agarrou a necessidade de 
autoconhecimento e até de autodesprezo.1 
 

A leitura de Schopenhauer foi um acontecimento ímpar nos anos de formação de 

Nietzsche, deixando no jovem estudante uma impressão profunda. O alcance e os 

desdobramentos desse encontro, porém, não são de todo claros, e há diferentes narrativas 

do que se sucede após o primeiro contato com Schopenhauer. Segundo uma versão bastante 

difundida, as coisas se passam mais ou menos assim: o jovem Friedrich Nietzsche 

vasculhava um velho antiquário em Leipzig quando se deparou com O mundo como vontade 

e representação. Arrebatado pela leitura, o jovem rapidamente torna-se um fervoroso 

seguidor de Schopenhauer, sendo essa adesão reforçada pela posterior amizade com 

Richard Wagner, um dos mais ilustres schopenhauerianos. Sob a influência de Wagner, 

Nietzsche permanece um fiel seguidor da filosofia de Schopenhauer até a publicação de 

seu primeiro livro, O Nascimento da Tragédia, em 1872. Nos anos que separam a publicação 

de O Nascimento da Tragédia e seu segundo livro, Humano, demasiado humano, de 1878, 

transcorre então uma profunda mudança no pensamento do agora professor da 

Universidade da Basileia: Humano, demasiado humano é o ápice dessa mudança, pois marca 

o rompimento definitivo com a filosofia de Schopenhauer e inaugura uma fase de 

pensamento com inclinações bem mais positivistas, por assim dizer.  

Embora esta seja a leitura mais tradicional dos movimentos iniciais do percurso 

intelectual de Nietzsche, atualmente ela foi consideravelmente enfraquecida, sobretudo 

em virtude da maior divulgação e organização filológica de anotações e escritos póstumos 

desse período, mas também graças ao rastreamento de influências cardeais atuantes em seus 

anos de formação. Os estudos filológicos trazem à tona uma imagem bem mais complexa 

do primeiro pensamento de Nietzsche, uma imagem na qual se sobrepõe tendências opostas 

e posições ambíguas. A partir daí a tese mais tradicional acerca da relação com a filosofia 

de Schopenhauer sofre uma reviravolta: começa-se a apontar a influência decisiva de ao 

menos dois autores na recepção de Schopenhauer por Nietzsche: Rudolf Haym e Friedrich 

                                                        

1 Trecho do escrito autobiográfico Rückblick auf meine zwei Leipziger Jahre (Retrospectiva de meus dois anos 
em Leipzig), escrito entre 1867 e 1868. Disponível em: http://www.thenietzschechannel.com/works-
unpub/youth/1868-rolg.htm Acesso em setembro de 2022. 

http://www.thenietzschechannel.com/works-unpub/youth/1868-rolg.htm
http://www.thenietzschechannel.com/works-unpub/youth/1868-rolg.htm
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Albert Lange. A essa altura começa a surgir uma narrativa alternativa segundo a qual a 

adesão de Nietzsche ao pensamento de Schopenhauer nunca foi uma adesão total, mas 

sempre uma adesão parcial e com sérias reservas, motivada muito mais por elementos não-

cognitivos do que pelos méritos filosóficos do pensamento de Schopenhauer (cf. 

BARBERA, 1999; SALAQUARDA, 1978; LOPES, 2008). O propósito do presente trabalho 

é justamente elucidar de que maneira ambos os filósofos contribuíram para forjar as 

primeiras convicções epistemológicas de Nietzsche, para, a partir daí, mostrar de que 

maneira uma série de premissas neokantianas herdadas diretamente da filosofia de ambos 

foi determinante para a maneira como desde cedo Nietzsche passou a enxergar a filosofia 

de Schopenhauer: notadamente, como uma visão de mundo dotada de grande valor 

edificante, porém desprovida de todo e qualquer valor de verdade.  

 

1- NAS ENTRELINHAS DA CRÍTICA: HAYM E LANGE  

 

Logo após seu primeiro contato com O Mundo, Nietzsche foi tomado de um ávido 

interesse por tudo que tivesse que ver com o nome Schopenhauer. Em dezembro de 1865,  

provavelmente logo depois de ter terminado a leitura do volume do antiquário, Nietzsche 

escreve à mãe e a irmã uma pequena lista de livros que gostaria de ganhar de Natal; nessa 

lista constam Parerga e Paralipomena, de Schopenhauer e o ensaio Arthur Schopenhauer, de 

Rudolf Haym (cf. KSB II, p. 101; BVN 1865 489). Em abril do ano seguinte, quatro meses 

depois, em uma carta à Hermann Mushacke, Nietzsche relata que dois livros muito o 

tinham enfadado: o mencionado livro de Haym e um livro de Victor Kyi, cujo título 

Nietzsche menciona incompleto mas que se chama Der pessimismus und die Ethik 

Schopenhauers; em seguida, Nietzsche explica que eles o enfadaram não por serem 

inconvincentes, mas por serem, em especial o livro de Haym, de uma natureza maliciosa 

(cf. KSB II, p. 128; BVN 1866 504). Esses comentários permitem supor com segurança que 

nesse tempo, isto é, nos meses que se seguiram a leitura de O mundo, Nietzsche não apenas 

continuou buscando textos sobre Schopenhauer, como atesta a referência ao livro de Kyi, 

mas também que ele efetivamente leu o livro de Haym. A leitura desse livro é de grande 

importância por uma razão bem simples: nesse ensaio Nietzsche se depara pela primeira vez 

com uma extensa e mordaz crítica à filosofia de Schopenhauer. São vários os indícios que 

apontam o texto de Haym como uma fonte primária para a posterior posição de Nietzsche 
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em relação à Schopenhauer, a começar pelo seu comentário na correspondência: conforme 

ele mesmo escreve, embora lhe desagradem, os argumentos do livro não são inconvincentes.  

De modo geral, o ensaio de Haym pertence a uma linhagem de críticos que acusam 

Schopenhauer de reunir tendências de pensamento opostas (BARBERA, 1999, p. 62). A 

teoria elementar do duplo conhecimento do corpo ilustra muito bem como a reunião da 

tradição metafísica e transcendental com uma vertente de pensamento empirista e 

naturalista dá origem a uma miríade de contradições e problemas. Segundo a teoria de 

Schopenhauer, por um lado conheço o meu corpo como representação, através do aparato 

transcendental das formas do espaço e do tempo que atuam individuando os objetos; 

entretanto, o corpo ainda proporciona outro conhecimento: através dele é possível um 

conhecimento imediato do mundo como vontade; por ser a essência última do mundo, a 

vontade é anterior à representação, o que significa dizer que esta deriva daquela. Há, 

portanto, de um lado o corpo enquanto representação, e, de outro, enquanto vontade. 

Acontece que na visão naturalizada do aparato transcendental proposta por Schopenhauer, 

o intelecto ou entendimento localiza-se no cérebro, que por sua vez é também parte do 

mundo como representação (afinal faz parte do corpo). Essa identificação naturalmente 

conduz a pergunta: mas se o entendimento pertence ao mundo como representação, como 

é possível que ele derive da vontade, uma vez que é justamente ele o responsável pelo 

aparato transcendental que faz do mundo representação? Haym resume o problema da 

seguinte maneira: “O entendimento deve necessariamente surgir por meio da individuação: 

mas a individuação somente é possível através de espaço e tempo, ou seja, através das 

formas do entendimento! Fomos aqui jogados em um círculo de nenhum modo 

inteligível.” (1903, p. 281). Em outras palavras, ao investigar as origens do mundo como 

representação somos remetidos de volta a uma representação; este círculo com que nos 

deparamos aqui é parte de uma objeção tradicional colocada à filosofia de Schopenhauer, 

e o próprio filósofo reconhece o caráter problemático de sua explicação sobre a gênese do 

entendimento a partir da vontade e dá-lhe o nome de antinomia da faculdade do 

conhecimento.  

Para além dos problemas internos que aponta na filosofia de Schopenhauer, o 

ensaio de Haym ainda defronta Nietzsche com uma tese que reverberará ao longo de toda 

sua obra: a tese que postula uma relação íntima entre a personalidade do filósofo e seu 

pensamento (cf. LOPES, 2008, p. 122 – 126). Após apontar os problemas internos do sistema 

de Schopenhauer, Haym apresenta uma explicação do porquê o filósofo insistiu tanto em 
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um sistema envolto em inúmeras contradições e falhas. Ele então explica o comportamento 

de Schopenhauer mediante a tese do caráter confessional da filosofia: segundo Haym, o 

pensamento de um filósofo não está de todo desvinculado das condições de sua existência 

individual – assim como estas sofrem as mais diversas influências, o pensamento também 

toma forma segundo as mais variadas circunstâncias. No caso de Schopenhauer, diz Haym, 

essa tese é especialmente válida: somente se compreende o sentido e o valor da obra de 

Schopenhauer a partir de sua gênese; esta, por sua vez, somente é compreendida em ligação 

com sua vida, sua formação e sua personalidade (HAYM, 1903, p. 289). Assim, na visão de 

Rudolf Haym, todo o sistema schopenhaueriano é a expressão da personalidade de seu 

autor – tese particularmente explorada por Nietzsche em sua terceira Consideração 

Extemporânea; ou seja, a obra de Schopenhauer é uma criação poética que dá vazão a sua 

visão de mundo, o que, no fim das contas, explica seu grande apego ao próprio sistema a 

despeito das falhas patentes, afinal abandoná-lo significaria abadonar sua maneira de ver 

o mundo, uma opção improvável, talvez sequer possível. 

O ensaio de Haym introduz Nietzsche à uma perspectiva crítica em relação à 

Schopenhauer, e por isso é essencial em sua tomada de posição ante o tão admirado mestre. 

No entanto, não falta ambiguidade ao modo como Nietzsche reage frente a esse escrito: 

de um lado, confessa o desconforto provocado pelo livro e o chama malicioso, de outro, 

concede que seus argumentos não são inconvincentes. A situação do jovem estudante é 

visivelmente embaraçosa, pois embora pareça dar razão às críticas e reconhecer as diversas 

falhas no sistema de Schopenhauer, reluta em abandonar uma filosofia pela qual nutre as 

maiores simpatias. Em verdade, não está em questão o fato de que durante sua juventude 

Nietzsche tenha inclinações para o pensamento de Schopenhauer enquanto concepção de 

mundo. A incógnita reside propriamente em seu posição para com o estatuto epistêmico 

da metafísica: mais do que uma visão de mundo simpática, Nietzsche aceita a filosofia de 

Schopenhauer como epistemicamente justificada e com valor cognitivo? Em caso 

afirmativo, deve enfrentar as críticas de Haym que ele mesmo não vê como 

inconvincentes. Ora, as críticas de Haym confrontam o sistema de Schopenhauer com 

problemas irremediáveis. Após estar consciente desses problemas, Nietzsche não se permite 

simplesmente ignorá-los ou voltar a defender dogmaticamente um pensamento que 

reconhece problemático. A alternativa oposta, porém, nos leva novamente ao descompasso 

inicial entre a consciência intelectual e os sentimentos e inclinações subjetivas: caso 

Nietzsche considere a filosofia de Schopenhauer como epistemicamente infundada, então 
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ele se vê forçado a abandonar uma visão de mundo que visivelmente não está disposto a 

abandonar pois lhe é profundamente cara. Ambas as alternativas são altamente 

problemáticas, e o mais provável é que Nietzsche não tivesse clareza sobre sua posição.  

Mas esse estado de dúvida e incerteza começa a se dissipar quando, ainda em 1866, 

chega-lhe as mãos um livro que tem um efeito decisivo no modo como passa a encarar a 

filosofia de Schopenhauer. Trata-se da História do Materialismo e crítica de seu significado 

para o presente, de Friedrich Albert Lange, publicado no mesmo ano. O livro de Lange, lido 

durante esse período de hesitações, apresenta a Nietzsche um conjunto de ideias e um 

programa filosófico que o ajudam a esclarecer e dar rumo às próprias posições. Em uma 

carta do final de agosto de 1866 endereçada ao amigo Carl von Gersdorff, Nietzsche resume 

o pensamento de Lange e relata como ele o auxilia a tornar clara sua posição anteriormente 

ambígua em relação a Schopenhauer e até mesmo em relação à Haym, que também é 

mencionado. O teor explícito da carta é revelador quanto aos rumos do pensamento de 

Nietzsche: 

 

Devemos mencionar por fim Schopenhauer, a quem eu continuo aderindo com a 
mais irrestrita simpatia. O que ele representa para nós tornou-se realmente claro 
para mim apenas recentemente, e isso através de um escrito notável ao seu modo e 
muito instrutivo: História do Materialismo e Crítica de seu Significado para o 
Presente, de Fr. A. Lange, 1866. Estamos aqui diante de um cientista natural e um 
kantiano altamente esclarecido. 
Seus resultados podem ser resumidos nas três proposições seguintes: 
1. o mundo sensível é o produto de nossa organização. 
2. nossos órgãos visíveis (corporais) são, assim como todas as demais partes do 
mundo dos fenômenos, apenas imagens de um objeto desconhecido. 
3. deste modo, nossa verdadeira organização permanece para nós tão desconhecida 
quanto as verdadeiras coisas externas. O que temos sempre diante de nós não é senão 
o produto de ambas. 
Não apenas a verdadeira essência das coisas, a coisa em si, é desconhecida para nós; 
também seu conceito é nada mais nada menos que o último rebento de um 
contraste condicionado por nossa organização, do qual não sabemos se conserva 
algum significado fora de nossa experiência. Disso resulta, pensa Lange, que os 
filósofos não devem ser importunados na medida em que nos edificam. A arte é 
livre, também na região dos conceitos. Quem pretenderia refutar uma frase de 
Beethoven e acusar de erro uma Madonna de Rafael? - 
Como você pode perceber, o nosso Schopenhauer resiste mesmo a este mais 
rigoroso ponto de vista crítico, ele se torna quase ainda mais valioso para nós. Se 
filosofia é arte, então que Haym se anule diante de Schopenhauer; se a filosofia 
deve edificar, então eu pelo menos não conheço nenhum filósofo que edifique 
mais do que nosso Schopenhauer. (KSB II, pp. 159-160; BVN 1866 517 – Tradução de 
Rogério Lopes).  
 

Assim, menos de um ano após o encontro com O mundo, Nietzsche reitera sua 

total simpatia para com Schopenhauer, ao mesmo tempo em que qualifica sua posição 

através de uma visão particular da filosofia: o pensamento de Schopenhauer tem valor 
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poético de edificação, não valor cognitivo e justificação epistêmica. Conforme atesta a 

correspondência, o livro de Lange é responsável pela revisão das teses sobre a natureza da 

investigação filosófica que agora orientam a posição de Nietzsche. É bem provável que as 

ideias do livro de Lange tenham reforçado ideias que já haviam começado a apoderar-se de 

Nietzsche quando ele se deparou com a tese de Haym sobre o caráter confessional da 

filosofia; ou seja, se em Haym a tese do caráter confessional da filosofia foi mobilizada 

para exercer a função negativa de explicação da existência de um sistema cujo fracasso já 

fora demonstrado, as teses de Lange permitem livrar Schopenhauer das críticas de Haym 

– pois a lógica é inócua contra a poesia – e ao mesmo tempo conferir-lhe algum valor 

positivo, na medida em que serve a efeitos edificantes.  

  

2- ZUR SCHOPENHAUER: A CRÍTICA DE NIETZSCHE À METAFÍSICA DA 

VONTADE 

 

Entre 1867 e 1868, ainda em Leipzig, Nietzsche escreve um conjunto de 

apontamentos em que revisita vários pontos da filosofia de Schopenhauer, agora sob o viés 

crítico das leituras de Haym e Lange. Intitulados Zur Schopenhauer, esses apontamentos são 

uma peça chave na compreensão do percurso filosófico inicial de Nietzsche. Embora 

aparentemente tenham sido redigidos como uma espécie de acerto de contas com 

Schopenhauer, o resultado final desses apontamentos ainda é vacilante, e o contexto o 

torna ainda mais obscuro. Se tivermos em mente as influências destacadas até aqui, pode 

parecer claro que Nietzsche assume certo ceticismo crítico proveniente de Lange, e que, 

somadas as objeções conhecidas de Haym, procura desvincilhar-se de Schopenhauer como 

uma filosofia metafísica e epistemicamente justificada, assumindo-a tão somente como 

concepção de mundo2. Mas se o contexto anterior aos apontamentos favorece tal leitura, a 

continuação dos escritos nos obriga a considerar um regresso a posições anteriores: mesmo 

após o conhecimento e formulação de sua própria crítica à Schopenhauer nos 

apontamentos, o filósofo não só continua a escrever textos repletos de temas 

schopenhauerianos, como também aparentemente os leva muito a sério desde uma 

perspectiva que não é apenas prática. Assim, é forçoso acompanhar esse emaranhado de 

                                                        

2 Essa possibilidade é a mais forte. A favor dela depõe a maiorias das evidências textuais do período. Na 
correspondência, por exemplo, encontramos uma carta a Paul Deussen na qual Nietzsche é explícito: cf. BVN 
1867, 551. 
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ideias para se traçar uma imagem mais clara das orientações mais profundas do pensamento 

de Nietzsche. Detenhamo-nos, pois, nos apontamentos sobre Schopenhauer. 

Após destacar que Schopenhauer arrogava a si mesmo um feito de grandes 

proporções, Nietzsche abre seus apontamentos não sem alguma ironia:  

 

Se agora também nos dedicamos a examinar cada sentença mencionada, a esmiuçar 
a totalidade do sistema de Schopenhauer, nenhum pensamento está mais longe de 
nós do que com tal crítica atacar o próprio Schopenhauer para triunfantemente 
retorquir as mínimas partes de suas demonstrações e, então, de sobrancelhas 
alteadas colocar a questão sobre como, no mundo todo, um homem com um 
sistema tão cheio de buracos chegou a tais pretensões. (BAW, III, p. 354). 
 

Não obstante a ironia contida na passagem, o intento de Nietzsche é posto em 

termos razoavelmente claros: as pretensões de Schopenhauer, por mirabolantes que fossem, 

não são seu alvo; Nietzsche mira antes nas diversas falhas, contradições e inconsistências 

do sistema; se, em consequência da exposição dessas falhas, as pretensões passam a nos 

parecer exageradas, esta é uma consequência residual, e não seu principal intento. Essa é 

uma distinção importante a se observar, pois, caso faço sentido, ela revela que Nietzsche 

procede em conformidade com as ideias que ele retira de Lange: se a metafísica é a 

expressão de uma concepção de mundo, não há o que refutar nela a não ser as possíveis 

incongruências lógicas que a acompanham; suas pretensões permanecem inabaladas, posto 

que fora do domínio do conhecimento e da lógica. Examinemos, pois, as objeções que 

Nietzsche apresenta contra a filosofia de Schopenhauer: 

1. “A primeira e mais geral […] mira o conceito de uma coisa-em-si, e vê nela, para falar 

com Überweg, 'somente uma categoria oculta'.” (BAW, III, p. 354) 

Em sua primeira ofensiva Nietzsche faz ressoar a herança kantiana de 

Schopenhauer. Este funda sua filosofia naquilo que considera o grande o mérito de Kant: 

ter estabelecido a correta distinção entre coisa-em-si e fenômeno. No entanto, ao assumir 

essa distinção Schopenhauer torna-se vulnerável a algumas das mesmas objeções já dirigidas 

a Kant. A primeira objeção de Nietzsche consiste em recordar um dos mais contundentes 

desses problemas, já apontado por Friedrich Überweg. Segundo Überweg, Kant se utiliza 

da lei da causalidade, que só é válida no âmbito dos fenômenos, para postular a existência 

da coisa-em-si. Embora exista a possibilidade de Nietzsche ter lido Überweg diretamente3, 

                                                        

3 Segundo aponta Thomas Brobjer em seu estudo sobre o contexto filosófico de Nietzsche, ainda em 1868 o 
filósofo leu os três volumes de Grundriss der Geschichte der Philosophie von Thales bis auf die Gegenwart, a história 
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o mais provável é que ele tenha se deparado com sua objeção durante a leitura da História 

do Materialismo. Lá, depois de mencionar a objeção de Überweg, Lange faz um curioso 

comentário: “O peixe no aquário pode nadar apenas na água, não na terra; fora isso, ele 

pode apenas esbarrar a cabeça no chão ou nas paredes.” (LANGE, 1866, p. 288). O comentário 

de Lange ilustra a dificuldade para a qual a objeção aponta: se o mundo dos fenômenos, 

único a quem temos acesso, surge da relação com nosso conceitos e se os conceitos do nosso 

entendimento dizem respeito unicamente ao mundo dos fenômenos e não a coisa-em-si, 

então a própria ideia de uma coisa-em-si pertence necessariamente ao mundo dos 

fenômenos. Ou seja, segundo uma interpretação consequente da ortodoxia kantiana o 

mundo dos fenômenos deveria fechar-se sobre si mesmo e a coisa-em-si tornar-se apenas 

um conceito fantasmagórico, uma categoria oculta que serve de conceito-limite e não tem 

nenhuma função positiva, como por vezes Kant parecia pretender. Assim, postular uma 

coisa-em-si como fundamento do mundo fenomênico, como pretendeu diretamente 

Schopenhauer, significa fazer um uso equivocado, posto que transcendente, da lei da 

causalidade. O primeiro problema levantado por Nietzsche nos apontamentos consiste, 

portanto, em ressaltar o caráter problemático da própria ideia de uma coisa-em-si sob a qual 

repousa a descoberta filosófica de Schopenhauer. 

2. “Schopenhauer mesmo reconheceu o direito de seguir um perigoso atalho até Kant, a 

saber, aquele que substitui o X kantiano pela Vontade. Mas esse atalho foi engendrado somente 

com o auxílio de uma intuição poética, enquanto as esperadas demonstrações lógicas não poderiam 

ser o suficiente nem para Schopenhauer nem para nós.” (BAW, III, p. 354) 

A segunda investida de Nietzsche enfatiza o passo problemático que leva 

Schopenhauer a identificar a Vontade com a coisa-em-si. O ponto de partida para essa 

identificação, a doutrina do duplo conhecimento do corpo, já é, de saída, altamente 

problemática. A verdade expressa na alegação de que corpo e vontade são uma única coisa 

é de uma espécie completamente distinta dos tipos de verdades que o próprio 

Schopenhauer havia classificado de acordo com o princípio da razão, de modo que ele 

mesmo se vê na necessidade de enquadrá-la como um tipo de verdade especial, imediata e 

intuitiva (WWV I 122). Assim, um tipo muito especial de verdade é identificado com a 

coisa-em-si com base em seu caráter intuitivo e imediato e, a partir de agora, deve servir 

como um postulado sob o qual repousa a compreensão do enigma do mundo. Em outras 

                                                        

da filosofia de Überweg. Cf. BROBJER, T. Nietzsche's philosophical context: an intellectual biography. University 
of Illinois Press: Urbana and Chicago, 2008.  p. 37. 
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palavras, toda a filosofia de Schopenhauer assenta-se sobre essa verdade heterodoxa que 

deve ser imediatamente evidente para cada um, embora reste indemonstrável in abstracto. 

O caráter excepcional dessa verdade soa especialmente claro na seguinte passagem: 

 

Também me compreenderá mal quem pensar que é indiferente se indico a essência 
de si de cada fenômeno por vontade ou qualquer outra palavra. Este seria o caso se 
a coisa-em-si fosse algo cuja existência pudéssemos simplesmente DEDUZIR e, 
assim, conhecê-la apenas mediatamente, in abstracto. Então se poderia denominá-la 
como se bem quisesse. O nome seria um mero sinal de uma grandeza desconhecida. 
Contudo, o termo VONTADE que, como uma palavra mágica, deve desvelar-nos 
a essência mais íntima de cada coisa na natureza, de modo algum indica uma 
grandeza desconhecida, algo alcançado por silogismos, mas sim algo conhecido por 
inteiro, imediatamente, e tão conhecido que, aquilo que é vontade, sabemos e 
compreendemos melhor que qualquer outra coisa, seja o que for. (WWV I 133) 
 

O problema levantado pela segunda investida é, portanto, o seguinte: o conceito 

já problemático de coisa-em-si é subitamente identificado com um conceito ainda mais 

problemático e indemonstrável que precisa ser assumido não apenas como verdade, mas 

como a verdade mais clara a que temos acesso4. Compreendida a arbitrariedade epistêmica 

desse movimento, não é difícil de perceber o porquê de Nietzsche chamar a aquisição dessa 

verdade de uma “intuição poética”: na visão de Schopenhauer chegamos à coisa-em-si 

mediante uma espécie de revelação que deve ser aceita sem nenhuma outra justificativa a 

não ser seu caráter evidente e intuitivo. 

3. “Em terceiro lugar somos forçados a protestar contra os predicados que Schopenhauer 

atribui à Vontade, os quais, para algo pura e simplesmente impensável, soam demasiadamente 

determinados e são extraídos por contraste do mundo da representação, a despeito do conceito de 

oposição sequer ter algum significado entre a coisa-em-si e as aparências.” (BAW, III, p. 254). 

Na terceira investida Nietzsche mira a determinação positiva que Schopenhauer 

pretendeu conferir ao conceito de Vontade: em várias passagens ele a caracteriza como una, 

eterna e desprovida de fundamento. Nietzsche observa que essas três características são 

derivadas por contraposição às características constitutivas do mundo dos fenômenos: 

                                                        

4 Langbehn (2005, p.125) e Lopes (2008) leem a segunda investida de Nietzsche como dirigida principalmente 
ao argumento analógico de que se vale Schopenhauer para estender o conhecimento obtido de modo imediato 
através do próprio corpo para o restante do mundo fenomênico. Creio que o ponto atacado por Nietzsche seja 
o passo anterior: seu alvo é a própria ideia de que há um conhecimento imediato a quem temos acesso de modo 
intuitivo e que se nos revela evidente; ou seja, na segunda objeção Nietzsche refere-se ao que Schopenhauer 
chama de a verdade filosófica por excelência e não ao procedimento analógico. É a verdade filosófica da 
identidade entre corpo e vontade que surge através de uma intuição e que, por isso, dispensa demonstrações – 
os dois pontos ressaltados por Nietzsche em sua investida. Além disso, a posterior argumentação de 
Schopenhauer em favor da analogia toma uma forma condicional, isto é, depende da aceitação dessa verdade, 
e, portanto, um ataque a essa argumentação tornaria a objeção de Nietzsche bem menos incisiva. 
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unidade não significa nada mais do que ausência de multiplicidade, eternidade, a ausência 

de tempo, e o suposto caráter infundado, a ausência da causalidade. Ou seja, Schopenhauer 

define a vontade por via negativa, através da atribuição das qualidades contrárias as 

qualidades do mundo fenomênico. O problema é que a relação de oposição ou 

contrariedade é uma relação própria ao mundo dos fenômenos, e, portanto, resta 

inadequada para descrever o modo como os fenômenos e a coisa-em-si interagem. Em 

outras palavras, Nietzsche chama a atenção para o caráter altamente paradoxal da tarefa a 

que se propõe Schopenhauer. Este caráter paradoxal consiste no fato de que quando 

Schopenhauer confere predicados à Vontade, ele está em patente desacordo com sua 

própria alegação de que a forma mais geral de toda representação, ser um objeto para um 

sujeito, não concerne à Vontade (WWV I 134, p. 171). Na terceira seção de seus 

apontamentos, que em grande parte é uma discussão pormenorizada dos elementos de sua 

terceira investida, Nietzsche menciona uma passagem que ilustra com clareza o paradoxo 

envolvido na tarefa de predicação da Vontade: 

 

Essa COISA-EM-SI […], que enquanto tal jamais é objeto, porque todo objeto é 
apenas seu fenômeno e não ela mesma, se pudesse ser pensada objetivamente, teria 
de emprestar nome e conceito de um objeto, de algo dado de certa forma 
objetivamente, por consequência um de seus fenômenos. (WWV I 132, p. 169). 
 

Sobre essa passagem, Nietzsche tece o seguinte comentário, esclarecedor no 

tocante a sua terceira objeção:  

 

Schopenhauer pretende que algo que jamais pode ser objeto deva contudo ser 
pensado objetivamente: dessa maneira, porém, podemos chegar apenas a uma 
objetividade aparente, na medida em que um absolutamente obscuro e inalcançável 
X é revestido com roupas coloridas e a ele completamente estranhas retiradas do 
mundo da representação. A partir daí somos então pressionados a ver nas peças 
travestidas os predicados da coisa-em-si: é isso que significa a frase 'se pudesse ser 
pensada objetivamente, teria de emprestar nome e conceito de um objeto'. Assim, o 
conceito de 'coisa-em-si' é furtivamente deixado de lado e outro conceito nos é 
colocado nas mãos. (BAW, III, p. 257) 
 

O conceito que surge da predicação da coisa-em-si chama-se Vontade. O ato da 

predicação, no entanto, é ele mesmo contraditório. Por consequência, a descoberta 

filosófica de Schopenhauer, a Vontade, não descreve a coisa-em-si, mas antes é a ela 

sobreposta de modo tal que em vez de atingirmos a essência do mundo, deparamo-nos com 

um reflexo do mundo da representação. É bem verdade que Schopenhauer tenta livrar-se 

desse problema conferindo um significado transcendente aos predicados que atribui a 
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Vontade (cf. WWV I 134, 135); contudo, em resposta a essa manobra. deparamo-nos com o 

que provavelmente é um eco de uma das objeções originalmente formuladas por Rudolf 

Haym: contra o uso do termo vontade para designar a coisa-em-si, Nietzsche enfatiza que 

Schopenhauer utiliza o termo de forma equívoca, ora em sentido transcendente, ora em 

sentido bastante trivial, e acrescenta: “no fundo ele só recorre àquele uso transcendente 

quando as lacunas do sistema se lhe afiguram demasiado palpáveis” (BAW, III, p. 257). 

Nietzsche então aponta que essa qualificação indevida da vontade tem por consequência 

imediata a dissolução do elemento transcendental no âmago da teoria schopenhaueriana: 

na medida em que passa a depender de características do mundo fenomênico, o elemento 

transcendental não pode mais ser entendido como sua condição de possibilidade. Deste 

modo, “o transcendental se dissipa” (das Transcendentale sich verflüchtig). 

4. Em todo caso, em favor de Schopenhauer se poderia interpor contra essas três instâncias 

uma possibilidade que se potencializa três vezes: pode haver uma coisa-em-si, mas em nenhum 

outro sentido senão no de que sobre a região do transcendente tudo o que alguma vez maquina na 

cabeça de um filósofo é possível. Essa possível coisa-em-si pode ser a Vontade: uma possibilidade 

que, por nascer da combinação de duas outras possibilidades, é ainda a mera potência negativa 

da primeira possibilidade, o que significa, em outras palavras, um passo largo rumo ao polo oposto 

da impossibilidade. Mas nós tornamos esse conceito uma possibilidade ainda menor na medida 

em que concedemos que a Vontade tenha os predicados que Schopenhauer supõe pertencerem a ela, 

precisamente porque embora uma oposição entre coisa-em-si e aparência seja indemonstrável, ela 

ainda pode ser pensada. Contra semelhante espiral de possibilidades voltar-se-ia agora a 

moralidade do pensamento: mas mesmo contra essa objeção ética se poderia retorquir que o 

pensador que se encontra diante do enigma do mundo não tem outra escolha senão tentar decifrá-

lo, na esperança de que um momento genial coloque a palavra em seus lábios, que lhe oferte e lhe 

ponha diante dos olhos a chave do escrito oculto a quem chamamos mundo. Se essa palavra é a 

Vontade? – É aqui que devemos lançar nosso quarto ataque. A malha dos sustentáculos 

schopenhauerianos enreda-se em suas mãos: em menor parte em consequência de uma conhecida 

falta de jeito de seu autor, mas sobretudo porque o mundo não se deixa comodamente encaixar 

em um sistema conforme pensara Schopenhauer no entusiamo inicial de descobridor. Em sua 

velhice ele queixava-se que o problema mais difícil da filosofia também não fora solucionado por 

sua filosofia. Com isso ele referia-se a pergunta pelos limites da individuação. (BAW, III, p. 354 

-355) 
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O passo que leva à especulação baseia-se em uma possibilidade ínfima e 

improvável, e por este motivo tem contra si a “moralidade do pensamento”, isto é, os 

princípios intelectuais que orientam uma investigação sóbria e desaconselham incursões 

epistemicamente problemáticas e injustificadas. No entanto, mesmo nesse cenário 

altamente desfavorável, Nietzsche momentaneamente concede que, por alguma razão, o 

pensador não pode simplesmente se furtar às questões fundamentais e se vê obrigado a 

tentar resolvê-las no insidioso terreno da especulação: exatamente por essa via 

Schopenhauer avança rumo ao seu conceito de Vontade. Assim, tendo em vista somente a 

própria teoria schopenhaueriana, a quarta e última investida de Nietzsche desconsidera 

todo o amontoado de problemas e improbabilidades que a envolvem para apontar uma 

única e fatal incongruência: a dificuldade acerca da teoria da individuação contida no 

centro da filosofia de Schopenhauer. 

“A vontade surge; como ela poderia surgir? Posto de outra forma: de onde vem o 

aparato   representacional no qual a vontade surge?” (BAW, III, p. 358) – com essa indagação 

Nietzsche inicia a quarta e última seção de seus apontamentos. Na teoria de Schopenhauer, 

por um lado, a existência de um ser pensante com um cérebro nada mais é do que um dos 

últimos rebentos do mundo orgânico, ou seja, um ser pensante é um ser cuja existência 

supõe uma longa cadeia de eventos e processos que em última instância remetem ao 

extremo do mundo inorgânico. Por outro lado, porém, conforme Schopenhauer ensina na 

abertura de sua principal obra, este mesmo mundo que vastamente se estende do 

inorgânico até o orgânico não passa de representação, o que significa que sua existência só 

pode ser pensada em uma consciência; em outras palavras, o mundo depende de um sujeito. 

Postas lado a lado, essas duas teses dão origem a um dos problemas mais prementes da 

filosofia de Schopenhauer, um problema que o próprio filósofo reconhece e denomina de 

antinomia da faculdade do conhecimento.  

Há aqui um flagrante impasse: de acordo com o aspecto histórico-evolutivo da 

teoria de Schopenhauer, a Vontade manifesta-se segundo gradações hierárquicas, sendo 

que o intelecto corresponde justamente a um dos últimos graus dessas manifestações. 

Entretanto, sua metafísica está atrelada a um idealismo subjetivo, no qual qualquer evento 

é inconcebível sem a presença de uma consciência ou intelecto que lhe apreenda, ou, na 

fórmula tão repetida por Schopenhauer: nenhum objeto sem sujeito. O impasse consiste 

pura e simplesmente no fato de que ambos os aspectos da filosofia de Schopenhauer 

pressupõe um ao outro, ou seja, no interior do sistema de Schopenhauer há um flagrante 
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círculo vicioso, visto que “a representação tem de ser um produto do cérebro, e o cérebro, 

um produto da representação” (ZELLER, 1873, p. 183-184 apud CACCIOLA, 1994, p. 77). 

Esse círculo vicioso é também conhecido como paradoxo de Zeller. A quarta investida de 

Nietzsche explora justamente esse ponto frágil do sistema. Nietzsche começa por destacar 

o ponto cego presente na descrição da gênese do cérebro através das manifestações 

gradativas da vontade: é simplesmente impossível de compreender os supostos processos 

que ocorreram antes do surgimento do cérebro e resultaram em seu aparecimento; tudo 

que ocorre antes do aparecimento do cérebro e de uma consciência resta encoberto, afinal 

o mundo da representação só existe a partir de uma consciência. Uma vez que ainda não 

havia consciência, “desde as determinações primordiais da coisa-em-si, chegando quase até 

a memória, tudo é perdido” (BAW, III, p. 359). O comentário de Nietzsche é preciso: a 

memória quase é perdida. No entanto, ela é de fato mantida, uma vez que Schopenhauer 

insiste em sua narrativa histórica e pretensamente objetiva que postula um acontecimento 

anterior ao surgimento do cérebro: de alguma maneira ou de outra, no cerne desse ponto 

inescrutável, sabe-se haver um evento determinado, a saber, o surgimento do mundo da 

representação (e com ele, do cérebro). Desta maneira, considerando que as progressivas 

manifestações da Vontade dão origem ao cérebro e este, por sua vez, origina o mundo da 

representação, deparamo-nos com o problema de haver uma memória anterior ao cérebro, 

na medida em que precisamos pressupor algo anterior a ele que o produziu. Além disso, 

elementos que só deveriam surgir com o aparecimento do cérebro, como as formas ideais 

do espaço e do tempo e a lei da causalidade, já devem ser supostas no ponto cego anterior 

ao seu aparecimento, caso contrário a própria ideia de “acontecimento”, da qual depende a 

origem do intelecto, resta inconcebível. Assim, nas palavras de Nietzsche, vemos “um 

mundo da representação colocado antes do mundo da representação” (BAW, III, p. 359).  

Em resumo: na tentativa de dar conta do problema sobre como a região obscura e 

inacessível da Vontade origina o mundo da representação, Schopenhauer acaba por supor 

vários elementos próprios ao mundo da representação atuando para além de seu domínio. 

A consequência desse movimento já havia sido enfatizada por Nietzsche em sua terceira 

investida: uma vez que a representação avança indefinidamente por sobre as regiões mais 

obscuras, o pretenso elemento transcendental da teoria de Schopenhauer simplesmente se 

dissipa. Isso ocorre pois segundo a perspectiva subjetiva do idealismo schopenhaueriano o 

cérebro deve ser uma representação e, portanto, deve estar no espaço e no tempo. Mas 

considerando que cérebro e o intelecto que contém as formas do entendimento são a 
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mesma coisa, isso significa que o espaço e o tempo também devem estar localizados no 

cérebro – o mesmo órgão que, enquanto representação, deve estar no espaço e no tempo! 

Assim, a maneira como Schopenhauer tenta resolver o problema só faz piorar as coisas, 

pois além de tornar o paradoxo entre os dois componentes de seu sistema ainda mais 

gritante, ainda deixa inexplicado justamente o que pretendia resolver: não há uma 

verdadeira explicação para a questão sobre a origem do intelecto – e com ele, do mundo da 

representação. Nietzsche põe a questão nos seguintes termos:  

 

Agora, se após estas circunspectas considerações nós nos interrogarmos sobre como 
foi alguma vez possível o surgimento do intelecto? A existência do último estágio 
antes do aparecimento do intelecto é certamente tão hipotética quanto a existência 
de cada um dos estágios anteriores, ou seja, tal estágio não existiu, pois não existia 
qualquer consciência. O intelecto deve aparecer no próximo estágio, isto é, de um 
mundo não existente deve irromper de forma brusca e sem mediação a flor do 
conhecimento. Isto deve do mesmo modo ter ocorrido em uma esfera da 
atemporalidade e a-espacialidade, sem a mediação da causalidade. O que surge 
entretanto de um tal mundo tornado não mundano precisa ser ele mesmo, de 
acordo com os princípios de Schopenhauer, coisa em si: ou o intelecto, na qualidade 
de um novo predicado, permanece eternamente fundido com a coisa em si; ou não 
pode haver nenhum intelecto, pois jamais um intelecto poderia vir a ser. (BAW, III, 
p. 360 – Tradução Rogério Lopes). 

 

De um lado, a narrativa do surgimento do intelecto tem início em uma região 

inacessível sobre a qual é forçoso projetar elementos do mundo da representação a fim de 

que tenha alguma inteligibilidade. Nesse caso, porém, deparamo-nos com a inconveniente 

suposição de um intelecto operando antes da gênese do intelecto. Por outro lado, 

considerando a fórmula elementar do idealismo schopenhaueriano “nenhum objeto sem 

sujeito”, somos levamos a crer que o intelecto deve sempre estar presente, isto é, sem 

intelecto não há mundo. Mas, ainda segundo Schopenhauer, a essência imutável do mundo 

é a Vontade, e o intelecto é somente uma ferramenta que surge como sua expressão tardia. 

Se o intelecto, que é o sustentáculo do mundo, não é o mesmo que a Vontade, que é sua 

essência, como é possível compreender a ideia de que o intelecto veio ser a partir da 

Vontade sem abandonar ao menos uma dessas duas alegações? Na sequência da passagem 

mencionada, Nietzsche leva adiante esse raciocínio de modo consequente: “Contudo, 

existe um intelecto; logo, ele não poderia ser uma ferramenta do mundo dos fenômenos, 

como quer Schopenhauer, mas coisa em si, isto é, Vontade.” (BAW, III, p. 360). De acordo 

com o próprio idealismo de Schopenhauer, é impossível que o intelecto tenha vindo a ser, 

pois ele está sempre suposto. Nesse caso, ele deve ser indistinto da Vontade. Identificado 

com a Vontade, porém, nos vemos outra vez às voltas com o anterior problema da 
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dissolução do transcendental no mundo da representação, e, nesse caso, Schopenhauer 

novamente esbarra no reflexo do mundo fenomênico:  

 

A coisa em si schopenhaueriana seria portanto simultaneamente principium 
individuationis e causa da necessitação: em outras palavras, o mundo existente. 
Schopenhauer quis encontrar o x de uma equação; e depreendemos de seu cálculo 
que x = x, isto é, que ele não o encontrou (BAW, III, p. 360 – Tradução Rogério 
Lopes). 
 

Sendo assim, na quarta investida de Nietzsche toda a construção do sistema 

schopenhaueriano sobre a coisa-em-si é posta em questão, não através de considerações 

epistêmicas, mas sim pela análise de uma falha interna ao próprio sistema. Essa falha 

decorre da tensão permanente entre as considerações subjetiva e objetiva do mundo, 

considerações essas que correspondem, respectivamente, aos dois principais polos do 

sistema de Schopenhauer: a metafísica da Vontade e sua teoria evolutiva-transcendental 

das Ideias. Essa tensão força a dualidade entre vontade e representação de tal modo que, 

no fim das contas, ele resta inconciliável. Vale lembrar que em seu ensaio Haym já havia 

advertido que Schopenhauer reúne duas tradições de pensamento opostas, uma vertente 

transcendental e outra empirista – e que essa reunião é responsável por uma gama de 

problemas. Em sua última objeção, Nietzsche confere ênfase ao fato de que, devido a esse 

paradoxo interno, a filosofia de Schopenhauer não consegue dar conta do problema da 

gênese do intelecto. Para Nietzsche, a maneira como Schopenhauer formula o problema 

não passa de um disfarce para sua falha em dar conta da explicação da gênese do intelecto: 

“assim que chegamos na região dessa questão [da gênese do intelecto] e silenciosamente 

esperamos o que virá em seguida, ele [Schopenhauer], por assim dizer, afugenta-se por 

detrás das nuvens” (BAW, III, p. 361). 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Embora a ausência de propósitos claros faça com que o texto termine também sem 

expressar resultados claros, esse pequeno comentário aparentemente sem maiores 

propósitos faz ecoar as questões que permeiam todo esse escrito: afinal de contas, de uma 

perspectiva mais geral, a essa altura Nietzsche já possui uma posição formada em relação 

ao estatuto epistêmico da metafísica? Sua concessão à especulação metafísica, tornada 

explícita na quarta investida, é consciente ou ocasional, feita apenas para reforçar o caráter 
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problemático do empreendimento de Schopenhauer? Se levarmos em conta o conteúdo das 

investidas anteriores, as simpatias pelas posições de Lange expressas em sua 

correspondência e esse breve comentário final, em que ele parece considerar a especulação 

como um disfarce para questões mais prementes, tudo leva a crer que Nietzsche concede 

direito à especulação apenas de modo programático, para enfatizar as contradições internas 

do sistema de Schopenhauer. Nesse caso, os apontamentos seriam um escrito ímpar na 

produção filosófica da juventude, pois revelam uma crítica deliberada, consciente e 

incisiva à filosofia de seu mestre. Entretanto, uma vez que Nietzsche mantém grandes 

afinidades com a filosofia schopenhaueriana e nunca abandona seu vocabulário, a 

avaliação dos intentos e das posições que subjazem a suas anotações não são evidentes. O 

mais provável é que elas somente sejam compreendidas em conjunto com as demais 

produções da juventude, pois as questões que nesse escrito permanecem abertas continuam 

a ser exploradas em outros escritos da mesma época e mobilizam de um modo geral o 

conjunto de preocupações do jovem Nietzsche. 
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AMOR FATI E ARTE COMO AFIRMAÇÃO DA VIDA 

 

Elciene Alves Ferreira de Oliveira 

 

RESUMO | Este trabalho objetiva analisar possível relação entre a estética da arte, na 
primeira obra de Friederich Nietzsche: O Nascimento da Tragédia ou Helenismo e Pessimismo 
(1871) e a ética do amor fati, presente em obras de sua fase madura: Ecce Homo (1888) e Gaia 
Ciência (1882); e comentadores. Estas referências servem de base para estabelecer uma 
conexão entre a estética da arte, enquanto, expressão de vida, manifestação de vontade e a 
ética do amor fati, como afirmação da vida. De que forma estas concepções se aproximam 
e como justificar esta relação, no contexto da filosofia nietzschiana? Esta discussão está 
estruturada nos seguintes tópicos: considerações introdutórias, seguida por uma 
abordagem suscinta quanto à importância da arte no contexto do nascimento da tragédia; 
o terceiro tópico apresenta a concepção da ética do amor fati, como um eterno sim à vida; 
resgatando no quarto trópico, a questão do amor fati, em conexão com a arte, como 
afirmação da vida, no sentido de inferir possíveis aproximações. Conclui-se, portanto, que 
a ética do amor fati, mesmo como uma concepção filosófica da maturidade de Nietzsche, 
apresenta convergência com a estética da arte trágica, considerando o amor fati, enquanto 
exercício de estetização e afirmação da vida; e a arte trágica como uma estratégia de 
afirmação da vida. Assim, a arte trágica se apresenta como uma estética potencializadora 
do amor fati.  
 
Palavras-chave: Arte. Música. Amor fati. Tragédia. Vida. 
 

 

INTRODUÇÃO 

 

O presente trabalho tem como objetivo analisar possível relação entre a estética da 

arte, constante na primeira obra de Friederich Nietzsche: O Nascimento da Tragédia ou 

Helenismo e Pessimismo (1871) e ética do amor fati, como percepção da sua maturidade 

filosófica.  Portanto, buscaremos verificar se há aproximações entre a estética da arte, no 

contexto do trágico, enquanto, expressão de vida, manifestação de vontade; e a ética do 

amor fati como afirmação da vida; no sentido de constatar, de que forma estas concepções 

se aproximam e como justificar esta relação, no contexto da filosofia nietzschiana. 

A estruturação deste escrito está distribuída em cinco tópicos: neste introito, 

consta a proposta e os elementos que constituem este trabalho; no segundo tópico, 

abordamos, de forma suscinta, algumas considerações relativas à importância da arte no 

contexto do nascimento da tragédia, a partir da abordagem de Nietzsche, que toma como 

base as divindade gregas, Apolo e Dionísio, constituídos como dois impulsos artísticos da 
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natureza; no qual, o impulso apolíneo da beleza, manifestado através do sonho, e o 

impulso dionisíaco da embriaguez, manifestado através da música; estes se convergem, 

resultando na tragédia.  

No terceiro tópico, apresentaremos a concepção de ética do amor fati, como um 

eterno sim à vida; uma postura ética do filósofo, de afirmação à vida, amando-a, 

independente da forma como ela se apresenta, aceitando os fatos bons e ruins, acolhendo 

o belo e o feio; sendo este o amor de Nietzsche e sua ‘fórmula para a grandeza no homem’ 

- amor fati. No quarto tópico, refletimos a ética do amor fati e a estética da arte, no sentido 

de inferir possíveis aproximações entre ambas; considerando uma, enquanto capacidade 

ética de afirmação e fortalecimento da vida, aceitando-a tal como se apresenta na realidade; 

e a outra, enquanto estratégia de elevação da vida ao nível mais alto. Por fim, apresentamos 

as considerações conclusivas, onde destacamos os resultados desta pesquisa, conforme o 

proposto neste escrito. Quanto às obras consultadas para fundamentação desta pesquisa, 

recorremos, principalmente à primeira obra de Nietzsche, o Nascimento da tragédia, 

enquanto base para a análise da estética da arte trágica; e ponderando uma possível conexão 

entre arte e amor fati, consultamos, sobretudo, Ecce Homo e Gaia Ciência, além de outras 

obras de Nietzsche, e comentadores relativas à este tema da maturidade de Nietzsche. 

 

1- ARTE NO CONTEXTO DO NASCIMENTO DA TRAGÉDIA 

 

 No Nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo, Nietzsche desenvolve sua 

concepção de arte com base nas divindades gregas, Apolo e Dionísio; entendendo que, a 

evolução da arte poderia estar ligada a este dualismo do apolíneo, no domínio das artes 

plásticas, harmonia de formas; e do dionisíaco, no domínio da música, desprovida de 

forma, portanto, embriaguez e exaltação entusiástica.  

Segundo o filósofo alemão, estes impulsos artísticos da natureza, apesar de 

divergentes, possuem algo em comum - a arte; de modo que, apareceram unidos “através 

de um miraculoso ato metafísico da ‘vontade’ helênica, [...], e nesse emparelhamento tanto 

a obra de arte dionisíaca quanto a apolínea geraram a tragédia ática” (NIETZSCHE, NT 

§1, 1992, p. 27). Neste contexto, a arte pode ser percebida como potencialização da vida na 

reflexão de Castro (2008. p. 131): 
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Esta filosofia da arte vai além da oposição entre forma (morphé) e matéria (hylé) que 
orienta a estética clássica: se a arte é, para Nietzsche, fruto da força transfiguradora 
da embriaguez, a aparência da forma não remete a outra coisa que não seja seu 
próprio trabalho de potencialização da vida. O que a forma traz consigo é sua 
própria condição: a verdade da vontade intensificada. [...] Sonho e embriaguez são, 
para Nietzsche, os estados estéticos por excelência, que exigem a libertação dos 
limites da consciência empírica individual. A criação artística não tem por “autor” 
o eu consciente de si e reconhecível por todos, mas a potência da vida em sua 
necessidade constante de ultrapassamento de si mesma. 
 

Desde o prefácio de sua primeira obra, O nascimento da tragédia, que o jovem 

filósofo, declara “estar convencido de que a arte é a tarefa suprema e a atividade 

propriamente metafísica desta vida” (NIETZSCHE, NT, 1992, p. 26). Este tema o 

acompanhou em suas reflexões filosóficas, desde então; quando apresentou os impulsos 

apolíneo e dionisíaco nos distintos mundos artísticos do sonho e da embriaguez. Deste 

modo, o impulso apolíneo da beleza se manifesta através do sonho, produzindo uma 

realidade apenas aparente, entendida como verdade, mas que se dissipa quando o sonho 

acaba; simbolizando o mundo da aparência, do fenômeno; este impulso projeta em nós a 

ilusão de que somos um indivíduo. O impulso dionisíaco, da embriaguez, rompe com o 

‘princípio da individuação’, consome todo o mundo da aparência, festejando a 

reconciliação da natureza com o homem.  

Quando estas deidades artísticas da tragédia se aliançam, de modo fraternal, flui 

uma extraordinária alegria artística essencial no âmago do Uno-primordial. Assim, estes 

dois impulsos confluem na dimensão do trágico, promovendo a dissipação da 

individualidade que dá lugar ao coro de transformados; o que resulta na unificação com 

o ser primordial.  

Segundo afirma Nietzsche (NT §1, 1992, p. 31), neste estado dionisíaco, as diferenças 

desaparecem e os homens se conectam numa unidade, de modo que: “o homem não é mais 

artista, tornou-se obra de arte: a força artística de toda a natureza, para a deliciosa satisfação 

do Uno-primordial, revela-se aqui sob o frêmito da embriaguez”. Esta embriaguez 

promove uma espécie de encantamento coletivo, envolvendo a multidão, conforme 

descreve o filósofo: 

 

O encantamento é o pressuposto de toda a arte dramática. Nesse encantamento o 
entusiasta dionisíaco se vê a si mesmo como sátiro e como sátiro por sua vez 
contempla o deus, isto é, em sua metamorfose ele vê fora de si uma nova visão, que 
é a ultimação apolínea de sua condição. Com essa nova visão o drama está completo 
(NIETZSCHE, NT §8, 1992, p. 60). 
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 Quando Nietzsche relata a tensão existente entre os antagônicos impulsos - o 

apolíneo e o dionisíaco, no nascimento da tragédia; ele ressalta a importância da 

reconciliação e da aliança que é estabelecida entre estes dois princípios metafísicos; bem 

como, a convergência entre o culto dionisíaco e a arte trágica que resultam na tragédia. 

Neste sentido, o filósofo destaca o grande valor da música na origem da tragédia, 

afirmando que: “a obra de arte trágica dos helenos brotou realmente do espírito da música” 

(NIETZSCHE, NT §17, 1992, p. 103); portanto, como arte, sobretudo, dionisíaca, a música 

é qualificada como um importante caminho para o rompimento com a individualidade e 

acolhida à alegria e a força da vida, segundo entendimento de Nietzsche (NT §18, 1992, p. 

105): 

 

A música verdadeiramente dionisíaca se nos apresenta como um tal espelho geral 
da vontade do mundo: o evento intuitivo que se retrata nesse espelho amplia-se 
desde logo para o nosso sentimento, até tornar-se imagem reflexa de uma verdade 
eterna.  

 

 Em O nascimento da tragédia, Nietzsche apresenta importantes contribuições de 

Schopenhauer, buscando promover melhor compreensão da arte musical, no contexto de 

sua estética. Desse modo, na percepção de Schopenhauer e de Nietzsche (NT §16, 1992,  p. 

98-99): “a música é, por conseguinte, quando encarada como expressão do mundo, uma 

linguagem universal no mais alto grau”, de forma que esta arte se manifesta como algo 

distinto das demais artes, podendo expressar: “Todas as possíveis aspirações, excitações e 

exteriorizações da vontade”. De tal modo, a música é o “reflexo imediato da própria 

vontade e, portanto, representa o metafísico para tudo o que é físico no mundo”; sendo 

capaz de ressignificar o cenário da vida real e do mundo.  

Neste contexto, na compreensão de Nietzsche (NT §16, 1992, p. 99-100), todo o 

mundo poderia ser chamado: “tanto de música corporificada quanto de vontade 

corporificada”. Visto que, a música se destaca de forma mais significativa, expressando-se 

muito além do conceito, imagem ou cena; a música “proporciona o núcleo mais íntimo, 

que precede toda configuração, ou seja, o coração das coisas”; de forma a expressar-se  como 

“linguagem imediata da vontade”, conclui Nietzsche, afirmando ainda que:  

 

É nesse coro que se reconforta o heleno com o seu profundo sentido das coisas, tão 
singularmente apto ao mais terno e ao mais pesado sofrimento, ele que mirou com 
olhar cortante bem no meio da terrível ação destrutiva da assim chamada história 
universal, assim como da crueldade da natureza, e que corre o perigo de ansiar por 
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uma negação budista do querer. Ele é salvo pela arte, e através da arte salva-se nele 
- a vida (NIETZSCHE, NT §7, 1992, p.55). 

  

Neste sentido, podemos perceber a relevância que Nietzsche (NT §7, 1992, p.55) 

atribui à música, quando este se propõe a buscar, nos princípios artísticos, uma gênese para 

a tragédia grega, afirmando que: “A tragédia surgiu do coro”; em princípio nada havia além 

do coro; e, considera o coro como “uma obra de arte”, desde que seja visto pelo espectador 

ideal. Ainda encontra em Schiller, “uma percepção infinitamente mais valiosa”, para 

descrever o coro, enquanto, “muralha viva que a tragédia levanta ao seu redor para se isolar 

do mundo real e preservar seu solo ideal e sua liberdade poética”  (NIETZSCHE, NT §7, 

1992, p. 55). Desse modo, a música da arte trágica é interpretada como uma base essencial no 

processo do existir do homem no mundo. 

  

Aqui se faz agora necessário, com uma audaz arremetida, saltar para dentro de uma 
metafísica da arte, retomando a minha proposição anterior, de que a existência e o 
mundo aparecem justificados somente como fenômeno estético: nesse sentido 
precisamente o mito trágico nos deve convencer de que mesmo o feio e o 
desarmônico são um jogo artístico que a vontade, na perene plenitude de seu prazer, 
joga consigo própria. Difícil como é de se apreender, esse fenômeno primordial da 
arte dionisíaca só por um caminho direto torna-se singularmente inteligível e é 
imediatamente captado: no maravilhoso significado da dissonância musical; do 
mesmo modo que somente a música, colocada junto ao mundo, pode dar uma 
noção do que se há de entender por justificação do mundo como fenômeno 
estético. O prazer que o mito trágico gera tem uma pátria idêntica à sensação 
prazerosa da dissonância na música. O dionisíaco, com o seu prazer primordial 
percebido inclusive na dor, é a matriz comum da música e do mito trágico 
(NIETZSCHE, NT §24, 1992, p. 141). 

 

 É possível verificar, nesta primeira escrita de Nietzsche, uma percepção da tragédia 

como arte que afirma a vida; desse modo, busca partilhar com os alemães tudo aquilo de 

mais essencial que ele identifica na cultura grega: o reconforto do heleno através do coro, 

salvando-se através da arte; a relevância da música, justificando o mundo como fenômeno 

estético; o homem, enquanto obra de arte; o sonho e a embriaguez, como estados estéticos 

por excelência; e dentre tantas outras concepções, que resultam no entendimento da arte, 

sobretudo, como potencialização da vida.  

Nesta caminhada reflexiva do jovem Nietzsche, em que medida podemos inferir 

um esboço, ainda que intuitivo, de seu eterno sim à vida? 
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2- AMOR FATI, UM ETERNO SIM À VIDA 

  

A ética do amor fati, concebida por Nietzsche, na fase de sua maturidade, pode ser 

traduzida como amor ao fado, amor ao destino. O filósofo o reconhece como o seu amor, 

entendendo que, nesse sentido, a vida deve ser aceita como ela é, sem reservas ou condições; 

numa defesa de que a grandeza do homem está na capacidade de aceitar os acontecimentos 

bons e ruins, de forma realista, sem fugir das dificuldades ou dores. Delineando assim, em 

1888, o significado de amor fati: 

 

[...] A minha fórmula para a grandeza do homem é amor fati: nada pretender ter de 
diferente, nada para a frente, nada para trás, nada por toda a eternidade. O 
necessário não é apenas para se suportar, menos ainda para se ocultar – todo o 
idealismo é mentira perante o necessário – mas para o amar... (NIETZSCHE, EH, 
por que sou tão inteligente? §10, 2008, p. 42). 

 

O filósofo defende uma postura de afirmação diante da vida, no sentido de não 

olhar para o que passou ou para o que há de vir, mas acolher o que é necessário, aceitar a 

realidade do agora, amar a vida da forma como ela se apresenta, não temendo ou 

lamentando-se das situações, por mais cruéis e dolorosas que possam ser. Neste mesmo 

aforismo, Nietzsche (EH, por que sou tão inteligente? §10, 2008, p. 41) relata que: “com sete 

anos, sabia já que jamais alguma palavra humana me feriria: alguém me viu alguma vez 

magoado a tal respeito?”; constatando que, mesmo na sua infância já havia uma postura de 

coragem e firmeza diante da realidade. Essa nova perspectiva também se projeta como 

alternativa à cultura moral ocidental, que o filósofo busca desconstruir, entendendo-a 

como ambígua e doentia.  

Ainda, nesta obra autobiográfica - Ecce Homo, no final do quarto aforismo de O 

Caso Wagner, Nietzsche (2008, p. 100) se refere ao amor fati como sua natureza mais 

íntima. No seu desabafo, o filósofo, profere ataques contra os impossíveis Alemães, 

sobretudo, Wagner - a quem ele amava; Lutero - um monge impossível; e alguns filósofos 

alemães1, a quem chamou de fabricantes de véus. Afirmando que: “os Alemães são para 

mim impossíveis. Quando imagino uma espécie de homem, que se contrapõe a todos os 

meus instintos, é sempre um alemão que me ocorre”. Desse modo, é possível verificar o 

amor fati como um escudo, um estandarte, ressignificando o sofrimento, o desconforto e 

                                                        

1 Fichte, Schelling, Schopenhauer, Hegel, Schleiermacher como a Kant e Leibniz; todos eles são simples 
«Schleiermacher» [fabricantes de véus]). 
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tudo que incomoda o filósofo, quando conclui: “Eu mesmo nunca sofri por tudo isso; o 

necessário não me fere; amor fati é minha natureza mais íntima.” (NIETZSCHE, EH. O 

Caso Wagner. §4, 2008, p.100).  

Em Gaia Ciência (2001), a ética do amor fati se manifesta como uma ética que diz 

“Sim”, uma ética afirmativa, que abraça o seu destino. Assim como a citada obra, “um livro 

que diz sim”, como afirma Nietzsche (GC, 2001, p. 9), no prólogo, reconhecendo-o como 

uma dádiva, em constância de profundidade e petulância, bem como, resultado de sua 

gratidão pelo restabelecimento de sua saúde. E neste ânimo e satisfação, segue no prólogo, 

emanando-se em festa, pela esperança que renasceu, quando sua convalescência se tornou 

em saúde e sua privação e impotência deram lugar ao júbilo de forças renovadas, 

permitindo um renascer de sua fé no amanhã e um novo aventurar-se, perante a 

recuperação de sua saúde.  

Diante disso, Nietzsche (GC, §3, 2001, p. 13) afirmou que: “Viver – isso significa, para 

nós, transformar continuamente em luz e flama tudo que somos. E também tudo o que 

nos atinge; não podemos agir de outro modo”. Ressaltando o filósofo que, apesar das 

limitações e dores ocasionadas pela sua severa enfermidade, ele foi beneficiado através 

dela, percebendo: “a grande dor como o extremo liberador do espírito” (NIETZSCHE, GC 

§3, 2001, p. 12). Assim, a acolhida do destino representa um processo necessário de 

aprendizado, conforme assegura a seguir: 

 

Para o Ano Novo. – Eu ainda vivo, eu ainda penso: ainda tenho de viver, pois ainda 
tenho de pensar. [...]. Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é 
necessário nas coisas: – assim me tornarei um daqueles que fazem belas as coisas. 
Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o meu amor! Não quero fazer 
guerra ao que é feio. Não quero acusar, não quero nem mesmo acusar os acusadores. 
Que a minha única negação seja desviar o olhar! E, tudo somado e em suma: quero 
ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!” (NIETZSCHE, GC §276, 2001, p. 187-
188). 

 

Este aforismo registra um desejo de Nietzsche para dar início a mais um ano novo, 

um propósito que pretendia assumir por toda a sua vida, de buscar apreciar como belo tudo 

que é necessário. Neste sentido, a filosofia nietzschiana ressalta o valor da afirmação da 

vida na existência finita, enquanto processo, a ser cultivado através do amor fati. 

Entretanto, a arte também é pensada pelo filósofo como possibilidade de embelezamento 

da vida, sendo capaz de ocultar tudo que é feio e doloroso, e tornar as pessoas mais 

suportáveis.  
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A arte deve, sobretudo e principalmente, embelezar a vida, ou seja, tornar a nós 
mesmos suportáveis e, se possível, agradáveis para os outros: com essa tarefa diante 
de si, ela nos modera e nos contém, cria formas de trato, vincula os não-educados 
a leis de decoro, limpeza, cortesia, do falar e calar no momento certo. Depois a arte 
deve ocultar ou reinterpretar tudo que é feio, o que é doloroso, horroroso, nojento, 
que, apesar de todos os esforços, sempre torna a irromper, em conformidade com a 
origem da natureza humana: deve assim proceder, em particular, no tocante às 
paixões e angústias e dores psíquicas, e no que é inevitavelmente ou 
insuperavelmente feio deve fazer com que transpareça o significativo. 
(NIETZSCHE, HDU2 §174, 2008, p. 82-83). 

 

A importância da arte na filosofia nietzschiana é perceptível desde sua primeira 

obra, O Nascimento da Tragédia, fazendo-se constante nos seus escritos, geralmente, no 

sentido de conferir sentido à vida, embelezando-a, dignificando-a ou seduzindo-a, de 

modo a tornar mais agradável a existência.  

Considerando a relevância da arte, enquanto potencializadora da vida e o amor fati 

como um sim, cada vez mais alto, em celebração a vida; há possibilidades de estabelecer 

conexões entre amor fati e arte como afirmação da vida? 

 

3- AMOR FATI E ARTE COMO AFIRMAÇÃO DA VIDA 

 

A arte e a metafísica da vontade são abordagens predominantes na primeva 

filosofia nietzschiana, O nascimento da tragédia; sobretudo, diante das influencias de 

Schopenhauer e de Wagner, enquanto relevantes inspirações deste escrito. E, de modo 

geral, ainda que ressignificando-se e redimensionando suas concepções filosóficas, é 

possível que o tema da tragédia tenha prevalecido, de forma significativa, nas obras do 

filósofo, que posteriormente se reconhece como o filósofo trágico.  

Nesta primeira obra, Nietzsche descreve a manifestação da arte trágica, tendo por 

base sua conexão com a dualidade das dimensões estéticas do apolíneo e do dionisíaco, em 

constante movimento de luta e reconciliação, uma tensão de forças que favorece a vida, 

refletida, portanto, sob uma perspectiva artística, onde arte e vida são percebidas enquanto 

impulso, pulsão e vontade. Esta concepção também é percebida em Crepúsculo dos ídolos, 

quando o conceito do trágico é qualificado por Nietzsche (CI, O que devo aos antigos §5, 

2014, p. 113), como uma psicologia, um sentimento de extravasamento da vida, capaz de 

transformar a dor em força, em recomeço:  

 

A psicologia do orgiástico como um sentimento transbordante de vida e de força, 
no interior do qual a própria dor ainda atua como estimulante, deu-me a chave para 
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o conceito do sentimento trágico, que fora mal-entendido tanto por Aristóteles 
quanto especialmente pelos  nossos pessimistas. [...]. O dizer Sim à vida, inclusive aos 
seus mais obscuros e mais duros problemas; a vontade de vida, que se alegra da 
própria inesgotabilidade no sacrifício de seus tipos supremos - a isso eu denominei 
dionisíaco, isso eu vislumbrei como a ponte que conduz à  psicologia do poeta 
trágico. 
 

Segundo Giacoia (2010), a tragédia grega é resgatada por Nietzsche, por ser uma 

forma de vida autêntica, afirmativa, que se negava à artificialidade, ao conformismo e ao 

otimismo ingênuo, assumindo um perfil de aceitabilidade da vida na forma em que ela se 

apresenta. Desse modo, o conceito nietzschiano do trágico, para Giacoia, apresenta-se 

como: 

 

[...] um modo de pensamento que fosse capaz de assumir e afirmar a totalidade da 
existência, na integridade de seus aspectos, incluindo o que nela existe de sombrio 
e luminoso, de alegre e doloroso, de desfalecimento e exaltação. Trágico é um 
pensamento capaz de acolher e bendizer tanto a criação como a destruição, a vida 
como a morte, a alternância eterna das oposições, no máximo tensionamento. Uma 
filosofia trágica prescinde de uma visão jurídica e culpabilizadora da existência, 
acredita na inocência do vir-a-ser, não nega nem condena, mas aceita a vida sem 
subtração e nem acréscimo. Uma existência trágica é aquela que, sem depender de 
uma crença na ordenação e significação moral do mundo, não considera o mal e o 
sofrimento como uma objeção contra a vida (GIACOIA, 2010, p. 36). 

 

Considerando o proposto neste escrito, no sentido de buscar identificar alguma 

inferência da ética do amor fati nesta primeira obra de Nietzsche; estas considerações de 

Giacoia sobre o pensamento trágico, diante da afirmação do existir, apresentam 

aproximações com a concepção da ética do amor fati; bem como a abordagem de Machado 

(2005, p. 179), quando se reporta ao Nascimento da tragédia:  

 

Com que finalidade a tragédia apresenta apolineamente a sabedoria dionisíaca? Para 
fazer o espectador aceitar o sofrimento com alegria, como parte integrante da vida, 
porque seu próprio aniquilamento como indivíduo em nada afeta a essência da 
vida, o mais íntimo do mundo. Assim, fundada na música, a tragédia, expressão das 
pulsões artísticas apolínea e dionisíaca, é a atividade que dá acesso às questões 
fundamentais da existência. 
 

  É curioso perceber, na gênese da filosofia nietzschiana, quando este ainda não havia 

citado o termo ‘amor fati’, mas, intrinsecamente, o filósofo já o acolhia, de algum modo, 

em sua essência; considerando a noção de afirmação de vida sempre presente no contexto 

da tragédia; onde a razão de ser, é a alegria, e a arte, é apresentada como uma estética, em 

favor da vida; ressaltando o existir como um eterno prazer; a morte como um fato esperado 
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e o sofrimento como uma realidade; portanto, fatos que devem ser aceitos naturalmente, 

conforme concepções do próprio filósofo, constante neste aforismo: 

 

Também a arte dionisíaca quer nos convencer do eterno prazer da existência: só que 
não devemos procurar esse prazer nas aparências, mas por trás delas. Cumpre-nos 
reconhecer que tudo quanto nasce precisa estar pronto para um doloroso ocaso; 
somos forçados a adentrar nosso olhar nos horrores da existência individual - e não 
devemos todavia estarrecer-nos: um consolo metafísico nos arranca 
momentaneamente da engrenagem das figuras mutantes. [...] Apesar do medo e da 
compaixão, somos os ditosos viventes, não como indivíduos, porém como o uno 
vivente, com cujo gozo procriador estamos fundidos (NIETZSCHE, NT §17, 1992, 
p. 103).   

 

O filósofo trágico, neste texto, manifesta sua afirmação à vida, potencializando-a 

e fortalecendo-a, de modo a estabelecer uma importante conexão com a arte, na busca pelo 

“eterno prazer da existência”, mesmo ciente dos horrores que podem fazer parte desse 

existir. Assumir o destino, não subjugando-se, faz parte da filosofia nietzschiana; segundo 

afirma FEILER (2018, p. 35), conceituando a ética do amor fati, concepção filosófica da 

maturidade de Nietzsche: 

 

Por mais que se apresentem obstáculos causadores de inúmeros sofrimentos, estes 
não subjugam, pois, todas estas forças que fazem sofrer não são estranhas àqueles 
que as experimentam, mas estão relacionadas a sua singularidade de vida. A sua 
postura, neste sentido, é aquela que assume o destino, como em Nietzsche, 
apresentando o seu conceito de amor: a acolhida jubilosa à vida, ao destino: amor 
fati, que é a sua ética, a sorte da vida daqueles que não se resignam à felicidade dos 
fracos, mas que se lançam, com valentia e coragem, frente às situações adversas.  

 

Nietzsche (GC §276, 2001, p. 187-188) concebe o amor fati como um Sim 

incondicional, quando declara; “Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o meu 

amor!”, que afirma a dor, mas também fortalece a vida; que aceita o mundo real que é vida, 

é movimento, é força, que é o mundo da vontade da vida; portanto, é alegria, é música e 

também tragédia. Vale perceber em Ecce Homo, sua autobiografia filosófica, as próprias 

impressões do filósofo em relação ao trágico; afirmando a presença de uma potência 

afirmadora do trágico: 

 

Até que ponto encontrei assim o conceito de ‘trágico’, o conhecimento definitivo 
sobre o que é a psicologia da tragédia, foi por mim expresso ultimamente ainda no 
Crepúsculo dos ídolos (última página). ‘O dizer sim à própria vida, mesmo nos seus 
mais estranhos e mais duros problemas; a vontade de viver, que se alegra com o 
sacrifício dos seus tipos mais elevados à própria inesgotabilidade – eis o que eu 
chamo dionisíaco, eis o que adivinhei como ponte para a psicologia do poeta 
trágico. Não para se livrar do terror e da compaixão, não para se purificar de uma 
emoção perigosa mediante a sua descarga veemente (assim o entendera Aristóteles), 
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mas para, além do terror e da compaixão, ser ele mesmo o eterno prazer do devir – 
prazer que encerra em si também a alegria do aniquilamento...’. Tenho, neste 
sentido, o direito de me considerar a mim mesmo como o primeiro filósofo trágico 
- isto é, o extremo contraste e o antípoda de um filósofo pessimista (NIETZSCHE, 
EH, O nascimento da tragédia §3, 2008, p. 52-55).   

 

Neste contexto, em Ecce Homo, ao se reportar ao Nascimento da tragédia, algumas 

vezes, Nietzsche diz ‘Sim à vida’ de forma muito similar à ética do amor fati. No 

Nascimento da tragédia, esta potência de afirmação da vida também está presente, 

manifestando-se através da arte, enquanto modelo de expressão de vida e de impulso para 

a criatividade; do trágico que reflete alegria e celebração à vida; e da música promovendo 

encantamento, embriaguez, consolo metafísico, que ressignificam o existir e elevam a 

vontade à sua vontade mais forte. Portanto, é possível perceber a arte trágica como 

estratégia potencializadora do amor fati. 

 

4- CONSIDERAÇÕES CONCLUSIVAS  

 

Neste escrito analisamos a abordagem nietzschiana relativa à estética da arte, bem 

como, a ética do amor fati, buscando identificar aproximações entre ambas; tendo como 

base algumas obras de Nietzsche, principalmente: O Nascimento da Tragédia ou Helenismo 

e Pessimismo (1871), Ecce Homo (1888) e Gaia Ciência (1882), além de comentadores. No 

contexto da tragedia, expomos a respeito da concepção de arte na perspectiva de Nietzsche 

que, inspirado na cultura grega, argumenta o nascimento da tragédia a partir de dois 

divergentes impulsos artísticos da natureza: o impulso apolíneo da beleza, da aparência, 

manifestado através do sonho, representando o mundo da individuação; e o impulso 

dionisíaco da embriaguez, manifestado através da música, do coro, que promove a 

convergência e reconciliação destes dois impulsos, resultando na tragédia, enquanto, 

conforto metafísico. Neste sentido, o filósofo ressalta a música, como linguagem imediata 

da vontade, justificando o mundo como fenômeno estético; o sonho e a embriaguez, como 

estados estéticos por excelência, onde o artista se torna em obra de arte; bem como, a 

importância da arte, enquanto potencialização da vida. 

Quanto à concepção nietzschiana de amor fati - o eterno sim à vida; apresentamos 

algumas considerações, neste sentido, de forma delimitada, devido aos poucos registros, 

concernentes a este conceito, defendido pelo filósofo; bem como, pela demarcação do 

objeto de estudo desta pesquisa, voltado, sobretudo ao possível diálogo entre estética da 
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arte e ética do amor ao destino; de modo que buscamos evitar a abordagem de outras 

concepções ligadas ao tema, constantes na sua filosofia da maturidade.  Neste contexto, 

Nietzsche entende a ética do amor fati como sua ‘fórmula para a grandeza no homem’,  

assumindo uma postura de acolhimento à vida,  com dedicação e determinação de aceitá-

la, independente da forma como ela se apresenta, ainda que diante de situações dolorosas 

e cruéis, ressaltando o amor fati como sua natureza mais íntima; portanto, este amor ao 

fado, este amor ao destino,  se configura na ética que diz “Sim”, que afirma a vida e a abraça 

sem reservas, enquanto aprendizado, vendo como belo o que é necessário, numa atitude 

positiva diante da realidade. 

No que se refere à possíveis aproximações entre a ética do amor fati e a estética da 

arte; é possível observar na arte trágica, no movimento de tensionamento e reconciliação 

das dimensões apolíneas e dionisíacas, que ocorre uma acolhida tanto à criação como à 

destruição, e deste movimento resulta a tragédia, o encantamento; de modo que, o 

espectador aceita o sofrimento com alegria, diante do consolo metafísico; ressaltando, na 

tragédia, uma mensagem de afirmação de vida.  

Neste contexto, é possível inferir que, na gênese da filosofia nietzschiana, quando 

ainda não havia uma concepção de amor fati, o filósofo, intrinsecamente, já o acolhia, de 

algum modo, em sua essência; nos conduzindo à um entendimento de que a ética deste 

amor ao destino, mesmo como uma compreensão filosófica da maturidade de Nietzsche, 

proporciona conexão com a estética da arte trágica, considerando o amor fati, enquanto 

exercício de estetização e afirmação da vida; e a arte trágica como uma estratégia de 

afirmação da vida. Portanto, a arte trágica se apresenta como uma estética potencializadora 

do amor fati. 
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PROBA AUTOTORTURA N’A PRETENSA LUTA DOS 

MOTIVOS (M 129) 

 

Hercules Garcia da Silva Neto 

 

RESUMO | Um dos “preconceitos morais” a que o subtítulo da obra propõe “reflexões” 
são os “motivos” da ação. Essa motivação não aparece tão fluída como efetivamente vem 
a ser, já que seu acesso é “consciente” (bewusst). Isso significa confusão entre “a luta dos 
motivos diversos com a comparação das possíveis consequências de atos”. Além de 
consciência e utilitarismo estarem em questão, enxergamos uma ferramenta conceitual 
para expor nossa hipótese de essa ‘proba autotortura’ (quälen wir uns oft redlich) garantir 
organização da atividade individual: o ‘jogo de forças’ (Kräftespiel). O problema formula-
se em torno desse ‘jogo de forças’ quando é colocado como ‘hábito’, mas cuja “imagem” 
construída de seus encadeamentos pode ser falsa ou de ‘um gênero outro de motivos’ que 
não o da efetividade desse ‘hábito’. Uma questão subjacente é o que significa essa ‘tortura’ 
ser ‘proba’ ou ‘honesta’. Usamos o conceito “margem de manobra” (Spielraum) – 
literalmente ‘espaço de jogo’ – como análogo a ‘jogo de forças’ porque serve a acordo intra 
e interindividual do funcionamento não consciente das coisas. Julgamos que a 
plausibilidade da hipótese, caso aceita, contribui a um balanço da temática moral no 
intermédio, diferente dessa denominada “uma das confusões mais ricas em consequências 
e mais nefastas para o desenvolvimento moral” que envolve ‘realidade’ e sua desatenta 
‘construção’ sobre a qual, não obstante, fundamos sistemas de juízos e crenças e “com 
frequência nos torturamos [prob]amente”. 
 
Palavras-chave: Consciência. Redlichkeit. Spielraum. 
 

 

INTRODUÇÃO 

 

Analisamos a crítica à ação utilitária, a insuficiência da justificativa consciente e 

propomos, baseado em entendimento da verdade e veracidade, o potencial justificador da 

Redlichkeit ou ‘probidade’1 para novas formas de ação. Para tanto, recorremos ao registro 

antiutilitário que identificamos em Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (WL)2 em 

relação ao conceito de verdade como objeto de um “impulso” heurístico3. Num segundo 

                                                        

1 Adotamos essa tradução por sua raiz sânscrita de ‘excelência’ e o cognato de ‘abundância’, ‘excesso’ em probus 
(cf. VAAN, 2008, p. 490-1). Com exceção do original, usamos aspas simples para indicar paráfrase ou tradução 
nossa, em que palavras intercaladas com “/” significam traduções alternativas e “[ ]” significa adaptação nossa. 
2 Como convenção contra equívocos quanto a qual é obra usada aqui, abreviamos obra original seguida da 
seção. Referente à obra original, usamos a Edição crítica digital (eKGWB). 
3 Consoante à hipótese de Andrea Bertino de ‘instintos e impulsos como signos heurísticos’ enquanto 
‘oportunidade de uma nova perspectiva da história e da cultura’ (2010, p. 81). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB
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momento, expomos a crítica em WL a elementos conscientes como sentimento e 

pensamento, uma vez que cada “já se encontra condicionado pelas mais elementares 

estruturas da linguagem”4, o que acarreta tomá-los como ‘ficções’5; seguido da ampliação 

temática em torno à distinção verdade-veracidade explícita em Aurora (M 73) e o critério 

da aparência6 nessa distinção (M 479). Por fim, buscamos recuperar na obra intermediária 

uma especificidade da linguagem nietzschiana, que consideramos na figura ou ideal de 

‘probidade’ (Redlichkeit), para propor o modelo justificador de uma nova ética dos signos, 

que implica, em nossa análise, a interpretação de Werner Stegmaier sobre a “margem de 

manobra” ou ‘espaço de jogo’ (Spielraum) que tratamos como análoga ou sinônima do ‘jogo 

de forças’ (Kräftespiel) apresentado em M 129. Nossa ética dos signos possibilita diversidade 

comunicativa7. 

 

1- VERDADE ANTIUTILITÁRIA 

 

O primeiro ponto que nos interessa em M 129 é o raciocínio utilitarista dessa lógica 

da ação de pensar ou imaginar o melhor ato, que teria as melhores e mais agradáveis 

consequências. Assim, supostamente agimos porque usamos o filtro da agradabilidade 

geral ou particular e nos agradamos por acreditarmos agir desta forma. Esse é o círculo 

vicioso da utilidade que Nietzsche trata explicitamente desde WL. Em suma: age-se bem 

porque é bom e é bom porque se age bem. Não parece objetivo principal da seção 129 

                                                        

4 “Introdução” de Fernando de Moraes Barros (NIETZSCHE, 2007, p. 12). 
5 Cujo “ficcionalismo”, como Ricardo Dalla Vecchia (2014, p. 32; 145), assumimos presente já em WL. 
6 Sobre aparência, consideramos o trabalho de Mattia Riccardi (2013) em especial, que explora a tese de um 
‘sensualismo’ nietzschiano cujo cerne é o atributo etiológico dos ‘(órgãos de) sentidos’ baseado sobretudo em 
JGB 15. Julgamos o vínculo entre Aurora e JGB legítimo à medida da aproximação editorial intencionada por 
Nietzsche entre as duas obras, ao ponto de considerar JGB “segundo volume da ‘Aurora’” (JANZ, 2021, p. 1599). 
7 “Signos tomados como signos concedem margens de manobra para interpretação, margens de manobra para o 
mal-entendimento. Essas margens de manobra podem, se limitadas sistematicamente, ser ‘definidas’ [como] 
signos, a fim de que sejam utilizadas de modo unívoco e por uma doutrina de valor universal. No entanto, esse 
não é seu primeiro ou mesmo seu único e significativo uso. Seu primeiro uso é o uso na comunicação entre 
indivíduos, uso que pode e deve ser de múltiplas formas e, com isso, também ambíguo, assim como são os 
indivíduos. Os signos devem ter para isso ‘amplas’ margens de manobra para interpretação, no interior das quais 
cada um pode entender aqueles a seu modo e, assim, de modo diferente dos outros. Que aí uns aos outros 
possam se ‘mal-entender’, isso lhes é ‘concedido’. Decisivo aqui é que signos, vistos desse ângulo, tornam 
possível uma comunicação individual entre indivíduos. Pois, se indivíduos, de imediato, não possuem nada 
em comum, têm que tornar algo cognoscível na comunicação e eles o fazem mesmo porque usam signos 
comuns de um modo individual. Por meio desse uso individual, ou seja, por causa das margens de manobra 
para interpretação dos signos, os indivíduos se colocam uns em relação aos outros como indivíduos. 
Dependendo das margens de manobra que possam conceder uns aos outros para o mal-entendimento, eles 
conservarão ou não a comunicação” (STEGMAIER, 2013, p. 145-6). Doravante, a não ser apontado contrário, 
toda ênfase é original de citação. 
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dissolver o círculo, se é possível dissolvê-lo. Mas ao mesmo tempo enxergamos uma 

justificativa valiosa para cindir a circularidade em algum ponto, já que, embora esse 

raciocínio utilitarista possa descrever tipos ou modos de ação e até explicá-los de alguma 

forma, como pela função social, na ideia de bem-estar geral por exemplo; ainda assim, só o 

elemento do motivo e da ação não justificam sua plausibilidade8 epistêmica por estarem 

sujeitos a dogmatismos e relativismos de toda sorte cada qual com a justificativa, isto é, 

uma exposição da pretensa legitimidade que lhes aprouver. Isso constitui lacuna 

argumentativa que Nietzsche conseguia perceber – a julgar simplesmente por sua 

“formação clássica”9, pela qual já identificava ‘enfraquecimento’ na educação de sua 

época10. Essa lacuna permite estabelecimento de diferentes princípios ou finalidades de 

ação, onde mora a “periculosidade” que Nietzsche tanto advertia a respeito de justificativas 

que abrem mão de um sentido da vida ou restringem absurdamente esse sentido11. Uma 

saída é a metodologia heurística de leitura e produção dos “signos” ou ‘sinais’ (Zeichen) cujo 

exemplo no “impulso à verdade” (WL 1) constitui provisoriedade central para a construção 

socioepistemológica, uma vez que ‘o sinal de servitude’ (das Zeichen der Dienstbarkeit) 

intelectual se altera pelo domínio da “dissimulação” (WL 2) e, com isso, passa o intelecto 

a, “[c]om satisfação criativa, baralha[r] metáforas e desloca[r] as pedras demarcatórias da 

abstração, de sorte que, por exemplo, designa o rio como o caminho que se move e que 

carrega o homem em direção ao local rumo ao qual, do contrário, ele teria de caminhar” 

                                                        

8 No sentido do ‘que é imediata e provisoriamente certo [gewiss]’, que se torna ‘autocompreensível’ 
(selbstverständlich) e que, ‘uma vez articulado, exposto, torna-se questionável’ (STEGMAIER, 2008, p. 15). 
9 “Uma publicação festiva de 1843 do Reitor Kirchner explica os princípios pedagógicos de Pforta: ‘Trata-se de 
uma instituição educacional e instrucional, na qual [...] alunos são confiados à alma mater não só para a 
instrução, como num ginásio urbano, mas também para a formação moral [...]’. / [...] O espírito de Pforta, porém, 
não era puramente conservador-prussiano e militarista como no corpo de cadetes, antes apoiava-se 
completamente no espírito do humanismo, formado pelos clássicos alemães e desenvolvido pela filologia do 
século XVIII. [...] / Essas pessoas eram adeptas de uma ‘formação clássica’. Elas liam e comentavam os autores 
da Antiguidade, estudavam e discutiam a filosofia antiga e se entusiasmavam com a alta poesia dos poetas 
líricos, épicos e trágicos” (JANZ, 2021, p. 82-4; 433). 
10 “Com fortes ataques contra uma generalização e nivelação da ‘educação’, ele [Nietzsche] se opõe sozinho às 
vertentes de seu tempo, que no nosso século XX alcançariam a vitória absoluta. Nas anotações para a primeira 
palestra [Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino], encontramos a seguinte passagem: ‘A educação geral 
é apenas uma fase preliminar ao comunismo [enquanto influência do mercantilismo contemporâneo e do 
interesse estatal sobre o currículo e o propósito do ginásio]: desta forma, a educação é tão enfraquecida que se 
torna incapaz de providenciar um privilégio. De forma alguma serve como recurso contra o comunismo. A 
educação geral, i.e., a barbárie, é a precondição do comunismo. A educação ‘adequada para o tempo’ passa para 
o extremo da educação ‘adequada para o momento’: i.e., o aproveitamento bruto da utilidade momentânea. Se 
começarmos a ver a educação como algo útil, logo confundiremos o útil com a educação’ [cf. NF-1870, 8[57]]” 
(JANZ, 2021, p. 535-6). 
11 Como é o caso da “compaixão, na medida em que produz sofrimento [...]. Supondo que ela predominasse por 
um só dia, imediatamente pereceria a humanidade” (M 134); ou sua completa rejeição na ‘ataraxia’, que implica 
negar ‘os afetos disponíveis pela natureza’, por conseguinte, negar ‘vida’ (cf. SCHMIDT, 2015, p. 219). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1870,8[57]
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(WL 2)12. Usar metáforas é uma forma de articular plausibilidade, isto é, de condicionar 

problemática sobre determinado ‘sinal’. Se “impulso” (“à verdade”) é um ‘sinal’13, 

estabelecemos sua heurística14. Sempre que “[o] intelecto [...] pode enganar sem causar 

prejuízo” (WL 2) significa sua liberdade da problemática metafórica de sua própria 

constituição plausível. A “verdade” torna-se uma convenção, portanto, agradável, sem 

expectativa de “prejuízo”. Assim, podemos ver “verdade” como um produto da 

“dissimulação” intelectual. Se a “verdade” passa a ‘prejudicar’, possivelmente é porque foi 

posta em questão ou ‘novamente metaforizável’15. 

Já em WL 1, na famosa definição antropomórfica de “verdade”, encontramos a 

distinção entre verdade e veracidade que presumimos poder explicar o paradoxo de 

convenção pelo inconsciente esquecimento16 e o de superação ou transformação de 

convenções pela função antiutilitária da verdade; não seu caráter olvidável, mas 

memorável. Uma convenção solidifica-se pelo esquecimento e fluidifica na mimese. 

Parece-nos plausível enxergar na arte mimética da representação um análogo da memória, 

se a “verdade” convencional está para a dissuasão de determinadas lembranças17 inúteis à 

“vivência primordial” (WL 1)18 (por exemplo as sinalizadas como ‘mentiras’) como a 

                                                        

12 Cf. Nietzsche (2007, p. 48-9). Para WL, por não ser aforismático, doravante apontamos referência 
convencional (traduzida) para facilitar localização do texto citado. 
13 Conforme Bertino (2010). 
14 Stegmaier também confere caráter ‘heurístico’ às ‘metáforas’ em Nietzsche (STEGMAIER, 2008, p. 20).  
15 Referente à passagem em que Nietzsche aborda o humano como “gênio da construção” capaz de criar 
conceitos sólidos ao mesmo tempo flexíveis (WL 1), Stegmaier aponta o caráter utilitário-transformador das 
‘imagens’ e ‘metáforas’ cuja movimentação ‘permite os espaços de jogo/margens de manobra por ampliações e 
deslocamentos para poderem corresponder à incessante mudança das situações de seu uso’ (2008, p. 20): ‘Em 
redes móveis conceitos também permanecem móveis ou, caso se torne necessário, novamente metaforizáveis’ 
(2008, p. 21). 
16 Que, segundo comenta Sarah Scheibenberger, equivale à ‘arte de dissimulação na gênese do intelecto e seus 
efeitos’ (2016, p. 35). 
17 Entendemos lembrança como sinônima à “recordação” usada por Fernando de Moraes Barros para a única 
ocorrência de Erinnerung em WL. Segundo estudos interdisciplinares, o idioma alemão diferencia 
tecnicamente “recordação” de “memória” (Gedächtnis), sendo a diferença fundamental que Erinnerung se 
vincula ao ‘processamento orgânico-psíquico das informações’ cujo ‘sistema de integração, armazenamento e 
recuperação’ é Gedächtnis (EICHENBERG; GUDEHUS; WELZER, 2010, p. VII). 
18 Urerlebniss (cf. Nietzsche (2007, p. 35)) que ‘se torna consciente ao ser lembrada’ (SCHEIBENBERGER, 2016, 
p. 16); se “consciência” (Bewusstsein) funciona via conceitos (WL; NIETZSCHE, 2007, p. 28-9; 47). Podemos 
lembrar ainda como Jorge Viesenteiner vê Erlebnis e pathos como equivalentes (2013, p. 137 sqq.) com implicações, 
por exemplo, para a “paixão do conhecimento”, o “entrecruzamento da finalização do projeto de espíritos 
livres e o prelúdio a uma filosofia do futuro” e a “criação de si” (2013, p. 142; 145; 187). A primeira das implicações 
torna-se mais interessante para nós quando vemos que pathos tem a mesma função heurístico-ficcional que a 
‘metáfora desgastada sensualmente sem força [sinnlich kraftlos] no conceito’ (WL 1). Quer dizer, tivesse ela 
‘força sensual’, adquiriria capacidade determinativa consoante o ‘sensualismo’ interpretado por Riccardi dos 
‘sentidos como causalmente eficazes’ (2013, p. 8 sq.). Se não ‘força causal’, pelo menos ‘regulativa’ (JGB 15); que 
implica o ficcionalismo heurístico no modelo que propomos segundo Bertino (2010) e Dalla Vecchia (2014). À 
segunda implicação, sobre o “futuro”, valem os estudos recentes da ‘memória’, em que esta possibilita ‘uma 
orientação no presente e uma configuração do futuro’ (EICHENBERG; GUDEHUS, WELZER, 2010, p. VII). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WL
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WL-1
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“obrigação de ser veraz” está para a dissimulação ou esquecimento (alteração sistêmico-

conceitual). Entendemos que utilização metafórica de verdades convencionais, por hábito 

ou por “moralidade”19, compreende a função de esquecimento e a de lembrança. Nietzsche 

explicita isso. Mas, se o hábito do esquecimento gera o que chama de “sentimento da 

verdade” e impele a racionalidade humana a “agir sob o império das abstrações”, isso 

significa que o uso feito desse “sentimento” e das “abstrações” pode modificar o próprio 

conceito de verdade? Entendemos que sim, pois, se assim não o fosse, não haveria mudança 

de costume. A transformação de valores e modos de ação leva à reconceitualização de 

metáforas esquecidas, torna-as memoráveis, portanto, passíveis de esquecimento e assim, 

tornadas novas verdades. A memorização de novas verdades ameaça o preestabelecimento 

de ordens e imperativos já esquecidos em sua história, nas origens de seus estabelecimentos, 

precisamente seu caráter ilusório é substituído pelo “venerável” olvidamento. 

 

O que é, pois, a verdade? Um exército móvel de metáforas, metonímias, 
antropomorfismos, numa palavra, uma soma de relações humanas que foram 
realçadas poética e retoricamente, transpostas e adornadas, e que, após uma longa 
utilização, parecem a um povo consolidadas, canônicas e obrigatórias: as verdades 
são ilusões das quais se esqueceu que elas assim o são, metáforas que se tornaram 
desgastadas e sem força sensível, moedas que perderam seu troquel e agora são 
levadas em conta apenas como metal, e não mais como moedas. Ainda não sabemos 
donde provém o impulso à verdade: pois, até agora, ouvimos falar apenas da 
obrigação de ser veraz, que a sociedade, para existir, institui, isto é, de utilizar as 
metáforas habituais, portanto, dito moralmente: da obrigação de mentir conforme 
uma convenção consolidada, mentir em rebanho num estilo a todos obrigatório. O 
homem decerto se esquece que é assim que as coisas se lhe apresentam; [...] mediante 
esse esquecer-se, atinge o sentimento de verdade. No sentimento de estar obrigado 
[...] sobrevém uma emoção moral atinente à verdade: a partir da contraposição ao 
mentiroso, àquele a quem ninguém confia e que todos excluem, o homem 
demonstra para si o que há de venerável, confiável e útil na verdade. [...] Tudo 
aquilo que sobreleva o homem ao animal depende dessa capacidade de volatilizar 
as metáforas intuitivas num conceito, portanto [...] erigir uma ordenação piramidal 
segundo castas e gradações, criar um novo mundo de leis, privilégios, 
subordinações, delimitações, que agora faz frente ao outro mundo intuitivo das 
primeiras impressões como o mais consolidado, universal, conhecido, humano. 
(WL 1)20. 
 

Podemos ver na sequência da transcrição que verdade equivale a metáfora ou ilusão 

esquecida, artificializada, cujo valor e ‘força sensual’ são perdidos em sua forma, isto é, a 

de metáfora, no caso de uso excessivo; e ainda temos a sugestão de Nietzsche de que o 

modo de relação com essa verdade, nomeadamente o modo como ela aparece e é utilizada, 

                                                        

19 Pressupomos aqui a equivalência ou funcionalidade “sentimento do costume (moralidade)” (M 19)., 
20 Cf. Nietzsche (2007, p. 36-8).  



Hercules Garcia da Silva Neto |  120 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

tornada confiável e estilizada, interfere na identificação de sua natureza impulsional já 

sublimada ou volatilizada; mas, paradoxalmente, nesse mesmo processo se possibilita 

criação de novos valores e imagens, que interpretamos pelo mesmo recurso da utilização e 

estilização. Reestilizar verdades, sublimando-as em novas formas, encerra seu caráter 

antiutilitário, explica o comportamento animal em função de sua ‘humanização’ tornada 

memorável. Se, como sugere o estudo interdisciplinar da ‘memória’ e ‘lembrança’, 

‘memória’ é um ‘órgão basal’ para processamento de ‘dados, capacidades, emoções’21; e se 

Riccardi estiver correto sobre a ‘força causal dos órgãos de sentidos’22, temos o álibi 

necessário para advogar pelo menos a ‘força sensual’ ficcional-regulativa do que se 

constitui como ‘memória’ ou ‘verdade’. Interessa-nos ainda23 o aspecto das “gradações” 

aposto a “criar um novo mundo de leis” que buscamos associar ao modo como veracidade 

aparece em Aurora fazendo frente à verdade mesma. Com isso, procuramos deduzir que se 

aparência constitui consciência, então a sublimação de verdades pode verter-se a um 

critério da conscienciosidade e moralidade. Isso nos leva ao resultado de a criação de novos 

valores alterar o próprio “sentimento” para com verdades habituais esquecidas em suas 

origens, portanto, possivelmente memoráveis. Revalorar é alterar memória. 

‘A mentira define-se através de negação, desrespeito da convenção linguística, com 

que, no entanto, igualmente como infração contra a consciência humana, funda-se 

essencialmente na fixação de signos de linguagem’24. Sarah Scheibenberger deixa claro o 

paradoxo utilitário que pretendemos expor ao tornar dedutível que sem convenção ou 

consciência, não há forma de superá-las. Isso nos remeteria à ideia de ‘autossupressão’25 ou 

‘autossuperação’26, já apontada ou publicada desde os escritos trágico-extemporâneos27. A 

verdade útil torna-se possivelmente sem sentido, obnubilada em sua origem intuitiva e um 

impasse à expansão de força vital. Ser antiutilitário, em alguma medida, a saber, a da 

identificação da periculosidade niilista ou dogmática implica ser a favor da amplitude de 

                                                        

21 Ariane Eichenberg, Christian Gudehus e Harald Welzer (2010, p. VII). 
22 Riccardi (2013, p. 9). 
23 Na passagem citada de WL 1 (NIETZSCHE, 2007, p. 38). 
24 Scheibenberger (2016, p. 15). 
25 ‘A autossupressão [Selbstaufhebung] da vontade, renascimento etc. é possível porque a vontade não é nada 
mesmo como aparência’ (NF-1870, 7[174]) – o que sugere a dimensão impulsional da vontade como explicação 
da volatilização daquilo que aparece ou vice-versa. Volatilizar seria transformar ou refinar sensações em 
conceitos. 
26 A tensão cultural convenção-natureza, forma-conteúdo em Da vantagem e desvantagem da história para a 
vida: ‘Enquanto acreditou-se fugir de volta ao natural, elegeu-se apenas o deixar-se-ir, a comodidade e o menor 
grau de autossuperação [Selbstüberwindung] possível’ (HL 4) – isto é, há uma ‘crença’ impeditiva sobre 
‘natureza’. 
27 Demonstrado pelos estudos de Claus Zittel sobre Selbstaufhebungsfiguren bei Nietzsche (1995). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1870,7[174]
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/HL-4
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sentidos para a vida. Veremos, no entanto, como a gradação de verdades por meio da 

“obrigação de ser veraz” impulsiona a autossuperação por hábitos e para novas convenções. 

Ampliar o sentido para o que se denomina vida envolveria uma capacidade criativa inscrita 

na própria natureza que entendemos gerar vida. Esse entendimento apenas se intensificava 

no ambiente evolucionista de que participava Nietzsche. A comentadora indica no 

“impulso à formação de metáforas” o ‘impulso artístico’ (Kunsttrieb) de Gustav Gerber, 

em Die Sprach als Kunst, que teria influenciado Nietzsche e que, ‘segundo Gerber, 

caracteriza os construtores/escultores/formadores de linguagem, bem como toda pessoa 

humana à medida que esta enquanto falante é já, pois, ao poder produzir e reproduzir um 

repertório de signos, essencialmente artista’28. Quer dizer, sem um impulso artístico, sequer 

há qualquer verdade ou convenção a respeito desta, o que corrobora com a visão de 

utilidade como adorno em WL. A vida estaria, assim, conforme a determinados fins e 

mesmo a fins conscientemente indetermináveis, supondo a plausibilidade da hipótese do 

inconsciente. Essa indeterminabilidade “não é [...] subjugad[a] e minimamente domad[a] 

pelo fato de um novo mundo firme e regular ter-lhe sido construído, qual uma 

fortificação, a partir de seus produtos volatilizados, o mesmo é dizer, os conceitos. El[a] 

busca um novo âmbito para sua ação e um novo regato, sendo que o encontra no mito e, 

em linhas gerais, na arte” (WL 2)29. A tensão arte-moral-conhecimento intensifica-se, então, 

a despeito de seu produto consciente e pode seguir novas direções, artisticamente, mesmo 

que não se admita um valor à arte: 

 

Um impulso artístico criador universal, que seria imanente a todo organismo e se 
desdobraria conforme a fins, é também assumido pelo darwinista Ernst Haeckel 
como causa das ‘belas’ formas artísticas da natureza. Evolução é nesse sentido – qual 
Nietzsche também a entende – o desenvolvimento instintivo da capacidade estética 
de plantas, animais e humanos [...] “com aquela necessidade com a qual a aranha tece 
sua teia”.30 
 

Como aponta João Constâncio, temos variadas razões textuais ao longo da vida produtiva 

de Nietzsche para entender que “suas críticas a Darwin e ao darwinismo representam, na 

verdade, uma radicalização filosófica dos pontos em que Nietzsche está de acordo com 

Darwin e com o darwinismo”31. São estas: sua crítica à incondicionalidade32, a assunção de 

                                                        

28 Scheibenberger (2016, p. 59). 
29 Nietzsche (2007, p. 46-7). 
30 Scheibenberger (2016, p. 59); cf. Nietzsche (2007, p. 45). 
31 Constâncio (2010, p. 109). 
32 Constâncio (2010, p. 115 sq.). 
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uma “continuidade” e conformidade à natureza33 – onde encerra-se, por sinal, a polêmica 

da teleologia natural34 – e a rejeição teleológica35. Contudo, podemos inferir que há um 

grau de consciência na relação para com a verdade da natureza e, concentrando-se nessa 

gradação, pretendemos assumir a plausibilidade de um acesso veraz ao que existe, como 

existe e por que existe. 

 

2- CONSCIÊNCIA VERAZ 

 

O “sentimento” e o “pensamento” constituem elementos críticos da verdade 

extramoral de WL e pretendemos servirem de ponte conceitual ao ambiente moralístico 

de Aurora, que julgamos um ambiente propício a novas morais, por exemplo, qual veremos 

na próxima seção, pelo signo de ‘probidade’. A circularidade epistêmica derivada do 

“sentimento da verdade” torna visível ao “pesquisador dessas verdades” que “a 

metamorfose do mundo nos homens” ocorre independente desse “sentimento” (WL 1)36. 

Isso significa que ainda que um “mundo” ou sua mudança se paute por “verdades”, estas 

podem tornar-se irrelevantes em algum ponto37. Scheibenberger comenta que ‘o impulso 

de verdade [resultante do esquecimento da metáfora originária no decurso do uso 

                                                        

33 Constâncio (2010, p. 121 sq.). 
34 Donde, por exemplo, Constâncio deduz que “‘Evolução’, para Nietzsche como aliás para Darwin, não 
significa ‘progresso’, visto que não há uma meta, um alvo, um objetivo em direção ao qual ela se esteja a dirigir. 
[...] A vida é [...] crescimento e complexificação, e o homem é certamente o mais complexo dos organismos vivos” 
(2010, p. 133); enquanto William Mattioli, por outro lado, concorda que “Nietzsche não sustenta uma 
compreensão puramente mecanicista de forças absolutamente cegas atuando na natureza. Antes, ele estaria 
buscando uma conciliação entre mecanismo estrito e teleologia através de quatro argumentos ou quatro 
‘pontos’ mencionados no fragmento 62 [37] [cf. Philosophische Notizen (Herbst 1867 – Frühjahr 1868). Ein 
falsche Gegensatz. In: Historisch-kritischen Gesamtausgabe III:381, 45]. Os quatro pontos são os seguintes: ‘1. 
Eliminação da concepção expandida de teleologia. / 2. Limites do conceito. A conformidade a fins na natureza. 
/ 3. Conforme a fins igual a capaz de existência. / 4. Organismos como pluralidades e unidades.’ (Nachlass/FP 
62 [37], KGW I/4.563). [...] / Uma possibilidade de interpretação é pensar que o primeiro ponto diz respeito à 
eliminação apenas da teleologia antropomórfica e teísta, deixando aberta a possibilidade de se pensar formas 
minimalistas de intencionalidade. Nesse sentido, o segundo ponto se referiria à limitação do conceito de 
conformidade a fins à conformidade a fins interna. Isso conduziria então ao terceiro ponto: entender a 
conformidade a fins como capacidade de viver (se a conformidade a fins do organismo não pode ser remetida 
a uma causa final que lhe é externa, o que nos resta desse conceito é sua referência à capacidade de 
autorregulação e autoconservação do organismo, isto é, sua capacidade de viver), e entender a vida como o 
segredo que, em última instância, não pode ser explicado nem pela tese mecanicista, nem pela versão kantiana 
da teleologia. Por fim, o quarto ponto diz respeito à tese de que nosso conceito de unidade, a partir do qual 
entendemos o organismo como indivíduo organizado, é relativo: toda unidade, seja ela orgânica ou inorgânica, 
envolve uma multiplicidade” (2018, p. 112-3). 
35 Constâncio (2010, p. 150 sq.). 
36 Cf. Nietzsche (2007, p. 37; 40). 
37 Como se torna “indiferente” o essencialismo de um mundo naturalizado cujo “caráter ficcional do 
conhecimento [...] é indiferente a existência da coisa em si [pelo que] faz-se necessário buscar um conhecimento 
que seja seguro não ‘em relação a’, mas ‘a despeito de’” (DALLA VECCHIA, 2014, p. 162). 
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linguístico universal] se incrementa enquanto ‘sentimento da verdade’ por uma hipostasia 

continuada do conceito a um impulso de conhecimento intelectual hostil à vida’38, embora 

admita depois que ‘WL não dá qualquer resposta final à pergunta pela proveniência do 

impulso de verdade’39. Discordamos que esse “sentimento” seja propriamente um elemento 

‘inconsciente’, uma vez que se explica pela hipostasia conceitual. Isso o tornaria menos 

equivocamente um elemento do espírito (Geist), da consciência moral (Gewissen) – embora 

Nietzsche não faça uso destes termos em WL – ou da consciência intelectual (Bewusstsein) 

do que da “inconsciência” (Unbewusstheit)40. Scheibenberger coloca que ‘essas verdades 

[convencionais] propriamente ilusórias consolidam-se no inconsciente ‘sentimento da 

verdade’’41, mas o que Nietzsche diz é que “precisamente por meio dessa inconsciência, 

justamente mediante esse esquecer-se, atinge o sentimento da verdade” (WL 1)42. A 

‘metaforicidade na ‘inconsciência’’, qual coloca a comentadora43, advinda do 

‘esquecimento’, portanto, “dessa capacidade de volatilizar as metáforas intuitivas num 

esquema, de dissolver uma imagem num conceito” (WL 1)44, não ‘consolida’, mas ‘dissolve’. 

Desse modo, parece incoerente que o ‘inconsciente ‘sentimento’’ consolide-se. E se esse 

esquecimento, como vimos, é responsável pela “crença imbatível” de uma “verdade em si”, 

como é pela ‘consolidação em ‘sentimento’’, não conseguimos desfazer a equivalência 

epistêmica ou moral entre uma “crença” na verdade e seu “sentimento”. ‘Mas bem somos 

habituados a não trazer à baila todos esses processos inconscientes e a nós, pensar a 

preparação de um ato apenas na medida em que é consciente’ (M 129). Assim, partimos da 

premissa de que pensamento envolve processos inconscientes do hábito, mas cuja 

consciência, a princípio, é o fator mais relevante na ação. “A inobservância do individual 

                                                        

38 Scheibenberger (2016, p. 16). 
39 Scheibenberger (2016, p. 37). 
40 Cf. WL 1 (NIETZSCHE, 2007, p. 37). A ausência de ênfase em Unbewusstheit de nossa parte dá-se 
precisamente por, no original, o termo ser grifado por Nietzsche (cf. WL 1) e que, como sabemos, segundo 
Patrick Wotling, há efetiva diferença entre a construção de um ‘discurso’ e a de um ‘texto’, em que 
respectivamente o conteúdo e a forma têm prioridade ou, nas palavras de Wotling: ‘Se o primeiro comunica 
um sentido organizado de antemão por uma instância que transcende a ordem linguística, o texto apresenta a 
especificidade de constituir seu próprio sentido pelos procedimentos internos de elaboração’ (2015, p. 41). Isso 
não visa apenas um trabalho hermenêutico, mas o estabelecimento mesmo da ‘cultura como problema’ (cf. 
WOTLING, 2015, p. 41). Nossos destaques do original sempre supõem a questão estilística cuja ‘plausibilidade’ 
implica ‘novos desenvolvimentos culturais’ (BERTINO, 2010, p. 80).  
41 Scheibenberger (2016, p. 37). 
42 Nietzsche (2007, p. 37). 
43 “Zu den Strukturprinzipien der Sprache gehört aber ein allmähliches Abgleiten ihrer Metaphorizität in die 
‘Unbewusstheit’” (2016, p. 16). 
44 Nietzsche (2007, p. 38). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WL-1
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WL-1
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e efetivo nos fornece o conceito” (WL 1)45. Quer dizer, a volatilização conceitual da 

verdade ocorre a despeito da efetividade intuitiva da linguagem do ‘impulso artístico’ e 

vice-versa, a despeito da ‘verdade’. É-nos bastante conveniente, neste ponto, que 

Scheibenberger veja que ‘veraz, deste modo, é apenas o pensamento que reconhece que 

[epistemicamente] tudo, ele mesmo incluso, é poético-conceitual [begriffsdichterisch]’46. 

Retomando a longa citação de WL 1 na seção anterior: considerando que “ser veraz” é 

“utilizar as metáforas habituais” e que com isso “parecem a um povo” de determinada 

forma, então a ‘aparência de (ser) verdadeiro’ daquilo que traduzimos como ‘provável’ do 

alemão wahrscheinlich talvez nos permita asserir que a criatividade na ação moral e/ou 

epistêmica é o principal meio de renovar éticas na (in)consciência de seus signos e espaços 

ou limites. 

A consciência ou a inconsciência em M 129 sofrem da mesma lacuna descrita em 

WL do desenrolar de uma convenção, dependendo da natureza, função ou porquês que 

atribuímos a elas. Embora não precisemos falar de anterioridade estanque, Nietzsche deixa 

a sutil mostra da tentativa de justificar esse vício do raciocínio ético-moral quando diz: 

‘antes que nossa ponderação chegue a essa conclusão [sobre a utilidade], nós com frequência 

nos torturamos probamente’47. Algumas traduções como a de Paulo César tendem a trocar 

‘probo’ por ‘honesto’. E a razão simples para evitar essa troca é que virtude da 

“honestidade” é tão velha quanto verdade e veracidade e remetem pelo menos à época da 

Antiguidade clássica48; enquanto Redlichkeit ou ‘probidade’, como traduzimos, é clamada 

por Nietzsche como “virtude em devir” e por Zaratustra, ou antes o locutor que se nos 

afigura Dos trasmundanos, como “a mais jovem das virtudes”. “Fadiga”, “sofrimento e 

impotência”, “a breve loucura da felicidade”, “crer em tais fantasmas”, segundo o locutor, 

são razões de Zaratustra para criação metafísica (Za I). A verdade ou a honestidade são 

signos de motivação moral há milênios, portanto, supõem convenção ou hábito social e 

implicam uma rede de outros símbolos como a própria comunidade e seu conjunto de 

crenças, as vantagens e prejuízos esperados de determinado comportamento. E, como 

aponta a análise da “pretensa luta dos motivos” em M 129, ainda é apenas suposição que 

possamos acessar claramente toda a diversidade de qualidades e justificativas nessa 

                                                        

45 Nietzsche (2007, p. 36). 
46 Scheibenberger (2016, p. 49). 
47 M 129 – ênfase adicional. 
48 Alan White (2001), por exemplo, argumenta a favor disso. 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/M-129
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“casuística da vantagem” em cada ação. Esse ponto cego é o ponto de inflexão no ‘hábito 

de nosso jogo de forças’49. Aí habita ‘um gênero outro de motivos’, que não é esse da 

“imagem” que se faz de princípios e consequências ou finalidades éticas, dentre os quais 

atuam: o estímulo dos sentimentos de medo, honra ou amor; comodidade; fantasia 

excitada; algo corpóreo, da ordem do que ainda chamamos de orgânico; o humor ou 

temperamento; ou ainda um afeto ao acaso; ou como resumido por Nietzsche: “intervêm 

motivos que em parte não conhecemos, em parte conhecemos muito mal, e que nunca 

podemos calcular antes nas suas relações mútuas. É provável que também entre eles ocorra 

uma luta, um empurrar e afastar, um subir e abaixar de pesos – e tal seria propriamente a 

‘luta dos motivos’” (M 129). Nesta passagem encerramos a pergunta sobre como chegar a 

um acordo social ou consenso diante dessa pluralidade quase toda “invisível e 

inconsciente”. Elencamos dois elementos: o termo “antes” e o “provável” que, como 

podemos ver e sabemos50 da importância da especificidade dos sinais de pontuação e 

ortografia deixados por Nietzsche em geral, são ambos grifados ou enfatizados pelo autor, 

confeccionando um sentido próprio fluido51. 

A importância que enxergamos no termo “provável”, literalmente em alemão algo 

como ‘que tem aparência de verdadeiro’ (wahrscheinlich), dá sentido que pode se desgastar 

no português “provável”, isto é, aquilo que é ‘passível de prova’. Talvez esse sentido de 

‘poder ser provado’ seja mais conveniente a um ambiente social minimente epistêmico para 

suas convenções. Afinal, sociedade embasada em leis que não recorram à autoridade da 

prova científica seria possivelmente creditada a “fantasmas”, como diria Zaratustra. Duas 

seções em Aurora deixam claro para quem as lê tanto que “verdade” é diferente de 

“veracidade”, no sentido de serem demonstradas cada qual com um gênero de critérios (M 

                                                        

49 Pode gerar um debate interessante nos valer aqui do famoso apontamento NF-1881, 11[141] sobre a hipótese 
do Eterno Retorno, do qual, isoladamente, podemos retirar elementos para o sensualismo e o ficcionalismo 
que defendemos consoante uma força heurístico-constitutiva das ‘fontes e poderes do conhecimento, os erros 
e paixões de cuja luta retiram sua força mantenedora’. ‘Impulsos’ são ‘fontes’. Assim, considerando que 
‘impulsos’, dentre eles o “impulso à verdade” (WL), se inscrevem no âmbito dos ‘afetos’ enquanto ‘gênero outro 
de motivos’ (M 129), argumentamos que a ‘luta dos impulsos’ como ‘força mantenedora’ do conhecimento em 
NF-1881, 11[141] – inclusive comparada a um ‘jogo das crianças que tem força/poder [Gewalt] sobre este e aquele 
estado [Zustand]’ a despeito do ‘olhar do sábio sobre [o jogo]’ (como a metáfora prevaleceria em ‘força’ sobre 
os conceitos, qual vimos na seção anterior) – equivale ao ‘jogo de forças’ que “seria propriamente a ‘luta dos 
motivos’” (M 129). 
50 Qual apontado com Wotling (2015). 
51 ‘À fluidez e à flexibilidade do pensamento vivente se opõe a rigidez das palavras e, mais ainda, das estruturas 
gramaticais que inelutavelmente induzem a uma interpretação predeterminada’ (WOTLING, 2015, p. 43). 
Deduzimos disso que sendo a composição textual não baseada no ‘sentido predeterminado’ de um ‘discurso’ 
delirante, ainda que formado por elementos linguísticos a princípio (cf. M 47), ela advém no ‘texto’ mesmo. 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1881,11[141]
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1881,11[141]
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73); quanto que a aparência é um critério para aquilo que deixamos “passar por verdade”, e 

aqui aquilo que amamos – um afeto ou sentimento – pode interferir plenamente na decisão 

sobre o que é ‘verdadeiro’ ou não (M 479). Se a aparência é produzida por ‘sentidos 

causalmente eficazes’52 e com isso sofrem interferência direta da produção sensual, torna-

se plausível a sugestão de a “virtude em devir” da ‘probidade’, bem como o ‘nível de 

veracidade’ que carece dessa virtude ‘se direcionarem em função de nosso sentido’ (M 456)53. 

A verdade estaria sujeita a diferentes justificativas, enquanto o “provável” teria um 

segundo filtro além da mera exposição de motivos, isto é, o filtro da ‘prova’ através da 

forma como as coisas aparecem, seja por qual for o instrumento de investigação, o que 

implica o estado sensorial do ‘jogo de forças’ individual de quem percebe as coisas, por 

conseguinte, suas prioridades convencionais. Negar que o motivo moral apresentado seja 

o ‘verdadeiro’ e negar que a ação moral repouse sobre ‘verdades’ são as duas formas de 

negar moral em M 103, à segunda das quais Nietzsche se coloca como proponente e vê nela 

como enxergar razões diferentes para sentir e pensar diferente; enquanto a primeira 

envolveria apenas “[a] pretensa luta dos motivos” (M 129). A proposta que colocamos aqui é 

que “veracidade” é uma forma de refinar54 “verdade” nesse sentido de não apenas confiar 

num julgamento pré-estabelecido, mesmo que este tenha se baseado em critérios claros 

anteriormente, como os da lógica. Mesmo a lógica de um raciocínio está sujeita à 

reavaliação de sua estrutura e justificativas a depender justamente da reconfiguração 

sensual. É nesse mesmo sentido que nossa proposta de interpretação agora também se 

sujeita à mudança conforme o ‘jogo de forças’ e o ‘espaço de jogo’ estabelecido em nosso 

diálogo. 

 

3- PROBA AUTOTORTURA 

 

Gerd-Günther Grau chama atenção ao ‘acento prevalente do ceticismo moral-

religioso que ganha a probidade [Redlichkeit] perante uma exigência moral injustificável 

                                                        

52 Riccardi (2013, p. 9). 
53 “– etwas Werdendes, das wir  fördern oder hemmen können, je nachdem unser Sinn steht” (M 456). 
54 Supomos equivalência entre ‘refinamento’, ‘elevação’, ‘volatilização’ (cf. M 9) e ‘sublimação’, embora, a nosso 
ver, possam diferir em graus de elaboração e empenho (cf. M 558) e, só em segunda instância, adquirir valor 
moral independentemente do ‘impulso’ sublimado (nisso Eli Lichtenstein argumenta semelhante, em especial 
quanto à confusão terminológica que acarreta confusão conceitual (2020, p. 776), que referimos sobre 
‘probidade’). 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/M-456
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ou religiosa ilimitável’55. Baseado na ‘fineza’ compatível com a ‘tolerância de sentimentos 

relaxados/frouxos/descontraídos na crença e juízos’, caracterizando, a nosso ver, o 

refinamento ou volatilização da ‘consciência moral intelectual’ (intellectuale Gewissen) que 

demandaria ‘de antemão’, em relação à ‘crença’, ‘tornar-se consciente das últimas e mais 

seguras razões/fundamentos contra ou a favor dela’56, Grau encontra equivalência com a 

‘probidade intelectual’: ‘enquanto ‘última virtude’ da história espiritual greco-cristã, 

coloca em questão a reivindicação desta de modo geral’; enquanto “virtude em devir” (M 

456), ‘à medida que, historicamente desenvolvida, deixa fracassar a exigência absoluta na 

‘vontade de verdade’ que a interpretação moral-religiosa mesma exige e historicamente 

exigiu’, o que o intérprete vincula à ‘autossupressão’ (Selbstaufhebung)57. Moral (FW 2) e 

historicamente (HL 5), há um ‘enfraquecimento’ (schlaff; kraftlos) sensual. Consoante seu 

valor e história, ‘virtudes’ e ‘grandezas’ ou ‘sublimidades’ também se desgastam. A principal 

hipótese de Paul van Tongeren, entretanto, é que “[s]omente de uma maneira bem 

problemática, de uma maneira bem irônica e paródica a probidade seria a virtude da crítica 

de Nietzsche às virtudes”58. Se considerarmos o “sentimento de verdade” ou o “sentimento 

de estar obrigado” nas convenções utilitárias (WL 1)59, que identificamos como o caráter 

dissolvente da consciência linguístico-conceitual no sentido de obstruir a artisticidade 

vital, como um desses ‘sentimentos relaxados’, ‘sem força’, ‘descontraídos’, temos que 

probidade como ‘virtude última’ não pode ser entendida como uma resposta moral última 

ao desenvolvimento intelectual-espiritual, qual uma meta final ou afim, se pretendermos 

manter a ‘metaforicidade’ da natureza do “devir” impulsional e suas ‘verdades’. Desse 

modo, “virtude em devir” é viável na medida em que fomenta o sensualismo consciente, 

assim, justificando e consolidando o processo de transposição; isto é, fortalecendo a 

determinação ético-epistêmica heuristicamente. 

Usamos a ideia de probidade como ‘impulso’60 ou ‘sentido’61 regulador capaz de 

justificar a lacuna explicativa entre motivo e ação conscientes; e de ‘tortura’ como 

                                                        

55 Grau (2011, p. 308). 
56 Cf. Nietzsche, A gaia ciência, FW 2.  
57 Cf. Grau (2011, p. 308). Também Giacoia (2010) apresenta interpretação similar. 
58 Tongeren (2014, p. 94). 
59 Cf. Nietzsche (2007, p. 37). 
60 ‘Minha tarefa: sublimar todo impulso de tal modo que a percepção/noção-do-verdadeiro para com o 
estranho/alheio muito se amplie e, ainda assim, vincule-se a gozo/deleite: [sublimar] o impulso da probidade 
contra mim [mesmo], o da justiça contra as coisas tão intensamente que sua alegria supere o valor de outras 
espécies de prazer’ (NF-1880, 6[67]). 
61 ‘Queiramos impulsionar humanamente [a crueldade moral de exigir virtudes-privadas de outrem] com o 
‘sentido de/por/para probidade’, na certeza que se possua nele um instrumento de tortura para ferir até o sangue 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/FW-2
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1880,6[67]
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dissecação, decomposição ou decantação: todas terminologias entendidas de forma 

específica no período intermediário, sobretudo no campo científico-moralístico62. Baseado 

em desenvolvimento de anos anteriores, como o de WL, propomos verdade como um 

motivo ético ou moral convencional e o conhecimento prático da ação como forma não 

só de aplicar pretensamente o motivo, isto é, a verdade da ação, como também esse 

conhecimento da ação atualiza a verdade que era antes – numa ordem lógica dos 

acontecimentos – apenas sentida ou pensada. Essa atualização, no entanto, se ocorre 

conforme ‘atua aí o hábito do nosso jogo de forças’ (M 129), pode alterar a verdade sem 

que seja percebido, de forma não consciente ou, se quisermos, impulsional ou 

sensualmente. Esse ‘jogo de forças’ gera novos propósitos, diferentes dos pensados antes 

ou durante a ação consciente. Esse ‘jogo’ ocorre autonomamente e ao acaso, uma vez que 

não ditamos regras a ele nem o conhecemos como um todo, embora haja a tentativa 

heurística de sinalizá-lo. Nossa proposta, então, tem o teor experimental de entender na 

prática se poderíamos extrair alguma ética de seções como essa de Aurora (M 129), tendo 

em vista uma articulação mais ampla de conceitos e imagens nietzschianas. Ética e ciência 

sujeitas à ‘luta entre fontes e poderes do conhecimento, erros e paixões’63 implica 

sensualismo. 

Em M 129, vinculamos “antes” àquele momento da justificativa de um argumento 

que falamos acima. Esse momento que ocorre “antes” é o ponto cego do ‘jogo de forças’, o 

momento perigoso que fica em aberto, como uma presa pronta a ser predada por seja qual 

for o interesse ou autoridade legitimada de algum grupo de pessoas ou mentalidades. É 

também o momento que pretendemos inserir a analogia do famoso operador teórico usado 

por Werner Stegmaier, o ‘espaço de jogo’ ou “margem de manobra”. Ele o define assim: 

 

“Margem de manobra” é um conceito ou imagem para regulamentação da validade 
de regras. Uma “margem de manobra” é um espaço, no qual alguém ou alguma 
coisa pode se comportar de acordo com “regras de atuação” próprias; espaço que, 
não obstante, é limitado por meio de regras ou dados de fato, sobre os quais nem 
um nem outro, nesse espaço, pode, “recreando-se”, impor-se. Os limites da margem 
de manobra na comunicação entre indivíduos são determinados pelos indivíduos 
que dela participam, voluntária ou involuntariamente. Esses limites se situam na 
respectiva força daqueles indivíduos de acolher mesmo a incompreensão como 

                                                        

todos esses grandiosos egoistazinhos que ainda agora querem impor sua crença ao mundo inteiro – nós o 
experimentamos em nós mesmos!’ (M 536). 
62 Evidente por exemplo em Nietzsche, Humano, demasiado humano, MA 35, quanto à “arte da dissecação e 
composição psicológica” e a “arte de polir sentenças”. 
63 NF-1881, 11[141]. 

http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/M-536
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1881,11[141]
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compreensão, e, por seu turno, de esforçar-se por condescender a outros por meio 
de compreensibilidade, para não “ofendê-los”.64 

 

Enxergamos essa definição de “margem de manobra” como descrição do processo 

justificatório seja do motivo, da ação ou que quer que os autorize. Assumindo que o 

‘sentido de probidade’ apresentado em M 84 e 536 significa critério para autocrítica, então 

sugerimos que este ‘sentido’, devidamente treinado e aprimorado, seja uma função 

plausível para o ‘jogo de forças’ e um consequente direcionamento de suas “margens de 

manobra”; bem como, de acordo com as definições que vimos de ‘sentimento’, ‘sentido’, 

por seu turno, seria mais apto a uma ‘consolidação’ de regras de atuação e pensamento sem 

que, no entanto, se dissolvam arbitrária e inadvertidamente em leis e imperativos sem 

qualquer sentido ou com sentido bastante restrito. Isso significa que o treino, isto é, o 

trabalho e refinamento desse ‘sentido por probidade’ pode explicar a ordenação da 

margem, como princípio ou finalidade: a elaboração refinada do sentido é função do ‘jogo 

de forças’ – assim como o sol é um princípio da vida ao explicarmos vida em função dele 

ou hidratação é uma finalidade da água quando explicamos nosso consumo dela. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Concluímos que a verdade antiutilitária envolve percepção do caráter perigoso da 

utilidade incondicional, portanto, da necessidade de dissolução de universalidades não 

conforme à realidade, mas conforme à transposição desta. O modo como o real nos aparece 

produz-se em sua função de gradar níveis de verdade. Isto reforça a sensibilidade 

impulsional em seu ‘jogo de forças habitual’ ao invés de enfraquecê-la pelo esquecimento. 

O hábito de não levar em conta o que escapa à consciência pode ser nocivo à 

conscientização da vida. Contudo, a dissecação que requer a vida para seu próprio 

entendimento necessita direção ou sentido caso se pretenda identificar condições de 

desenvolvimento. A probidade é um sentido para organização socioepistêmica. Logo, 

probidade é uma forma menos nociva de dissecar vida consciente. E, por fim, se 

atribuirmos aos ‘sentidos’ uma força etiológico-poiética, o ‘sentido da probidade’ torna-se 

princípio de uma ética polissêmica. 

 

                                                        

64 Stegmaier (2013, p. 143). 
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METAMORFOSES DO RESSENTIMENTO NA 

CONTEMPORANEIDADE: 

Fundamentalismo, cancelamento e pós-verdade 

 

João Paulo Simões Vilas Bôas 

 

RESUMO | Este artigo objetiva apresentar uma reflexão filosófica sobre o 
fundamentalismo, o cancelamento e a pós-verdade mostrando de que forma se pode 
entender que esses fenômenos são desdobramentos contemporâneos do ressentimento. O 
texto inicia com uma explicitação geral deste conceito, tal como apresentado pelo filósofo 
Friedrich Nietzsche na obra Genealogia da Moral, onde são destacados os seus quatro 
sentidos. Em seguida, empregamos o ressentimento como instrumento teórico para 
compreender certas características do modus operandi dos diferentes grupos 
fundamentalistas. Esta reflexão nos mostra a surpreendente semelhança entre as ações dos 
fundamentalistas com eventos recentes envolvendo o cancelamento de pessoas, 
instituições ou discursos na internet. Por fim, destacamos também o papel fundamental 
desempenhado pela pós-verdade e pela crença em teorias da conspiração no contexto destes 
problemas contemporâneos. A conclusão destaca o significativo potencial teórico que as 
ideias de Nietzsche guardam para todos aqueles que se dispuserem a empregá-las para 
pensar filosoficamente sobre nossa época. 
 
Palavras-chave: Ressentimento. Fundamentalismo. Cancelamento. Pós-verdade. 
 

 

INTRODUÇÃO 

 

Em se tratando de buscar exemplos práticos para ilustrar e exemplificar o 

ressentimento em Nietzsche, é bastante comum se fazer referência tanto a acontecimentos 

históricos — como a transformação sofrida pelo cristianismo no Império Romano, que 

passou de uma religião perseguida para a única religião oficial, quando então seus líderes 

passaram a perseguir e eliminar todas as outras religiões (ilustrando a conhecida referência 

do filósofo ao conflito Roma x Judéia) — como também referências literárias, sendo 

comum a menção à condição fisiopsicológica da personagem protagonista do romance 

Memórias do Subsolo de Dostoiévski. 

Conquanto seja fora de dúvida que esses exemplos sirvam muito bem para ajudar 

a entender as ideias deste pensador, o objetivo deste trabalho é outro. Ao invés de recorrer 

à realidade para exemplificar a teoria, pretendemos empregar a teoria para melhorar nossa 

compreensão da realidade, realizando uma apropriação das ideias de Nietzsche para pensar 
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alguns fenômenos recentes e comuns ao nosso cotidiano. O pressuposto desta reflexão é 

que o diagnóstico formulado pelo filósofo na 2ª metade do século XIX acerca do caráter 

fisiopsicologicamente doentio e débil de seus conterrâneos conservaria sua validade até os 

dias de hoje. A diferença é que as manifestações do ressentimento assumiram outra 

roupagem na sociedade atual. 

No objetivo de empregar o ressentimento como um instrumento teórico para 

pensar filosoficamente sobre nossa época, iniciaremos esta reflexão com uma explicitação 

geral deste conceito. 

 

I 

 

Na Genealogia da Moral, Nietzsche subsume sob a rubrica “ressentimento” um 

amplo conjunto de reflexões que podem ser didaticamente divididas em quatro sentidos 

principais, todos eles mencionados, ainda que de forma breve, na primeira dissertação. 

Cada um desses sentidos pode também ser entendido como uma etapa ou um momento 

cronológico distinto num longo percurso histórico. Em primeiro lugar, o termo se 

relaciona com a caracterização de um tipo de constituição fisiopsicológica, na qual o 

ressentido é apresentado como um tipo humano fraco e decadente, em contraposição a 

outros mais saudáveis e felizes. 

 

(…) Os “bem-nascidos” se sentiam mesmo como os “felizes”; eles não tinham de 
construir artificialmente a sua felicidade, de persuadir-se dela, menti-la para si, por 
meio de um olhar aos seus inimigos (como costumam fazer os homens do 
ressentimento); e do mesmo modo, sendo homens plenos, repletos de força e 
portanto necessariamente ativos, não sabiam separar a felicidade da ação — para 
eles, ser ativo é parte necessária da felicidade (nisso tem origem εὖ πράττειν [fazer 
bem: estar bem]) — tudo isso o oposto da felicidade no nível dos impotentes, 
opressos, achacados por sentimentos hostis e venenosos, nos quais ela aparece 
essencialmente como narcose, entorpecimento, sossego, paz, “sabbat”, distensão do 
ânimo e relaxamento dos membros, ou, numa palavra, passivamente. (…) (GM I, 10) 
 

Ao falar de fraqueza e debilidade, o filósofo não se restringe apenas ao ponto de 

vista orgânico, mas quer abranger também a dimensão psíquica, emocional, instintual e 

pulsional. Nesse registro, a fraqueza também se manifesta numa instabilidade psíquica 

generalizada, na “anarquia dos instintos” (CI, O problema de Sócrates, 4), isto é, na falta 

de organização e hierarquização das pulsões, instintos, desejos, etc. 

O segundo sentido com que Nietzsche emprega o ressentimento é, de longe, o mais 

conhecido devido à estreita associação com as características do protagonista do romance 



João Paulo Simões Vilas Bôas |  136 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

de Dostoiévski Memórias do Subsolo. Aqui, o filósofo se refere ao modo de reagir às 

contrariedades, infortúnios e reveses inevitáveis da vida: enquanto que nos indivíduos bem 

constituídos as respostas se dariam por meio de uma ação imediata, os ressentidos sofreriam 

com um “sentimento de obstrução fisiológica” (GM III, 17). 

Perante uma situação ou um estímulo externo que provoca determinada reação, o 

ressentido é total ou parcialmente incapaz de concretizá-la devido a esta inibição, de forma 

que a carga pulsional, ao invés de se descarregar para fora, volta-se para dentro. Como 

consequência, os ressentidos seriam obrigados a se contentar com uma resposta meramente 

imaginária. 

 

A rebelião escrava na moral começa quando o próprio ressentimento se torna 
criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a verdadeira 
reação, a dos atos, e que apenas por uma vingança imaginária obtêm reparação (GM 
I, 10) 
 

No entender de Nietzsche, o fato dos ressentidos não terem condições de reagir à 

altura das perturbações sofridas priva-os da possibilidade de descarregarem para fora de si 

seus impulsos negativos e frustrações. Essa condição, quando somada à incapacidade deles 

em assimilar as energias deletérias desses eventos, digerindo-as (incapacidade esta que, por 

sua vez, é uma consequência da fragilidade da sua estrutura fisiológica, psíquica e 

pulsional, referida no primeiro sentido), gera como resultado uma excessiva 

suscetibilidade, visto que o delicado equilíbrio desses indivíduos mórbidos acaba sendo 

perturbado até mesmo por ocorrências insignificantes. 

A impossibilidade de eliminação e/ou assimilação dos quanta de energias psíquicas 

deletérias originadas de experiências negativas, somada à sua excessiva vulnerabilidade, 

fazem com que os ressentidos continuem sofrendo por muito tempo as consequências de 

perturbações passadas. Como resultado previsível, tem-se uma profunda “desordem 

psíquica” (PASCHOAL, 2014, p. 33), a qual é acompanhada pelo desenvolvimento de um 

sentimento de ódio e rancor contra a vida em geral e suas inevitáveis frustrações, em 

especial contra todos aqueles que aparentemente não sofrem como eles. 

 

Eles agora monopolizaram inteiramente a virtude, esses fracos e doentes sem cura, 
quanto a isso não há dúvida: “nós somente somos os bons, os justos”, dizem eles, 
“nós somente somos os homines bonae voluntatis [homens de boa vontade]”. Eles 
rondam entre nós como censuras vivas, como advertências dirigidas a nós, ― como 
se saúde, boa constituição, força, orgulho, sentimento de força fossem em si coisas 
viciosas, as quais um dia se devesse pagar, e pagar amargamente: oh, como eles 
mesmos estão no fundo dispostos a fazer pagar, como anseiam ser carrascos! Entre 
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eles encontra-se em abundância os vingativos mascarados de juízes, que 
permanentemente levam na boca, como baba venenosa, a palavra justiça e andam 
sempre de lábios em bico, prontos a cuspir em todo aquele que não tenha olhar 
insatisfeito e siga seu caminho de ânimo tranquilo. (GM III, 14) 
 

Essa condição psiquicamente mórbida e disfuncional acaba, no longo prazo, 

alimentando um anseio doentio por vingança, um desejo desesperado por encontrar algo 

ou alguém que possa ser responsabilizado pelos desgostos e misérias dos ressentidos e culpá-

lo, puni-lo duramente, fazê-lo sofrer. No entanto, a própria natureza debilitada e inibida 

desses indivíduos faz com que este anelo vingativo permaneça, na prática, irrealizável.1 

Segundo Nietzsche, mesmo que os ressentidos consigam, após um significativo esforço, 

convencer a si próprios e aos outros da culpabilidade de seus respectivos bodes expiatórios, 

eles continuam incapazes de efetivamente reagir, e, portanto, de descarregar seus afetos 

negativos. À semelhança do anti-herói de Dostoiévski, esses indivíduos 

fisiopsicologicamente débeis se veem obrigados a se contentar com uma vingança 

meramente imaginária. 

O papel fundamental desempenhado pela vingança imaginária enquanto 

elemento integrante do paradigma socrático-platônico-cristão foi amplamente explorado 

por Nietzsche em sua crítica contra o cristianismo. O filósofo entende que as diferentes 

modalidades de crenças escatológicas cristãs no juízo final correspondem a tentativas de 

justificar moralmente este anseio vingativo irrealizável, apresentando-o como a efetivação 

da única e verdadeira justiça, isto é, da justiça divina. 

Em se tratando dos fundamentalistas cristãos, a magnitude da importância 

assumida por este tipo de crença escatológica que profetiza a salvação para uma pequena 

minoria de verdadeiros fieis e reserva os tormentos apocalípticos para todo o restante da 

humanidade pode ser observada no enorme sucesso de vendas2 da série de ficção bíblica 

Left Behind (Deixados para trás), de autoria do escritor Jerry B. Jenkins e do pastor e ativista 

                                                        

1 “Nesse organismo, a percepção da própria fraqueza e o sentimento de frustração que se segue à obstrução da 
ação gera um rancor, uma vontade de ferir e produzir sofrimento naquele que o detratou. Toma conta dele 
uma sede de efetuar aquela vingança que sua fraqueza não permite realizar.” (PASCHOAL, 2014. p. 33-34). 
2 A reportagem “The ‘Left Behind’ series was just the latest way America prepared for the Rapture”, publicada 
em 13/07/2016 no jornal estadunidense The Washington Post afirma que todos os livros da série venderam, juntos, 
mais de 65 milhões de cópias. Outra reportagem, publicada na página da rede de comunicação estadunidense 
NPR em 25/07/2016, indica que o total de exemplares vendidos seria próximo de 80 milhões 
https://www.washingtonpost.com/news/act-four/wp/2016/07/13/the-left-behind-series-was-just-the-latest-way-
america-prepared-for-the-rapture/ (acessado em 15 out 2022) e https://www.npr.org/sections/thetwo-
way/2016/07/25/487382209/tim-lahaye-evangelical-legend-behind-left-behind-series-dies-at-90 (acessado em 15 
out 2022). 
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religioso Tim LaHaye, o qual foi um dos líderes do movimento fundamentalista cristão 

Maioria Moral, que mobilizou politicamente vários grupos de protestantes dos EUA de 

1979 até o final da década de 1980.3 

Iniciada com a publicação do primeiro volume em 1995, a série traz uma narrativa 

ficcional do desenrolar do Arrebatamento e do período subsequente de Tribulação em 

todo o planeta, tendo sido concluída com o décimo sexto livro em 2007. O notável sucesso 

nas vendas incentivou a produção de uma coleção de livros infantis, histórias em 

quadrinhos, filmes e até de jogos de videogame. 

O Arrebatamento e a Tribulação são dois eventos de importância fundamental na 

interpretação pré-milenarista do fim dos tempos, surgida com o biblicista inglês John 

Nelson Darby e que conquistou enorme popularidade entre os fundamentalistas cristãos 

dos EUA a partir de 1909, com a publicação da Bíblia de Referência Scofield. Baseando-se 

numa interpretação literal de certas passagens do Apocalipse, Darby afirmava que a 

maneira pela qual Deus iria solucionar a decadência moral e religiosa da humanidade — 

que transformou o mundo num palco para a blasfêmia, a heresia, o ateísmo e o niilismo — 

seria por meio de uma guerra em escala planetária, a qual traria como resultado a 

purificação de todo o planeta. A Tribulação seria justamente este conflito destruidor no 

qual Jesus inevitavelmente viria a triunfar sobre o Anticristo e seus seguidores. Ao cabo 

deste período, a humanidade ingressaria num período de mil anos sob o governo direto do 

Cristo, após o quê ocorreria o julgamento final de todas as almas. 

Um aspecto importante da escatologia bíblica desenvolvida por Darby é o fato de 

que, nela, os verdadeiros cristãos, os eleitos de Deus, seriam poupados de todos os horrores 

da Tribulação. Antes do início dos tormentos terrestres, Deus realizaria uma intervenção 

sobrenatural em todo o planeta, o Arrebatamento, por meio da qual levaria para os céus 

todos os seus escolhidos. 

Os pré-milenaristas imaginam o Arrebatamento em detalhes concretos e prosaicos. 
Estão convencidos de que aviões, carros e trens se espatifarão de repente e pilotos, 
motoristas e maquinistas renascerão e serão carregados pelos ares. Bolsas de valores 

                                                        

3 Opondo-se de maneira furiosa às transformações que agitaram as vidas dos estadunidenses a partir do fim da 
década de 1960, a Maioria Moral foi criada pelo pastor batista Jerry Falwell com o objetivo de centralizar os 
interesses dos diferentes grupos de religiosos conservadores em torno de uma mesma agenda política e social 
de viés ultraconservador. Além de rejeitarem a separação entre igreja e Estado, a tolerância religiosa e o 
individualismo, estes fundamentalistas protestantes também condenavam as iniciativas em prol da liberação 
feminina, o aborto, as reivindicações pela igualdade de direitos para as populações LGBT+ e também o 
comunismo/socialismo (e, consequentemente, qualquer espécie de ação ou discurso político que buscasse 
arrefecer as hostilidades entre os EUA e a URSS). Como consequência disso, também apoiavam o 
fortalecimento das forças armadas e uma agenda política intervencionista dos EUA no restante do mundo. 
(VILAS BÔAS, 2016, p.213-214). 
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e governos cairão. Os que ficarem compreenderão que estão condenados e que os 
verdadeiros crentes sempre estiveram certos. Esses infelizes não só terão de suportar 
a Tribulação, como saberão que estão destinados à danação eterna. 
(ARMSTRONG, 2001, p. 165) 
 

À luz das ideias nietzschianas, a crença pré-milenarista numa série de catástrofes 

sobrenaturais de magnitude planetária que viriam a afligir toda a humanidade, bem como 

numa intervenção por meio da qual Deus arrebataria os verdadeiros cristãos para serem 

poupados dos terrores da Tribulação, revela-se como um típico exemplo de fantasia de 

vingança imaginária nascida em meio ao lamaçal da impotência, vulnerabilidade, 

frustração e rancor dos fundamentalistas em relação à realidade que os cerca. 

 

Neste solo de autodesprezo, verdadeiro terreno pantanoso, cresce toda erva ruim, 
toda planta venenosa, e tudo tão pequeno, tão escondido, tão insincero, tão 
adocicado. Aqui pululam os vermes da vingança e do rancor; aqui o ar fede a 
segredos e coisas inconfessáveis; aqui se tece continuamente a rede da mais 
malévola conspiração ― a conspiração dos sofredores contra os bem logrados e 
vitoriosos, aqui a simples vista do vitorioso é odiada. E que mendacidade, para não 
admitir esse ódio como ódio! Que ostentação de grandes palavras e atitudes, que 
arte de calúnia “honrada”! Esses malogrados: que nobre eloquência flui de seus 
lábios! Quanta resignação humilde, viscosa, açucarada, flutua em seus olhos! Que 
desejam realmente? Ao menos representar o amor, a justiça, a superioridade, a 
sabedoria ― eis a ambição desses “ínfimos”, desses enfermos! (GM III, 14) 

 

Ignorando todos os apelos bíblicos à compaixão, ao perdão e à caridade, os 

fundamentalistas cristãos anseiam pela concretização de eventos apocalípticos tais como o 

Arrebatamento e a Tribulação, visto que estes lhes proporcionariam a efetivação da tão 

desejada desforra contra o sofrimento e a ameaça representada pela presença dos 

diferentes, isto é, por todos aqueles que não pensam como eles próprios. De perseguidos, 

ridicularizados e marginalizados, eles seriam alçados ao status de verdadeiros eleitos de 

Deus. Uma vez tendo assumido seus merecidos lugares de honra, eles poderiam finalmente 

desfrutar do tão sonhado prazer vingativo de assistirem o martírio de todos os culpados. 

Muito embora a enorme popularidade do Arrebatamento entre os 

fundamentalistas cristãos sirva para exemplificar a magnitude do seu anseio vingativo; e 

embora seja também verdadeiro que, quanto mais o poder e a influência reais de um 

determinado grupo fundamentalista decrescem, mais intensa e fervorosa se torna a 

expectativa dos seus integrantes por um evento sobrenatural capaz de efetivar seus anseios 

reprimidos de vingança imaginária, é fundamental destacar que a vontade de vingança dos 

fundamentalistas não se restringe apenas a uma vingança imaginária. 
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Conquanto a suscetibilidade doentia dos ressentidos possa servir como recurso 

teórico para entender a facilidade com que eles se sentem profundamente ofendidos com 

provocações e/ou insultos de qualquer natureza,4 ainda assim os fundamentalistas não se 

enquadrariam nem de longe na categoria nietzschiana daqueles indivíduos inibidos na sua 

capacidade de reagir às ofensas. Pelo contrário, o que de fato se pode observar entre os mais 

diversos grupos é o cultivo de uma postura permanente de militância ativa e de 

agressividade explícita, cuja temeridade alcança as raias do autossacrifício, sem se deter 

ante qualquer perigo ou ameaça. 

A história da escalada de violência fundamentalista em todo o mundo mostra, 

sem qualquer sombra de dúvidas, que os fundamentalistas de todas as religiões não 

demonstram qualquer inibição quando se lançam ao enfrentamento dos blasfemadores, 

hereges, ateus, liberais, etc., não poupando esforços e nem descansando até conseguirem 

eliminar e/ou silenciar seus odiosos oponentes ou então castrá-los, convertendo-os para 

suas próprias crenças. 

Diante do exposto, se o termo ressentimento tivesse sido empregado por Nietzsche 

apenas nos dois sentidos até aqui abordados — ambos situados no âmbito de uma descrição 

das características psíquicas, fisiológicas e pulsionais de um determinado tipo humano 

vulnerável, sofredor, vingativo e impotente —, é certo que nossa proposta de empregá-lo 

como chave de leitura para compreender o modus operandi dos fundamentalistas, dos 

canceladores e dos defensores aguerridos da pós-verdade não seria capaz de abarcar a 

amplitude e as peculiaridades destes fenômenos. 

É preciso ressaltar, todavia, que os sentidos do ressentimento que melhor se 

prestam a um esclarecimento dos fenômenos que pretendemos abordar são distintos. Para 

além de caracterizar a dinâmica pulsional, emocional e psicológica de um determinado tipo 

humano, Nietzsche também emprega esse termo com dois outros sentidos distintos. Num 

deles, o ressentimento se refere a um modo específico de criação de valores morais e no 

outro, ele descreve um fenômeno ativo de transformação de uma determinada cultura e 

sociedade. 

                                                        

4 Tomando como exemplo o ataque ao escritório da revista francesa Charlie Hebdo em janeiro de 2015, que teve 
como saldo 11 mortos e 11 feridos, é possível concluir que, se um grupo de indivíduos chega de fato a considerar 
que suas crenças religiosas foram ofendidas por algumas poucas caricaturas ordinárias publicadas com a 
intenção deliberada de criar polêmica, a tal ponto que ameaça os cartunistas de morte e posteriormente leva 
esta ameaça às vias de fato, então não pode haver dúvidas que a condição fisiopsicológica dessas pessoas é 
profundamente vulnerável e desequilibrada. É inegável a diferença entre simplesmente sentir-se incomodado 
com uma provocação de baixo calão e responder a ela com um ataque armado. 
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II 

 

Quando se pensa no ressentimento como moral e como fenômeno social, um 

primeiro ponto a ser esclarecido diz respeito à coerência e à factibilidade de se aplicar uma 

ideia originalmente ligada ao âmbito fisiopsicológico — isto é, à caracterização da dinâmica 

de impulsos, emoções, desejos, pulsões, etc. em determinados tipos humanos — como uma 

chave de interpretação para fenômenos de natureza social. 

Apesar do próprio filósofo ter afirmado que “os impulsos básicos do homem (…) 

já fizeram filosofia alguma vez”, e ainda que “todo impulso ambiciona dominar: e 

portanto procura filosofar” (ABM, 6), entendemos que uma exploração dos aspectos moral 

e social do ressentimento em Nietzsche exige que esta transição do âmbito individual para 

o âmbito coletivo seja melhor esclarecida. 

Para que se consiga compreender de que forma uma constituição fisiopsicológica 

doentia, inibida e rancorosa estaria relacionada com o desenvolvimento de valores morais 

que sustentam discursos e ações sociais caracteristicamente intolerantes, agressivos e 

segregacionistas, é preciso refletir sobre o modo como os ressentidos — e, como 

pretendemos mostrar, também os fundamentalistas, os canceladores e os defensores da pós-

verdade — se relacionam com a alteridade. 

Toda alteridade é, em certo sentido, um obstáculo. Isso vale para todos os seres 

vivos e abrange desde o nível mais básico da existência até as relações familiares, sociais e 

a satisfação de nossos desejos e vontades. No âmbito da vida orgânica, por exemplo, é 

inegável que nossa subsistência exige, em maior ou menor grau, a exploração e o sacrifício 

de outras formas de vida para que possam ser transformadas em alimento, vestuário, 

matéria-prima, etc. 

Já no âmbito da vida social, desde a infância somos confrontados com indivíduos 

e circunstâncias que limitam a satisfação de nossos desejos e a realização plena de nossas 

vontades. É de amplo conhecimento que o enfrentamento dos diversos obstáculos 

representados pela alteridade é uma etapa fundamental no processo de desenvolvimento 

psicológico e emocional de todo ser humano rumo à vida adulta. 

Ocorre que os indivíduos ressentidos naturalmente sofrem grandes dificuldades 

ao se confrontarem com o outro, com o diferente, com o imprevisível de uma forma isenta 

de problemas porque sua debilidade do ponto de vista fisiopsicológico faz com que o seu 



João Paulo Simões Vilas Bôas |  142 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

frágil equilíbrio venha a ser facilmente perturbado sempre que eles se chocam com uma 

alteridade que lhes é incontrolável e de cuja lembrança eles não conseguem se desvencilhar 

por meio de uma reação adequada. Soma-se a isso o fato de que eles são incapazes de 

compreender (ou, se compreendem, relutam em aceitar) que a causa de seus malogros, 

frustrações e experiências negativas reside primordialmente na sua própria fraqueza e 

debilidade,5 o que os leva naturalmente a tentarem impingir a culpa pelas suas misérias à 

existência e/ou à atuação dos diferentes. 

Na terceira dissertação da Genealogia, Nietzsche mostrou como os sacerdotes 

ascéticos historicamente se fizeram muito hábeis no emprego de discursos e técnicas 

elaboradas de manipulação de massa para controlarem seus respectivos rebanhos de fieis.6 

Entre outros artifícios, os sacerdotes buscam direcionar o impulso de se buscar um 

“culpado” — algo ou alguém passível de ser responsabilizado pela miséria dos ressentidos 

— para o interior do próprio indivíduo, o que oferece uma justificativa para os seus 

sofrimentos ao mesmo tempo em que preserva sua condição de sofredor debilitado. 

A perspectiva de mundo que defende que os sofrimentos da vida seriam 

decorrentes da própria culpa e da imperfeição dos indivíduos coaduna-se perfeitamente 

com a ideia cristã tradicional da humanidade condenada a sofrer na Terra devido à mácula 

do pecado original. Segundo o filósofo, esse direcionamento da pulsão vingativa dos 

ressentidos teria por fim preservar o rebanho da “anarquia” e da “autodissolução” (GM III, 

15). 

Este raciocínio faz sentido quando se considera que o principal interesse do tipo 

sacerdotal descrito por Nietzsche é o de manter sob seu comando uma multidão de 

infelizes e malogrados. À semelhança de um zeloso pastor, ele buscará preservar e ampliar 

seu rebanho a qualquer custo, fazendo o possível para evitar que os conflitos (tanto 

internos como externos) venham a reduzir o número de pessoas sob sua tutela. Porém, caso 

esta figura em posição de liderança seja, ela própria, profunda e irremediavelmente afetada 

por um anseio de concretizar sua vingança pessoal, é previsível esperar que o 

direcionamento dos impulsos vingativos do rebanho de ressentidos sob seu controle seja 

                                                        

5 “Alguém deve ser culpado de que eu esteja mal” — esta maneira de raciocinar é comum a todos os doentes, 
tanto mais quanto lhes for desconhecida a verdadeira causa do seu mal-estar, a fisiológica (GM III, 15). 
6 “A dominação sobre os que sofrem é o seu reino, para ela o dirige seu instinto, nela encontra ele [o sacerdote 
ascético – JPSVB] sua arte mais própria, sua mestria, sua espécie de felicidade”. (GM III, 15). 
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orientado com o fim de incentivar o conflito direto com aqueles que o líder considerar 

como sendo a fonte das perturbações que afligem ele próprio e o restante do mundo. 

Neste segundo caso, quando a culpa por uma vida marcada por uma contínua 

sucessão de frustrações, malogros e decepções passa a ser remetida à existência ou à atuação 

de pessoas desta ou daquela classe, etnia, nacionalidade, grupo político, etc., o resultado é 

uma massa mais ou menos homogênea de indivíduos sofredores que passam a enxergar, 

com convicção cada vez maior, este ou aquele grupo social a partir de um ponto de vista 

majoritariamente negativo, como uma fonte permanente de perturbação, miséria, 

corrupção, etc. Com o passar do tempo, o efeito prolongado do emprego de artifícios de 

manipulação deste tipo é a gradual intensificação desses sentimentos de aversão e de 

repúdio até se transformarem em ódio e rancor profundos perante a alteridade, os quais, 

por sua vez, alimentam um anseio doentio por enfraquecê-la, controlá-la, escravizá-la e/ou 

destruí-la. 

À luz do exposto, torna-se clara a relação existente entre uma determinada 

configuração fisiopsicológica débil e o surgimento de um conjunto de princípios morais e 

de ação social inquestionavelmente xenófobos e intolerantes perante a alteridade. Isso nos 

permite entender o emprego do ressentimento por Nietzsche tanto no âmbito de uma 

investigação psicológica como também no âmbito de uma descrição de fenômenos sociais. 

O terceiro sentido do ressentimento se constitui numa diferenciação entre dois 

modos possíveis pelos quais os indivíduos seriam levados a afirmar própria individualidade 

e, por conseguinte, estruturar seus juízos morais: enquanto que nos fortes e saudáveis o 

foco da perspectiva é a afirmação a partir de si (constituindo uma moral que surge a partir 

de um olhar que se volta para o próprio indivíduo), nos ressentidos a criação de juízos 

morais se dá de forma secundária, reativa, derivada, visto que eles olham primeiramente 

para fora de si, buscando negar a alteridade para, só então, afirmarem a si próprios. 

 

Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, já de início a 
moral escrava diz Não a um “fora”, um “outro”, um “não-eu” — e este Não é seu 
ato criador. Esta inversão do olhar que estabelece valores — este necessário dirigir-
se para fora, em vez de voltar-se para si — é algo próprio do ressentimento: a moral 
escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir 
em absoluto — sua ação é no fundo reação. O contrário sucede no modo de 
valoração nobre: ele age e cresce espontaneamente, busca seu oposto apenas para 
dizer Sim a si mesmo com ainda maior júbilo e gratidão — seu conceito negativo, 
o “baixo”, “comum”, “ruim”, é apenas uma imagem de contraste, pálida e posterior, 
em relação ao conceito básico, positivo, inteiramente perpassado de vida e paixão, 
“nós, os nobres, nós, os bons, os belos, os felizes!” (GM I, 10) 
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Quando se busca refletir sobre a forma de estruturação da moral do 

ressentimento, é possível ter uma boa ideia do grau de influência que uma existência 

marcada pelo sofrimento e pela insatisfação pode exercer na estruturação de juízos morais 

sobre si próprio, sobre a alteridade e sobre o mundo. 

Para o ressentido, olhar para si e contemplar a própria existência é uma experiência 

desagradável e traumática, pois significa encarar de frente a dura constatação da própria 

impotência em fazer frente a uma série de circunstâncias externas dolorosas que lhe 

escapam ao controle. Os ressentidos não se veem capazes nem de se desvencilhar dos 

incômodos que lhes acometem por meio de uma reação imediada ou do enfrentamento 

aberto, nem tampouco de mudar a forma como encaram e avaliam as ocorrências externas, 

pois se sentem sufocados, enfraquecidos, presos no profundo lamaçal de lembranças das 

humilhações e malogros do passado. 

A intensidade do sofrimento gerado pelas lembranças negativas que 

continuamente reverberam na sua estrutura psíquica, além de estimular uma fixação 

mental mórbida pela imagem do outro — da alteridade, cuja simples existência é suficiente 

para fazer com que eles se sintam perturbados —, também gera nos ressentidos uma 

sensação generalizada de insegurança e desconforto ante a presença alheia. 

Essas sensações, somadas ao contraste entre, de um lado, a inércia e a passividade 

característica dos ressentidos, e de outro lado a incômoda e perturbadora atividade da 

alteridade, leva-os a julgar esta última como algo nocivo e mau. Por contraste, a única 

conclusão possível é que eles próprios, os fracos, os vulneráveis, os sofredores, seriam os 

bons. 

 

Imaginemos “o inimigo” tal como o concebe o homem do ressentimento — e 
precisamente nisso está seu feito, sua criação: ele concebeu “o inimigo mau”, “o 
mau”, e isto como conceito básico, a partir do qual também elabora, como imagem 
equivalente, um “bom” — ele mesmo! (GM I, 10) 
 

Quando se busca extrapolar esses juízos individuais para o âmbito coletivo, fica 

fácil concluir que, em comunidades ou grupos sociais formados majoritariamente por 

indivíduos fisiopsicologicamente frágeis, ou em comunidades nas quais um ou mais 

ressentidos detêm uma posição discursiva de destaque, essa perspectiva negativa sobre a 

alteridade acaba por assumir o papel de um conjunto de valores coletivamente 

compartilhados, de forma que os diferentes venham a ser gradualmente discriminados com 
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intensidade crescente. Eis a fórmula para o surgimento e fortalecimento de racismos, 

segregacionismos, preconceitos e estigmas sociais. 

Como se pode facilmente prever, o compartilhamento social da visão de mundo e 

dos anseios vingativos dos ressentidos acaba, com o passar do tempo, servindo de base para 

um tipo de cultura profundamente marcada pela intolerância, pela exclusão e 

discriminação social e, nos piores casos, pela escravização ou extermínio direto dos 

diferentes, sendo que estas formas de violência são moralmente justificadas por meio da 

rotulação da alteridade como subversiva, criminosa, depravada, imoral, degenerada, 

pecaminosa, má, herege, etc. 

O quarto sentido do ressentimento diz respeito a um fenômeno social e político 

de transformação ativa de uma determinada sociedade. É a aplicação prática daqueles 

valores que foram criados a partir das condições fisiopsicológicas doentias anteriormente 

mencionadas. No livro Nietzsche e o ressentimento, Antonio Edmilson Paschoal avança no 

desenvolvimento deste sentido primeiramente destacado por Max Scheler,7 afirmando que 

o ressentimento corresponde aí “a uma moral, a uma concepção de justiça e a um modo de 

intervenção social” (PASCHOAL, 2014, p. 42). 

Esse quarto sentido, portanto, é a concretização da “sede de vingança dos 

ressentidos, que assume a forma de uma tentativa de domínio, de imposição de uma 

determinada forma de organização visando desestabilizar possíveis concorrentes e 

intensificar o próprio poder”. Em última instância, o objetivo final é a “produção de um 

rebanho universal, o nivelamento de todos com o objetivo de impedir o aparecimento de 

discursos e valores diferentes e, consequentemente, também de tipos diferentes de 

homem” (PASCHOAL, 2014, p. 71-72). 

Além de figurar de forma breve no parágrafo 10, este último sentido do 

ressentimento também está presente nos aforismos 6 a 9 da primeira dissertação da 

Genealogia, onde Nietzsche aborda o conflito entre a casta dos sacerdotes e a casta dos 

guerreiros, em uma referência clara ao processo de declínio do Império Romano e da moral 

pagã, acompanhado pela institucionalização da Igreja e dos valores cristãos, o qual o 

filósofo denomina como a primeira transvaloração de todos os valores. Nesses três 

aforismos, o pensador mostra como os sacerdotes conseguiram colocar em prática “uma 

                                                        

7 “Ao certo o primeiro a colocar esse aspecto em evidência, Max Scheler também aponta para traços sociais 
daquela sede de vingança por meio de uma fenomenologia e sociologia do ressentimento, no seminário 
intitulado ‘Das Ressentiment im Aufbau der Moralen’”. (PASCHOAL, 2014, p. 66). 
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vingança longividente, subterrânea, de passos lentos e premeditados”, (GM I, 8) na forma 

de um bem-sucedido conjunto de ações sociais que historicamente tiveram por objetivo 

homogeneizar os valores e a cultura da civilização judaico-cristã ocidental. 

A impotência e o sofrimento dos sacerdotes perante o predomínio do ethos 

guerreiro serviu para alimentar neles um sentimento de ódio e o desejo rancoroso de 

aniquilamento, de subjugação da alteridade detestada. De vez que se reconheciam incapazes 

de um enfrentamento aberto contra as autoridades romanas detentoras do poder, os 

sacerdotes buscaram efetivar sua vingança de forma indireta, lenta e gradual, solapando 

os valores da casta guerreira ao mesmo tempo em que conquistavam os corações e as mentes 

dos sofredores e dos miseráveis. 

O florescimento da moral cristã sacerdotal, que, contrariamente à moral romana 

aristocrática, afirma que “os miseráveis somente são os bons, apenas os pobres, impotentes, 

baixos são bons, os sofredores, necessitados, feios, doentes são os únicos beatos, os únicos 

abençoados, unicamente para eles há bem-aventurança” (GM I, 7) ocorreu primeiramente 

entre as classes exploradas do antigo Império, entre escravos e trabalhadores braçais 

humildes. Para esses indivíduos, a visão de mundo socrático-platônico-cristã — com sua 

metafísica de naturalização da imperfeição e do sofrimento humanos na doutrina do 

pecado original, e também com sua promessa de um reino de justiça, verdade e amor no 

pós-vida — representou não apenas uma explicação para o porquê do sofrimento e uma 

resposta à pergunta pelo sentido da vida, como também forneceu a esses indivíduos uma 

esperança de alívio para as inúmeras mazelas e privações cotidianamente experimentadas 

por eles, bem como a certeza de que um dia veriam seus senhores, os exploradores, sendo 

julgados por tudo aquilo que fizeram em vida. “(...) vocês, nobres e poderosos, vocês serão 

por toda a eternidade os maus, os cruéis, os lascivos, os insaciáveis, os ímpios, serão também 

eternamente os desventurados, malditos e danados!” (GM I, 7) 

Um exemplo claro da força com que os primeiros cristãos se agarravam a esses 

valores foi o fato de que, mesmo sob a ameaça de perseguição, prisão e morte, eles não se 

dispunham a abdicar de suas crenças. Não é por acaso que se pode observar hoje em dia este 

mesmo tipo de disposição para o martírio entre os fundamentalistas islâmicos que se 

voluntariam para ataques suicidas ou entre os fundamentalistas judeus haredi que 

declaram abertamente preferirem ser presos pelo governo de Israel do que prestarem o 
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serviço militar obrigatório.8 Para uma população de sofredores explorados, escravizados e 

despossuídos que não tem mais nada a perder, a fé continua sendo a última tábua de 

salvação, mais importante do que a própria vida. 

Com o passar dos anos, à medida em que a civilização romana clássica entrava em 

declínio, o ethos cristão ganhou força até alcançar os altos escalões da política do Império, 

tornando-se a religião oficial em 380 d.C. através do Édito de Tessalônica, promulgado pelo 

então imperador Teodósio I. É oportuno observar que a institucionalização da ortodoxia 

cristã foi instantaneamente acompanhada pela anatematização e subsequente perseguição 

tanto dos grupos cristãos dissidentes como também de todas as religiões pagãs, o que foi 

levado a cabo, na época, por meio dos decretos teodosianos. 

O emprego aberto da violência com o objetivo de destruir e eliminar as diferenças 

foi fundamental para a expansão e consolidação do paradigma socrático-platônico-cristão 

como a única moral em todo o Ocidente. Para além dos anátemas e da condenação das 

heresias no início da era cristã; pode-se mencionar também a conversão forçada de povos 

pagãos na Europa medieval e também, séculos mais tarde, na colonização da Ásia, das 

Américas e da África; as Cruzadas e ainda a atuação do tribunal do Santo Ofício. 

Esta surpreendente semelhança entre, de um lado, o anseio doentio dos sacerdotes 

ascéticos por espalharem sua cura venenosa a todos, buscando deliberadamente adoecer os 

sadios e bem logrados com o objetivo último de transformar a humanidade num 

gigantesco rebanho de animais mansos e domesticados e, de outro lado, o repúdio 

escancarado de todos os discursos fundamentalistas pelo pluralismo político e religioso, 

pelo agonismo democrático e pela liberdade de expressão, evidencia o quanto o 

ressentimento pode ajudar muito bem a entender os discursos e práticas fundamentalistas 

atuais, que também buscam conquistar o predomínio e mudarem de forma permanente os 

valores e a cultura da humanidade. 

 

III 

 

A hipótese de que o ressentimento daria ensejo ao surgimento de um anseio pelo 

domínio absoluto e incontestável de uma única perspectiva de valores — a qual almeja, em 

última instância, a homogeneização dos homens e dos discursos sob uma única bandeira — 

                                                        

8 Em Israel, o serviço militar é obrigatório por 3 anos para os homens e por 2 anos para as mulheres. 
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não apenas se coaduna com uma condição fisiopsicológica de excessiva fraqueza e 

suscetibilidade, que se afeta negativamente perante a mera existência da alteridade, como 

também parece corresponder ao modus operandi dos grupos fundamentalistas, tanto do 

passado como do presente. 

Apesar dos discursos fundamentalistas serem filhos da crise da modernidade, 

todos eles nutrem a aspiração à universalidade absoluta e incontestável. Isso faz com que 

os fundamentalistas rejeitem a possibilidade de que sua própria visão de mundo venha a 

ser considerada como apenas mais uma perspectiva, isto é, um tipo de discurso religioso 

disputando espaço em pé de igualdade com todos os outros discursos religiosos. Ao 

ansiarem por um tipo de certeza absoluta que é incompatível com o status limitado e 

relativizado de todos os discursos após o niilismo, os fundamentalistas rejeitam 

veementemente iniciativas ecumênicas e qualquer forma de diálogo conciliatório com 

outros grupos religiosos. Pelo contrário, o que a história dos fundamentalismos nos mostra 

é que, sempre que surge algum tipo de divergência, seja teórica ou prática, no interior de 

um grupo religioso, a tendência inevitável é a ocorrência de rupturas e dissidências, sendo 

que os integrantes desses novos grupos dissidentes procuram deliberadamente cortar 

qualquer contato amistoso com os antigos correligionários. 

Esse anseio ressentido das lideranças fundamentalistas em homogeneizar a 

humanidade pode ser explicado não apenas porque a alteridade que vive no erro e no 

pecado representa uma ameaça em potencial, mas também pelo fato de que a mera 

existência de perspectivas diferentes, de outros discursos que também disputam espaço 

com a visão de mundo fundamentalista, já coloca em xeque o caráter verdadeiro e absoluto 

dos seus dogmas particulares. 

Considerando-se que os fundamentalistas encaram a vida nas sociedades 

secularizadas, com seus princípios políticos de igualdade de direitos, Estado laico, 

liberdade de expressão, etc. como uma experiência ofensiva e ultrajante de humilhação, 

sofrimento e desestabilização existencial, e ainda, considerando-se que tanto os ateus como 

os religiosos liberais são vistos como cúmplices desta sociedade intrinsecamente corrupta e 

maligna, então é certo que o desejo deles pela eliminação da alteridade pode perfeitamente 

ser considerado como um anseio doentio por vingança que rotula como culpados todos 

aqueles que não sofram como os fundamentalistas, anseio este sintetizado por Nietzsche 

na conhecida sentença: “Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” (GM, III, 15). 
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À luz da presente reflexão, os esforços dos fundamentalistas para se afastarem do 

mundo, constituindo comunidades segregadas do restante da população,  não se 

contradizem com o ideal expansivo e homogeneizador da moral do ressentimento, visto 

que este ideal acaba por transparecer nos seus contínuos esforços para conquistar novos 

prosélitos. Por meio da aplicação cuidadosa de técnicas muito bem elaboradas de 

comunicação, de propaganda e de psicologia de massas, os fundamentalistas vêm 

conseguindo engrossar suas fileiras veiculando discursos simplistas e facilmente 

compreensíveis, os quais, ao mesmo tempo em que apregoam a existência de uma crise 

religiosa e moral, também apontam quais os culpados a serem enfrentados e qual a 

recompensa que aguarda àqueles que unirem esforços com eles em suas guerras santas. 

Diante do exposto, pode-se então entender o duplo papel desempenhado pelo 

isolamento no ethos fundamentalista. Além de proteger o grupo da ameaça representada 

pela alteridade, a segregação também impede que os discípulos — especialmente as crianças 

e os jovens — sejam contaminados ou seduzidos por outras perspectivas de mundo e acabem 

questionando os dogmas que lhes foram ensinados. 

Quando se compreende que a eliminação ou o afastamento permanente dos 

diferentes é um dos objetivos principais almejados por praticamente todos os grupos 

fundamentalistas, pode-se perceber um ponto em comum que liga práticas aparentemente 

distintas à primeira vista. Seja na busca pela segregação/isolamento, seja nos esforços 

contínuos e fervorosos em prol da conversão de outras populações, seja nas tentativas de 

influenciar o rumo das políticas públicas conforme seus valores particulares ou ainda na 

ampla divulgação de profecias escatológicas nas quais apenas os verdadeiros fieis seriam 

salvos, o anseio homogeneizador permanece como móbil principal. 

É justamente na identificação das raízes da belicosidade fundamentalista numa 

profunda insegurança e incômodo perante o outro que se encontra a base para o 

estabelecimento de uma relação teórica destes fenômenos com o ressentimento. A 

incapacidade dos fundamentalistas em lidar com a alteridade de uma forma que não seja 

agressiva revela-se, à luz do ressentimento, como o resultado de uma profunda 

suscetibilidade fisiopsicológica associada a um princípio moral que defende a eliminação 

das diferenças em favor da absolutização de uma única perspectiva de sentido, verdade e 

valor. 
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IV 

 

A palavra cancelamento se tornou bastante popular nos últimos anos, sendo usada 

para indicar uma estratégia coletiva que combina a prática de ataques e humilhações pela 

internet, seguida de silenciamento e ostracização, seja de personalidades, empresas, obras 

de arte, etc. 

Em que pese o fato de que o cancelamento vem sendo amplamente empregado  

como instrumento coletivo de denúncia de casos de racismo, LGBTfobia, crimes de ódio, 

etc., a ocorrência de casos de demissão de editores — como James Bennet, do New York 

Times, por causa da publicação de um editorial —, casos de livros que são retirados de 

circulação — como é o caso da autobiografia do diretor e ator Woody Allen e do romance 

de ficção American Dirt, da escritora Jeanine Cummins, que trata de uma mãe e um filho 

mexicanos que fogem para a fronteira dos EUA — e também de veto a jornalistas e 

professores por conta de suas respectivas opiniões políticas tem levantado a suspeita de que 

certos exageros recentes no emprego desta prática estão criando um ambiente de caça às 

bruxas da internet entre os militantes do campo progressista, sendo que é especificamente 

destes casos que iremos tratar aqui. 

O que é mais surpreendente é que esse questionamento em relação ao  

cancelamento não se origina de grupos supremacistas de extrema direita, como seria de se 

esperar,9 mas sim de intelectuais progressistas e de figuras de grande destaque na defesa do 

feminismo e dos direitos humanos. 

O caso de Emmanuel Cafferty, funcionário de uma empresa responsável por 

inspeções em redes subterrâneas de gás e eletricidade que perdeu o emprego e sofreu 

enormes prejuízos em sua reputação depois de ter sofrido um cancelamento pela internet, 

é emblemático. 

Em 03 de junho de 2020, voltando para casa depois do trabalho num veículo da 

empresa, Cafferty foi fotografado parado num semáforo com o braço esquerdo para fora 

do carro enquanto estalava as juntas dos dedos da mão esquerda. A foto viralizou na 

internet como se Cafferty fosse um supremacista branco e estivesse sinalizando “OK” com 

                                                        

9 Um dos argumentos falaciosos muito comuns entre esses grupos extremistas é a reivindicação por impunidade 
disfarçada de reivindicação por “liberdade de expressão”, quando a palavra correta deveria ser impunidade. 
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a mão10, o que deflagrou sua pronta demissão. Naquela época, toda a sociedade civil dos 

EUA estava sacudida pelo clima de intensa comoção popular da campanha black lives 

matter, deflagrada após o assassinato de George Floyd, um jovem negro desarmado, em 25 

de maio de 2020 por policiais brancos em Minnesota, nos EUA. 

A ocorrência de eventos deste tipo estimulou a publicação, em 07 de julho de 

2020, do texto Uma carta sobre justiça e debate aberto na revista Harper’s,11 assinada por 

figuras de destaque do campo progressista, como Noam Chomsky, Jeanne Rowling, 

Salman Rushdie, além de outros 150 escritores e intelectuais. 

A carta critica uma crescente intolerância do ativismo progressista no debate 

público, afirmando que a própria resistência contra a ameaça à democracia representada 

por Trump e pelo radicalismo de extrema direita nos EUA havia se tornado dogmática e 

intolerante. Além disso, os autores defendem que não se pode aceitar um vale tudo na 

defesa da democracia e na luta contra o fascismo. Esta publicação dividiu opiniões nas 

redes sociais e até motivou a publicação de uma resposta, intitulada Uma carta mais 

específica sobre justiça e debate aberto, no site The Objective.12 

Em se tratando da realidade brasileira, vale mencionar alguns episódios recentes, 

como a polêmica envolvendo o racismo em obras infantis de Monteiro Lobato, ocorrida 

em meados de 2010-2012, que foi parar nos tribunais. Na época, o mandado de segurança 

que tramitou no STF exigia que fosse acrescentada aos livros uma nota explicativa sobre o 

racismo ou então que estes fossem retirados de circulação das escolas públicas. 

Outro evento emblemático foi o lançamento do programa humorístico especial 

de natal da produtora Porta dos Fundos de 2019, que apresentou uma versão ficcional de 

Jesus Cristo gay, o que deflagrou uma campanha de cancelamento liderada por pastores 

evangélicos contra a produtora e também contra o serviço de streaming Netflix. Essas ações 

culminaram com um ataque a bomba contra a sede da produtora, em 24 de dezembro de 

2020. 

Nossa opção por tratar de atos de grupos religiosos fundamentalistas juntamente 

com ações de cancelamento deflagradas por grupos progressistas não é casual. Embora 

                                                        

10 Segundo a Anti-Defamation League, o sinal de OK havia sido adotado em meados de 2017 por supremacistas 
brancos em fóruns anônimos da internet. Todavia, a organização também alerta que, na esmagadora maioria 
das vezes, o sinal de OK representa consentimento. 
11 Disponível em: https://harpers.org/a-letter-on-justice-and-open-debate/ (acessado em 17/10/2022). 
12 Disponível em: https://objectivejournalism.org/2020/07/a-more-specific-letter-on-justice-and-open-debate/ 
(acessado em 17/10/2022). 
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estejam situados em extremos opostos do espectro político, defendendo valores e objetivos 

políticos opostos, fica claro que ambos têm em comum o impulso de eliminar ou silenciar 

indivíduos ou discursos dissidentes, os quais são inequivocamente rotulados como errados, 

homogeneizando todos os discursos a partir de um único ponto de vista. 

Essa estratégia de tentar impôr à força uma única perspectiva e paralelamente 

desqualificar e eliminar os discursos dissidentes, além de ser comum aos fundamentalistas 

conservadores e aos canceladores progressistas, é indissociável de um anseio por reescrever 

a história da humanidade segundo um desejo particular. 

 

V 

 

Ao tratarmos do modus operandi dos grupos fundamentalistas, destacamos seus 

esforços em criar comunidades e grupos isolados do restante do mundo. O mesmo impulso 

também pode ser observado na atuação e militância dos negacionistas e defensores da pós-

verdade, com a diferença de que o objetivo destes últimos não é o de dominar e 

homogeneizar espaços físicos, mas sim os espaços virtuais das redes sociais e das páginas da 

internet. Ao invés de negarem e desqualificarem as religiões e os modos de vida alheios, 

eles negam os seus discursos e até mesmo fatos cabais, reportando-se a teorias da 

conspiração onde inevitavelmente algum grupo de conspiradores malignos desempenha o 

papel de bode expiatório. 

A popularização das redes sociais em todo o mundo nas últimas décadas criou um 

novo tipo de espaço de interação social, o qual também vem sendo disputado com 

ferocidade crescente. As comunidades religiosas isoladas são comparáveis às bolhas sociais 

na internet, verdadeiras câmaras de eco onde as fake news e teorias da conspiração são 

criadas e disseminadas em escala crescente. Com isso, os espaços virtuais se tornaram os 

novos fronts de batalha do século XXI, os teatros de operações das guerras que os 

negacionistas, os fundamentalistas e demais grupos extremistas travam contra a ciência, 

contra a democracia e contra os direitos humanos. Neste contexto, os muros que separam 

os discípulos da verdade dos mentirosos iludidos, os puros dos impuros, os defensores de 

teorias da conspiração do restante da humanidade, são os algoritmos das redes sociais e dos 

motores de busca. 

Conquanto o objetivo dos motores de busca ao monitorarem e controlarem a 

exibição dos resultados das pesquisas sejam puramente comerciais — na medida em que 
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identificam o interesse dos potenciais consumidores e oferecem-lhes aquilo que eles 

querem, estimulando-os a permanecerem mais tempo logados nas redes sociais —, o impacto 

social, político, ideológico e discursivo deles é a criação de bolhas de conteúdo, que 

moldam não apenas a experiência online dos usuários, mas também a sua própria visão de 

mundo. 

Ora, um elemento fundamental e indispensável para a sobrevivência destas 

comunidades de negacionistas e de fundamentalistas é a necessidade de que seus discursos 

sejam alçados a um status epistemológico superior aos discursos científicos, o que nos 

conduz inevitavelmente ao problema da pós-verdade. 

A crença de que a visão de mundo dos fundamentalistas e/ou dos negacionistas 

seria mais verdadeira do que os discursos científicos sustentados por fatos cabais é 

inevitavelmente sustentada por algum tipo de teoria da conspiração. Nesse sentido, pode-

se afirmar que não existe fundamentalismo, negacionismo nem pós-verdade sem a 

sustentação de alguma teoria da conspiração. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Para encerrar, é oportuno destacar que o potencial teórico da obra de Nietzsche 

não se restringe a contribuir para a compreensão do problema do impulso homogeneizador 

dos fundamentalismos, dos extremistas canceladores nem dos defensores de teorias da 

conspiração. Para além de um conjunto de ferramentas teóricas de diagnóstico destes 

problemas, o pensador também nos oferece intuições muito produtivas para pensarmos em 

respostas para eles. Refiro-me aqui aos elogios do filósofo ao agonismo, a uma postura de 

abertura para o novo, para o diferente, a qual seria sinal inequívoco de força e saúde 

espiritual. 

Muito embora Nietzsche não tenha vivido para assistir o surgimento da palavra 

“fundamentalismo”,13 nem tampouco para testemunhar os problemas contemporâneos de 

                                                        

13 As origens da palavra fundamentalismo e do adjetivo fundamentalista remontam ao contexto de uma longa 
e acirrada controvérsia religiosa que dividiu professores, teólogos, pastores e fiéis em várias igrejas protestantes 
dos EUA nas primeiras décadas do século XX. Os termos foram cunhados em referência a uma série de doze 
panfletos religiosos intitulada “Os Fundamentos”, organizados pelo pastor Reuben A. Torrey, cuja publicação 
e distribuição fora financiada pelos magnatas Milton e Lyman Stewart com o objetivo de propagar os 
fundamentos da fé cristã. Entre 1910 e 1915, cerca de três milhões de cada um dos doze livrinhos foram 
gratuitamente distribuídos para ministros do evangelho, missionários, supervisores de escola dominical e a 
outros que se empenhavam em obras cristãs de campo em todo o território dos EUA. Cf. TORREY, R. A. 
(Org.). Os Fundamentos. São Paulo: Hagnos, 2006. 
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cancelamento e da pós-verdade, é seguro afirmar que o alcance de sua obra estende-se para 

muito além do seu próprio tempo e que suas ideias guardam um potencial 

extraordinariamente profícuo para todos aqueles que se dediquem a empregá-las como 

instrumentos teóricos para refletir sobre os acontecimentos atuais. 
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AS CRÍTICAS NIETZSCHIANAS À MORAL ALTRUÍSTA 

 

Kelly de Fátima Castilho 

 

RESUMO | Em que momento o altruísmo passou a ter um valor mais elevado que o 
egoísmo? Por que as ações desinteressadas foram tomadas como as mais valiosas e 
desejáveis? Em que momento o altruísmo se confundiu com a própria moral? Nietzsche 
coloca essas questões em sua Genealogia da Moral e é com base nelas que desenvolveremos 
nossa análise nesse texto. Em primeiro lugar, é preciso apontar de que modo uma moral do 
altruísmo não pode ser confundida com a própria moral, já que ela é apenas um dos modos 
possíveis de valorar e interpretar, segundo o filósofo. Num segundo momento, partindo 
das análises fisiológicas de Nietzsche e da doutrina da vontade de potência, é preciso 
apontar de que modo essa moral do desinteresse e do amor ao próximo já se constitui como 
sintoma de um determinado tipo de vida, sintoma da saúde ou da doença de um 
determinado corpo. Dentre os principais alvos da crítica nietzschiana ao altruísmo estão as 
concepções utilitaristas e a filosofia de Herbert Spencer. Ambos são identificados por 
Nietzsche como propagadores de um determinado tipo de moral, que lançaram mão dos 
mais diversos artifícios a fim de fundamentá-la. Indicaremos as principais críticas de 
Nietzsche à tais concepções e o motivo pelo qual Nietzsche as considerou perigosas para a 
vida. Veremos como o filósofo alemão concebeu a dicotomia egoísmo e altruísmo e de que 
modo uma moral que superestima o altruísmo em detrimento do egoísmo pode trazer 
consequências nefastas para vida 
 
Palavras-chave: Nietzsche. Altruísmo. Moral-cristã. 
 

 

INTRODUÇÃO 

 

Nietzsche diz que talvez ninguém tenha olhado para o mundo com a maior 

suspeita do que ele e é certamente com esse olhar que ele se dirige à moral cristã e aos 

valores por ela erigidos. O altruísmo, a compaixão e o amor ao próximo, que foram por 

longo tempo “cultuados” como “valores em si” e diante dos quais nunca se ousou 

questionar, são os principais alvos do ataque nietzschiano à moral cristã. Trata-se de 

questionar o surgimento desses valores e as condições nas quais foram criados, indicando 

seu caráter humano, demasiadamente humano, pois não se tratam de criações divinas 

inscritas na pedra da eternidade. Os valores, portanto, são criações humanas e como tal 

precisam e devem ser questionados. A crítica corrosiva de Nietzsche à tradição moral cristã 

poderá ser encontrada de forma abundante já desde Humano Demasiado Humano e 
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Aurora, obras com as quais ele declara sua guerra à moral e é com uma dessas obras que 

iniciaremos nossa investigação. 

Num primeiro momento desse texto apresentaremos as críticas de Nietzsche ao 

altruísmo e às noções de amor ao próximo e compaixão no contexto de Humano 

Demasiado Humano, onde encontramos a denúncia de que esses valores são a manifestação 

e a expressão mais acabada do instinto contrário, saber: do egoísmo. O filósofo alemão 

também questiona por que o altruísmo teria se transformado num valor superior ao 

egoísmo e de que modo ao longo da história da moral a principal preocupação dos filósofos 

foi buscar uma forma de justificá-lo, encontrando fundamentação ora na natureza ora na 

cultura e na sociedade. 

Num segundo momento, apresentaremos as críticas de Nietzsche às noções 

altruístas presentes nas concepções utilitaristas de Stuart Mill e na filosofia de Herbert 

Spencer. Veremos porque Nietzsche identifica nessas concepções a propagação de um 

determinado tipo de moral, que equivocadamente foi considerada como a única moral 

possível e o único modo de erigir valores. É contra essa moral que Nietzsche se impõe ao 

propor o questionamento acerca do “valor dos valores” presente em sua Genealogia. 

Veremos por que o filósofo considera problemática uma moral do altruísmo do ponto de 

vista da afirmação da vida e por que ela deve ser combatida. 

 

1- AS CRÍTICAS DE NIETZSCHE AO ALTRUÍSMO EM HUMANO 

DEMASIADO HUMANO 

 

Já no primeiro parágrafo de Humano Demasiado Humano Nietzsche afirma que: 

“a rigor não existe ação altruísta nem contemplação totalmente desinteressada” ambas 

seriam apenas sublimações e que com um olhar mais profundo e atendo poderíamos 

perceber o que realmente está na sua base (MAI/HHI, §1). Ao fazermos uma filosofia 

histórica, diz ele, que olha para as origens dos conceitos e as condições diante das quais eles 

foram criados, veremos que os opostos não existem e que seria necessário inclusive 

admitirmos que o racional se originou no irracional, a verdade no erro e o altruísmo no 

próprio egoísmo. Neste parágrafo, que serve de abertura ao livro já podemos encontrar a 

crítica nietzschiana às dicotomias de valores e o modo como a metafísica lidou com elas, 

buscando sempre uma origem “elevada” para as “coisas elevadas”. Tomando como exemplo 

o egoísmo e o altruísmo, nos parece difícil que os moralistas pudessem admitir uma mesma 
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origem para ambos, pois, tal como denuncia Nietzsche na sua Genealogia, eles nunca 

ousaram questionar a supremacia do altruísmo sobre e o egoísmo  e o seu valor 

inquebrantável para a vida. 

Quando fala da origem da justiça e de que indivíduos de poder similar resolveram 

estabelecer um acordo entre si, (para que ambos não saiam prejudicados) Nietzsche nos 

instiga a pensar como o egoísmo (e não o altruísmo) é o motivador desses atos justos. A 

pergunta colocada pelos indivíduos envolvidos numa disputa é: "por que deveria eu 

prejudicar-me inutilmente e talvez não alcançar a minha meta?" (MA I/HH I, § 92). Esses 

homens, então,  passam a pensar num acordo entre eles, pois ambos sairiam prejudicados e 

enfraquecidos caso resolvessem se enfrentar. Essa é a origem da justiça. Porém, como a 

finalidade das ações justas e equitativas foram esquecidas, “durante milênios as crianças 

foram ensinadas a admirar e imitar essas ações, aos poucos formou-se a aparência de que 

uma ação justa é uma ação altruísta” (Ibidem). O filósofo alemão ironiza dizendo: “quão 

pouco moral pareceria o mundo sem o esquecimento! Um poeta poderia dizer que Deus 

instalou o esquecimento como guardião na soleira do templo da dignidade humana” 

(Ibdem). Ações justas, portanto, não são ações altruístas, elas surgiram do calculo egoísta 

dos homens de poder semelhante, mas como foi esquecida essa origem, justiça e altruísmo 

foram tomados por sinônimos. 

Enquanto a moral da compaixão e do amor ao próximo prega o compadecimento 

pelo outro e ações nas quais não busquemos nossos interesses Nietzsche se opõe dizendo: 

 

O egoísmo não é mau, porque a ideia de ‘próximo’ — a palavra é de origem cristã 
e não corresponde à verdade — é muito fraca em nós; e nos sentimos, em relação 
a ele, quase tão livres e irresponsáveis quanto em relação a pedras e plantas. Saber 
que o outro sofre é algo que se aprende, e que nunca pode ser aprendido 
inteiramente. (MA I/HH I, §101). 
 

Se a ideia de próximo e de altruísmo é algo que podemos aprender artificialmente 

então também o seu oposto pode ser ensinado: o egoísmo. As noções de altruísmo e 

egoísmo, portanto, não existem como instintos naturais ou como “valores em si”. O 

altruísmo e o amor ao próximo surgiram num determinado contexto histórico e em 

seguida foram cultivados e impostos aos homens como um valor a ser admirado e exaltado. 

No §57 da mesma obra Nietzsche aponta o “egoísmo” ou o interesse próprio como 

motivador das relações entre os homens e apresenta algumas situações nas quais 
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costumamos supor a atuação do altruísmo, quando na verdade o que temos é a 

manifestação do seu oposto: 

 

 Um bom autor, que realmente põe o coração no seu tema, desejará que alguém 
apareça e o anule, que exponha o mesmo tema de modo mais claro e responda 
inteiramente as questões nele contidas. A jovem apaixonada pretende que a 
devota fidelidade de seu amor seja testada pela infidelidade do amado. O 
soldado deseja cair no campo de batalha por sua pátria vitoriosa: pois na vitória 
de sua pátria também triunfa seu maior desejo. A mãe dá ao filho aquilo de que 
ela mesma se priva, o sono, a melhor comida, às vezes sua saúde, sua fortuna. — 
Mas serão todos esses estados altruístas?(MA I/HH I, § 57) 

 

Uma vez que na moral o homem trata a si mesmo como “dividuum” (aquele que 

se divide/ o divisível) podemos perguntar se em todos esses casos ele não estaria apenas 

sacrificando uma parte à outra. Como podemos ter certeza que nesses exemplos o homem 

não esteja apenas amando algo de si mesmo e não dos outros? Pergunta Nietzsche. Estar 

inclinado a um desejo, um impulso ou anseio, tal como nos casos mencionados, não 

significa, portanto, que somos altruístas, mas unicamente que estamos dando vazão a um 

impulso em detrimento de outros. 

 

2- MORALIDADE E TRADIÇÃO 

 

No parágrafo 96 de Humano Demasiado Humano Nietzsche identifica a moral 

com  obediência à tradição ou à leis já estabelecidas: “‘Bom’ é chamado aquele que, após 

longa hereditariedade e quase por natureza, pratica facilmente e de bom grado o que é 

moral” (MA I/HH I, § 96). Se faz parte dos costumes o exercício da vingança, por exemplo, 

será de bom grado que os membros de uma sociedade a exerçam (como é o caso dos gregos 

antigos). Ser moral era sinônimo de praticar aquilo que foi transmitido pela tradição e pelo 

costume. As ações “boas” eram aquelas que serviam “para algo”, que eram úteis1 para manter 

vivo o grupo. 

Nietzsche diz que quando os costumes mudaram e passou-se a sentir a 

benevolência e a compaixão como uteis “para algo”:  “o benevolente, o prestativo, é 

chamado de ‘bom’” (MA I/HH I, § 96) e mau é aquele que ofende a tradição, praticando o 

mau costume. Ou seja, é pela utilidade de certas ações altruístas e depois o modo como estas 

                                                        

1 Nesse ponto Nietzsche se aproxima das concepções utilitaristas, que identificam o bem com a utilidade. 
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foram passadas de geração em geração que passamos a tomar tais ações como “boas em si”, 

como se benevolente e prestativo fossem características honrosas por si só. 

Em diferentes épocas, diz Nietzsche, “prejudicar o próximo” foi considerado 

nocivo pelas leis morais e ainda hoje usamos a palavra “mau” para nos referir àqueles que 

voluntariamente causam prejuízo ao próximo, o egoísta, aquele que não coloca a bondade 

e a compaixão acima dos interesses próprios. A oposição entre egoísmo e altruísmo, aponta 

Nietzsche, não foi o que nos fez distinguir entre o bem e mal, mas sim o seguir ou não 

seguir uma tradição, agir de acordo ou desacordo com o costume: essa foi a primeira 

distinção entre ser moral ou ser imoral. 

Mas como surge uma tradição? Pouco importa, diz Nietzsche, o que sabemos é que 

quando ela surge o “bem” e o “mal” lhe é indiferente, a única coisa que importa é conservar 

a comunidade e um povo. “cada hábito supersticioso, surgido a partir de um acaso 

erroneamente interpretado, determina uma tradição que é moral seguir” (MA I/HH I, § 

96). É dessa arbitrariedade que surgem os costumes, que deverão ser seguidos pelos 

membros de uma comunidade a fim de conservá-la. 

Esses trechos de Humano Demasiado Humano apontam para aquilo que alguns 

autores chamaram de fase utilitarista de Nietzsche. Período em que Nietzsche rompe com 

as influências de Wagner e Schopenhauer e busca construir sua própria filosofia. Fase 

também marcada pela amizade e os diálogos com Paul Rée2, que mais tarde será criticado 

junto aos moralistas ingleses. 

Pelas passagens apresentadas até aqui constatamos que o objetivo de Nietzsche é 

denunciar altruísmo e as ações benevolentes e desinteressadas como sendo aquelas cuja 

motiva intrínseca é o próprio egoísmo. Outro aspecto da crítica nietzschiana nesse período 

é apontar a origem dos conceitos de “bem” e “mal” estava ligada à necessidade de manter 

o grupo, através do cumprimento das tradições e das leis por ele impostas. 

É importante lembrar que Nietzsche escreve Humano Demasiado Humano para 

os seus “Espíritos livres”, tipos estes que não fazem questão de pertencer e ser útil ao grupo, 

tornando-se função deste. Ao contrário, o Espírito livre é justamente aquele que afirma a 

sua singularidade e não faz da abnegação o seu valor, ele contraria a tradição e o seu tempo 

e por isso pode muito bem ser chamado de imoral, designação que Nietzsche atribui a si 

mesmo e constrói suas concepções morais a partir dela. 

                                                        

2 Paul Ludwing Carl Heinrich Rée foi um filósofo alemão, médico e amigo pessoal de Nietzsche. É 
considerado um dos grandes influenciadores e inspiradores da obra Humano Demasiado Humano. 
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Veremos a seguir que assim como Nietzsche Spencer também considera que as 

ações altruístas são motivadas por interesses egoístas. Spencer, no entanto, considera que 

quanto mais avançada e evoluída for uma sociedade tanto mais altruísta ela será, coisa que 

Nietzsche jamais poderá admitir. Para o filósofo do espírito livre, uma sociedade que 

pregue a benevolência e abnegação de si em benefício do próximo jamais pode ser um ideal. 

 

3- AS CRÍTICAS AO ALTRUÍSMO DE HERBERT SPENCER 

 

Como evolucionista e principal propagador dessa teoria, Spencer defende que a 

evolução tende a refinar os impulsos altruístas e que numa sociedade complexa e bem 

desenvolvida os atos altruístas predominarão sobre os egoístas. 

Para Spencer, a natureza humana é intrinsecamente moral, moralidade para ele é 

um exemplo da adaptação das relações internas com as relações externas dos seres vivos. Ser 

moral é estar com o interior plenamente adaptado ao exterior, é o indivíduo, por exemplo, 

ser capaz de agir em conformidade com o que é esperado dele pelo grupo ou pela sociedade. 

Quanto mais evoluído é um organismo mais complexo ele se torna e mais apto a 

agir em conformidade com a moral, que nada mais é que o ajuste dos atos direcionados 

para determinados fins. Nas formas mais baixas de vida, a conduta é constituída de ações 

tão pouco ajustadas aos fins que um organismo sobrevive apenas enquanto os acidentes da 

vida são favoráveis. O fim último de toda conduta é o prolongamento e aumento da vida 

– em outras palavras, a preservação do organismo individual e da espécie a que pertence. 

 As ações são, portanto, "boas" ou "más" conforme sejam relativamente mais ou 

menos adaptadas a esses fins. Os organismos são levados a realizar esses atos porque há uma 

ligação entre os atos que dão prazer e a conservação da vida, do mesmo modo que há uma 

ligação dos atos dolorosos com a perda da vida. Não é, porém, apenas o prazer que busca 

instintivamente um organismo, pois ele também reconhece os atos de autossacrifícios 

como essenciais à preservação da vida e da espécie. O organismo, neste caso, é levado a atos 

de renúncia porque esses atos são prazerosos por natureza e a medida que são reforçados 

pela sociedade se tornam hábitos. 

Spencer acredita que o equilíbrio entre o homem e a natureza e os homens entre 

si é o resultado de um processo evolutivo, no qual só num primeiro momento seria 

necessária a ideia de “dever”. Depois de um tempo, segundo ele, a moral se tornaria algo 

orgânico e nós tenderíamos naturalmente a praticar aquilo que a moral sugere.   
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Em estágios mais avançados do desenvolvimento será possível aquilo que Spencer 

chamou de uma “ética absoluta”, na qual o homem, adaptado à sociedade e à natureza que 

o circunda, agirá de maneira involuntária e cumprirá os preceitos éticos sem nenhum 

esforço ou conflito (entre o interior e o exterior). Até que uma ética absoluta não seja 

atingida é necessário que a ética relativa force o homem a se aproximar desse ideal. 

Para Nietzsche, falar em um homem adaptado à sociedade é falar de um homem 

adoecido e domesticado, que se guia pelo “espírito de rebanho”. É o homem que abre mão 

de si e da sua singularidade para se tornar função do grupo, é o fraco que evita a luta e o 

conflito e que sucumbiria diante do confronto com os mais fortes. Esse homem busca a 

associação, cultiva a paz e institui a compaixão, o amor ao próximo e o altruísmo como os 

valores mais elevados. Esse homem seria incapaz de viver segundo seus preceitos e valores 

e só poderia encontrar seu lugar junto à coletividade. 

Nietzsche jamais compactuaria com as ideias de Spencer no tocante ao seu 

otimismo evolucionista, que prevê um estágio de complexidade social no qual o homem, 

gozando de um estado de paz e bem-estar estaria em pleno equilíbrio com a natureza e os 

outros homens. Essa sociedade, aos olhos de Nietzsche, representaria a vitória do instinto 

de rebanho e o apequenamento do homem. 

 

4- AS CRÍTICAS DE NIETZSCHE AOS UTILITARISTAS 

 

Ao estabelecerem o princípio da utilidade e do maior benefício ao maior número 

os utilitaristas compreenderam que as nossas ações individuais deveriam perseguir o 

objetivo de trazer a felicidade geral. A pergunta que surge é: como o altruísmo teria se 

tornado um valor  desejável? Segundo essa doutrina, embora tenha sido motivado pelo 

egoísmo num primeiro momento (pois as pessoas somente praticavam o altruísmo para 

satisfazer suas necessidades egoicas) as ações altruístas beneficiavam o próximo e então 

passaram a ser desejáveis. Esqueceram que o móvel da ação era o egoísmo e passaram a 

considerar apenas a finalidade e os resultados positivos, ou seja, o bem que traziam aos que 

eram afetados por elas. “Assim perdeu-se de vista o móvel inicial da ação e considerou-se o 

altruísmo um fim” (MARTON, 1990, p.130). 

Nietzsche denuncia na Genealogia da Moral o contrassenso psicológico dessa 

doutrina e refaz os processos que teriam tornado o altruísmo num valor elevado: primeiro 

as ações altruístas foram consideradas boas por quem delas se beneficiava, depois, 
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esquecendo dessa utilidade e benefício, passaram a considerar boas todas as ações altruístas 

e por hábito considerá-las “boas em si”. Teria sido portanto: a “utilidade”, o “esquecimento” 

e o “hábito” (GM/GM, I, § 2) que teriam levado os homens a criar seus valores morais de 

bem e mal. 

O argumento que Nietzsche apresenta aqui é a impossibilidade de esquecimento 

do caráter útil das ações, pois não seria possível esquecer a utilidade e os benefícios das 

ações se estes continuam presentes a cada vez. Para Nietzsche, tá muito claro que não foram 

os beneficiados das ações altruístas que inventaram o conceito bom, mas, “Foram os ‘bons’ 

mesmos, isto é, os nobres, poderosos, superiores em posição e pensamento, que sentiram e 

estabeleceram a si e a seus atos como bons” (GM, I, §2). Nem sempre, diz Nietzsche, a 

palavra “bom” esteve associada ao altruísmo, é apenas no modo escravo de erigir valores 

que ela faz sentido. O que os genealogistas ingleses fazem é contar a história da moral 

escrava. Dizer que a “‘utilidade’ constitua a base mesma para a criação dos valores equivale 

a restringir-se à moral dos escravos”. (Ibdem). 

A oposição entre altruísmo e egoísmo, como sinônimos da oposição bem e mal só 

aconteceu depois que o modo aristocrata de avaliar declinou e que o “instinto de rebanho” 

“tomou a palavra” quando instinto de rebanho passou a nomear as coisas e a erigir valores. 

Só aí, diz Nietzsche, “ações não-egoístas” e o conceito “bom” passaram a ser equivalentes. 

Não se ousou até aqui questionar a superioridade do altruísmo em relação ao egoísmo e 

desde então as ações desinteressadas passaram a ser sinônimo de moral. É quando o modo 

de avaliar altruísta se confunde com a própria moral.   

Quem conduziu até aqui as investigações acerca da moral, foi um “espírito de 

rebanho”, diz Nietzsche,  e este espírito foi incapaz de questionar o valor dos valores, não 

ousou duvidar da proeminência do bem sobre o mal e do altruísmo sobre o egoísmo. O 

“instinto de rebanho” até buscou fazer uma história e procurar a origem dos valores, mas 

permaneceu dentro da moral escrava, não se colocou para além de bem e mal, não se 

colocou para além da moral. Daí a urgência, diz Nietzsche, de colocar a questão sobre o 

“valor dos valores”. 

Classificando o ponto de vista da utilidade como “o mais estranho e inadequado” 

Nietzsche defende que foi “o pathos da nobreza e da distância” e a relação entre uma 

estirpe senhorial” e “uma estirpe baixa” que produziu a oposição entre “bom” e “ruim” 

(GM I, 2). Os senhores é que tinham direito de nomear as coisas,  “marcam cada coisa e 

acontecimento com um som, como que apropriando-se assim das coisas” (GM, I, 2). A 
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palavra “bom” do ponto de vista dos senhores nada tinha a ver, como queriam os 

historiadores da moral, com “ações não-egoístas”. É na Europa adoecida de hoje, diz 

Nietzsche, que as “ações não-egoístas” são tidas como equivalentes da moral. 

Para Nietzsche, são determinadas perspectivas avaliadoras que instituem valores e 

é preciso perguntar se egoísmo e altruísmos não serviria apenas ao rebanho. O filósofo 

considera que “enquanto se voltar o olhar apenas para a conservação da comunidade e se 

buscar o imoral exata e exclusivamente no que parece perigoso para a existência dela, ainda 

não poderá existir uma moral do ‘amor ao próximo’” (JGB/BM § 201). O verdadeiro amor 

ao próximo, aos de Nietzsche, só pode acontecer entre os iguais, entre aqueles que se 

reconhecem como “bons” e se atribuem mutuamente esse valor. No contexto da 

aristocracia guerreira, por exemplo, os nobres se reconhecem e sabem que são iguais, que 

possuem valores semelhantes e que estão a altura tanto da amizade quanto da inimizade 

um do outro. 

Uma moral que prega o amor ao próximo, a fraternidade e a compaixão por todos 

é impraticável, um ideal que não pode ser atingido, pois o amor não está isento do egoísmo, 

é, ao contrário, sua expressão mais acabada. No amor não desejamos outra coisa senão o 

domínio do amado. No altruísmo e na compaixão está o desejo de assenhoramento, de 

domínio do mais forte sobre o que mais fraco, sofredor e impotente. 

É a vontade de domínio e o desejo de dispôr do outro que nos move em direção 

aos sofredores, nosso amor não é desinteressado e altruísta, mas, expressão da vontade 

egoísta de dominar. 

Por que uma moral pregaria então a compaixão e o amor ao próximo como norma 

de conduta? À quem esse modo de avaliar seria útil? Aos olhos de Nietzsche, a moral da 

compaixão tem sua utilidade para os que se beneficiam dela: para aqueles que temem ser 

prejudicados pelos fortes e não dispõem de forças para a ação: são os fracos que procuram 

associar-se enquanto os fortes preferem isolar-se. 

Uma moral utilitarista, que identifica o bem com aquilo que se mostra útil ao 

grupo, é uma moral do ressentimento, diz Nietzsche, pois impõe o “amor ao próximo” 

como norma de conduta e dever justamente porque não suporta o peso da própria 

existência, porque deseja vingar-se dos mais fortes denominando-os “mau” e exigindo-lhes 

o amor ao próximo, a compaixão e a benevolência para com os mais desafortunados. Nessa 

moral a noção de igualdade e isonomia (tal como era pensada na aristocracia guerreira) se 

perde e todos passam a ser igualados no “amor ao próximo”, sem nenhuma distinção. 
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Aqui é possível ver a oposição entre aos dois tipos de moral, a escrava e a moral 

nobre: “enquanto o nobre se toma como único ponto de referência, pois sabe-se criador de 

valores, o ressentido, para assegurar a vida em coletividade, prevê sanções para os que 

porventura venham a desrespeitar as normas impostas” (Marton, 2001, p. 137). O que é útil 

e para que essa noção de bom é útil? Ela é útil para manter o rebanho, é útil para os fracos 

que não desejam ser atacados, etc. 

Os utilitaristas defendem que uma ação deve ser julgada pela capacidade de 

produzir “felicidade para o maior número” e, portanto, o valor de uma ação depende das 

consequências e o do impacto  que ele é capaz de produzir no grupo: se uma ação aumenta 

felicidade geral ela considerada boa e útil e deve ser cultivada, socialmente elogiada e 

ensinada até se tornar uma habito. Se uma ação diminui a felicidade geral ela é considerada 

má e prejudicial para o grupo, devendo ser censurada. Nietzsche vê esse modo de erigir 

valores como próprio do ressentimento, pois quem pretende manter a coletividade e 

tornar-se uma função do grupo são os ressentidos. Os nobres colocam o indivíduo acima 

da coletividade ao passo que os ressentidos distinguem moral e imoral com base no critério 

da utilidade para o grupo: moral é o que conserva a “massa gregária” e imoral o que a 

prejudica. 

Classificar todas as ações conforme a utilidade ou inutilidade para o grupo e fixar 

esse critério de forma universal é pressupor que todos os homens são iguais, negando as 

hierarquias e as singularidades. “Em toda organização social, existirão sempre homens 

superiores e inferiores; e sempre haverá diferença entre eles — a começar pela força física 

que uns e outros possuem, pela capacidade de astuta de que dispõem”. (MARTON, 2001) 

Nietzsche não concorda com a igualdade entre os homens tampouco com a igualdade das 

ações, pois aos seus olhos cada ação é única e irrecuperável e cada homem é singular e 

fisiologicamente distinto. 

Os valores foram criados num determinado tempo e lugar, a partir de 

determinados pontos de vista,  a partir de determinadas configurações fisiológicas, passam 

por transformações e nuances e não podem ser impostos de modo universal, ignorando o 

contexto e as circunstâncias nas quais foram erigidas. Somos únicos e cada ação é única não 

há reciprocidade nem igualdades entre os homens e as ações. Contraposta a essa noção de 

singularidade, presente na aristocracia, está a noção de igualdade, própria das massas. 

Desde o começo das sociedades havia um equilíbrio das forças: os mais fracos 

sabiam que não eram capazes de enfrentar um inimigo sozinho e que precisavam se unir 
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aos outros e assim concebem a igualdade entre os homens. A quem a noção de igualdade 

beneficia? Aos fracos, são eles que para equilibrar suas forças e não sucumbir precisam 

transpor a noção religiosa de igualdade perante Deus para a noção de igualdade diante da 

lei. A criação de direitos e deveres também têm a função de regular uma sociedade, 

organizar e equilibrar as forças: um direito é o reconhecimento do meu poder.. “Meus 

direitos seriam essa parte do meu poder que os outros reconhecem e me permitem 

conservar; meus deveres, os direitos que os outros têm sobre mim” (Marton, 139, 2001). 

A ideia de igualde perante Deus e igualdade de direitos perante a lei é uma questão 

de sobrevivência para o fraco. O nobre que reconhecia seu valor também reconhecia o valor 

dos seus iguais (não todos os homens) e aí estabeleciam contratos entre si. 

A ideia de igualdade entre os homens é portanto forjada pelos fracos, é a eles que 

mais interessa essa noção, pois não poderiam viver de outro modo. Nietzsche critica 

duramente a suposta “igualdade entre os homens” e diz que é justamente contra o homem 

superior que ela se insurge. É com objetivo de limitar e enfraquecer os fortes, erigindo a 

fraqueza enquanto valor supremo, que “igualdade” entre homens é pregada. 

Os lemas da Revolução francesa: “liberdade, igualdade e fraternidade” são apenas 

uma repetição da moral cristã do amor ao próximo: “no entender do filósofo, a liberdade 

que seus partidários defendem é nivelação gregária, a igualdade que pleiteiam é exclusão 

das exceções, a fraternidade que anunciam é fruto do ressentimento” (MARTON, 2001, p. 

138). 

Nietzsche denuncia aquilo que ele chamou de “plebeísmo das ideias modernas” de 

acordo com a qual o indivíduo deve estar subordinado às demandas sociais e a sua 

felicidade identificada com a utilidade geral. Dentre os representantes desse ideal estaria 

Stuart Mill e os ingleses, que inclusive teriam corrompido a força do espírito francês dos 

séculos XVI e XVII, possibilitando o surgimento de ideias medíocres e niveladoras que 

culminaram na Revolução Francesa. Também a questão operária e a emancipação da 

mulher fazem parte dessa tendência niveladora, que subordina o indivíduo à coletividade. 

Nietzsche chama-as verdades medíocres que servem aos espíritos medíocres: 

 

Há verdades que encantam e seduzem apenas os espíritos medíocres- a essa 
constatação talvez desagradável somos levados precisamente agora, depois que o 
espírito de ingleses respeitáveis porém medíocres- menciono Darwin, Jonh 
Stuart Mill e Herbert Spencer- começa a preponderar nas regiões médias do 
gosto europeu (JGB/BM, § 253). 
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Para se contrapor a essa democratização e mediocrização do espírito, Nietzsche 

propões os filósofos do futuro, o homem superior, o tipo de exceção. Esse tipo de homem 

escapa ao nivelamento e é contra ele que o espírito de rebanho se insurge. O tipo superior 

se concebe e se afirma como singularidade. Seria ele um egoísta, que vive de acordo com 

os seus interesses? Certamente o homem superior não se preocupa em seguir os preceitos da 

moral da compaixão e do amor ao próximo, tampouco coloca o altruísmo como valor 

superior. Esse tipo não precisa unir-se aos outros homens para juntar forças e lutar contra 

um terceiro, ele se une e respeita seus iguais, aqueles que possuem poderes semelhantes, 

respeitando-os seja como amigos ou como inimigos. 

Nietzsche diz utilizar as expressões “rebanho” e “instinto de rebanho” para se 

referir aos homens das “ideias modernas” justamente porque sabe o quão ofensivo é colocar 

o homem no meio dos outros animais sem fazer uso de uma metáfora. “Que importa!” diz 

ele, e considera que justamente isso faz parte da sua nova visão sobre a moral. A Europa 

teria associado o bem e o mal ao que útil ao rebanho. O modo de valorar inglês, que era 

também o Paul Rée e agora de toda Europa, identifica e “qualifica de bom, é o instinto do 

animal de rebanho homem: o qual irrompeu e adquiriu prevalência e predominância sobre 

os demais instintos (JGB/BM, § 202) 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Depois de apresentar as críticas de Nietzsche ao Altruísmo e à moral da compaixão 

e do amor próximo podemos compreender o que motivou o filósofo a empreender essa 

crítica, a saber: o perigo que essa moral altruísta e niveladora representa para o homem. Se 

Nietzsche denuncia esse modo erigir valores é porque percebe que uma tal interpretação 

diminui a vida e impede o homem de atingir a sua máxima potência. 

A moral da benevolência e da abnegação é uma moral impraticável e como tal 

serve para implantar a culpa de nunca conseguirmos estar a altura do que nos é exigido.  

“Deveríamos viver de outro modo” é que nos prega essa moral envenenadora da vida. 

Contra essa moral, Nietzsche vem nos propor a aceitação incondicional da vida e do 

mundo e criação de novos valores, mais afirmativos e mais condizentes com a vida. 
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OBRAS DE NIETZSCHE REFERIDAS ABREVIADAMENTE 

 

Com o propósito de facilitar a leitura das referências adotamos a convenção 

proposta pela edição Colli/Montinari das obras completas de Friedrich Nietzsche. As siglas 

em alemão são acompanhadas de siglas em português, conforme convenção estabelecida 

na revista Cadernos Nietzsche. 

 

MAI/HHI – Menschliches, Allzumenschliches, (vol.1) (Humano, demasiado humano – vol. 1) – 

1878 

MAII/HHII – Menschliches, Allzumenschliches (vol. 2) (Humano, demasiado humano – vol. 2) 

– 1879-1880 

M/A – Morgenröthe (Aurora) – 1880-1881 

FW/GC – Die fröhliche Wissenschaft (A gaia ciência) – 1882 

ZA/ZA – Also sprach Zarathustra (Assim falou Zaratustra) – 1883-85 

JGB/BM – Jenseits von Gut and Böse (Além de bem e mal) – 1886 

GM/GM – Zur Genealogie der Moral (Genealogia da moral) – 1887 

AC/AC – Der Antichrist (O Anticristo) – 1888 

GD/CI – Götzen Dämmerung (Crepúsculo dos ídolos) – 1888 

EH/EH – Ecce homo (Ecce homo) – 1888 

NF/FP – Nachgelassene Fragmente (Fragmentos Póstumos) – 1869-88. 
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DA VISÃO NIETZSCHEANA DIANTE DAS CONCEPÇÕES 

MORAIS DE RADBRUCH 

 

Lucas Frederico Rodrigues Seemund 

 

RESUMO | A presente pesquisa tem por objetivo analisar, do ponto de vista da Filosofia 
do Direito, as concepções doutrinárias de Friedrich Nietzsche e Gustav Radbruch, tendo 
como fim um diálogo entre os pensadores. Radbruch a respeito da moral, compreende que 
o Direito é um conceito cultural e a ética um conceito de valor, isto é, o Direito se define 
por sua exterioridade e a moral por sua interioridade. Os valores jurídicos se tornam como 
imperativos, pois as normas jurídicas em seu cerne puro, detêm a natureza de valores que 
se medem e avaliam a vida comum dos indivíduos e, não tanto a escala de ordens que os 
são dirigidas. Além disso, a moral para Nietzsche com a observância imperativa da moral 
de Radbruch é de grande importância. A investigação no sentido de desbravar a moral 
passa por questionamentos que perpassam o cerne da concepção do termo. Dessa forma 
entende-se a moral como regras oriundas das relações e criações humanas, em que não se 
pode afirmar de eterno ou superior sendo mantidas pelo puro costume da sociedade. 
Entende-se, portanto, que a moral é uma obra humana que não é um fim, mas quase que 
um ordenamento de costumes e valores de um período histórico específico. A relação dos 
autores se dá pela retomada neokantiana de Radbruch e os questionamentos de Nietzsche 
para elucidação dos conceitos morais. Foi utilizado na metodologia a base lógica dedutiva 
e técnica do fichamento. 
 
Palavras-chave: Moral. Filosofia do Direito. Gustav Radbruch. Friedrich Nietzsche.  
 

 

INTRODUÇÃO 

 

O presente trabalho tem por objetivo discutir e relacionar as doutrinas da Filosofia 

do Direito de Nietzsche tendo como objeto de estudo o Direito e a Moral para o jurista 

alemão Gustav Radbruch. Parte-se do pressuposto da doutrina do direito de Kant, para 

aprofundar então, no que diz respeito a deontologia para o professor Radbruch. Tendo 

isso como fundamento, partir-se-á para as concepções de Nietzsche acerca a moral, para 

assim, produzir um paralelo entre os pensadores alemães com afirmações diversas a respeito 

do mesmo  conteúdo de discussão. Observa-se a princípio que ambos os autores divergem 

no que diz respeito ao centro de sua investigação filosófica: a moral. Isto, ocasiona em um 

paralelo de interesse pela diversidade no âmbito da problematização do assunto entre 

Nietzsche, Kant e Radbruch. 
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1-  MORAL PARA KANT 

 

Radbruch, filósofo neokantiano detém grande influência em sua construção para 

o direito de forma geral, especialmente no campo do direito civil, com suas afirmativas a 

respeito da propriedade, da moral e dos contratos, tendo em vista a função social da 

propriedade e a negação de validade das leis injustas, daquelas que são impostas pela coação. 

Radbruch segue  princípio neokantiano de que a lei é definida por valores morais. Dessa 

forma, pertencente à Escola de Baden, para compreensão da filosofia do direito de 

Radbruch, se faz necessário debruçar-se sobre as prerrogativas kantianas a respeito da 

moralidade.  

Kant a princípio, descreve os limites e princípios do entendimento na Crítica da 

razão pura, já na Fundamentação da Metafísica dos Costumes e Crítica da razão prática, 

define aquilo que se deve maior importância no decorrer do trabalho, a investigação sobre 

a moral. Importa, compreender aquilo que seria de fundamento para filosofia da moral 

kantiana, os conceitos de boa vontade, dever e imperativo categórico, estes que permeiam 

a filosofia kantiana. 

 

Neste mundo, e até também fora dele, nada é possível pensar que possa ser 
considerado como bom sem limitação a não ser uma só coisa: uma boa vontade. 
Discernimento, argúcia de espírito, capacidade de julgar e como quer que possam 
chamar-se os demais talentos do espírito, ou ainda coragem, decisão, constância de 
proposito, como qualidades do temperamento, são sem dúvida a muitos respeitos 
coisas boas e desejáveis; mas também podem tornar-se extremamente más e 
prejudiciais se a vontade, que haja de fazer uso destes dons naturais e cuja 
constituição particular por isso se chama carácter, não for boa. (KANT, 2019, p.21). 
 

Kant indica que a boa vontade não está diretamente relacionada com os talentos do 

espírito, ou mesmo as virtudes, mas que uma boa vontade não tem como fundamento 

quaisquer delimitações do temperamento e vontades estritamente humanas, mas sim, que 

uma boa vontade é aquela que se faz corretamente sem quaisquer vantagens ou 

sentimentos humanos, simplesmente a ação moral tendo em vista o dever. Se diz que uma 

pessoa que age de acordo com uma boa vontade, aquele que tem um compromisso com a 

ação moral, ou seja, quer fazer o que é certo em todas as circunstâncias. É querer fazer o 

que é certo pelas razões certas, e não na existência de uma maior felicidade. Por outro lado, 

Kant, com o objetivo de suscitar este conceito, origina a afirmação do dever, para propor 

maior descrição de sua investigação. Na introdução da obra Fundamentação da Metafísica 

dos Costumes, Pedro Galvão determina (2019, p. XXVII), “Para esclarecer melhor o conceito 
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de boa vontade, Kant procede a uma elucidação do conceito de dever. (...) só as acções 

realizadas por dever tem valor moral, isto é, são próprias de uma boa vontade.” Isso 

significa, que ambos os conceitos estão entrelaçados e justa a compreensão destes 

finalidade do pensamento moral kantiano.  

 

Para desenvolver, porém, o conceito de uma boa vontade altamente estimável em 
si mesma e sem qualquer intenção ulterior, conceito que reside já no bom senso 
natural e que mais precisa ser esclarecido do que ensinado, este conceito que está 
sempre no cume da apreciação de todo o valor das nossas acções e que constitui a 
condição de todo o resto, vamos encarar o conceito do Dever que contém em si o 
de boa vontade, posto sob certas limitações e obstáculos subjectivos, limitações e 
obstáculos esses que, muito longe de ocultarem e tornarem irreconhecível a boa 
vontade, a fazem antes ressaltar por contraste e brilhar com luz mais clara. (KANT, 
2019, p. 26). 
 

O próprio conceito de dever, é posterior ao de boa vontade, o segundo precede o 

segundo, mas ambos relacionados. Kant continua sua pesquisa tendo em vista a inclinação 

e a prática da ação moral tendo em vista o dever. Isto é, a relação da vontade do sujeito 

tendo em vista o cumprimento de um preceito moral. Dá-se  valor para a ação moral 

puramente praticada por dever, pelo que não haverá valor se apenas praticado por 

inclinação. Por outro lado, não há negação por parte de Kant a respeito das ações morais 

que têm em vista a inclinação, nem que por este motivo não teriam de modo algum um 

valor moral. Nega-se a simples ação com inclinação, mas não se nega que um sujeito que 

auxilie a  alguém por dever e compaixão e/ou afeto pelo terceiro, que por conta exclusiva 

da inclinação não teria de forma alguma valor moral. Isso se deve então, a compreender a 

diferenciação do dever perfeito, este que não haveria de qualquer exceção de inclinação para 

sua determinação. 

 

“Pois // é fácil então distinguir se a acção conforme ao dever foi praticada por dever 
ou com intenção egoísta. Muito mais difícil é esta distinção quando a acção é 
conforme ao dever e o sujeito é além disso levado a ela por inclinação imediata.” 
(KANT, 2019, p. 28). 
 

Tendo isto em vista, a construção lógica da obra indica para a elucidação do 

conceito chave da filosofia kantiana. Ou seja, Kant disserta sobre a diferença das leis do 

Estado das leis morais, as primeiras têm um poder exterior para o interior com uma 

validade por meio da coerção. Isso significa que as leis do Estado não são tidas por dever 

de respeito a lei, mas simplesmente por fim do resultado da transgressão do estabelecido. 

Nesse sentido que diferencia-se a lei moral da lei do Estado, a lei moral é interior. A 
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moralidade é um conceito de valor e o direito um conceito de cultura. A lei moral tem 

força pois age no íntimo do indivíduo, é cumprida por respeito à lei, o dever por dever.  

Com a seguinte estruturação que se dá a fórmula do imperativo categórico. Kant 

na fundamentação estabelece as três fórmulas dos imperativos, estas que foram suprimidas 

apenas pela primeira na Crítica da razão prática, para com fim determinar maior 

confiabilidade na sua elucidação. Nesse sentido, importante dissertar que o imperativo é 

resultado dessa fundamentação da ética kantiana deontológica.  

 

Uma vez que despojei a vontade de todos os estímulos que lhe poderiam advir da 
obediência a qualquer lei, nada mais resta do que a conformidade a uma lei 
universal das acções em geral que possa servir de único princípio à vontade, isto é: 
devo proceder sempre em maneira que eu possa querer também que a minha máxima 
se torne uma lei universal. Aqui é pois a simples conformidade à lei geral (sem tomar 
como base qualquer lei destinada a certas acções) o que serve de princípio à vontade, 
e também o que tem de lhe servir de princípio, para que o dever não seja por toda 
parte uma vã ilusão e um conceito quimérico; e com isto está perfeitamente de 
acordo a comum razão humana nos seus juízos práticos e tem sempre diante dos 
olhos este princípio. (KANT, 2019, p. 34). 
 

Ainda na Fundamentação da Metafísica dos Costumes, anterior a Crítica da razão 

pura, Kant compreende que as máximas do sujeito, ou seja, estes princípios subjetivos que 

valem para o próprio sujeito, devem ter em vista que sejam de toda maneira tidas como 

base para compreensão e aceitação de uma prerrogativa universal. Isto é, agir conforme que 

a sua máxima, suas ações, pudessem se tornar uma lei moral, o imperativo categórico, 

princípios práticos objetivos, mandamentos e deveres que valem para todos os sujeitos. 

 

Uma vez que a universalidade da lei, segundo a qual certos efeitos se produzem, 
constitui aquilo a que se chama propriamente natureza no sentido mais lato da 
palavra (quanto à forma), quer dizer a realidade das coisas, enquanto é determinada 
por leis universais, o imperativo universal do dever poderia também exprimir-se 
assim: Age como se a máxima da tua acção se devesse tornar, pela tua vontade, em 
lei universal da natureza. (KANT, 2019, p. 62). 
 

A partir disso, Kant caminha para construção da precedente razão prática. Esta não 

é somente uma “razão teórica”, mas também uma razão prática, determina a vontade e ação 

moral. Kant chama de princípios práticos as regras gerais e as determinações gerais da 

vontade, ou seja afirmações gerais, que se dão em regras específicas. Tendo isso em vista, 

os próprios princípios práticos se dividem nas máximas e imperativos anteriormente 

expostos.  

 



Lucas Frederico Rodrigues Seemund |  174 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

[...] só os imperativos categóricos são leis morais. Eles são universais e necessários, 
mas não como o são as leis naturais. Como efeito, enquanto as leis naturais não-
podem-deixar-de-se-concretizar, as leis morais podem até não se concretizar, porque 
a vontade humana está sujeita não só a razão, mas também às inclinações sensíveis, 
podendo por isso se desviar. E exatamente por essa razão é que as leis morais são 
chamadas “imperativos” ou “deveres”. (REALE e ANTISERI, 1990, p. 910). 

 

Por esse motivo, se dá a diferença das leis naturais das leis morais. As primeiras se 

compreendem pela relação de obrigatoriedade e de constância, a segunda se dá no estado 

mental do sujeito. Não há como afirmar a concretização pois as leis morais estão sujeitas a 

diferentes necessidades para sua afirmação, não simplesmente a razão. A própria inclinação 

é um modo de transgredir a lei moral e por esse motivo, não se concretizar. O imperativo 

ou dever perfeito, nesse caso estão sujeitos a interferências da ação e da vontade, mas ao 

passo que determinam-se partindo de máximas para imperativos, se compreendendo como 

objetivos, um princípio prático pode partir de uma máxima para uma lei prática, consenso 

de validade para todos os sujeitos. 

 

Princípios práticos são proposições que contêm uma determinação geral da 
vontade, a qual inclui em si várias regras práticas. São subjectivos, ou máximas, 
quando a condição é considerada pelo sujeito como válida unicamente para a sua 
vontade; mas são objetivos, ou leis práticas, quando essa condição é reconhecida 
como objectiva, isto é, válida para a vontade de todo o ser racional. (KANT, 1997, 
p.29). 

 

A seguinte sentença kantiana de definição dos princípios, trata de especificar as 

máximas, estas, que são subjetivas por seres relacionadas à um sujeito em direto, ou seja, 

parte dá iniciativa do sujeito. Por outro lado, as leis práticas, objetivas por não serem 

exclusivamente dirigidas ao sujeito, mas que têm valor imperativo, se tornem leis 

universais, elas são válidas para todo o ser racional. 

 

As máximas são, pois, certamente princípios (grundsätze), mas não imperativos. Mas 
os próprios imperativos, quando são condicionados, isto é, quando não determinam 
a vontade simplesmente como vontade, mas apenas em vista de um efeito desejado, 
quer dizer, quando são imperativos hipotéticos, são sem dúvida preceitos práticos, 
mas não leis. (KANT, 1997, p.30). 

 

Por fim, dá-se a elucidação das máximas como princípios práticos, ou seja, como 

meio de produção de um imperativo. Estes têm valores objetivos e são de total distinção 

das máximas, estas que enquanto princípios subjetivos.  

Ainda, Kant disserta a respeito da autonomia da vontade e da liberdade, temas 

estes que estão em concordância com sua filosofia moral. Para Kant, a liberdade de agir se 
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dá com a ação conforme suas próprias leis, isto é, as máximas que se tem como detrimento 

a transformação em imperativos. “Para ele, a moral pressupõe liberdade de pensamento, 

sempre relacionada com o dever – e essa é a grande diferença para o direito, que para ele 

dever considerar o aspecto punitivo.” (CASTILHO, 2018, p. 147). 

A exterioridade do direito, com seu aspecto punitivo, este regulado por normas 

externas ao sujeito, são fundamentadas na moralidade de uma determinada sociedade. A 

individualidade do sujeito é portanto, seu aspecto moral interno. A interioridade da moral 

é o que se tem como a máxima do sujeito, o direito, um imperativo. Tendo isso em vista, 

Radbruch vê no Kant uma forma de construir sua filosofia do direito. 

 

2- NEOKANTISMO E MORAL PARA GUSTAV RADBRUCH 

 

Não há como se falar de Radbruch sem ter em vista os pontos centrais da filosofia 

moral de Kant. Inicialmente seguidor do positivismo jurídico, de qual a lei é a fonte 

exclusiva do direito. Este que é formado pela justiça, um de seus pilares centrais, que tem 

como fundamento um conteúdo de modo universal, uma relação de imperativos 

categóricos que originam a moralidade, a lei moral. Posteriormente se volta ao 

jusnaturalismo com a desilusão de leis injustas e cruéis dos governantes alemães durante a 

Segunda Guerra Mundial. 

Como dito, para Radbruch o direito é um conceito da cultura e a moralidade um 

conceito de valor. A moralidade para moral, assim como a justiça para o direito, se dá no 

psicológico da consciência. (RADBRUCH, 2020, p. 56). 

Tendo em vista a própria filosofia kantiana da moralidade, Radbruch atentou-se 

para a observação da moralidade como uma conduta interna, que se produz nas máximas 

do sujeito. Esta constância da exterioridade-interioridade se dá  no próprio contraste da 

relação do direito com a moral. Estes dois campos entrelaçados propõem um em função do 

outro a regulação das condutas. A moral fundamenta o direito sendo como conduta 

interna. O direito é fruto da moral mas como expressão externa por meio da função 

coercitiva do Estado. As leis do Estado são imperativos, como mandamentos, afirmam de 

cima para baixo como se deve agir ou não agir, de modo imperativo, é uma lei universal, 

deve-se cumprir. 

 

Primeiramente, aplicou-se, a oposição “exterioridade-interioridade” ao substrato do 
direito e da moral, enquanto se acreditava a imputar à conduta externa a 
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regulamentação jurídica, e à interna, a moral: “cogitationis poenam nemo patitur”. 
Esta proposição parece derivar necessariamente da concepção do direito como um 
conjunto de normas para a vida humana em comum, pois esta somente existe onde 
o indivíduo, em sua atividade, estabelece relação com outros indivíduos. 
(RADBRUCH. 2020, p. 57) 
 

Ocorre que, nesses casos, para com observância ao direito, os próprios impulsos 

passivos são irrelevantes, até mesmo moralmente. Por outro lado, diz-se que a própria 

conduta externa é suscetível da valoração moral, quanto a conduta interna de valoração 

jurídica. Existe então, uma diferenciação dos interesses, ou seja, apenas interessa a moral a 

conduta externa na medida que legitima uma conduta interna. Observa-se portanto, que o 

debate exterioridade-interioridade coloca-se para a valoração jurídica das ações como boas 

em vida em comum, e o valor moral como boa em si mesma. Então o valor jurídico se dá 

quando colocado como debate na relação do valor interno com a exterioridade, ou seja, na 

relação do sujeito com a vida em comum. “O valor moral é o valor de uma ação pura e 

simplesmente.” (RADBRUCH, 2020, p. 60) 

Do mesmo modo Radbruch afirma a princípio os diferentes modos de obrigações, 

das leis morais das leis do Estado. Para o direito não importa a não adequação a norma, 

tanto é que se dá por esse motivo a sanção. Diferentemente da moralidade, se cumpra a lei 

moral pelo dever, já o direito admite que não se vá cumprir o exposto, por motivos diversos 

além da razão. 

 

O confronto entre exterioridade e interioridade parece afetar, em terceiro lugar, a 
diversidade dos seus modos de obrigação. A moral exige que se cumpra o dever pelo 
sentimento desse dever, o direito tolera outros impulsos. À moral basta unicamente 
a mentalidade adequada à norma; ao direito, a conduta adequada ao preceito, ou, 
segundo a expressão de Kant: a moral exige “moralidade”, o direito somente 
“legalidade”. (RADBRUCH, 2020, p. 61). 
 

Por outro lado, Radbruch diferencia-se de Kant no que tange nos modos de 

obrigações, já que a conduta para o direito não apresenta a necessidade da obrigação, apenas 

tendo em vista a vida em comum. Diferentemente da lei moral, que existe em seu substrato 

uma necessidade da vontade em obedecer a aquela obrigação, esta que tem como objeto o 

indivíduo. (RADBRUCH, 2020, p. 62). 

As normas jurídicas, no ponto de vista kantiano, são imperativos, são imposições 

que se tornam por meio de máximas individuais como leis universais. O mandamento tem 

como objetivo assegurar uma conduta adequada para a vida humana em comum. Portanto, 

a própria norma é uma irrealidade, mas como o fim de ser realizado, por outro lado, o 
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imperativo é uma realidade mas que pretende atuar como meio para um fim, não importa 

se por meio de simples manifestação de vontade para com o dever, ou se pela intervenção 

de uma motivação externa. 

 

O direito, porém, não quer apenas julgar a conduta do homem, mas também 
conduzi-lo à conduta apropriada e impedi-lo da que se lhe opõe. As medidas 
jurídicas transformam-se, por isso, em “imperativos”, quer dizer, em proibições e 
mandamentos determinantes para a vontade humana – e não em “normas de 
determinação” valorativas na vontade humana. (RADBRUCH, 2020 p. 63). 
 

O que difere portanto o direito da moral, é que o primeiro apresenta uma forma 

heterônoma enquanto a moral um meio autônomo. As leis Morais são impostas ao sujeito 

tão-somente por meio da própria personalidade moral, enquanto as leis externas do Estado 

são vontades estranhas, são admitidas juridicamente, em que é obrigatória por meio de sua 

coerção. 

 

Em alemão o ser necessário em sentido naturalista se diz müssen, ao passo que a 
necessidade ou dever moral se diz sollen (por exemplo, o “dever” expresso na 
proposição “todos os homens devem morrer” se expressa com o müssen em alemão, 
sempre que implica uma necessidade natural, ao passo que o “dever” expresso na 
proposição “todos os homens devem dar testemunho da verdade”, que não implica 
uma necessidade natural, se expressa com o sollen). (REALE, Giovanni e 
ANTISERI, 1990, p. 910).  
 

Nesse sentido, se expressa um sollen quando se tem como objetivo se dizer de uma 

norma imperativa, aquela que tem como fundamento um dever. Ou seja, a  essência do 

imperativo categórico consiste precisamente em sua validade em virtude de sua forma de 

lei, isto é, por sua racionalidade, não depende do seu conteúdo. A lei moral não depende 

do conteúdo. Isto é, o próprio princípio da moralidade não é por fim o conteúdo, mas sim 

a afirmação da sua forma. 

 

Só a moral pode fundamentar a força obrigatória do direito. Dos preceitos jurídicos 
enquanto imperativos, manifestações da vontade, pode derivar-se talvez um dever 
(Müssen), como foi mostrado, mas jamais um dever ser (Sollen). Pode-se falar 
somente de normas jurídicas, de dever ser jurídico, de validade jurídica e dever 
jurídicos quando o imperativo jurídico for abastecido pela própria consciência com 
a força de obrigação moral. (RADBRUCH, 2020, p. 66). 
 

Com a observância da moral, concebe-se que esta se submete à uma legislação 

estranha, ou seja, usa-se como base para o direito. Afirma-se um conteúdo de dever para 

com outro domínio de normas, diferente da lei moral. A própria sanção do direito por 
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meio da moral, se dá, mesmo com diversidades entres estes, por conta de finalidade do 

direito, a moral como seu fim. A norma moral não tem nada a ganhar com essa utilização 

como imperativos para o direito, esta apenas quer se ter como cumprida por si mesma. Dessa 

forma, o direito nada mais é que instrumento da moral, isto é, outorga-se direitos para que, 

assim, cumpra-se melhor os deveres morais. Tendo isso como prerrogativa, Radbruch assim 

como Kant, afirma que as leis são por leis morais, imperativos, por mandamentos que tem 

por base máximas individuais. Os costumes estão entrelaçados com o direito e a moral, 

apesar de se terem como um intermédio entre os dois. Os costumes e o direito são 

delimitações complicadas, ou seja “Quando se concebe o direito como algo elaborado e o 

costume como algo natural, poder-se-ia refutar essa concepção por meio de uma referência 

ao direito consuetudinário [...]” (RADBRUCH, 2020, p. 71). 

 

3- MORAL PARA FRIEDRICH NIETZSCHE 

 

Por outro lado, Nietzsche, diferentemente de Kant, apresenta uma filosofia que 

contradiz os preceitos kantianos e consequentemente a filosofia do direito de Radbruch. 

Isto é, a filosofia nietzschiana busca na moral uma forma holística de análise das ações 

humanas. Não se preocupa com imperativos, mas parte do sujeito como parte central da 

vontade. 

 

Assim, por exemplo, já o axioma: eticidade não é nada outro (portanto, em especial, 
nada mais!) do que obediência a costumes, seja de que espécie forem; e costumes são 
o modo tradicional de agir e de avaliar. Em coisas onde nenhuma tradição manda 
não há nenhuma eticidade; e quanto menos a vida é determinada por tradição, 
menor se torna o círculo da eticidade. O homem livre é não-ético, porque em tudo 
quer depender de si e não de uma tradição: em todos os estados primitivos da 
humanidade, “mau” significa o mesmo que “individual”, “livre”, “arbitrário”, 
“inusitado” , “imprevisto”, “incalculável”. Sempre medido pela medida de tais 
estados: se uma ação é feita, não porque a tradição manda, mas por outros motivos 
(por exemplo, pela utilidade individual), e até mesmo pelos próprios motivos que 
outrora fundamentaram a tradição, ela é dita não-ética e assim é sentida até mesmo 
por seu agente: pois não foi feito por obediência à tradição. (NIETZSCHE, 1991, p. 
115). 
 

Neste contexto, apresenta-se uma reflexão a respeito daquilo definido por Kant a 

respeito da ação de acordo com a máxima. Nesse sentido, Nietzsche disserta sobre como o 

sujeito que age consoante o preceito da moralidade, aquele que age de acordo com o medo, 

da autoridade superior. Não age por obediência ao que é correto, mas pela simples 

obediência. Isso seria aquilo que Kant definiria de agir conforme o dever, mas não agir por 
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dever, da obediência verdadeira, da vontade resoluta de agir de acordo com o que é correto 

pois é dever de agir desta forma. 

 

O que é tradição? Uma autoridade superior, a que se obedece, não porque ela manda 
fazer o que nos é útil, mas porque ela manda. – Em que se distingue esse sentimento 
pela tradição do sentimento do medo em geral? Ele é o medo diante de um intelecto 
superior que manda, diante de uma potência inconcebível, indeterminada, diante 
de algo mais que pessoal – há superstição nesse medo. (NIETZSCHE, 1991, p. 115). 
 

Isso relaciona ao fato de Nietzsche colocar a tradição como uma espécie de 

autoridade superior que por meio da força interior do sujeito o força a agir de uma certa 

maneira, não por sua utilidade de ordem e ação, mas pura e simplesmente pela autoridade. 

A tradição e o sentimento do medo não apresentam diferenças a princípio, ambas são 

formas de conservação da vida, ou da sociedade, do mantenimento da ordem. Nesse 

sentido que se compreende que o sujeito e o animal estão num patamar de proximidade 

um com o outro. 

 

“Os inícios da justiça , assim como os da prudência, comedimento, bravura – em 
suma, de tudo o que designamos com o nome de virtudes socráticas, é animal: uma 
consequência daqueles impulsos que ensinam a procurar por alimento e escapar dos 
inimigos. Se ponderamos agora que também o mais elevado dos homens só se 
elevou e refinou justamente no modo de sua alimentação e no conceito de tudo 
aquilo que lhe é hostil, não deixará de ser permitido designar todo o fenômeno 
moral como animal.” (NIETZSCHE, 1991, p. 119). 
 

Nesse sentido, Nietzsche estabelece o fenômeno moral, a moralidade como uma 

consequência do início da produção dos conceitos e ideias, ou seja, as ações morais são 

fruto de um desenvolvimento de adaptação do sujeito com a natureza, assim como os 

animais. A forma como o agente se molda para sobrevivência em sociedade, configura em 

última instância, aquilo que se define como moralidade. 

 

Em suma, o pensamento racional, bem como os sentimentos e as prescrições morais, 
são produtos da adaptação do organismo ao seu meio, mas não determinam 
totalmente nosso pensamento e comportamento, e uma parte, dinamicamente 
poderosa, da vida mental não é racional nem moral, não se ajustando nem ao meio 
externo nem às exigências da comunidade. (ALEXANDER, 1976, p. 18). 
 

O sujeito está em funcionamento consoante as exigências do convívio social. 

Nietzsche observa a moral de um ponto de vista que a compreende como restrição do 

sujeito. A moralidade, está voltada para a segurança daqueles que pertencem ao todo da 
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moralidade, ou seja, aqueles que fazem parte de grupo moral estão protegidos, como uma 

forma de moral do medo. 

 

Existem morais que têm por função justificar seus autores aos olhos dos outros; 
outras morais têm por objetivo tranquilizar e tornar satisfeito; noutras o autor 
tende a crucificar-se, a humilhar-se; outras servem para vingança, outras como 
esconderijo e outras ainda para exaltar a si mesmo, para elevar-se acima dos outros. 
Algumas vezes a moral serve ao seu autor para mentir, outras vezes para fazer 
mentir a si mesmo ou a uma parte de si mesmo; alguns moralistas quiseram 
desafogar sobre a humanidade seu desejo de dominação dos próprios caprichos 
criadores; outros entre os quais talvez Kant dão a entender com sua moral que: 
‘aquilo que em mim é respeitável é que sei obedecer – e vós deveis fazer da mesma 
forma!’ Logo, mesmo as morais nada mais são que a linguagem figurada das paixões. 
(NIETZSCHE, 2018, p. 111). 

 

A moral pode ter por função a justificativa do próprio autor, ou seja, aquilo que 

ele quer demonstrar para o outro com sua moralidade, se quer deixá-los tranquilos, 

satisfeitos ou com medo. Ao que se compreende, Nietzsche observa a moral como objeto 

de uso da dominação, ao que Kant observa como imperativo refletido das máximas do 

sujeito. A tradição e amoralidade são uma oposição ao laisser-aller do sujeito, contra a 

natureza deste, a própria moralidade é uma oposição a racionalidade. 

 

Deste ponto de vista é preciso considerar toda moral, a natureza é aquela que em si 
torna odioso o laisser-aller, a excessiva liberdade, e cria a necessidade de horizontes 
acanhados, de deveres abafantes, que restringem a perspectiva e  de certo modo 
ensinam que a ignorância é uma condição necessária da vida e de seu 
desenvolvimento. (NIETZSCHE, 2018 p. 113). 

 

Toda a moral é um contraponto a liberdade, a restrição da liberdade do sujeito 

começa quando se inicia as premissas da moralidade. Esta pressupõe que o sujeito perca sua 

liberdade e siga fielmente seus imperativos. Por outro lado, a moralidade no ponto de vista 

kantiano existe por si e não necessita da obediência do sujeito à moralidade, isto seria mero 

exaurimento da conduta moral. 

 

Deves obedecer a quem quer que seja e totalmente; de outro modo, perecerás e 
perderás toda autoestima.’ Isto me parece ser o imperativo moral da natureza, o 
qual, para dizer a verdade, não é nem categórico como pretendia o velho Kant 
(donde e ‘de outro modo’) nem dirigido ao indivíduo (que importa para a natureza 
do indivíduo?), mas aos povos, às raças, às classes e, antes de mais nada, ao animal 
chamado ‘homem’, à humanidade. (NIETZSCHE, 2018, p. 113). 

 

Com a fruição do pensamento nietzscheano, caminha-se para ao que este conclui 

que a Europa de sua época se comportava, uma moral de rebanho. Isto é, o sujeito alinhado 
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à moralidade age de acordo com o rebanho, o ser ético é aquele que está sujeito a autoridade 

superior que o controla e manda. O sujeito de rebanho é útil ao próprio rebanho, age 

conforme é estabelecido e por isso mesmo não contradiz as leis morais que regem esse 

ordenamento. 

 

Hoje, por outro lado, o homem de rebanho, na Europa, mostra-se como única 
espécie autorizada, glorificando suas qualidades, graças às quais é domesticado, 
tratável e útil ao rebanho, e tendo estas como as únicas virtudes humanas, virtudes 
como socialidade, benevolência , alteridade, aplicação, moderação, modéstia, 
indulgência, piedade. (NIETZSCHE, 2018, p. 123). 
 

Por esse motivo que Nietzsche vê a tradição e a moralidade como uma afronta a 

naturalidade do sujeito, este apaziguado de suas vontades, para assim, agir conforme é 

estabelecido como não afrontoso a moralidade do rebanho. O sujeito não-ético é tido como 

imoral, pois é separado do rebanho, este é designado como mal, pois assusta ao próximo. E 

o sujeito ético é tido como honroso por agir conforme a humildade, submisso e respeitoso. 

A moral cristã, esta moral dos escravos que por ausência de força para vencer o sujeito 

forte, cria portanto, a perseguição das vontades, afirma ser pecado o prazer.  

O homem é submetido, sem reflexão a valores dominantes, estes que o controlam, 

o fazem agir conforme um hábito, um costume, isto é, a moral de rebanho. Talvez esta seja 

a máxima do pensamento Nietzscheano diante da moral. Estar só é perigoso e exatamente 

o que separa o indivíduo do rebanho é o que será designado como o mal.  

Nietzsche faz uma crítica a moralidade, a eticidade, aos costumes, a tradição. A 

eticidade não é nada mais que obediência aos costumes. Em assuntos em que a tradição não 

está implantada, Nietzsche afirma que não há nenhuma eticidade, e por conseguinte, 

quanto menos a vida é determinada por alguma forma de tradição, menor a eticidade. Se 

discute a respeito do homem livre, o homem não-ético, aquele que em tudo quer depender 

de si e não de uma tradição. A Tradição é uma autoridade superior a que se obedece, por 

sua autoridade, não por nos mandar fazer o que seria útil, simplesmente pela obediência a 

aquele que manda. A filosofia de Nietzsche portanto se fundamenta em acabar com a 

esperança da vida além, para que se viva integralmente o mundo dos fatos. 

 

Afirmou que tanto a igreja quanto os filósofos que defendiam uma moral 
tradicional, preconceituosa (porque baseada no ressentimento e na culpa) e 
universal, como Kant e Hegel, apenas contribuíram para mascarar a dolorosa 
realidade e assim evitar que o homem alcançasse a visão completa do que é a vida. 
(CASTILHO, 2018, p. 168). 
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Nietzsche busca uma raiz da moral, ou seja, investiga a arvore genealógica da 

moralidade em busca de compreender os conceitos de bom, mau e ruim. Isso se deve, 

conforme Nietzsche afirma após uma própria investigação psicológica do tema, ao 

caminho certo diante da questão original comparativa do ponto de vista etimológico dos 

termos. A transformação conceitual dos conceitos estão atrelados no sentido social, no 

nobre, no aristocrático como o conceito de bom e o plebeu, o comum, o baixo como 

significação do schlecht (ruim).  

 

Com relação ao nosso problema, que por bons motivos pode ser chamado de um 
problema silencioso, e que de maneira exigente se dirige a bem poucos ouvidos, é de 
interesse nada pequeno constatar que, nas palavras e raízes que designam o “bom”, 
transparece ainda com frequência a nuance cardeal pela qual os nobres se sentiam 
homens de categoria superior. (NIETZSCHE, 1987, p. 25). 
 

Por fim, Nietzsche constrói sua filosofia moral com sua determinação mais 

importante, a morte de Deus. No aforismo 125 de A Gaia ciência, Nietzsche discorre sobre 

O homem louco, um sujeito que procurava a Deus incessantemente. “para onde foi Deus?” 

“Já lhes direi! Nós o matamos” (NIETZSCHE, 1987, p. 205). 

A filosofia moral Nietzsche se fundamenta em uma base que tem por objetivo 

analisar o sujeito com o é verdadeiramente, isto é, do ponto de vista de seus apolíneos e 

dionisíacos, sem se tratar de questões metafísicas. Para este, a contemplação do contingente 

não deveria ser considerado. A moralidade está atrelada nesse sentido, obscurecendo ao 

sujeito a possiblidade da contemplação do mundo físico com a esperança de um futuro 

incerto. A moral para o autor, é uma forma de controlar o sujeito diante de sua liberdade, 

aqueles que se submetem a moral de rebanho, restando para o sujeito não-ético a 

possibilidade de se retirar dessa situação. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Diante das ponderações do texto, dá-se a seguinte questão, Radbruch utiliza-se de 

Kant para que possa propor assim, uma investigação sobre a moral aplicada ao direito. A 

filosofia do Direito de Radbruch tem por objetivo de refletir sobre esta tendo em vista 

sua reflexão na sociedade, ou seja, o próprio direito. Se dá na investigação do complexo 

exterioridade-interioridade do direito e da moral, que permeiam toda a discussão 

filosófica de Radbruch. Compreendendo que um está conectado com o outro, mas que o 
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direito é simplesmente um conceito da cultura, um fruto desta, e a moralidade um 

conceito de valor, sendo que ambos podem ser objeto de valoração jurídica. A moralidade 

é fruto de imperativos categóricos que se original nas máximas do sujeito, tornando-se leis 

morais.  

Por outro lado, observa-se que Nietzsche, contrapõe a filosofia kantiana, não 

compreendendo esta como lei universal da natureza. O filósofo não observa a moral como 

um müssen, mas que a esta serve como modo de dominação e formação da moralidade de 

rebanho. Nietzsche trata o tema da moralidade forma diferente de Kant e Radbruch, ou 

seja, investiga a moral tendo em vista o sujeito e seus estados psíquicos, uma abordagem 

psicológica, com mais profundidade no sentido das origens dos conceitos. Sua investigação 

busca a liberdade do sujeito, tendo como a moral uma prisão das inclinações humanas. 

Nesse sentido, compreende-se que a visão nietzscheana diante da moralidade de 

Radbruch se dá na contradição das duas filosofias. Nietzsche poderia afirmar que o direito 

alinhado a moral, exerce um domínio sobre o sujeito, ou seja, restringe a liberdade tendo 

em vista os valores dominantes de uma determinada sociedade. 
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PENSANDO A EDUCAÇÃO EM NIETZSCHE A PARTIR DA 

CULTURA: 

NIETZSCHE E A EDUCAÇÃO ARTÍSTICA 

 

Matheus Vinícius de Lima Lemos 

 

RESUMO | Esta pesquisa tem como intenção apresentar a leitura que Friedrich Nietzsche 
faz da educação de sua época, a partir do tema da cultura. Para isso, fez-se importante 
contextualizar os motivos das críticas que o mesmo tece à cultura, ressaltando suas 
tipologias. Com isso, tal trabalho apresenta os elementos que configuram, segundo 
Nietzsche, uma boa educação, assim como os pressupostos que a fazem declinar. E, para 
além das críticas, tal pesquisa visa apresentar a estima do jovem Nietzsche, acerca do projeto 
de fomentar uma cultura trágica, cuja influência ele encontrou na filosofia de Arthur 
Schopenhauer e na música de Richard Wagner - nesta pesquisa, tendo como foco o 
primeiro. Este contemplará, também, as exortações de Nietzsche acerca da prática científica 
em sua disposição, supostamente, ilimitada. Ademais, é exposto, também, o projeto de 
Nietzsche em promover a sabedoria artística, revalorizando a tragicidade no modo de 
pensar e agir contemporâneo - utilizando a imagem de Schopenhauer como homem ideal. 
Para a efetividade deste trabalho, o material intitulado “Schopenhauer como educador” 
foi utilizado como o livro principal, embora tal pesquisa contemple, também, obras de 
Nietzsche em sua fase de maturidade. Neste sentido de discussão, o trabalho apresenta os 
seguintes resultados: o desenvolvimento crítico sobre os elementos que compõem uma 
cultura, como os pressupostos de seus ideais, refletindo se tais ambições promovem ou 
obstruem a formação do indivíduo. 
 
Palavras-chave: Arte. Cultura. Formação. Schopenhauer. Nietzsche. 
 

 

1- AS CONSIDERAÇÕES  EXTEMPORÂNEAS 

 

O seguinte trabalho reflete sobre o conceito de cultura e educação a partir da 

leitura de Nietzsche. Não obstante, o trajeto da seguinte exposição inicia-se com uma breve 

contextualização do que se trata cultura, fazendo a remontagem da época da Grécia 

Antiga. Tal percurso faz-se importante, pois busca aproximar-se, ao máximo, do modo 

como Nietzsche  fez suas investigações - enquanto jovem professor de filologia -, acerca 

das influências que adoeceram a civilização e educação de sua época.  Desse modo, tal 

pesquisa tem a pretensão de inspirar-se no modo como Nietzsche releu os filósofos gregos, 

de modo a destacar o impacto de seus pensamentos na idade moderna.  
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Não obstante, o tema da cultura ganha destaque nas obras de Nietzsche, mesmo 

que de modo implícito, em alguns casos. É a partir de seus primeiros escritos - enquanto 

aluno e, posteriormente, professor de filologia na Basiléia - que se nota a exclusividade 

para tal tema. Como é o caso de: “As Considerações Extemporâneas”, que marcam o período 

de 1872 a 1876, totalizando quatro obras. Nelas Nietzsche expõe uma série de hábitos e 

ambições - fomentados pelo Estado e pelo cientificismo -, como decadentes. Desse modo, 

o jovem Nietzsche, em cada extemporânea, possui objetivos específicos. 

A primeira extemporânea (1873) demarca a primeira crítica que Nietzsche faz à 

cultura alemã; na segunda (1874), mostra o que há de corrosivo e declinante no modo de se 

fazer ciência; enquanto as últimas extemporâneas, mesmo permanecendo a criticar a 

cultura moderna, possuem viés edificante, na intenção de promoção de uma cultura livre 

da enfermidade, a qual Nietzsche faz o diagnóstico. 

 

2- O CONCEITO DE CULTURA NA GRÉCIA ANTIGA: PAIDEIA, NOMOS, 

KULTUR, BILDUNG 

 

Ademais, ao falar-se de cultura, faz-se importante a elucidação do que tal palavra 

significa no contexto da Grécia Antiga - fazendo uma releitura nietzscheana do caso em 

questão. De antemão, vale ressaltar o que Nietzsche entende por cultura, quando as 

menciona em seus escritos. Em grande parte da obra “Schopenhauer como Educador” - 

traduzida do alemão para português - quando  o jovem Nietzsche se refere à cultura, por 

vezes, se trata da formação (Bildung). Mas é de se notar que a formação a qual Nietzsche 

elege como nobre e superior não teria como meio o uso exclusivista da razão, visando 

remontar a paideia socrática - o Sócrates de Platão -, cuja característica é apontar para uma 

finalidade transcendente, na busca pela coisa em si - a essência;  Nietzsche, pelo contrário, 

retira a disposição racional do lugar que a puseram - isto é, no pedestal - e promove a 

sabedoria de vida, as experiências e vivências no mundo terreno, como condição de 

aprofundamento da vida. 

Não obstante, ao se procurar o significado da palavra "cultura" no idioma grego,  

aparecerá outros dois conceitos correspondentes, que no entanto possuem sentidos 

diferentes - como é o caso dos conceitos paidéia e  nomos. O primeiro se trata de uma 

concepção de cultivo, isto é,  refere-se às potencialidades humanas, correspondente aos 

grandes feitos nas áreas da filosofia, arte e política; por vez, possui a característica de ser 
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normativa, pois está baseada em um conjunto de pressupostos que permitiria o 

desenvolvimento do ser humano em sua disposição intelectual. Conquanto, tratando-se da 

concepção de nomos,  esta tem por característica as relações interpessoais de um povo, tais 

como os hábitos e costumes, oriundos de algum respectivo ambiente geográfico.  

 

3- O IMPACTO SOCRÁTICO NA MODERNIDADE: A RACIONALIZAÇÃO DA 

VIDA 

 

Por vezes, Nietzsche aponta, tanto em suas obras de juventude, como de 

maturidade, os valores socráticos que subjazem a idiossincrasia no agir e pensar do homem 

moderno - que designa a superestima da razão. Com isso, a cultura moderna é vista como 

prenúncio de uma cultura socrática, cujo ideal se finca no homem teórico. 

 

Todo nosso mundo moderno está preso na rede da cultura alexandria e conhece 
como ideal o ser humano teórico, equipado com as forças cognitivas supremas, que 
trabalham a serviço da ciência, um tipo de imagem primordial e cujo antecessor 
fundacional é Sócrates (GT/NT 18, KSA 1.409) 

 

Desse modo, uma das críticas que Nietzsche faz, em sua obra “Schopenhauer como 

Educador”, se direciona à tentativa de tornar a dialética uma exclusividade, supostamente 

capaz de subjugar a vida enquanto ela mesma. Segundo o jovem professor da Basiléia, o 

homem teórico busca refutar, a partir dos manejos das categorias da razão, as contradições 

que fazem parte da vida, que aos sentidos se mostram como multiplicidade.  

 

Na verdade, seria cem vezes maior a felicidade se dessa investigação resultasse que 
ainda não existiu algo tão cheio de orgulho e esperança como esta época. Há 
também, nesse momento, em algum canto da Terra, eventualmente na Alemanha, 
pessoas dispostas a crer, sim, pessoas falando com toda seriedade que em alguns 
anos o mundo seria corrigido, e que seria refutado pelos “fatos” todo aquele que 
talvez tenha suas reflexões pesadas e sombrias sobre a existência. (NIETZSCHE, 
2020. P. 38) 

 

Por vez, tanto em suas obras de juventude, quanto de maturidade, Nietzsche 

aponta para Sócrates como um dos maiores responsáveis por introduzir no mundo grego - 

e, posteriormente, afetando a modernidade - a disposição racional entendida como única 

capaz de fornecer o sentido para a vida, ou organizá-la. Com disposição, Sócrates apresenta 

ao mundo ocidental um remédio universal, supostamente capaz de curar as feridas da 
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existência. (GIACOIA, 2000. pp. 22-5, 36). Ideia esta que está presente, por exemplo, na obra 

de juventude de Nietzsche, “O nascimento da Tragédia”: 

 

A mais crua luz do dia, a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria, cautelosa, 
consciente, sem instinto, em resistência aos instinto, foi ela mesma apenas uma 
doença, uma outra doença - e de modo algum um caminho de volta à ‘virtude’, à 
saúde’, à felicidade… Ter de combater os instintos - eis a fórmula de décadence: 
enquanto a vida ascende, felicidade é igual a instinto. (NIETZSCHE, 2017. P. 18) 

 

Percebe-se, com isso, o impacto negativo - para Nietzsche - no âmbito prático da 

educação, pois tem como base a idiossincrasia socrática. Para Nietzsche, formação (bildung) 

- no contexto germânico do século XIX - estava em declínio, pois, uma vez estimado a 

disposição intelectual, científica, afastou toda a sutileza de espírito ao tratar dos assuntos 

que permeiam a vida; tendo afastado uma das condições inerentes ao ser humano: o 

instinto. Desse modo, é sob tal contexto que Nietzsche critica a civilização socrática, 

enxergando nos ideais do pensador maiêutico, Sócrates, elementos que caracterizam a 

decadência na formação grega e, posteriormente, na educação moderna.  

  

4- A MODERNIDADE CIENTIFICISTA 

 

A partir de tais característica que permeiam a educação germânica - a 

preponderância do logos científico - , Nietzsche direciona seu olhar crítico para o valor 

que homem moderno atribui à vida - que está baseada na moral socrática - designando a 

premissa de que a vida só vale a pena ser vivida se for conhecida; e nisso, para o homem 

moderno, a vida se mostra apenas como um objeto de estudo científico, mediante o qual 

ele irá refutá-la e corrigi-la. Para Nietzsche, o representante do socratismo - o erudito - é o 

responsável pelo fornecimento de um tipo declinante de educação, pois elege o logos 

científico como critério absoluto no projeto de ordenamento da vida.1  

Eis o motivo pelo qual, para Nietzsche, o eruditos torna a ciência uma prática fria, 

haja vista não permitir reconhecer problemas que estão para-além da esfera do 

conhecimento lógico, cuja resolução de problemáticas, nesse caso, se faz possível, tão só, 

                                                        

1 “Em Schopenhauer como Educador”, ao comentar acerca de tais ambições do erudito moderno, a este tipo de 
homem Nietzsche atribui a imagem daquele que, em sua incansável busca pela verdade, passa a amar mais a 
ciência do que a própria humanidade. (NIETZSCHE, 2020. P. 11). Com isso, nota-se que o que Nietzsche 
entende por humanidade não está desvinculado do instinto, ou seja, a superestima na exclusividade da 
capacidade racional; pelo contrário, diz o próprio Nietzsche, em sua terceira extemporânea: Somente a natureza 
é boa, somente o homem natural é humano”. (NIETZSCHE, 2020. P. 45).  
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por meio de um jogo dialético2. Portanto, as questões mais profundas, que dizem respeito 

à existência, são negligenciadas.  

A respeito de tal anseio pela posse da verdade, o jovem Nietzsche de 

“Schopenhauer como Educador” apresenta ao leitor a sua interpretação, na qual diz que 

tal busca se trata de um pretexto, mediante o qual o erudito mascara suas reais ambições.3 

Não obstante, tal suspeita de Nietzsche acerca das intenções do erudito perdura até sua 

idade madura, por exemplo, em sua obra “Além do Bem e Mal”. Nela, Nietzsche alega que 

tal busca pelo conhecimento não é isento de algum interesse, portanto, coloca sob suspeita 

a autenticidade da prática cientificista em sua busca pelo conhecimento verdadeiro.  

 

De fato, para explicar como surgiram afirmações metafísicas de um filósofo é bom 
(e sábio) se perguntar antes de tudo: a qual moral isto (ele) quer chegar? Portanto 
não creio que um ‘impulso ao conhecimento’ seja o pai da filosofia, mas sim que 
um outro impulso, nesse ponto e em outros, tenha se utilizado do conhecimento 
(e do desconhecimento!) como um simples instrumento. (NIETZSCHE, 2005. P. 12) 
 

Contudo, é rumando o caminho contrário - isto é, de não-busca pela verdade 

imutável - que Nietzsche pretende resgatar o que se havia perdido: o espírito trágico dos 

gregos pré-platônicos. Desse modo, é na estima por tal elemento artístico na cultura 

(formação), que o jovem Nietzsche se dispõe a apresentar Schopenhauer e Wagner como 

prelúdios do renascimento da tragédia. A respeito de tal projeto do jovem Nietzsche, Felipe 

Figueira, em sua obra “Nietzsche e o Eruditismo”, explicita a retomada que Nietzsche 

pretende fazer do espírito grego pré-socrático: “O trágico que admite que haja uma zona 

de obscuridade na existência, tem sua vigência no corpo e se dá através da conjunção 

Apolo-Dionísio.” (FIGUEIRA, 2018. P. 31) 

 

 

 

 

                                                        

2Diz Nietzsche, em “Schopenhauer como Educador”: Contudo, habituamo-nos somente a traduzir cada 
experiência num jogo dialético de pergunta e resposta e numa pura questão de cabeça. É surpreendente notar 
como em pouco tempo o homem se resseca nessa atividade, como ele logo matraqueia quase somente com os 
ossos. (NIETZSCHE, 2020. P. 75) 
3A luta torna-se um prazer e a vitória pessoal é a meta, enquanto a luta pela verdade é somente o pretexto. Para 
uma boa parcela, acrescenta-se logo ao erudito o ímpeto para encontrar certas ‘verdades’, isto é, por submissão 
a certas pessoas, castas, opiniões, Igrejas, governos dominantes, pois ele sente que tira proveito para si, à medida 
que tem a ‘verdade’ do seu lado”. (NIETZSCHE, 2020. P. 76)  
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5- O ERUDITO E A EDUCAÇÃO 

 

No mais, uma das críticas do jovem e maduro Nietzsche ao professor erudito, de 

ginásio e universidade, destacam as abstrações de tais educadores que, com sua ciência pura, 

ultrapassam a vida ela mesma, ou seja, enquanto imagem. Tal crítica é exposta, por exemplo, 

nas primeiras páginas de sua terceira extemporânea, “Schopenhauer como Educador”: 

 

Teus educadores e formadores autênticos adivinham em ti qual é o sentido 
originário e autêntico e qual o estofo fundamental de tua essência, algo 
inteiramente não educável e não formável, mas em todo caso de difícil acesso, 
dificilmente comprometido e paralisado. Teus educadores nada mais podem ser que 
teus libertadores. Esse é o segredo de toda formação: ela não fornece membros 
artificiais, ao contrário, somente a má educação é que pode conceder esses dons. 
(NIETZSCHE, 2020, p. 8) 
 

Ademais, para além da crítica ao modo como se fazia ciência em sua época, 

Nietzsche critica a subserviência dela ao Estado, de modo que os resultados das produções 

científicas seriam meios para se alcançar finalidades econômicas, honrarias e cargos 

públicos. Acerca de tais ambições o jovem Nietzsche percebe, a partir de suas experiências 

no âmbito prático dos centros de ensino de sua época - enquanto aluno e, posteriormente, 

como professor -, a urgência de uma educação que trate de tal enfermidade; e que seja capaz 

de fornecer um sentidos mais profundos para a cultura que declinava em metas 

superficiais4. Nota-se, portanto, as consequências do telos da prática científica e na 

organização de tal prática pelo Estado - levando em consideração que o Estado organiza o 

modo e os objetivos de tal prática.  

O modo como Nietzsche retrata os centros de ensino superiores, evoca a 

necessidade que o filósofo alemão sentia por um educador nobre de espírito. Desse modo, 

o jovem Nietzsche ressalta a importância do papel da orientação, para a efetividade de uma 

educação de qualidade - que, para Nietzsche, pressupõe autenticidade e profundidade5. E, 

                                                        

4 Trata-se de uma idiossincrasia a qual Nietzsche pôde perceber até sua idade de maturidade: valores como a 
virilidade e o nacionalismo eram estimados, enquanto toda sutileza de espírito, ao tratar dos assuntos mais 
tônicos da vida enquanto ela mesma, se decaía - como é apresentado no capítulo “O que falta aos alemães”, da 
obra “Crepúsculo dos Ídolos”: “Falei do espírito alemão: que ele se torna mais grosseiro, que se torna raso. Isso 
basta? - No fundo, o que me assusta é algo bem diferente: como a seriedade alemã, a profundidade alemã, a 
paixão alemã nas coisas do espírito vai regredindo cada vez mais. O páthos mudou, não apenas o intelecto. - 
Tenho contato, aqui e ali, com universidades alemãs: que atmosfera reina entre os seus eruditos, que desolada, 
satisfeita e morna espiritualidade.” (NIETZSCHE, 2017. P. 45) 
5 Em sua obra posterior, “Crepúsculo dos Ídolos”, ao criticar o comportamento da juventude de sua época, 
Nietzsche traz a questão de quem os orientou: “Como é possível que homens jovens, que devotam a existência 
aos objetivos mais espirituais, não percebam dentro de si o primeiro instinto da espiritualidade, o instinto de 
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uma vez encontrado em Schopenhauer o modelo ideal para alavancar seu projeto, fez deste 

filósofo - que carrega um pessimismo em seu pensamento filosófico - aquele que poderia 

fornecer uma educação pautada no modo de pensar e agir trágicos.6 

Percebe-se - mediante a expectativa de Nietzsche em Schopenhauer - que a 

influência do pensamento deste filósofo seria capaz de romper com a concepção de ser 

humano enquanto devoto do conhecimento transcendente e totalizante - ao passo que o 

jovem Nietzsche parece concordar com a noção de Vontade na concepção metafísica, 

imanente, de Schopenhauer7.   

 

6- O HOMEM MODERNO E O ESTADO 

 

Enquanto jovem, Nietzsche já prenunciava o pendor do homem moderno ao devir 

enganoso do mundanismo, pois, uma vez indagado a respeito da finalidade de sua 

existência, tal tipo de homem atribuiria a esse telos metas tidas por Nietzsche como 

superficial; pois elas impediriam o ato reflexivo do indivíduo sobre si mesmo - como fica 

elucidado em tal passagem de “Schopenhauer como Educador”: 

 

À pergunta: “para que tu vives”, todos eles responderiam rapidamente e com 
orgulho - “para tornar-me um bom cidadão, ou erudito, ou estadista” - e eles são 
algo que nunca poderá tornar-se outra coisa, e por que eles são justamente isso? Ah, 
e nada de melhor? Quem compreende sua vida somente como um ponto no 
desenvolvimento de uma geração, ou de um Estado, ou de uma ciência, e assim 
completamente na História (Geschichte) do devir, quer ser parte integrante da 
história (Historie), não entendeu a lição que a existência lhe entregou, e precisa 
aprendê-la outra vez. Esse eterno devir é um jogo de marionetes enganoso, em que 
o homem se esquece de si mesmo, é a própria distração, que dispersa o indivíduo 
por todos os ventos, o jogo sem fim da tolice, que a criança grande, o tempo, joga 
diante de nós e conosco. (NIETZSCHE, 2020. P. 51) 

                                                        

autoconservação do espírito - e bebem cerveja?... O alcoolismo da juventude instruída talvez não chegue a pôr 
em dúvida sua instrução - pode-se ser até um grande erudito, sem ter espírito -, mas em qualquer outro aspecto 
pode ser um problema. (NIETZSCHE, 2017. P. 45). 
6 Acerca da escolha de Nietzsche de um filósofo pessimista como imagem que sirva de exemplo ao homem 
moderno, pode ser explicado pelo comentário de Clademir Araldi, apresentador da obra “Schopenhauer como 
Educador”: “Ele corrobora o pensamento metafísico fundamental de Schopenhauer, da compreensão do 
mundo em suas duas faces, como vontade e representação. No devir e na vida do homem moderno tudo é 
enganoso, “representação”. Ali pode-se procurar sem restrições a inverdade. Mas quem penetrou na verdadeira 
vida e percebeu a teleologia inconsciente da natureza, esse despertará para o pensamento superior da cultura. 
Embebido desse sentimento (místico) schopenhaueriano da unidade de tudo o que vive e sofre, ele pretende 
derivar a tarefa suprema da verdadeira cultura da humanidade: o engendramento do gênio. (ARALDI, 2020, 
p. X) 
7 O que evidencia tal proposta é quando Nietzsche, em sua terceira extemporânea, diz: “O enigma, que o homem 
deve solucionar, pode ser solucionado somente a partir do Ser, no ser-assim e não de outro modo, no 
Imperecível. (NIETZSCHE, 2020, p. 51) 
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Ademais, outra vertente que se revela quando Nietzsche critica a prática científica 

de sua época, se dá pelo fato de que os eruditos propagadores de suas ciências estavam 

vinculados ao Estado. Com isso, a finalidade de se educar, formar, seria um estratagema 

para fazer da Alemanha uma potência econômica. Logo, a partir de tais anseios do Estado, 

Nietzsche, em “Crepúsculo dos Ídolos”, expõe o impacto negativo de tais fomentos no 

campo da educação: 

 

O inteiro sistema de educação da Alemanha perdeu o mais importante: o fim, assim 
como os meios para o fim. Esqueceu-se que educação, formação é o fim - e não ‘o 
Reich’ - , que para esse fim é necessário o educador - e não professores de ginásio e 
eruditos universitários… Precisa-se de educadores que sejam eles próprios educados, 
espíritos superiores, nobres, provados a cada momento, provados pela palavra e pelo 
silêncio, de culturas maduras, tornadas doces - não os doutos grosseirões que 
ginásio e universidade hoje oferecem aos jovens como ‘amas de leite superiores” 
(NIETZSCHE, 2017. P. 47) 

 

Por vez, em tal contexto o Estado não poderia fornecer uma educação autêntica, 

haja vista que sua finalidade não era a formação do indivíduo, mas sim a utilização dele 

para uma finalidade estritamente de alcançar a riqueza econômica para o país8. Portanto, é 

contra tais pretensões que o jovem e maduro Nietzsche irá tecer críticas, pois a educação, 

em tal circunstância, estaria comprometida com valores que visam utilizar do ser humano 

como meio para fins externos a eles mesmos9. Tal ideia é elucidada por Nietzsche em 

“Schopenhauer como Educador” 

 

As classes instruídas e os Estados são arrastados por uma economia monetária 
grandiosamente desprezível. Nunca o mundo foi mais mundo; nunca foi mais 
pobre em amor e bondade. As classes cultas não são mais faróis ou asilos em meio a 
toda essa inquietude do mundanismo; elas mesmas tornam-se a cada dia mais 
inquietas, sem pensamento e amor. Tudo serve à barbárie vindoura, inclusive, a arte 
e a ciência atuais. O erudito veio a ser o maior inimigo da cultura, pois ele quer 
negar a doença geral e é um empecilho aos médicos. (NIETZSCHE, 2020. P. 40) 

                                                        

8 Além do mais, em “Crepúsculo dos Ídolos", Nietzsche reafirma a concepção que ele, enquanto jovem, nutria 
do Estado e suas ambições, que designa: estimular o máximo de jovens a participar do ensino superior, com a 
intenção de que eles possam, de modo mais apressado, ingressar no mercado de trabalho. (NIETZSCHE, 2017. 
P. 47). Desse modo, o papel do indivíduo nesta situação é, metaforicamente, ser como uma moeda corrente, 
conforme é exposto na passagem da obra “Schopenhauer como Educador: Esta seria, portanto, a meta: formar 
o máximo de homens ‘correntes’, do mesmo modo como se denomina uma moeda corrente. Segundo essa 
concepção, um povo será tanto mais feliz quanto mais homens correntes possuir. Por isso, a meta principal dos 
modernos estabelecimentos de ensino deve ser a de tornar cada um corrente. (NIETZSCHE, 2020. P. 67) 
9 Rumando um caminho contrário, ao promover a filosofia de Schopenhauer em sua obra que carrega o nome 
deste, “Schopenhauer como Educador”, diz o jovem Nietzsche: “A tarefa de sua educação seria, como me 
parecia, transformar o homem inteiro num sistema solar e planetário, móvel e vivente, e reconhecer a lei de 
sua mecânica superior. 
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Tal pensamento do jovem Nietzsche evidencia o motivo pelo qual, em sua idade 

madura, em “Crepúsculo dos Ídolos”, ele disse que Estado e cultura são antagonistas; que 

a política lucra a partir da cultura, e que todas as grandes épocas foram tempos de 

declinação política, ademais, que o que é grande é apolítico. (NIETZSCHE, 2017, p. 46). 

Pois, como ele explicita, anteriormente, em “Schopenhauer como Educador”, a formação 

é negligenciada, o indivíduo é tornado utilizável - tal como uma moeda corrente -, 

introjetado na cultura lucrativa, em que ele só possui valor na medida que é mais uma peça 

na engrenagem econômica. 

Além do mais, o jovem Nietzsche aponta a tentativa do Estado germânico - e dos 

eruditos vinculados a ele -, de mascarar suas reais ambições - para o Estado, potência 

econômica e, para o erudito, honraria e privilégios. Tal tentativa de camuflar seus reais 

interesses designa uma cultura decorativa -, cuja característica é vestir a máscara da falsa 

elegância para cobrir a sua idiossincrasia que, para Nietzsche, é superficia; tal como é dito 

por Nietzsche, no final da obra “Schopenhauer como Educador”: 

 

De forma que a falta de dignidade e decoro salta aos olhos de modo demasiado 
penoso, e agora é novamente necessária uma elegância enganadora, com a qual deve 
ser mascarada a doença da pressa infame. Assim sendo, a avidez modista pela bela 
forma corresponde ao conteúdo horrível do homem atual: aquela deve esconder, 
este deve ser escondido. Hoje, ser culto significa: não deixar notar a si mesmo o 
quão miserável e desprezível se é, quão animalesco se é no ansiar, quão insaciável 
no juntar, quão egoísta e sem-vergonha na fruição. (NIETZSCHE, 2020. P. 73) 

 

Por conseguinte, é em sob este contexto que o jovem professor de filologia está 

inserido e, é contra tal cultura - decorativa, lucrativa, erudita e cientificista -, que 

Nietzsche anseia por um mestre que servisse de exemplo para ele e para o homem alemão 

do século XIX, pois, como ele mesmo fala, na sua terceira extemporânea:  “Nada mostra de 

modo mais nítido e vergonhoso o arrogante sentimento de bem-estar dos contemporâneos 

em relação a si mesmos, que a pobreza meio avara meio impensada da sua existência de 

educadores e professores.” (NIETZSCHE, 2020. P. 11).  

Com isso, Nietzsche combate tudo aquilo que engessa, aprisiona o ser humano em 

sua livre expressão na vida, pois, percebe Nietzsche, que o homem moderno sente 

dificuldades em caminhar com os próprios pés - a pensar por si - por ser um produto 

caricato, fabricado pelas instituições de sua época. A respeito de tal produção de tipos de 
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homem, a sugestão de Nietzsche, em "Schopenhauer como Educador", pretende romper 

com tal mecanização do indivíduo :  

 

Quando o grande pensador despreza os homens, ele despreza sua preguiça: pois por 
causa dela eles aparecem como produtos de fábrica, indignos das relações e da 
instrução. O homem que não quer pertencer à massa tem somente que cessar de 
acomodar-se em relação a si mesmo ele segue sua consciência, que lhe brada: ‘Sê tu 
mesmo! Tu não és tudo o que fazes, opinas e desejas agora’. (NIETZSCHE, 2020, p. 
4)   

  

Desse modo, o jovem Nietzsche, em uma atitude de esperança de melhoria do 

cenário no qual ele vivia,  sente a necessidade de conclamar Schopenhauer como Educador 

como o homem ideal, cuja cultura (civilização) germânica poderia refletir sobre seus meios 

e fins e, a partir disso, redirecionar suas metas e seu modo de pensar e agir no dia a dia, 

agora, direcionado a algo mais profundo e ao mesmo tempo grandioso10. Para tal projeto 

se efetivar, Nietzsche aponta a necessidade de um educador que seja ele mesmo educado11, 

pois tal cenário germânico, para Nietzsche, carece de guias capazes de conduzir o ser 

humano a um modo de vida refletida. 

 

Nunca se precisou tanto de educadores éticos e nunca foi mais improvável 
encontrá-los. Em tempos nos quais os médicos são mais necessários, em grandes 
epidemias, eles são nocivos na maioria das vezes. Onde estão, pois, os médicos da 
humanidade moderna, que estão postos tão firme e saudavelmente sobre seus 
próprios pés, que eles poderiam ainda segurar um ao outro e conduzi-lo pela mão? 
Há certo obscurecimento e apatia nas melhores personalidades de nosso tempo, um 
eterno desgosto na luta entre dissimulação e honradez, que é combatido em seu 
peito, uma inquietação no confiar em si mesmo - pelos quais elas são 
completamente incapazes de ser indicadores de caminho e, ao mesmo tempo, 
mestres disciplinadores (Zuchtmeister) para outros. (NIETZSCHE, 2020. P. 14) 

 

Com isso, Nietzsche destaca a servidão dos eruditos à castas, de modo que sua 

subserviência a elas retira deles qualquer autonomia no exercício de sua função, enquanto 

                                                        

10 “Ocorre-me agora algo muito compreensível, a saber, a tarefa de explicar como nós todos podemos educarmo-
nos, por meio de Schopenhauer, contra o nosso tempo - porque nós temos a vantagem de conhecer realmente 
esse tempo através dele.” (NIETZSCHE, 2020. p. 37). 
11 Ideia esta que se perdura até sua fase de maturidade, presente em sua obra “Crepúsculo dos Ídolos”, na qual 
ele diz: Precisa-se de educadores que sejam eles próprios educados, espíritos superiores, nobres, provados a cada 
momento, provados pela palavra e pelo silêncio, de cultura maduras, tornadas doces - não os doutos grosseirões 
que ginásio e universidade hoje oferecem aos jovens como ‘amas de leite superiores’. (NIETZSCHE, 2017. P. 
47) 
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professor de ginásio ou universidade.12 Tal ideia expressa-se, por exemplo, na passagem de 

“Schopenhauer como Educador”: 

 

Para uma boa parcela, acrescenta-se logo ao erudito o ímpeto para encontrar certas 
“verdades”, isto é, por submissão a certas pessoas, castas, opiniões, Igrejas, governos 
dominantes, pois ele sente que tira proveito para si, à medida que tem a “verdade” 
do seu lado. (NIETZSCHE, 2020. P. 77) 

 

Desse modo, vale salientar que, ao criticar o eruditismo, Nietzsche critica o 

Estado, por este ser modelador oficial da educação e prática científica. Em sua obra de 

maturidade, por exemplo, “Crepúsculo dos Ídolos”, ele critica os centros de ensino 

enquanto subordinados às pretensões do Estado, na passagem em que ele diz:  

 

A ninguém mais é dado, na Alemanha de hoje, proporcionar aos filhos uma 
educação nobre: nossas escolas “superiores” são todas direcionadas para a mais 
ambígua mediocridade, com seus professores, planos de ensino, metas de ensino. 
(NIETZSCHE, 2017. P. 48) 

 

 

7- SCHOPENHAUER COMO EDUCADOR 

 

Com isso, Nietzsche enxergou em Schopenhauer a imagem de um tipo de homem 

que podia fornecer um sentido mais profundo ao modo de vida do homem moderno, 

retirando-o das metas supérfluas, afastando-o do egoísmo dos conquistadores, do Estado 

e da educação fornecida pelos eruditos, que utiliza a máscara de uma suposta elegância, 

para cobrir as reais almejadas pretensões supérfluas dele.13 Acerca disso, elucidado o jovem 

Nietzsche: 

 

                                                        

12 E isso teria sido perpetuado, ao que Nietzsche indica, desde Kant.De antemão, Nietzsche ressalta a 
importância da influência que um professor, pensador, pode causar em outra geração; mas alega importar-se 
com um filósofo em condições de dar exemplo através da vida, não tão só por meio de livros e conceitos - 
como é explicitado em “Schopenhauer como Educador”: “Kant firmou-se na universidade, submeteu-se aos 
governos, permaneceu na aparência de uma crença religiosa, suportou isso entre colegas e estudantes. Assim, é 
natural que seu exemplo tenha produzido sobretudo professores de universidades e filosofia de professores. 
Schopenhauer faz pouco-caso das castas eruditas, separa-se delas, aspira por independência do Estado e da 
sociedade - esse é seu exemplo, seu modelo - para partir daqui do mais extremo.” (NIETZSCHE, 2020. P. 39) 
13 “De fato, excedia em desejos quando imaginava que poderia encontrar um verdadeiro filósofo como 
educador, o qual pudesse arrancar alguém da insuficiência, na medida em que ela reside no tempo, e novamente 
ensinar a ser simples e honesto, no pensar e no viver, ser extemporâneo, portanto tomando a palavra no 
entendimento mais profundo. Pois os homens tornaram-se agora tão múltiplos e complexos que eles têm de 
ser desonestos, sobretudo quando falam, fazem afirmações e querem agir segundo elas.” (NIETZSCHE, 2020. 
P. 14) 
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Ele nos ensina a distinguir entre exigências reais e aparentes da felicidade humana. 
De modo que nem enriquecer, nem ser honrado ou erudito, pode soerguer  
indivíduo singular de sua profunda repulsão em relação à ausência de valor de sua 
existência. (NIETZSCHE, 2020. P. 29) 

     

Portanto, a crítica que Nietzsche tece ao homem moderno - responsável por 

fornecer uma educação inadequada -, se trata de uma crítica ao modo de fazer ciência. Tal 

crítica do jovem Nietzsche perdura até seu pensamento de maturidade, como fica nítido 

em sua obra “Crepúsculo dos Ídolos”, em que ele explicita a prática desespiritualizante da 

ciência, a morna espiritualidade que reina entre os eruditos de ginásio e universidades. 

(NIETZSCHE, 2017. P. 45). Do contrário a esta postura, Nietzsche faz reverência a 

Schopenhauer, por ter pintado uma imagem da vida superior a seus contemporâneos 

eruditos e cientificistas.  

 

Como foi dito, a grandeza de Schopenhauer está em que ele seguiu aquela imagem, 
como Hamlet seguiu o espírito, sem deixar-se abalar, como fazem os eruditos, ou 
ficar emaranhado numa escolástica conceitual, como é o destino dos dialéticos 
indômitos. (NIETZSCHE, 2020. P. 28) 

 

Desse modo, a exigência do jovem Nietzsche ao educador, é que ela possa ser um 

exemplo digno a ser seguido. Todavia, tal exemplo não estaria restrito à autoridade baseada 

em um repertório intelectual, mas,  também, a partir de exemplos dados através de 

vivências14. Com isso, Nietzsche aponta - designando um mal exemplo - a inspiração que 

Kant provocou em professores universitários, de modo a fornecer uma idiossincrasia no 

modo de ser do professor. Mas foi em Schopenhauer, que Nietzsche enxergou  um modelo 

de homem que carregava as características de um exemplo de pensador livre15. 

 

Kant firmou-se na universidade, submeteu-se aos governos, permaneceu na 
aparência  de uma crença religiosa, suportou isso entre os colegas estudantes. Assim, 
é natural que seu exemplo tenha produzido sobretudo professores de universidades 
e filosofia de professores. Schopenhauer fez pouco-caso das castas eruditas, separa-
se delas, aspira por independência do Estado e da sociedade - esse é seu exemplo, 
seu modelo - para partir daqui do mais extremo. (NIETZSCHE, 2020. P. 21) 

                                                        

14 Diz Nietzsche, em “Schopenhauer como Educador”: “Mas o exemplo deve ser  dado através da vida visível, 
e não apenas por meio de livros, portanto, como ensinavam os filósofos gregos, mais através dos gestos, da 
posição, vestimenta, alimentação, do que através da fala e da escrita. O quanto nos falta ainda na Alemanha 
para essa visibilidade corajosa da vida filosófica!” (NIETZSCHE, 2020. P. 20). 
15 “Pois assim soa a pergunta: como a vida do indivíduo, tua própria vida, adquire o supremo valor, a mais 
profunda significação? Certamente, apenas por meio disso: que tu vivas para o proveito dos exemplares mais 
raros e valiosos, e não para o proveito da maioria, isto é, dos exemplares que, considerados individualmente, 
são os mais significantes. E justamente essa orientação deveria ser implantada e cultivada num jovem, de modo 
que ele próprio se compreenda como que uma obra malograda da natureza, e ao mesmo tempo como um 
testemunho das mais excelsas e maravilhosas intenções dessa artista.” (NIETZSCHE, 2020. P. 64) 
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Do contrário a tal educação eruditista, Schopenhauer é aquele, apresentado por 

Nietzsche, como sendo capaz  de fornecer uma educação significativa para os jovens 

integrantes de ginásio e escolas superiores16; de modo a torná-los indivíduos íntegros em 

seu pensar e agir17. “Ao contrário, a tarefa de sua educação seria, como me parecia, 

transformar o homem inteiro num sistema solar e planetário, móvel e viente,  reconhecer 

a lei de sua mecânica superior.” (NIETZSCHE, 2020. P. 10) 

Para Nietzsche, Schopenhauer tem muito a ensinar ao homem moderno e, com 

isso, é atraído pelo jovem professor de filologia, que passa a nutrir  confiança naquele. 

Ademais, na obra "Schopenhauer como Educador", Nietzsche elogia, também, o 

Schopenhauer escritor, chegando-o a comparar com Montaigne, por partilharem - além da 

honestidade - uma serenidade que aumenta a vontade de vida: 

 

Schopenhauer, quando repito: ele é honesto também como escritor. Poucos 
escritores são assim, de modo que se deveria desconfiar de todos os homens que 
escrevem. No que tange à honestidade, sei somente de um escritor, a quem eu 
comparo a Schopenhauer, e ponho ainda mais alto: é Montaigne. O fato de tal 
homem ter escrito aumentou verdadeiramente o prazer de viver sobre esta terra.  A 
mim pelo menos assim sucede, desde que travei conhecimento com esta alma, a mais 
livre e forte, que devo dizer o que ele falou de Plutarco: “mal lancei um olhar a ele, 
e cresceu em mim uma perna ou uma asa”. (NIETZSCHE, 2020. P. 17)  

 

Tais características que o jovem Nietzsche enxerga em Schopenhauer - no 

Schopenhauer de Nietzsche -, servem como elementos como evidencia da importância que 

Nietzsche atribui à coragem de se viver essa vida, mesmo diante de todos infortúnios que 

nela estão presentes18. Com isso, Nietzsche distancia-se da pretensão de erradicar tais 

sofrimentos por meio da capacidade do pensamento racional.19 

                                                        

16 A necessidade que Nietzsche enxerga de educadores nobres e educados nos centros de ensino, se dá por sua 
investigação no campo prático, isto é, visitado tais instituições. Com isso, alega o jovem Nietzsche: “Sucede 
assim que nossos alunos e professores simplesmente abstêm-se de uma educação ética ou contentam-se com 
formalidades. E virtude é uma palavra em que alunos e professores não podem mais pensar, uma palavra fora 
de moda, da qual se ri - e, pior ainda, quando não mais se ri, pois então se fingirá tê-la. (NIETZSCHE, 2020. P. 
13) 
17 Como é elucidado por Nietzsche, em “Schopenhauer como Educador”, ao distinguir a educação eruditista 
da educação nobre a qual Schopenhauer poderia fornecer: “Ao contrário, a tarefa de sua educação seria, como 
me parecia, transformar o homem inteiro num sistema solar e planetário, móvel e vivente, e reconhecer a lei 
de sua mecânica superior”. (NIETZSCHE, 2020. P. 10) 
18 Nietzsche, muito embora influenciado por uma filosofia cujo valor da existência não é tão alto, ainda sim, 
foi por meio de tal filosofia que ele pôde abrir-se à reflexão profunda da existência, conclamando o curso 
heróico da vida e, com isso, afirmando-a em sua tragicidade. 
19 Ele é honesto, porque fala e escreve por si mesmo e para si mesmo; sereno, porque venceu o mais pesado 
através do pensamento; e constante, porque ele assim deve ser. Sua força aumenta como uma chama na calmaria, 
reto e leve para cima, firme, sem tremores e inquietações. (NIETZSCHE, 2020. P. 19) 
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Ademais, o jovem Nietzsche apresenta Schopenhauer à imagem de um homem 

sereno, mas que nele possui um ímpeto para o conhecimento semelhante ao fogo 

devorador, que se distingue da gélida abstração do homem científico.  Pois, diferente do 

erudito cientificista, Schopenhauer não se faz vítima da primeira verdade conhecida, 

mediante o pensamento consciente; ele, ao contrário, propõe a Vontade como como 

fundamento ontológico - imanente - que permeia todos os fenômenos. 

Para Nietzsche, Schopenhauer pinta a imagem da vida como um todo, para assim 

conseguir representá-la como um todo20. Mas, tratando-se do erudito, Nietzsche ressalta a 

sua incapacidade de concebê-la como um todo, ao passo que a interpreta de modo 

fragmentado, desprovido de um olhar raro, que consegue enxergar a grandiosidade por 

trás do que se apresenta.  

Do contrário, o que se prepondera, na apreensão do cientificista da ciência pura, 

ao seu objeto - imaterial - de estudo, é a insensibilidade e a abstração.21 A partir disso, alega 

o jovem Nietzsche:, “Agora a corporação inteira de todas as ciências está empenhada em 

compreender aquela tela e aquelas cores, mas não a imagem.” (NIETZSCHE, 2020. P.  28).  

Mas foi em Schopenhauer - que viveu em tal época a qual Nietzsche designa como 

decadente - que o jovem Nietzsche pôde encontrar um mestre que não seguiu tal rumo: 

“Como foi dito, a grandeza de Schopenhauer está em que ele seguiu aquela imagem, como 

hamlet seguiu o espírito, sem deixar-se abalar, como fazem os eruditos, ou ficar 

emaranhado numa escolástica conceitual, como é o destino de todo dialético indômitos.” 

(NIETZSCHE, 2020. P. 28).22 

 

8- O ISOLAMENTO DE SCHOPENHAUER AO MUNDANISMO MODERNO 

 

Conquanto, muito embora o jovem Nietzsche tenha se deparado com o 

pessimismo que reside na vontade presente na filosofia de Schopenhauer, ainda sim ele 

                                                        

20 “A sua grandeza consiste em ter-se posto diante da imagem da vida como um todo, para poder interpretá-la 
como todo, enquanto as cabeças mais sagazes não podem se libertar do erro de achar que se está mais próximo 
dessa interpretação quando se analisam penosamente as cores e o estofo com que essa imagem é pintada.” 
(NIETZSCHE, 2020. P. 27).  
21 Como é exemplificado pelo jovem Nietzsche, na sua terceira extemporânea: “Ele julga, p. ex., um escrito 
segundo alguns fragmentos, frases ou erros, porque não consegue abrangê-lo por inteiro; ele seria seduzido a 
afirmar que uma pintura a óleo é um amontoado de bruto de manchas de tinta.” (NIETZSCHE, 2020, p. 78) 
22 Diz o jovem Nietzsche, a respeito da prática científica dos eruditos de sua época: “Contudo, habituamo-nos 
somente a traduzir cada experiência num jogo dialético de pergunta e resposta e numa pura questão de cabeça 
É surpreendente notar como em pouco tempo o homem se resseca nessa atividade, como ele logo matraqueia 
quase somente com os ossos.” (NIETZSCHE, 2020. P. 75). 
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nutre esperanças de apresentar, ao indivíduo de seu tempo, o filósofo pessimista que 

trouxe de volta elementos da tragédia grega.23  No entanto, para que Schopenhauer servisse 

de exemplo para o homem moderno, Nietzsche enfrentou o desafio de retirar 

Schopenhauer de sua solidão e apresentá-lo aos homens germânicos, que não o notou de 

modo como ele merecia24.  

Contudo, Nietzsche não se poupa em ressaltar a grandeza de Schopenhauer, ao 

defendê-lo de críticas acerca de sua renúncia ao modo de vida moderna - como expresso 

em sua terceira extemporânea:  

 

Eles sabem, esses solitários e livres de espírito, que, onde quer que estejam, eles 
incessantemente parecem de modo diferente do que pensam. Enquanto eles nada 
mais querem a não ser a verdade e honestidade, tece-se em torno deles uma rede de 
mal-entendidos. E seu desejo veemente não pode impedir que permaneça sobre seu 
agir uma névoa de falsas opiniões, de acomodação, de meios consentimentos, de 
silêncio cuidadoso, de interpretação errônea. (NIETZSCHE, 2020. P. 25) 

 

E, com isso, Nietzsche, no decorrer das páginas de sua obra, “Schopenhauer como 

Educador, interpreta a solidão de Schopenhauer como um fator de autenticidade, pois 

enxergou em tal pensador uma liberdade que permitia ser ele mesmo, livre de toda 

impostura do mundanismo agitado, apressado25.  

 

Então ele resiste, aguça os ouvidos e decide: “eu quero permanecer meu!”. É uma 
decisão terrível; só aos poucos ele compreende isso. Pois agora ele tem de mergulhar 
na profundeza da existência com uma série de perguntas insólitas nos lábios: por 
que eu vivo? Que lição devo aprender da vida? Como tornei-me assim como sou e 
por que padeço desse ser-assim? (NIETZSCHE, 2020. P. 50) 

 

                                                        

23 “O juízo de Schopenhauer sobre o valor da vida não impede Nietzsche de conduzir sua investigação no 
“âmbito da prática”. “A educação para o gênio filosófico possibilitaria desfazer a aliança entre Estado e os 
(maus) filósofos. O filósofo pessimista vale aqui como uma espécie de juiz da cultura, no projeto de constituir 
um tribunal isento de qualquer interesse mesquinho para avaliar a educação e as instituições de ensino.” 
(ARALDI, 2020. P. XV) 
24 Acerca do isolamento de Schopenhauer, o jovem Nietzsche aponta uma espécie de censura que Schopenhauer 
sofreu de seus contemporâneos, a partir da qual ele passou a ser visto: “Por isso ele era tão infeliz, sabendo 
justamente por meio de Goethe que ele tinha a qualquer custo de defender sua filosofia da desconsideração de 
seus contemporâneos, para salvar sua existência. Há pois, segundo o juízo de Goethe, uma espécie de censura 
inquisitorial, levada adiante pelos alemães, qual seja, o silêncio inviolável.” (NIETZSCHE, 2020. P. 23).  
25 Segundo Nietzsche, Schopenhauer isolou-se por estimar sua filosofia mais do que seus contemporâneos, 
como é explicitado por ele, em “Schopenhauer como Educador”: Por isso eles propuseram e elucidaram 
praticamente, até mesmo com grande crueldade, a tese de que em todo isolamento sempre há uma culpa secreta. 
Assim, o pobre Schopenhauer também tinha uma culpa secreta no coração, a saber, de estimar sua filosofia 
mais do que seus contemporâneos.” (NIETZSCHE, 2020. P. 23) 
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Desse modo, a caverna de solidão de Schopenhauer é justificada por Nietzsche 

como um lugar que torna possível o aprofundamento da vida (NIETZSCHE apud 

ARALDI, 2020. P. X). Desta maneira, ele estaria distante do teatro mundano, onde, 

segundo Nietzsche, se perpetúa atitudes irrefletidas, estimuladas por metas fomentadas 

pelo cenário eruditista e estadista, segundos as quais a pressa se torna uma aliada.  Em suma, 

uma idiossincrasia segundo a qual a pressa por ganhar dinheiro ou ser honrado se 

sobrepõem à delicadeza de espírito ao encarar, profundamente, a existência.26 Com isso, o 

jovem Nietzsche atribui as consequências da isenção de Arthur Schopenhauer frente ao 

modo de vida moderno: 

 

Ninguém que tenha amigos autênticos sabe o que é a solidão verdadeira; é como se 
ele tivesse também o mundo todo ao seu redor como adversário - Ah! eu noto bem, 
vocês não sabem o que é isolamento. Onde existiram poderosas sociedades, 
governos, religiões, opiniões públicas, em suma, onde houve alguma tirania, ali o 
filósofo solitário foi por ela odiado. Pois a filosofia oferece um asilo ao homem, 
para onde nenhuma tirania pode penetrar, a caverna da imanência, o labirinto do 
peito: e isso irrita os tiranos. (NIETZSCHE, 2020. P. 24) 

 

No entanto, a respeito do isolamento de Schopenhauer, Nietzsche enxerga em seu 

mestre e guia um desânimo cético, de modo que, tendo Schopenhauer de se expor ao 

mundo que fora renunciado por ele, ter de aparecer se torna uma forma de tortura:  

 

Esses homens, que refugiaram sua liberdade no interior, precisam também viver na 
exterioridade, tornar-se visíveis, deixar-se ver. Eles estão em incontáveis relações 
humanas através do nascimento, morada, educação, pátria, acaso e impertinência 
dos outros.” (NIETZSCHE, 2020. P. 24) 
 

Conquanto, apesar de tal renúncia crítica de Schopenhauer ao mundo germânico, 

o jovem Nietzsche ainda assim enxerga em tal renúncia do filósofo uma atitude de 

conservação de sua grandeza de espírito e seu bem estar, por meio de uma profunda visão 

de mundo e de si mesmo27. Por conseguinte, é a partir do movimento de supressão da 

                                                        

26 Acerca do modo como o homem moderno lida com a existência, diz Nietzsche, em “Schopenhauer como 
Educador”, que não significa tanto quanto dos Antigos, pois: “O juízo dos filósofos Antigos sobre o valor da 
existência significa tanto mais que um juízo moderno porque eles tinham diante de si e em torno de si a vida 
mesma, numa perfeição exuberante, e porque neles o sentimento do pensador não se confunde, como ocorre 
conosco, no dilema entre o desejo de liberdade, beleza e grandeza da vida e impulso à verdade, que pergunta 
somente: qual é o valor da existência em geral? É importante por todos os tempos saber o que Empédocles disse 
acerca da existência, em meio ao mais vigoroso e excessivo prazer de viver da cultura grega. (NIETZSCHE, 
2020. P. 34) 
27 Com isso, o jovem Nietzsche pretende operar a tarefa de apresentá-lo ao homem moderno, como é elucidado 
em sua obra de juventude, “Schopenhauer como Educador”: “Quando sentirão novamente os homens de modo 
Kleistiano e natural, quando reaprenderão a medir o sentido de de uma filosofia? em seu ‘íntimo mais sagrado’? 
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idiossincrasia de sua época, que Nietzsche edifica uma cultura artística superior, inspirada 

na arte trágica da Grécia Antiga A estima de uma cultura trágica se dá por ela conceder a 

liberdade de criação, diferente do eruditismo moderno, que enxerga na ciência ilimitação. 

Portanto, do contrário à cultura cientificista, a cultura trágica pode possibilitar  a leveza e 

liberdade de pensamento do ser humano, de criação.28 

 

9- EDUCAÇÃO ARTÍSTICA, PAUTADA NA CRIAÇÃO 

 

O papel da criação, na educação, é demasiadamente importante, pois quer dizer o 

desenvolvimento das potencialidades dos discentes, possibilitando que eles devolvam sua 

capacidade crítica acerca da sua realidade circundante e tudo que lhe privou de realizar-se 

de  existencialmente. Com as declarações de Nietzsche acerca da decadência educacional 

que permeia sua época, ele comunica ao leitor que se crie, edifique um novo sentido para 

a vida, livre das estratagemas do mundanismo, cientificismo e estadismo que, segundo a 

concepção nietzschiana, querem fazer do indivíduo um instrumento para movimentar a 

economia.  

A respeito de tal posicionamento do jovem e maduro Nietzsche frente à educação 

de sua época, que se caracteriza por uma transmissão de um conhecimento pronto - objetivo 

-, faz-se interessante cotejar à crítica que Terezinha Nunes, em “Aprender Pensando”, de 

1986, faz29. Na obra referida ela voltou seu olhar crítico para um tipo de educação que 

engessa o indivíduo, trata-se de uma educação tradicional, cujas características - no 

processo de ensino e aprendizagem - é estritamente formal, pautada na memorização e 

repetição. Submetido a essa educação tradicional, dizer que o aluno aprendeu, é dizer que 

ele foi capaz de memorizar o conteúdo acabado que lhe foi transmitido. Desse modo, o 

                                                        

E isso é, pois, necessário para avaliar o que pode ser depois de Kant, para nós, precisamente Schopenhauer - a 
saber, o guia que nos conduzirá da caverna do desânimo cético ou da renúncia crítica à altura da consideração 
trágica, ao infindo céu noturno, com suas estrelas sobre nós, ele que conduziu a si mesmo, como o primeiro, 
por esse caminho.” (NIETZSCHE, 2020. P. 27) 
28 Evidencia-se, a partir das obras de Nietzsche, inclusive as de sua juventude, que ele pretende colocar sob uma 
investigação crítica - exercendo uma espécie de filologia de artista - o suposto conhecimento científico, 
racional, como sendo ilimitado. Tal crítica de Nietzsche, por vez, embasa-se na premissa de que tão só razão 
não consegue decifrar o enigma da existência, como é dito por tal filósofo, em “Schopenhauer como 
Educador”: “O enigma, que o homem deve solucionar, pode ser solucionado somente a partir do Ser, no ser-
assim e não de outro modo, no Imperecível.” (NIETZSCHE, 2020. P. 51) 
29 Ao se referir à prática científica dos eruditos, diz o jovem Nietzsche: “Esses seres são colecionadores, 
intérpretes, fabricadores de índices, herbanários; eles aprendem e pesquisam num âmbito somente porque 
nunca pensam que há ainda outros âmbitos. (NIETZSCHE, 2020, p. 80). Com isso, nota-se que a característica 
que Nietzsche atribui ao cientificista moderno é de ser um colecionador de conhecimentos acabados.  
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aluno é tratado como recipiente, no qual o professor apenas joga diversas informações para 

que o aluno, passivamente, receba e reproduza.  

Uma outra maneira de concebermos esta visão tradicional da educação é segundo 

a metáfora que a Terezinha Nunes, nomeada “modelo cafézinho” de aprendizagem. Tal 

metáfora designa o conteúdo de um recipiente (café na xícara ou informações) é 

supostamente ingerido de modo direto pelo aluno. A aquisição é direta e o “café” entra no 

aluno na mesma forma em que estava antes de ser ingerida. Neste caso, o papel da 

professora primária é o de garçonete: ela arruma a mesa, dá o açúcar, isto é,  faz a lição 

interessante, e despeja o café na xícara - apresenta as informações contidas nos livros em 

uma linguagem mais acessível. Do mesmo modo em que o café é passivamente consumido 

pelo freguês da lanchonete, o conhecimento é consumido pelo aluno; isto é, ele recebe o 

conhecimento já pronto e organizado e seu único trabalho consiste em engolir. (NUNES, 

1986. P. 13) 

Tal levantamento que faz Terezinha Nunes, acerca do ato pedagógico ensino e 

aprendizagem, assemelha-se, em certa medida, ao olhar crítico de Nietzsche frente às 

verdades imutáveis que foram transmitidas pela tradição e, com isso, à tentativa de 

enquadrar cada ente no mesmo ritmo de dança, desconsiderando as potencialidades de cada 

um separadamente e nivelando o ser humano singular aos interesses do Estado30. É contra 

tal adestramento, que Nietzsche atenta ao homem moderno a importância do aprender a 

pensar, a caminhar com as próprias pernas, rumando uma direção contrária à que leva às 

metas superficiais modernas.31 Acerca de tal independência do indivíduo - a partir de um 

guia honesto, como professor - aponta Nietzsche, no início da obra “Schopenhauer como 

Educador”: 

 

Temos de nos responsabilizar pela nossa existência diante de nós mesmos em 
consequência, queremos ser também os timoneiros efetivos de nossa existência e 
não admitir que ela se equipare a uma causalidade sem pensamentos. 
(NIETZSCHE, 2020. P. 6) 
 

                                                        

30 Na cultura nobre de espírito que Nietzsche apresenta, o pensar se vê atrelado a como uma espécie de dança, 
em que se baila em novos ritmos e, sobretudo, com os próprios pés - desvinculando-se dos pares fixos, que 
legitimaram até então a dança: as verdades imutáveis. 
31 Já falara o jovem Nietzsche, sobre a capacidade de guiar-se a si mesmo, isto é, ser capaz de refletir com a 
própria cabeça: “Ninguém pode construir para ti a ponte, sobre a qual precisamente tu deves caminhar acima 
do rio da vida, ninguém mais além de ti.” (NIETZSCHE, 2020. P. 6) 
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Desse modo, a partir da apresentação do pensamento do jovem e maduro 

Nietzsche, acerca da cultura de sua época, vale refletirmos quais os pressupostos 

valorativos que norteiam a cultura brasileira do século XXI, ademais, se eles obstruem ou 

promovem a vida, e quais seriam os meios e fins da educação? Que tipo de ser humano 

queremos “formar”? O governo sob o qual estamos submetidos proporciona uma boa 

educação, ou utiliza de um estratagema para mascarar as ambições estritamente lucrativas?  

São perguntas que exigem reflexões, pois dizem respeito às práticas às quais o cidadão está 

exposto em seu dia a dia, enquanto integrante de um país, submetido a algum governo e 

seus respectivos ideais. 

Por vez, é com base na investigação dos meios e fins da educação, mediante o tema 

da cultura, que Nietzsche oferece ao seu leitor um conjunto de pensamentos que convidam 

a refletir sobre o cenário em que cada sujeito vive e, além disso, agir sobre tal cenário, de 

modo a combater tudo que reprima o indivíduo de sua realização mais íntima, de âmbito 

existencial.     
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CONSCIÊNCIA, CONHECIMENTO DE SI MESMO E AUTO-

OBSERVAÇÃO NA FILOSOFIA DE FRIEDRICH 

NIETZSCHE 

 

Paulo Rogério da Rosa Corrêa 

 

RESUMO | O trabalho tem por objetivo problematizar, na filosofia de Friedrich 
Nietzsche, o conhecimento de si mesmo e a auto-observação enquanto um movimento de 
introspecção executado pela consciência. Questiona-se, assim, sobre o poder da consciência 
para dirigir um processo voltado para si mesmo. O primeiro ponto relevante dessa 
problemática diz respeito a baixa capacidade da consciência de dar conta dos “fenômenos 
internos”, haja vista, que ela surge pela necessidade de comunicação e nesse processo reflete 
a superfície daqueles “estados interiores” de modo que tudo aquilo que se torna consciente 
é uma pequena parte de eventos que se processam de modo inconsciente. Outro ponto diz 
respeito a multiplicidade da vontade de potência, que faz com que exista um pensar que 
não se restrinja ao domínio da consciência e esteja ligado a grande razão do corpo. Em Ecce 
Homo Nietzsche escreve sobre a necessária insuspeita a respeito do que se é, pois a suspeita 
caracteriza a incapacidade de um impulso ou afeto de exercer sua potência sobre os demais 
e organizá-los numa hierarquia. Nietzsche, desse modo, desaconselha a observação de si 
mesmo ou a procura de si mesmo através de um movimento direcionado para “dentro”. 
Observar e conhecer a si mesmo não é, portanto, a busca por uma essência que se encontra 
escondida e deve ser encontrada após um longo percurso, tampouco é um movimento de 
imersão para o interior do homem.  
 
Palavras-chave: Consciência. Conhecimento de si mesmo. Auto-observação. Inconsciente 
 

 

INTRODUÇÃO  

 

Existem um sem número de recomendações para que o indivíduo tome 

consciência de si mesmo, se observe e tenha a capacidade de se auto-avaliar, de conhecer a 

si mesmo. Ou seja, recomenda-se que tenha capacidade de escrutinar suas “entranhas” e 

“auscultar” a profusão de elementos de seu “mundo interior”. Visando refletir sobre essa 

questão, o artigo tem como objetivo problematizar, a partir da filosofia de Friedrich 

Nietzsche, sobre o poder diretor da consciência para conduzir um movimento em direção 

a si mesmo.  

Em Ecce Homo, de 1888, Nietzsche realiza forte crítica a máxima délfica do 

“conhece-te a ti mesmo”. No seu entender “o nosce te ipsum” seria a fórmula para a 
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destruição, para um mal entender-se (EH/EH “Por que sou tão inteligente” §9).1 Nesse 

sentido, Nietzsche interpreta o “conhece-te a ti mesmo” sob dois prismas. O primeiro está 

ligado a primazia da consciência para o conhecimento em detrimento de impulsos, afetos 

e instintos. O segundo como sintoma de uma fraqueza de impulsos que são incapazes de se 

afirmarem e, por isso, precisam justificar a si mesmo num movimento de 

autoconhecimento.  

Nietzsche faz uma análise da consciência no quinto livro de A Gaia ciência, de 

1886,2 buscando mostrar que a consciência foi o “ultimo órgão” a surgir e desenvolveu-se 

fundamentalmente sob a pressão da necessidade social de comunicação. Dessa forma, a 

consciência sempre comunicaria, por meio de signos, o que é comum a um grupo social, 

deixando escapar aquilo que é singular ao indivíduo. No entender de Nietzsche, a tradição 

filosófica inadvertidamente alçou a consciência a uma posição privilegiada para o 

conhecer. Assim, a unidade da consciência coadunada em um “eu” dá origem ao 

pensamento como um atributo de um sujeito pensante. Todavia, para o filósofo alemão o 

pensamento consciente é a menor parte, o mais superficial de uma longa cadeia de eventos 

que se processa de forma anterior à consciência.  

Visando dar conta dessa problemática o trabalho tem como eixo central de suas 

análises as próprias obras de Nietzsche, tanto as publicadas pelo filósofo, quanto as 

anotações que foram publicadas postumamente. Dessa forma, a abordagem do conjunto 

de textos pressupõe a compreensão do percurso executado pelo autor nessa temática, pois 

esta comporta reformulações, abandonos e ultrapassamentos, etc. A leitura dos textos se 

propõe a explicitar os movimentos e os desenvolvimentos das teses produzidas pelo 

                                                        

1 As citações das obras de Nietzsche seguirão o modelo indicado pelo periódico Cadernos Nietzsche do Grupo 
de Estudos Nietzsche da Universidade de São Paulo (GEN-USP). As primeiras letras das siglas indicam o nome 
da obra em alemão e posteriormente o nome em português, os algarismos indicarão a seção ou parágrafo. Da 
seguinte forma: MAI/HHI – Menschliches Allzumenschliches (vol.1) (Humano, demasiado humano (vol.1) – 1878; 
M/A – Morgenröte (Aurora) – 1881; FW/GC – Die fröhliche Wissenschaft (A gaia ciência) – 1882; Za/ZA – Also sprach 
Zarathustra (Assim falou Zaratustra) – 1883-1885; JGB/BM – Jenseits von Gut und Böse (Para além do bem e do mal) 
– 1886; GM/GM – Zur Genealogie der Moral (Para a Genealogia da Moral) – 1887; GD/CI – Götzen-Dämmerung 
(Crepúsculo dos ídolos) – 1888; EH/EH – Ecce Homo (Ecce Homo) – 1888. No caso de Para a Genealogia da moral e em 
Assim falou Zaratustra o algarismo romano anterior ao arábico indicará a parte do livro. Exemplos: GM/GM 
II, §1 - Para a Genealogia da moral, segunda dissertação, parágrafo primeiro; Za/ZA II, “Da superação de si 
mesmo” - Assim falou Zaratustra, segunda parte, seção “Da superação de si mesmo”. Para os Fragmentos 
Póstumos, será utilizada a sigla Nachlass/FP, seguida da indicação do fragmento e do ano. A tradução utilizada 
de forma predominante foi a de Paulo César de Souza (PCS) pela editora Companhia das letras, de modo que 
só assinalaremos a tradução ao fim de uma citação quando ela for de outro tradutor, como Rubens Rodrigues 
Torres filho (RRTF) da coleção Os pensadores. Todas as traduções dos Fragmentos Póstumos são de nossa autoria 
e responsabilidade.  
2 A Gaia ciência é composta por cinco livros, os quatro primeiros de 1882 e o quinto acrescido à obra na edição 
de 1886. 
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filósofo. Entende-se, assim, que é na “estrutura” da obra que está presente os movimentos 

do pensamento. Como salienta Goldschimidt ao se referir ao método genético-estrutural, 

além do tempo lógico, dos movimentos, da ordem das razões e da produção feitos pelo 

autor é preciso capturar também os diversos embates e tensionamentos ao longo da 

construção do texto. Assim, o método permite analisar o autor em suas peculiaridades 

filosóficas, conceituais, identificando a “estrutura” de seus textos e o contexto de 

produção das obras, bem como seus diversos embates e conflitos (GOLDSCHIMIDT, 1963, 

p.146-7).  

O artigo propõe três reflexões no que diz respeito a relação entre consciência, 

conhecimento de si mesmo e auto-observação. A primeira se refere aos “psicólogos do 

futuro” presente no Fragmento 14[27]. A expressão é utilizada por Nietzsche para criticar a 

psicologia do seu tempo no que se refere a equiparação entre consciência e psíquico. Essa 

crítica, ainda que abordada en passant, é importante porque permite ao filósofo apresentar 

a vontade de potência (Wille zur Macht) como um princípio deflagrador de pensamentos, 

sentimentos e ações. Assim, a “grande razão do corpo” serve para Nietzsche assinalar o 

domínio do inconsciente frente a “pequena razão” da consciência. Neste ponto, é 

importante salientar duas questões: o indivíduo é uma multiplicidade (Vielheit) que, no 

entanto, vê a si mesmo como uma unidade (Einheit). Papel preponderante nesse movimento 

é executado pela consciência que faz uma simplificação, captando somente a resultante 

final de uma batalha que se desenrolou aquém de suas possibilidades de conhecer. Ou seja, 

aquilo que “chega” à consciência é a força vencedora que coordena as demais numa 

hierarquia (Rangordnung). Nesse sentido, a unidade da consciência a partir de um “eu” é 

desqualificada por Nietzsche, pois foi justamente essa ficção que a tradição filosófica 

tomou como um dado inquestionável. “O velho e decantado eu”, escreve Nietzsche, de 

maneira provocativa, em Para além do bem e do mal (JGB/BM §17). 

A segunda reflexão sobre o conhecimento de si mesmo e a auto-observação está 

no fato de que é frequente a crítica de Nietzsche aos filósofos devido à falta de 

“observação psicológica”, resulta daí o fato da pouca capacidade para compreender as 

nuances da “alma” humana. Tal crítica mostra que há, em alguma medida, a possibilidade 

de tipo de observação e o próprio Nietzsche faz uso, por inúmeras vezes, de tal expediente 
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quando busca compreender o que está por trás da filosofia dos filósofos.3 Todavia, o tipo 

de observação que problematizaremos no artigo diz respeito a um movimento que a 

consciência faz como introspecção. Ou seja, como tentativa e esforço do indivíduo de 

observar e conhecer a si mesmo. A problemática, portanto, diz respeito ao questionamento 

sobre essa possibilidade. 

Por fim, é preciso referir que a multiplicidade da vontade de potência cria 

inúmeros obstáculos para um adequado conhecimento de si mesmo e uma auto-

observação, pois a própria tentativa de se observar, de se conhecer já é, ela própria, a 

manifestação de um instinto de declínio. Se procurar, se escrutinar é no fundo, dirá 

Nietzsche, sintoma de degenerescência, pois a força saudável é a manifestação de um 

excedente, de um querer dominar, de um ser em si-mesmo que não necessita de 

justificativas. 

 

1- DESENVOLVIMENTO  

 

Para Nietzsche a consciência reflete a superfície de uma dinâmica de potência 

entre afetos, impulsos e instintos, de modo que tudo aquilo que se torna consciente é uma 

pequena parte, diga-se, a mais frágil, de uma longa cadeia de eventos que se processa 

inteiramente fora de alcance de qualquer compreensão consciente.  

No livro quinto de A Gaia ciência, de 1886, Nietzsche faz um forte ataque à 

consciência e, por conseguinte, à ideia de um “eu” enquanto unidade. No entender do 

filósofo a consciência é o último órgão a se desenvolver surgindo a partir da necessidade 

de comunicação e, portanto, comunica somente aquilo que é comum. Ou seja, se a 

consciência surge como necessidade coletiva nela reside uma incapacidade de comunicar 

aquilo próprio do homem, aquilo que é singular e íntimo.  

 

O homem, como toda criatura viva, pensa continuamente, mas não sabe disso; o 
pensamento que se torna consciente é apenas a mínima parte dele, e nós dizemos: a 
parte mais superficial, a parte pior: - pois somente esse pensamento consciente ocorre 
em palavras, isto é, em signos de comunicação; com o que se revela a origem da própria 
consciência (FW/GC §354. Trad.: RRTF). 

 

                                                        

3 Mais notadamente em Humano, demasiado humano I (nos parágrafos §35, §36 e §37), mas também em Para além 
do bem e do mal (§45 e §269), Crepúsculo dos Ídolos (“Considerações de um extemporâneo” §15) e em diversos 
Fragmentos Póstumos.   
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É somente enquanto animal social que o “homem aprendeu a tomar consciência 

de si mesmo”. Assim, o vir à consciência de um pensamento é uma tentativa de entender a 

si mesmo, de conhecer a si mesmo. Entretanto, esse vir à consciência traz apenas o não 

individual, aquilo que é “retraduzido para a perspectiva do rebanho”. 

 

Cada um de nós, com a melhor vontade de entender a si mesmo tão individualmente 
quanto possível, de “conhecer a si mesmo”, sempre trará à consciência, 
precisamente, apenas o não-individual em si, seu “corte transversal” - que nosso 
pensamento mesmo, pelo caráter da consciência – pelo “gênio da espécie” que nele 
comanda – , é constantemente como que majorizado e retraduzido para a 
perspectiva do rebanho (FW/GC §354. Trad.: RRTF). 

 

As ações são todas elas pessoais de uma maneira incomparáveis, únicas. No 

momento em que são traduzidas para a consciência elas perdem o caráter singular para se 

tornarem comum. Dirá Nietzsche: “Todo tornar-consciente, está associada a uma grande e 

radical corrupção, falsificação, superficialização e generalização” (FW/GC §354). 

O pensamento consciente se revela em signos de comunicação, em palavras. 

Todavia, há um pensar mais profundo, ao nível dos instintos, dos impulsos e dos afetos 

como escreve Nietzsche em Para além do bem e do mal, obra na qual ataca a ideia de um 

sujeito autárquico detentor de liberdade da vontade. 

 

Um pensamento vem quando “ele” quer, e não quando “eu” quero; de modo que é 
um falseamento da realidade efetiva dizer: o sujeito “eu” é a condição do predicado 
“penso”. Isso pensa: mas que este “isso” seja precisamente o velho e decantado “eu” 
é, dito de maneira suave, apenas uma suposição, uma afirmação, e certamente não 
uma “certeza imediata”. E mesmo com “isso pensa” já se foi longe demais; já o “isso” 
contém uma interpretação do processo mesmo. Aqui se conclui segundo o hábito 
gramatical: “pensar é uma atividade, toda atividade requer um agente, logo – 
(JGB/BM § 17). 

 

Algo (etwas) pensa! E esse algo não se confunde com o eu, pois é a resultante de 

uma dinâmica de potência entre forças inconscientes. A partir de uma suposição lógica e 

gramatical a tradição tomou o pensar como predicado de um sujeito. Sendo o pensamento 

uma relação entre graus de potência das forças atuantes ele sempre é a vitória de uma força 

que predomina sobre as demais. Processo, esse que acontece sem a participação da 

consciência. Necessário notar que Nietzsche resiste até mesmo em nominar “isto” (Es) que 

pensa. Até mesmo arriscar a dizer “isto” como algo que pensa seria ir longe demais no 

sentido da insuficiência da linguagem em descrever de maneira apropriada tais processos. 
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Dessa forma, sempre vai existir um espaço de indeterminação desse “algo” misterioso e 

oculto. 

Em anotação da primavera de 1888 Nietzsche relaciona a consciência com a auto-

observação, entendida como um movimento de introspecção a partir de um sujeito que 

busca conhecer e observar a si mesmo. 

 

Nós psicólogos do futuro - temos pouca boa vontade para auto-observação: 
tomamos isso quase como um sinal de degeneração quando um instrumento 
procura "conhecer a si mesmo": somos instrumentos de conhecimento e gostaríamos 
de ter toda a ingenuidade e precisão de um instrumento; - consequentemente, não 
devemos nos analisar, não devemos "conhecer" a nós mesmos. A primeira 
característica do instinto de autopreservação do grande psicólogo: ele nunca 
procura por si mesmo, não tem olho, não tem interesse, não tem curiosidade por si 
mesmo (Nachlass/FP, 14[27] da primavera de 1888). 

 

O escrito de Nietzsche propicia, de imediato, quatro reflexões relevantes: a 

primeira diz respeito à referência aos “psicólogos do futuro”; a segunda se refere a auto-

observação como sintoma de degeneração, numa aparente contraposição à máxima délfica 

do “conhece-te a ti mesmo”. Por fim, à referência a um “instinto de autopreservação” do 

grande psicólogo como aquele que não procura a si mesmo. Sobre a psicologia é necessário 

lembrar, de passagem, que Nietzsche não a compreende como o estudo dos diversos estados 

mentais e tampouco concebe o humano circunscrito ao plano das individualidades 

psicológicas, como um território psíquico, mas antes como formação de domínio cujos 

sentimentos, volições, afetos, impulsos, etc. são símbolos da dinâmica de potência que nele 

atuam. A expressão “nós psicólogos do futuro” evidência a crítica de Nietzsche à psicologia 

de seu tempo que na sua quase totalidade equiparava o psíquico à consciência. 

O segundo ponto do Fragmento que chama a atenção se refere a auto-observação 

como sintoma de degeneração. Nietzsche escreve sobre um instinto de autodefesa do 

psicólogo do futuro que faz com que ele não procure a si mesmo, não procure se conhecer. 

Se toda justificativa é sinal de fraqueza, pois a força não se justifica, procurar a si mesmo 

é sintoma de uma hierarquia comandada por instintos de declínio. Assim, todo instinto 

saudável não se procura porque ele é a expressão da força dominante que não precisa se 

justificar.  

Necessário mencionar, rapidamente, a primeira dissertação de Para a Genealogia 

da moral, obra também datada de 1887, na qual Nietzsche põe em marcha uma 

caracterização das tipologias nobre e fraco e a inversão valorativa a partir da “rebelião 

escrava na moral”. O que caracteriza a nobreza é um ser por si mesmo, um avaliar e criar 
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sempre a partir de si mesmo, de modo que a afirmação depende de suas próprias forças. Ao 

contrário, a tipologia fraca avalia sempre a partir de um fora de si, de uma força externa, 

de modo que sua avaliação brota de uma fraqueza, de uma incapacidade de se expressar 

como potência dirigente (GM/GM I. “Primeira dissertação). Assim, querer se entender, 

querer se observar, querer se procurar já é sintoma de degenerescência, de mal entender-se 

enquanto força. 

Ainda no Fragmento 14[27] “Sobre a Psicologia do Psicólogo” Nietzsche recusa 

terminantemente a possibilidade da auto-observação. Esta é tomada como sintoma de 

degeneração, de desagregação.  

 

Não temos tempo nem curiosidade suficiente para girarmos em torno de nós 
mesmos desta maneira. Olhando mais a fundo, a situação é ainda diferente: 
desconfiamos de todos os observadores do umbigo pelo fato de considerarmos a 
introspecção como uma forma degenerada de gênio psicológico, como um ponto 
de interrogação no instinto do psicólogo: como certamente o olho de um pintor é 
degenerado, por trás do qual está a vontade de ver para ver (Nachlass/FP14[28] — 
Primavera de 1888). 

 

Mais uma vez o movimento de introspecção é desaconselhado por Nietzsche que 

o considerada uma forma de degeneração. Ou seja, quando a força dirigente não consegue 

estabelecer um “centro de gravidade” assimilar e organizar as demais numa formação de 

domínio (Herrschafts-Gebilde).4 Assim, se conhecer e se observar não é encontrar uma 

essência, um núcleo interior que poderia ser acessado num movimento de voltar-se para 

dentro, interiorizar-se uma vez tendo sido removidas todas as sobrecamadas. Esse equivoco 

faz com que costumeiramente se recomende olhar para dentro de si a fim de se encontrar. 

Todavia, para Nietzsche aquilo que se denomina “interior do homem” é um conjunto de 

instintos que se voltaram para dentro causando adoecimento, como demonstra em Para a 

Genealogia da moral (GM/GM II. “Segunda dissertação”, §16). 

No Fragmento 14 [144] Nietzsche chama de “surdos-mudos” aqueles que buscam 

observar os “fenômenos internos”. “Se observarmos apenas os fenômenos internos (inneren 

                                                        

4 A multiplicidade hierarquizada estabelece grau de potência, de modo que a força mais potente organiza e 
comanda as demais dotando-as de uma certa estabilidade (Nachlass/FP, 2[87] Outono de 1885 – Outono de 1886). 
Nesse entendimento, a unidade é uma “formação de domínio”. Interessante notar que encontramos na 
etimologia dos termos “Herrschafts-Gebilde” a ideia de governo, posse, comando e assenhoramento. “Der Herr” 
no idioma alemão, além de ser uma expressão de tratamento, também é senhor, amo, mestre, etc. Os derivados 
“Die Herrschaft”: governo, domínio, soberania; “herrschen”: reinar, governar, dominar, reger, etc.; “Der 
Herrscher”: o soberano (WAHRIG-BURFEIND. Wahrig: dicionário semibilíngue para brasileiros – alemão, 
2011. p.515).  
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Phänomene), somos comparáveis aos surdos-mudos que adivinham (errathen) as palavras 

que não ouvem pelo movimento dos lábios” (Nachlass/FP, 14 [144] da primavera de 1888).  

Ressalva deve ser feita a linguagem estratégica de Nietzsche, presente nesse 

Fragmento, ao considerar os “fenômenos internos”, pois como o homem é parte do fatum 

e como a vontade de potência é a manifestação do fenômeno vida, não há, nos seus limites, 

a separação entre “fatos internos” e “fatos externos”. Todavia, Nietzsche quer demostrar 

dois pontos: o primeiro é justamente desqualificar a consciência como vetor privilegiado 

para um movimento de auto-observação. O segundo ponto diz respeito ao absurdo de 

observar a si mesmo ou procurar a si mesmo através de um movimento de introspecção, 

através de um movimento direcionado para “dentro” em busca de um si. Não é uma 

essência escondida que deve ser encontrada após um longo percurso, tampouco é um 

movimento de imersão para o interior do homem a fim de buscar aquilo que está 

escondido, como um tesouro a ser escavado na caverna de si mesmo, como dispõe o 

“espirito de gravidade” assinalado na terceira parte de Assim falou Zaratustra (Za/ZA. “Do 

espirito de gravidade”). O espirito de gravidade, este sim, dispõe aquilo que é próprio como 

o tesouro mais bem escondido. Neste sentido, descobrir a si mesmo seria uma arte sutil, 

astuciosa e que exigiria grande paciência. No entanto, essa é a recomendação do “espírito 

de gravidade”, daquele que torna o viver e a terra pesados fardos a serem carregados.  

Papel decisivo na incapacidade da consciência de empreender um movimento de 

auto-observação e autoconhecimento é desemprenhado pela dinâmica da vontade de 

potência que se desenrola de maneira inconsciente. Mister recuperar, rapidamente, o 

pensamento do parágrafo 119 de Aurora, pois nessa obra Nietzsche mostra que há um 

grande desconhecimento sobre a totalidade dos impulsos que constituem o ser humano, 

bem como de suas dinâmicas de fluxo e intensidade de forma tal, que a linguagem se 

mostra insuficiente, inclusive para nominá-los. 

 

Por mais longe que alguém leve seu autoconhecimento, nada pode ser mais 
incompleto do que sua imagem da totalidade dos impulsos que constituem seu ser. 
Mal conseguirá dar o nome dos mais grosseiros entre eles: o número e intensidade 
deles, o fluxo e o refluxo, o jogo recíproco e, sobretudo, as leis de sua alimentação, 
permanecem inteiramente desconhecidas para esse alguém (M/A §119).  
 

O conhecimento sobre a dinâmica dos impulsos é frágil, de modo que eles são 

como os “braços de pólipo” que se lançam em todas as direções a depender das 

circunstâncias, pois o terreno de combate entre os impulsos é anterior à consciência. 
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Assim, o “nexo” entre a “alimentação” de cada impulso e as “vivências” diárias fica “fora” 

de uma compreensão consciente, pois um impulso utiliza os mais variados eventos para 

alcançar esse fim. Dessa forma, a cada momento um feixe de impulsos pode ser alimentado 

pelas vivências ao passo que outro grupo de impulsos pode definhar. Opera-se uma luta 

intestina e sem trégua entre impulsos que buscam dominar uns aos outros.5  

Na seção “Dos desprezadores do corpo” de Zaratustra, obra posterior a Aurora, 

Nietzsche identifica a atuação de um “poderoso soberano” (mächtiger Gebieter), um “sábio 

desconhecido”, que atua “por trás dos teus pensamentos e sentimentos”. Esse poderoso 

soberano e sábio desconhecido é “o Si-mesmo” (Das selbst) (Za/ZA I. “Dos desprezadores do 

corpo”). O Si-mesmo está, assim, numa relação direta com a grande razão (grosse Vernunft) 

do corpo, pois ele, através o domínio bem estabelecido da força dirigente, dota o corpo de 

sentido.   

Em anotações preparatórias para Zaratustra Nietzsche coloca de maneira ainda 

mais incisiva o Si-mesmo como um atuante por trás dos sentimentos e pensamentos.  

 

Atrás de seus pensamentos e sentimentos está o teu corpo e teu Si-mesmo no corpo: 
a terra incógnita (die terra incognita). Para que você tem esses pensamentos e esses 
sentimentos? Seu Si-mesmo no corpo quer algo com isso (Nachlass/FP, 5[31] de 
novembro de 1882 – fevereiro de 1883).  

 

O Si-mesmo no corpo é uma “terra incógnita”. Essa questão pode ser lida no 

sentido de que há um atuante desconhecido e indeterminado no corpo. A “terra incógnita” 

é o Si-mesmo no corpo, algo oculto cujos pensamentos e sentimentos são a expressão do 

querer desse atuante. 

A dinâmica entre impulsos, afetos e instintos faz Nietzsche recomendar partir a 

análise do “indivíduo como multiplicidade (espírito como estômago de afetos)” 

                                                        

5 Tanto em Aurora quanto nas obras posteriores Nietzsche investiga o papel da linguagem no tratamento dos 
impulsos e nos diversos obstáculos que ele coloca inclusive para o autoconhecimento. A partir de Aurora essa 
crítica adquire forte relação com a crítica da moral. Conhecemo-nos muito mal e em parte deve-se à linguagem 
que criou uma aparente contradição: de um lado nomeou os impulsos sempre de modo superlativo, como se 
fossem estados extremos para o homem ou em certas circunstancias não os nominou. Ao não nominá-los fez 
com que os impulsos de graus mais suaves deixassem de vir à consciência. Identificados como elementos 
perigosos, capazes de tirar o homem de seu eixo racional a linguagem criou uma camisa de força responsável 
por engessar os impulsos. Afinal quem nunca ouviu frases do tipo: “fulano foi tomado pela raiva, estava fora 
de si!”. Raiva, ódio, cobiça, etc. São justamente graus superlativos usados pela linguagem para desqualificar os 
impulsos. A linguagem construiu o jogo de signos e a moral, por sua vez, cimentou o “mau dizer” sobre os 
impulsos. Dessa forma, construiu-se cartilhas para que os impulsos fossem regrados, enfraquecidos, desviados, 
etc. (M/A §115). 
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(Nachlass/FP, 26[141] de 1884). O indivíduo é uma multiplicidade que, no entanto, se 

apresenta e vê a si mesmo como unidade. Ou seja, como um “eu”, como uma unidade de 

consciência, de querer e de vontade. Todavia, a unidade é uma ficção, se opera apenas 

enquanto aparência de unidade. Vai nessa direção a problematização de Nietzsche sobre o 

querer em Para além do bem e do mal. “Querer me parece, antes de tudo, algo complicado, 

algo que somente como palavra constitui uma unidade” (JGB/BM §19). A consciência 

entende o querer como uma unidade. Contudo, a unidade só ocorre enquanto palavra, pois 

trata-se de uma multiplicidade que deflagra sensações e sentimentos diversos e, por vezes, 

opostos. Assim, “um homem que quer – comanda algo dentro de si que obedece, ou que ele 

acredita que obedece”. O querer esconde a regência da força mais potente na “estrutura 

social de muitas ‘almas’” (JGB/BM §19). Fenômeno semelhante acontece com a vontade. Em 

Anotação da primavera de 1888 Nietzsche escreve sobre a “vontade fraca” e a “vontade 

forte”.   

 

A multiplicidade e desagregação dos impulsos, a falta de coordenação (System) entre 
eles resulta como “vontade fraca”; a coordenação (Coordination) dos mesmos sob a 
predominância de um único resulta como “vontade forte”; – no primeiro caso, 
trata-se do oscilar e da falta de centro de gravidade; no último, de precisão e clareza 
da direção (Nachlass/FP, 14 [219] da primavera de 1888. 

 

O que se convencionou chamar de “vontade fraca” é a desagregação da 

multiplicidade dos impulsos e a “vontade forte” a coordenação dos impulsos sob a 

predominância de um único no qual se tem “precisão e clareza da direção”.6 

Podemos também entender a unidade sob uma segunda perspectiva. A 

multiplicidade hierarquizada estabelece grau de potência, de modo que a força mais 

potente organiza e comanda as demais.   

 

Toda unidade é unidade apenas como organização e interação: não é diferente de 
como uma comunidade humana é uma unidade: assim é o oposto da anarquia 
atomística; assim uma entidade governante que significa uma, mas não é uma 
(Nachlass/FP, 2[87] Outono de 1885 – Outono de 1886). 

 

                                                        

6 Wolfgang Müller-Lauter, aborda o problema da multiplicidade e da unidade interpretando que na filosofia 
de Nietzsche a unidade, o um é sempre recusado. Todavia, ressalta que a unidade só pode ser entendida 
enquanto unidade de organização e inter-relação entre as forças, tal qual uma comunidade humana é uma 
unidade. Como ressalta Müller-Lauter, defendendo a vontade de potência enquanto uno e múltipla, “Só uma 
multiplicidade pode ser organizada em unidade. Trata-se, no múltiplo organizado, de ‘quanta de poder’” 
(MÜLLER-LAUTER, 1997, p.73-74). 
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O “significar uma”, mas “não ser uma” demonstra que a unidade funciona apenas 

como arranjos, configurações da multiplicidade que só podem ser pensadas a partir da 

ascendência das forças em seus anseios de domínio.  

Em uma importante anotação produzida entre novembro de 1887 e março de 1888, 

o Fragmento 11 [13], Nietzsche escreve como essa multiplicidade é capaz de deflagrar 

pensamentos. 

 

“Pensar”, como dizem os teóricos da cognição, não ocorre de forma alguma: é uma 
ficção completamente arbitrária, conseguida retirando um elemento do processo e 
subtraindo todos os outros, uma retificação artificial para fins de compreensão. [...] 
O “espírito”, algo que pensa: possivelmente até “o espírito absoluto, puro, não 
adulterado” - esta concepção é uma segunda consequência derivada da falsa auto-
observação que acredita no “pensar”: aqui primeiro é imaginado um ato que não 
ocorre de forma alguma, “pensar”, e segundo é imaginado um sujeito-substrato no 
qual cada ato deste pensamento e nada mais tem sua origem: ou seja, tanto o fazer 
como o fazer são forjados (Nachlass/FP, 11[113] Novembro de 1887 — Março de 1888). 

 

A partir de uma suposição lógica e gramatical a tradição tomou o pensar como 

predicado de um sujeito. Sendo o pensamento uma relação entre graus de potência das 

forças atuantes ele sempre é a vitória de uma força que predomina sobre as demais. 

Processo, esse que acontece sem a participação da consciência. “Isso pensa”, diz Nietzsche. 

Todavia, até mesmo arriscar essa nomeação já é ir longe demais, pois seria esquematizar e 

interpretar um processo que não pertence ao próprio processo. Que se entenda que o 

pensamento é uma atividade e que toda atividade pertence a um atuante é um “hábito 

gramatical”, uma “suposição dos lógicos”.  

Se pensamentos e sentimentos são deflagrados a partir de uma multiplicidade 

coordenada por atuantes ocultos, misteriosos e inacessíveis, até mesmo a toda tentativa de 

nominação, fica latente que o poder da consciência para dar conta desse algo senhorial e 

inconsciente é bastante frágil e limitado. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

A crítica de Nietzsche à consciência tem, via de regra, um duplo objetivo: 

primeiro, desqualificá-la dos privilégios estabelecidos pela tradição filosófica. O segundo 

objetivo, necessariamente atrelado ao ataque à tradição, é mostrar que há, ao nível do 

inconsciente um pensar, um sentir e querer mais complexo e que, nos seus limites, 

determinam a “pequena razão” da consciência. Ou seja, o próprio pensar consciente é 
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dependente do embate que se desenrola no nível dos impulsos, afetos e instintos.  Assim, 

consciência, “eu”, querer e vontade não detonam privilégio algum para o adequado 

conhecimento e para a observação de si. 

Para fins de encaminhamento gostaríamos de sugerir uma breve reflexão sobre a 

relação entre a multiplicidade de vontade de potência e a consciência, no sentido de 

apontar alternativas sugeridas por Nietzsche para uma auto-observação e um 

autoconhecimento assentado em outras bases. A primeira reflexão diz respeito a atuação 

de um impulso “excludente e repelidor”, análise presente no Fragmento 34 [131] de 1885. A 

segunda é sobre o papel do esquecimento presente em Para a genealogia da moral e por fim, 

em Crepúsculo dos Ídolos, Nietzsche escreve sobre um instinto seletivo capaz de “peneirar o 

vivenciado”.  

No Póstumo 34 [131] Nietzsche escreve sobre um impulso excludente e repelidor capaz 

de fazer uma seleção daquilo que chega à consciência.  

 

Como um general não quer e não deve tomar conhecimento de muitas coisas para 
não perder a visão global: assim também no nosso espírito consciente (bewußten) 
precisa haver, antes de tudo, um impulso excludente, repelidor e seletivo – a qual só 
permite que se apresentem determinados fatos (Nachlass/FP 34 [131] abril – junho de 
1885). 

 

Tal qual um general para comandar precisa ter uma visão geral do todo, e nesse 

processo selecionar certas coisas, é preciso um impulso excludente, repelidor e seletivo que 

permite que somente se apresentem determinados fatos. Essa ideia também está presente 

na segunda seção de Para a Genealogia da moral na qual Nietzsche fala sobre memória e 

esquecimento.  

 

Fechar temporariamente as portas e janelas da consciência; permanecer 
imperturbado pelo barulho e a luta do nosso submundo de órgãos serviçais a 
cooperar e divergir; um pouco de sossego, um pouco de tabula rasa da consciência, 
para que novamente haja lugar para o novo, sobretudo para as funções e os 
funcionários mais nobres, para o reger, prever, predeterminar (pois nosso 
organismos é disposto hierarquicamente) – eis a utilidade do esquecimento, ativo, 
como disse, espécie de guardião da porta, de zelador da ordem psíquica, da paz, da 
etiqueta: com o que logo se vê que não poderia haver felicidade, jovialidade, 
esperança, orgulho, presente, sem o esquecimento (GM/GM II, §1). 

 

Na dinâmica de potência entre impulsos, afetos e instintos surge a possibilidade 

de “funcionários mais nobres” angariarem espaço. Notamos que não cabe mais a 

consciência deflagar o movimento de captar algo, mas de um instinto operar uma seleção 
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daquilo que “chega” à consciência. O esquecimento tem precisamente a tarefa de combater 

o ressentimento. Ou seja, ressentir, sentir novamente, num movimento que atuaria como 

uma memória para afetos enfraquecedores, “funcionários menos nobres”. O esquecimento 

como um processo ativo teria como função abrir espaço para “funcionários mais nobres” 

pois, a culpa e o ressentimento são tornados dominantes pela formação de uma memória 

capaz de não deixar o homem esquecer. Como o organismo é “disposto hierarquicamente” 

os elementos “mais nobres” estariam em condições que dominar e reger os demais atuando 

assim como “guardiões da porta” e “zelador da ordem psíquica”. 

Em Crepúsculo dos ídolos, de 1888, está presente a ideia de “deixar a cargo” do instinto 

“peneirar” o vivenciado, de modo que não se deve querer se “observar por se observar”. 

 

Não se pode olhar para si mesmo ao vivenciar, toda olhada se torna aí um “mal 
olhado”. Um psicólogo nato cuida instintivamente de não ver apenas para ver; o 
mesmo vale para um pintor nato. Ele nunca trabalha “conforme a natureza” – deixa 
a cargo de seu instinto, sua câmera escura, peneirar e exprimir o “caso”, a “natureza”, 
o “vivenciado” (GD/CI, Incursões de um extemporâneo §7). 

 

A vivência é a necessidade de “maturação” do instinto dominante por isso é 

necessária a distância, o phatos, a fim de vislumbrar a vivência como percurso para a tarefa, 

logo não é possível se observar enquanto se vivencia, tampouco é possível desejar vivenciar 

apenas para vivenciar. Mas é possível “deixar a cargo” do instinto “peneirar” e selecionar 

certas vivências.  

As três questões de reflexão desse artigo, exploradas rapidamente a título de 

exemplo, tinha a precisa intensão de mostrar as mudanças propostas pela filosofia de 

Nietzsche. Não é mais, como queria a tradição filosófica, a consciência que se dirige para 

si mesmo como uma tentativa de se conhecer e se observar, mas de impulsos, afetos e 

instintos (atuantes inconscientes) que selecionam e pré-determinam aquilo que “chega” à 

consciência. É desse modo que o movimento acontece “para fora” e não “para dentro”, por 

via introspectiva. Neste sentido, o conhecimento e a observação podem tornar-se possíveis 

num exteriorizar-se a partir de si mesmo, pois o movimento “para fora” se dá pela 

configuração da vontade de potência presente na grande razão do corpo. 
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A RELAÇÃO ENTRE A FIGURA DA CRIANÇA E A 

AFIRMAÇÃO DA VIDA NO PENSAMENTO DE NIETZSCHE 

 

Renata Adrian Ribeiro Santos Ramos 

 

RESUMO | Abordamos a relação entre o simbolismo infantil e a afirmação da vida no 
pensamento de Nietzsche, com base na análise do aforismo 24 de "O Nascimento da 
Tragédia". Fundamentamos as análises, principalmente, em escritos do jovem Nietzsche, 
contudo situamos a figura da criança em textos de diferentes fases da produção desse 
filósofo; também, utilizamos alguns textos da filosofia de Heráclito de Éfeso, importantes 
referências evocadas por Nietzsche para tratar do fenômeno dionisíaco; não prescindimos 
da contribuição de comentadores. O trabalho está organizado nas seguintes seções: “A 
representação da criança no jogo da linguagem”, seção introdutória na qual 
contextualizamos a proposta de estudo. Por conseguinte, abordamos: “O jogo do devir: 
aproximações entre Nietzsche e Heráclito”, quando tratamos da concepção de Heráclito 
em relação ao devir e de que modo essa concepção foi incorporada no pensamento de 
Nietzsche; “Representação da criança e o devir: o jogo de Zeus”, na qual refletimos sobre 
a figura da criança em alusão à afirmação da vida, no jogo simbólico, que envolve Zeus; 
“Representação da criança no jogo de Apolo e Dionísio”, parte em que apresentamos o jogo 
agonístico dos impulsos artísticos: dionisíaco e apolíneo. Assim, consideramos que, há uma 
estreita relação entre o simbolismo infantil e a afirmação da vida na filosofia de Nietzsche, 
inclusive como uma referência ao modo de pensar e agir dos antigos gregos. 
 
Palavras- chave: Nietzsche. Criança. Jogo agonístico. Afirmação da vida. 
 

 

INTRODUÇÃO 

 

Por vias de uma interpretação estética e cosmológica do mundo, Nietzsche 

desenvolve suas considerações filosóficas utilizando o jogo da linguagem, tanto que em 

suas palavras: “Não conheço nenhum outro modo de tratar com grandes tarefas, a não ser 

o jogo: isso, como sinal de grandeza, é um pressuposto essencial” (NIETZSCHE, 2008, p.10). 

Dentro do jogo, com liberdade para a produção de sentidos, as figuras da criança e do 

artista são tomadas como referências de expressão da espontaneidade e inocência, 

relacionadas à liberdade de ser e agir em processos criativos, contínuos, desvencilhados de 

determinismos. Para Nietzsche (2002, p. 21): “Mas esse querer absolutamente livre só pode 

pensar-se como desligado de qualquer fim, à maneira de um jogo de crianças ou do jogo 

do instinto artístico”.   
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Em destaque, o simbolismo infantil se constitui em conteúdo da filosofia 

dionisíaca desse filósofo, que alude à afirmação da vida, como podemos notar em  

diferentes escritos: O Nascimento da Tragédia, aforismo 17 e 24 (NIETZSCHE, 1992 p. 104, 

141-142);  Filosofia na Época Trágica dos Gregos, aforismo VII, VIII, XIX; Humano 

Demasiado Humano, aforismo 104; Assim falava Zaratustra, principalmente no texto “Os 

discursos de Zaratustra - As três metamorfoses” (NIETZSCHE, 1997, p. 25, 26); Gaia da 

Ciência, capítulo “Brincadeira, astúcia e vingança- Prelúdio das rimas alemãs, aforismo 28 

(NIETZSCHE, 2008, p. 29); aforismo 57 e 94 de Além do Bem e do Mal (NIETZSCHE, 2005, 

p. 66, 67, 81).  

Com respeito ao propósito desse escrito, nos interessa discutir a figura da criança 

como símbolo da afirmação da vida, no pensamento filosófico de Nietzsche, a partir do 

aforismo 24 de: O Nascimento da Tragédia (1992, p. 141, 142), a saber: 

 

Não se terá entrementes facilitado essencialmente esse difícil problema do efeito 
trágico, pelo fato de havermos recorrido à ajuda da relação musical da dissonância? 
Pois agora entendemos o que significa na tragédia querer ao mesmo tempo olhar 
e desejar-se para muito além do olhar: estado que, no tocante à dissonância 
empregada artisticamente, precisaríamos caracterizar exatamente assim, isto é, que 
queremos ouvir e desejamos ao mesmo tempo ir muito além do ouvir. Esse aspirar 
ao infinito, o bater de asas do anelo, no máximo prazer ante a realidade claramente 
percebida, lembram que em ambos os estados nos cumpre reconhecer um 
fenômeno dionisíaco que torna a nos revelar sempre de novo o lúdico construir 
e desconstruir do mundo individual como eflúvio de um arquiprazer, de maneira 
parecida à comparação que é efetuada por Heráclito, o Obscuro, entre a força 
plasmadora do universo e uma criança que, brincando, assenta pedras aqui e ali e 
constrói montes de areia e volta a derrubá-los (grifo nosso). 
 

Principiamos essa reflexão, remetendo os leitores à percepção sensível das palavras 

destacadas neste texto apresentado, em destaque. Salta aos olhos o vigoroso jogo de 

linguagem, utilizado por Nietzsche, nas linhas de sua escrita, por meio do qual faz ecoar a 

sua voz sobre o fenômeno dionisíaco. De Heráclito também advém o simbolismo infantil 

retratado por Nietzsche, no texto em face de análise, pois a partir da representação da 

criança que brinca de Heráclito de Éfeso, Nietzsche reafirma e interpreta a significação 

das coisas do mundo em fluxos e ritmos contínuos e eternos, dentro do jogo agonístico, 

para finalidades da composição de sua filosófica trágica.  

Com base nesse texto em análise, nos interessa saber: de que modo o simbolismo 

infantil (a criança que brinca de construir e desconstruir seu objeto lúdico), representa a 

eterna luta agonística para a afirmação da vida, do devir, na perspectiva de Nietzsche?   Para 

efetivação dessa discussão, destacamos a presença do jogo como efetividade da vida, pura 
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leitura mística, confluência entre o mundo físico e metafísico. Do jogo advém o 

simbolismo infantil, que traz movimento para a discussão filosófica nietzschiana, pois está 

envolvo de uma ética da alegria, que pressupõe encontro com a vida plena de significados, 

em contravenção a mesmice da moral heterônoma.  

Dentro desse debate, o mundo de Heráclito e Nietzsche é reinado de criança, pois 

as ações infantis tipificam um não condicionamento social; expressam liberdade criativa, 

sem afetação da memória pelas imposições adultocêntricas. Essa perspectiva se constitui 

em uma forma de compreender a vida, respondente ao desenvolvimento de si mesmo, na 

busca pela autonomia, que evidencie a liberdade e consequente desprendimento das 

pressões morais. Diante do exposto, nos interessa saber: de que modo o simbolismo infantil 

(a criança que brinca de construir e desconstruir seu objeto lúdico), representa a eterna luta 

agonística para a afirmação da vida, do devir, na perspectiva de Nietzsche?  

Esta questão proposta para a discussão, exigiu uma incursão nos aforismos 

heraclitianos, premissa para o entendimento do devir e do simbolismo infantil no 

pensamento de Nietzsche. Por meio da pesquisa, nos deparamos com significações para as 

palavras que se contrapõem a “gramática previsível”, que cristaliza a verdade em conceito 

e dá status ao conceito como verdade. “O que é a verdade, portanto? Um batalhão móvel 

de metáforas, metonímias, antropomorfismos” (NIETZSCHE, 2001, p. 57). No jogo da 

linguagem, as figuras de linguagem revelam que as verdades são: “As ilusões, das quais se 

esqueceu que o são, metáforas que se tornaram gastas e sem força sensível, moedas que 

perderam sua efígie e agora só entram em consideração como metal, não mais como 

moedas” (NIETZSCHE, 2001, p.48). Nessa produção de sentidos, a expressão das ideias, 

conceitos, etc, se dá pela palavra, que se constitui “A figuração de um estímulo nervoso 

em sons. [...] Um estímulo nervoso primeiramente transposto em uma imagem” 

(NIETZSCHE, 2001, p. 6,7). Além disso, “Tudo o que distingue o homem frente ao animal 

depende dessa capacidade de volatilizar as metáforas intuitivas em um esquema, isto é, de 

dissolver uma imagem em um conceito” (NIETZSCHE, 2001, p. 13). Então, sendo a 

linguagem uma produção humana, essencialmente metafórica, em primeira instância, 

perpassa por um processo que envolve a significação das coisas do mundo, por meio de 

impressões intuitivas, que, por sua vez, são formas a priori de produção do conhecimento, 

para Nietzsche. Dessas impressões, são produzidos esquemas, os quais sofrem um processo 

de transformação, para representar imagens e conceitos, a posteriori. Assim, há elevação do 
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conhecimento intuitivo, figurativo, em detrimento das construções lógicas, estruturadas 

que se apresentam como verdade, mas que são ilusórias.  

O jogo de palavras faz parte de sua filosofia, que alia reflexão: histórica, cultural 

e poética. “Como um filólogo rigoroso, e a fim de dissipar as seduções metafísicas e as 

interpretações errôneas produzidas por interpretações enganosas, Nietzsche, 

estrategicamente, transforma-se em poeta [...] (KOFMAN, 1993, p. 101,102). Partindo desse 

estilo discursivo, integra “dois meios de expressão: o aforismo e o poema [...]” (DELEUZE, 

2007, p. 17). Com esse seu modo de fazer filosofia, Nietzsche, relaciona o devir com a 

afirmação da vida, aludindo a elementos da cultura e história dos antigos gregos. A 

tragédia, o coro, a música, o teatro grego são conteúdos que estão em simbiose, se 

correlacionam com a ideia da vida afirmativa. Nessa confluência de sentidos, a linguagem 

simbólica é utilizada por esse filósofo com criatividade, profundidade epistemológica e 

perspicácia. Assim, atribui sentidos para a figura infantil correlacionados com a sua 

filosofia trágica, com luminosidade solar, nos embalos da música dionisíaca. 

Ditas essas primeiras palavras, doravante, seguimos com as análises, neste escrito, 

por meio das seguintes seções decorrentes: O jogo do devir: aproximações entre 

Nietzsche e Heráclito, em que tratamos da concepção de Heráclito em relação ao devir e 

de que modo essa concepção foi incorporada no pensamento de Nietzsche; Representação 

da criança e o devir: o jogo de Zeus, na qual refletimos sobre como a figura da criança 

alude à afirmação da vida, no jogo simbólico que envolve Zeus; Representação da criança 

no jogo de Apolo e Dionísio, neste ponto apresentamos o jogo agonístico dos impulsos 

artísticos: dionisíaco e apolíneo, os quais são antagônicos e complementares. Em meio a 

essa discussão, o simbolismo infantil é retomado, no jogo agonístico, em alusão à 

afirmação da vida; Reflexões conclusivas: o que revela o simbolismo infantil? Nesta 

última seção, arrematamos os principais resultados deste estudo.  

Neste intuito, fundamentamos as análises em escritos do jovem Nietzsche: A Visão 

Dionisíaca do mundo, A Filosofia na Época Trágica dos Gregos e, principalmente, o Nascimento 

da Tragédia (1992). Como coadjuvantes, utilizamos escritos nietzschianos, de outros 

períodos; nos aportamos em alguns textos heraclitianos. Não prescindimos da contribuição 

de comentadores. Ressaltamos que, buscamos discutir o tema proposto, fazendo jus aos 

ritos da investigação científica. 
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1- O JOGO DO DEVIR: APROXIMAÇÕES ENTRE NIETZSCHE E HERÁCLITO   

 

O devir: eis o tema que mobilizou a atenção de muitos filósofos da Grécia Pré-

platônica, tais como: Tales, Anaximandro, Heráclito, Parmênides, Anaxágoras, como 

extensivamente Nietzsche trata no escrito A Filosofia na Época Trágica dos Gregos (2002). 

Cada um desses pensadores apresentou um princípio, arché, para a ideia do devir e uma 

dada percepção sobre a relação entre o mundo físico e metafísico. Embora todos tenham 

contribuído para a questão, cada um dentro de sua abordagem, Heráclito desponta, na 

perspectiva de Nietzsche, como um filósofo diferenciado, que atribui ao devir uma 

conotação de relação fluida, dialética, na dinâmica da luta antagônica, que envolve os 

elementos do cosmos. De modo que, Heráclito trouxe uma nova configuração para a 

discussão do devir, tanto que destaca: “No meio da noite mística em que estava envolto o 

problema do vir-a-ser, de Anaximandro1, veio Heráclito de Éfeso e iluminou-a com um 

relâmpago divino” (NIETZSCHE, 2002, p. 102). “Heráclito exclamou mais alto do que 

Anaximandro: Só vejo o devir” (NIETZSCHE, 2002, p. 16).  

A compreensão do devir de Heráclito está presente em seus aforismos, nos quais 

desenvolve um jogo de palavras para a composição de enigmas, que são caracterizados por 

apresentarem um caráter instigante e ambíguo, como podemos notar, nestes exemplos: 

“conjunções completas e não completas, convergente e divergente, consoante e dissonante, 

e de todas as coisas um e de um todas as coisas”  contrário é convergente e dos divergentes 

nasce a mais bela harmonia, e tudo segundo a discórdia" – de acordo com Aristóteles, Do 

mundo 396b20 (2005, s/n). “Não é possível entrar duas vezes no mesmo rio, [pois] substância 

mortal jamais se mantém duas vezes no mesmo estado” – relato de Plutarco, De e apud 

Delphos, 392b (2005, s/n). Desse modo, há nos aforismos de Heráclito, um jogo do 

contraditório, das antinomias, no qual as palavras se organizam em sentenças, que ensejam 

a própria luta agonística. Logo, o jogo acontece entre elementos opostos, que 

desempenham duelos, em uma dinâmica vital, regida pelo critério da justiça cósmica. E, 

cada elemento se distingue, com suas características próprias, contudo harmonizam-se, ao 

final do combate, revelando o princípio da unidade e multiplicidade.  

                                                        

1 Já Anaximandro compreende que há cisão entre o mundo físico e metafísico, assim como finitude para o 
processo do vir-a-ser, o que prescreve a visão pessimista sobre a vida, como injusta, uma vez que: Cf.: 
AMUSQUIVAR JUNIOR, Newtom Pereira. Uma polêmica na interpretação do jovem Nietzsche sobre 
Anaximandro e Heráclito em relação à justiça. Revista Lampejo. Nº 3 - 06/2013. p. 92. 
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Para Heráclito, a unidade do múltiplo e a multiplicidade do uno se fazem pela 

physis, e desse modo, os elementos da natureza, estão em processo de aparição e desaparição, 

demarcado pelo caráter antitético da vida e morte. E, no jogo dos contrários, é por meio 

do Lógos que há identificação e coordenação dos elementos, efetivando distinção e 

multiplicidade dos elementos, para que se dê a harmonia de cada unidade e do todo. Sobre 

a Physis e o Lógos, Santos afirma (1990, p. 4): 

 

Do arco o nome é vida, a obra é morte" (fr. 48). A physis é majestosamente 
constituída de uma infinidade de elementos díspares em perpétua movimentação 
(unindo-se e separando-se), que nascem, florescem e perecem. Inspirado nos 
harmoniosos sons que brotam da lira de Apolo - a música do mais sublime dos 
deuses identifica-se à melodia do universo - o Lógos canta a ordem que subjaz a essa 
extraordinária composição de fenômenos: a vida se resume no perene combate 
entre forças opostas. "Todas (as coisas) vêm a ser segundo a discórdia e a necessidade" 
(fr. 80). A obra da vida é a morte e entre esses contrários persiste a irrecusável 
ligação, o inexorável vai-vem estabelecido pela convergência inerente à essência do 
arco (grifo nosso). 
 

Então, na luta agonística entre os elementos, é mister que haja a unidade e 

totalidade dos elementos, para que se obtenha harmonia e se revele a dinâmica da dialética, 

presente na natureza, na vida. De acordo com Nietzsche, Heráclito observou a 

simultaneidade nos elementos opostos: “amargo e doce, e o próprio mundo é um jarro 

cheio de uma mistura que tem que agitar-se constantemente” (NIETZSCHE, 2002, p. 18). 

No jogo dos contrários, tudo se faz e se desfaz, continuamente. Mediante a guerra, entre 

os elementos antagônicos, se efetiva a ordenação da vida, face à necessidade de 

manifestação de uma eterna justiça, pois no combate sempre existe a oportunidade de um 

dos elementos demandarem um quantum maior de energia, para atingir um nível mais 

elevado de desempenho. Portanto, não existem determinismos que possibilitem a 

manifestação de injustiças, na relação entre o homem e a vida2.  

                                                        

2 Não podemos deixar de situar que, os aforismos de Heráclito estão fundamentados em quatro conceitos que 
se relacionam: devir, dike, pólemos e fogo, embora seja o devir que assume o papel de regência dos outros 
elementos, porque todas as coisas estão perfazendo o devir. Dike simboliza a justiça eterna, pólemos representa 
o combate e o fogo simboliza o princípio de todas as coisas, o arché. Os quatro elementos perfazem seus papéis 
e convergem para o mesmo fim: a afirmação da vida, que está sempre em processo de transformação e dentro 
do princípio da unidade para manifestar integralidade, conservando a diferenças presentes em cada um dos 
elementos. Cf.: HERÁCLITO. Fragmentos e Doxografia. Trad. José Cavalcante de Souza. In: Os pré-socráticos. 
Col. Os Pensadores. São Paulo: Abril Cultural, 2005. 
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Para Heráclito, tudo está em contínua e eterna transformação e o sujeito está 

diluído, conflui-se com o devir. Os elementos significam a vida através do jogo agônico, 

que não prescreve determinismos, do dever ser, ou adaptações, como um processo 

biológico. Portanto, a vida é compreendida diante de uma leitura cosmológica, que revela 

dinamicidade e fluidez da relação homem-mundo. Deste modo, Nietzsche encontrou na 

forma e conteúdo da filosofia heraclitiana uma perspectiva sobre o devir que dialogava 

com a sua filosofia dionisíaca. Para ambos os pensadores, a vida ganha sentidos de 

plenitude, por meio do jogo agonístico, no tempo eterno do cosmos. Sobre este jogo, afirma 

Nietzsche (2002, p. 17): 

 

Todo o devir nasce do conflito dos contrários; as qualidades definidas que nos 
parecem duradoras só expressam a superioridade momentânea de um dos lutadores, 
mas põem termo à guerra: a luta persiste pela eternidade fora. Tudo acontece de 
acordo com essa luta, e é essa luta que manifesta a justiça eterna.  
 

Em ordenação e dinamicidade, tudo tem um princípio, esvanecesse e conflui para 

transformação pelo fogo, a força criadora, com base na qual todas as coisas sofrem da 

necessidade de renovação contínua. Toda transformação se dá no campo agônico, por via 

do embate das forças. Desse embate se obtém a unidade entre os elementos e, nesse sentido, 

tudo o que existe se relaciona para ordenação dos elementos, pelo fogo. 

Com base nas considerações que foram apresentadas, podemos dizer que, 

Nietzsche e Heráclito se aproximam, por meio de suas ideias filosóficas sobre o devir, 

principalmente em dois pontos principais: a oposição e guerra na luta agonística, do vir a 

ser, que coloca a vida como fluida e em contínuo e eterno movimento; o princípio de 

justiça que ordena a guerra entre os opostos, sem determinismos. Confirmando essa 

aproximação, expomos a declaração do devir de Heráclito, recepcionada por Nietzsche: 

“Vejo o vir-a-ser, exclama, e ninguém contemplou esse eterno quebrar de ondas e esse ritmo 

eterno das coisas”. E o que vi? Conformidade as leis, certezas infalíveis” (NIETZSCHE, 

2002, p. 103). Segundo Oliveira (2010, p. 7): “Nietzsche se filia à visão trágica presente em 

Heráclito para afirmar que esse princípio agônico formador da existência é a sua 

característica mesmo e como tal, exige força e altivez”. Assim, para Nietzsche e Heráclito, 

o devir é concebido como um processo ininterrupto, que traz renovação à vida, no tempo 

cósmico eterno. Segundo Fink (1983, p. 42): “No conceito de jogo de Heráclito encontra 

Nietzsche a sua mais profunda intuição da realidade do mundo como grandiosa metáfora 

cósmica”. E, o devir em Nietzsche poderia ser entendido como: “a transformação da 
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temporalidade, na qual as coisas e os processos possíveis que nelas ocorrem, se tornam 

possíveis enquanto extensão temporal” (FINK, 2020, p. 521). Mas, o que representa o 

simbolismo da criança que brinca, de construir e descontruir seu objeto lúdico, que advém 

de Heráclito e é retomada por Nietzsche em sua filosofia dionisíaca? 

 

2- REPRESENTAÇÃO DA CRIANÇA E O DEVIR: O JOGO DE ZEUS 

 

No texto em análise (aforismo 24, do escrito: O Nascimento da Tragédia), o 

simbolismo infantil se reporta ao jogo de Zeus, que se configura como uma criança: 

antropomorfismo. O mundo físico se conflui com o metafísico: leitura mística do cosmos. 

O tempo é um elemento que está no controle de Zeus: eterno devir. “A criança que joga 

não é senão o onipotente Zeus, a forma plástica do mundo, que em seu jogo recria 

repetidamente o vir-a-ser construindo e destruindo, e voltando de novo a construir 

eternamente” (GUERVÓS, 2011, p. 63). Com suas mãos, o deus, constrói e desconstrói seu 

objeto lúdico: luta agonística, pela afirmação da vida3.  

O ato lúdico, desempenhado pela criança, a própria criação da sua arte, apresenta 

marcas de uma ação caracterizada pela originalidade, desprendimento da lógica, dos ditos 

da normatividade, porque naturalmente a criança realiza seus movimentos de construção 

e desconstrução do brinquedo, movida pelos instintos, na ação e sem um fim determinado. 

Envolvida no processo, experimentando o mundo, desenvolve a mistura dos elementos da 

natureza, para a realização da sua arte, que tem significação para si, até que decida refazer 

todo o processo, sem hesitações.  Pois, só existirão castelos de areia se a água e a terra se 

misturarem, composição que revela ser o jogo agonístico um meio vital, que se faz 

necessário para a efetivação da eterna justiça, para que conflua o ser no tempo e na sua 

própria ação, em sintonia com a música ou dissonância.  Pela constância dos duelos entre 

                                                        

3 Com traços de similaridade, Nietzsche retorna a tratar do simbolismo infantil, no escrito A Filosofia na Idade 
Trágica dos gregos (NIETZSCHE, 2002 p. 21, 22): “E, assim como brincam o artista e a criança, assim brinca 
também o fogo eternamente ativo, constrói e destrói com inocência - e esse jogo joga-o o Eão consigo mesmo. 
Transformando-se em água e em terra, junta, como uma criança, montinhos de areia à beira mar, constrói e 
derruba: de vez em quando, recomeça o jogo. Um instante de saciedade: depois, a necessidade apodera-se outra 
vez dele, tal como a necessidade força o artista a criar. Não é a perversidade, mas o impulso do jogo sempre 
despertando de novo que chama outro mundo à vida. Às vezes, a criança lança fora o brinquedo: mas depressa 
recomeça a brincar com uma disposição inocente. Mas, logo que constrói, liga e junta as formas segundo uma 
lei e em conformidade com uma ordem intrínseca”. 
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os distintos elementos da natureza, o ciclo se reinicia, renovado, uma vez que a criança 

movida pelo prazer constrói e desconstrói seu objeto lúdico, eterna brincadeira mística que 

envolve a vida como devir. Para Bulhões (2006, p. 59): “A inocência do devir, em sua grande 

brincadeira eterna de destruir e formar mundos, é a mesma inocência que leva a criança a 

construir e destruir castelos de areia à beira mar”. O devir, então, se faz “jogo infantil”, 

como em uma brincadeira de criança. Nessa dinâmica, o mundo se configura como o objeto 

lúdico, em movimento contínuo e eterno, de construção e desconstrução, de forma fluída. 

Na ação e envolvida no jogo, a criança dilui-se na própria experiência, vive o momento, 

sem pressões das regras impostas, desde quando “o jogo da criança é a ação amoral dos 

poderes cósmicos” (CONCHE, 1998, p. 449). Naturalmente a criança (assim como Zeus) não 

segue os ditos prescritos pelas regras sociais. Segundo Deleuze (2007, p. 16):  

 

O homem se inclui, desde então, entre os mais inesperados e emocionantes lances 
no jogo da “grande criança” de Heráclito, chame-se ela Zeus ou Acaso – ele desperta 
um interesse, uma tensão, uma esperança, quase uma certeza, como se com ele algo 
se anunciasse, algo se preparasse, como se o homem não fosse uma meta, mas apenas 
um caminho, um episódio, uma ponte, uma grande promessa. 

 

Assim, há uma representação mística, que se depreende do simbolismo infantil, a 

qual Nietzsche evoca de Heráclito, que expressa a relação de proximidade entre o homem, 

o destino, na dinâmica vital que se faz na fluidez do movimento do vir-a-ser, seguindo 

uma ordenação, que não designa estabilidade. Os elementos competidores desenvolvem o 

combate e, ao final do processo, se harmonizam, sem que seja imputada culpabilidade pela 

derrota ou desprezo a um dos elementos, diante da vitória do outro; além do que não há 

determinismos no jogo, sendo os embates contínuos e os resultados provisórios, pois é dado 

o jogo como um caminho de vitalidade, imprevisível, embora ordenado como um processo 

que imita os elementos da vida, que compõem a própria natureza, sem desconsiderar as 

distinções e a harmonização que subjazem os elementos que competem entre si. Neste 

sentido, o vir-a-ser pressupõe alternâncias entre os elementos do cosmos, que se dão na eterna 

e ingênua construção e desconstrução do mundo, o objeto lúdico. Para Nietzsche (2003, p. 

41): 

 

Todo o devir nasce da guerra dos opostos; as qualidades definidas, que nos parecem 
duradouras, exprimem tão-só a preponderância momentânea de um dos lutadores, 
mas com isso a guerra não chega ao fim, a luta perdura para sempre. Tudo acontece 
em conformidade com este conflito, e precisamente este conflito manifesta a justiça 
eterna.  
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Nesse duelo dos opostos, de forças que se confrontam, não há brechas para os 

ressentimentos e sim caminhos abertos para a afirmação da vida, pois tudo se constrói e se 

desconstrói por desejo, em contravenção à valoração moral. De acordo com Nietzsche 

(2005, p. 74): “quando não sabemos o mal que faz uma ação, ela não é uma ação maldosa; a 

criança não é maligna nem perversa com os animais: ela os investiga e os destrói como um 

brinquedo”. Assim, é acentuada a curiosidade artística, mística, advinda da ação livre e 

prazerosa da criança que brinca, ao tempo em que a transitoriedade da própria ação é 

apresentada, longe da afetação pela moralidade. Pela arte, em processos criativos, a criança 

não apresenta a má consciência, antes age por ingenuidade, em busca do puro deleite.  

Portanto, a ação da grande criança, Zeus, conflui com a natureza e ação lúdica das 

crianças; configura um modo de existência que justifica e afirma a vida artisticamente, na 

dimensão de sua transitoriedade e plenitude. Por isso, com a leveza e altivez, sem temores 

do tempo, com ares de soberania, a criança ao brincar age como artista; recepciona a vida, 

sem preocupações com os eventos passados e vindouros. Para Guérvos (2011, p. 62): “O 

mundo em seu caráter trágico, isto é, em seus aspectos mais terríveis e cruéis, só pode ser 

justificado nos termos da inocência, do jogo”. Ora, os antigos gregos afirmavam a vida com 

ares infantis, sem as preocupações da moralidade heterônoma. Na epiderme entendiam 

que, a realidade estava em confluência com os elementos míticos, pois por meio das artes 

expressavam a compreensão a respeito da tragédia e na vida enfrentavam os desafios, com 

vigor artístico, de modo que Nietzsche atribui sentido e valor para o modo de vida 

afirmativo desses personagens que dão sentido a filosofia trágica. Sendo assim e em 

continuidade às discussões sobre o jogo infantil, seguimos com o jogo de Apolo e Dionísio, 

filhos de Zeus, que duelam entre si para significar a tragédia, a vida afirmativa dos gregos. 

Mas, como se dá esse jogo infantil, agonístico? 

 

3- REPRESENTAÇÃO DA CRIANÇA NO JOGO DE APOLO E DIONÍSIO 

 

A representação da criança também envolve a luta agonística entre dois impulsos 

artísticos, os quais agem em duplicidade: dionisíaco e apolíneo (NIETZSCHE, 1992, p. 27). 

O impulso apolíneo representa o deus Apolo, cuja referência mitológica lhe confere 

relações com a arte figurada, símbolo da aparência, das formas, do mundo onírico, que 

gera a produção da aparência, metade da poesia. Por meio desse impulso, há leitura da 

realidade como um sonho e, com base nele, são produzidas imagens sobre a interpretação 
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e atribuídos sentidos à aparente realidade. Com o impulso apolíneo, a relação entre a arte 

e a vida ganha sentidos para o indivíduo que tem sensibilidade artística. Mas, que imagens 

seriam essas, da realidade, como sonhos? Como conteúdos velados, essas imagens se 

apresentam como “sérias, sombrias, tristes, escuras, as súbitas inibições, as zombarias do 

acaso, as inquietas expectativas, em suma, toda a "divina comédia" da vida” (NIETZSCHE, 

1992, p. 29). Com esse conteúdo figurativo, a tragédia apresenta seu lado pessimista, que 

prefigura a aceitação humana dos eventos difíceis da realidade, com serenidade, 

apresentando um olho solar.  

O impulso dionisíaco representa o deus Dionísio, da embriaguez; alude à música 

trágica, significando viver com alegria, êxtase, desmesura. A música está no centro da 

tragédia grega, desde quando: “toca o coração imediatamente, linguagem universal, 

inteligível por toda a parte” (NIETZSCHE, 2005, p. 30). Do impulso dionisíaco procede a 

visão da apresentação da vida como uma primavera, que impregna todos os campos de 

alegria, uma melodia que arrebata os sentidos, em produção de êxtase para a realidade, em 

celebração constante. Entretanto, precisa ter a alegria refreada, para que não se autodestrua. 

Por isso, é perpassado pelo Uno-primordial, quando evanesce pela aparente realidade e se 

renova, para cumprir seu papel de embalar a vida de forma otimista, completando-se no 

seu oposto, que apresenta a versão pessimista: eis a tragédia encenada pelas figurações dos 

impulsos. Dioniso passará por um processo de renovação, pois precisará experimentar “em 

si os padecimentos da individuação” e, assim, fica despedaçado. Nesse processo apresenta 

uma dupla natureza: “de um cruel demônio embrutecido e de um brando e meigo 

soberano” (NIETZSCHE, 1992, p. 70). 

Apolo seria o responsável pelo princípio de individuação e Dionísio pela 

aniquilação da individuação. Nesse processo, de luta agonística, para atenuar a sua dor 

originária, o Uno primordial efetiva a aparência como uma força latente, que quebra o 

aguilhão apolíneo, pela magia dionisíaca. Pois: “[...] o verdadeiramente existente e Uno 

primordial, enquanto eterno padecente e pleno de contradição necessita, para sua constante 

redenção, também da visão extasiante, da aparência prazerosa [...]” (NIETZSCHE, 1992, p. 

39). Então, entre as dores da vida e a alegria inebriante, ao final, há conciliações entre esses 

dois impulsos (NEITZSCHE, 1992, p. 31): 

 

Agora, graças ao evangelho da harmonia universal, cada qual se sente não só 
unificado, conciliado, fundido com seu próximo, mas um só como se o véu de 
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Maia tivesse sido rasgado e; reduzido a tiras, esvoaçasse diante do misterioso Uno 
primordial.4 

 

Assim, em meio a um mar de tormentos “o homem individual permanece 

calmamente sentado, apoiado e confiante no principium individuationis [princípio de 

individuação]” (NIETZSCHE, 2002, p. 30). O princípio de individuação perfaz o jogo da 

ilusão, construindo e destruindo a aparência, para atenuar as dores da vida, em sinal de 

que, plasmando a realidade, podemos suportá-la, uma vez que o sonho é uma figuração da 

libertação humana, um plano imaginário. Dessa maneira, os impulsos antagônicos 

cumprem o seu papel no jogo agonístico, contudo os embates de força, desempenhados 

por cada um deles, não significam a derrota de um dos competidores, pois ao final do 

processo há reconciliação entre os opostos, para que se complete os sentidos de suas 

performances e haja renovação do processo vital, que compõe o jogo. Nesse devir, que 

envolve o fenômeno dionisíaco, revela o poder da “força plasmadora do universo”, 

transformadora, que age para reger os elementos do cosmos.  Lançados ao destino, 

semelhantemente ao jogo da grande criança, de Zeus, Apolo e Dionísio perfazem seu jogo 

agonístico, lúdico, que se volta para a afirmação da vida. 

Neste processo, a arte figurativa e a música se harmonizam para compor a arte 

grega, que relaciona o trágico ao movimento do jogo, por meio do qual: “se enraíza a 

autoafirmação dionisíaca do vir-a-ser” (GERVÓS, 2011 p. 55, 56). Podemos dizer que, o jogo 

dos impulsos apolíneo e dionisíaco assemelha-se ao jogo infantil, da criança que brinca de 

construir e desconstruir seu objeto lúdico, processo que afirma a vida, ação genuína do 

“fenômeno dionisíaco”, em função da afirmação do modo de compreender a vida 

apresentado pelos antigos gregos, cuja forma de pensar e agir convergiam com a arte 

trágica; na epiderme entendiam que a realidade estava em sintonia com os elementos 

míticos; viviam com vigor artístico, na produção da vida, como em uma brincadeira de 

criança.  Acampora comentando sobre a percepção de Nietzsche sobre a vida dos gregos 

considera que a:  

Antiga arte trágica grega criou uma arena em que o melhor era extraído de cada 
oponente sem que se permitisse que um deles dominasse o outro. Para Nietzsche, o 
prazer da tragédia advinha da experiência da poiesis– o poder poético exercitado 
para suprir a existência humana com um conteúdo significativo inacessível através 

                                                        

4 Na construção desse conceito está explícita a concepção schopenhaueriana do principium individuationis, 
contido na obra O mundo como vontade e representação. Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como 
vontade e representação: Trad. M. F. Sá Correia. Rio de Janeiro: Contraponto, 2001. 
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somente da imagética idealizada do apolíneo ou do êxtase arrebatador do 
dionisíaco (ACAMPORA, 2018, p. 91). 

 

O prazer da tragédia, que pressupunha recepcionar a vida com alegria, conduzia a 

experiência grega a poiesis, uma manifestação artística advinda do prazer da tragédia. 

Simplesmente viviam com intensidade, leveza, altivez, sem interpostos da valoração moral 

para a avaliação dos eventos da vida, qualquer que fossem. Neste sentido, a dor e prazer 

eram entendidos como processos da vida, que compunham a natureza, como matrizes da 

pulsão de vida, que consubstanciava a arte assim como a própria vida, sem rupturas. No 

entanto, embora soubessem viver de forma afirmativa, os antigos gregos5  deixaram-se 

levar por valores da filosofia socrático-platônica e, desse modo, desviaram-se dos supremos 

valores, pois foram seduzidos pela filosofia socrática e “[...] assim, a potência regenerativa 

do agonismo foi perdida” (ACAMPORA, 2018, p. 32), ausência que implicou na perda do 

vigor criativo, de modo que logo abdicaram da naturalidade que compunha os constantes 

processos de construção e desconstrução pertinentes aos eventos da vida, declinando da 

vida afirmativa e substituindo-a por um modo de vida fundamentado na valoração moral, 

decadente. Neste processo de supressão, a música dionisíaca saiu dos palcos, as peças de 

Eurípedes entraram em cena. Então, o cotidiano tornou-se pauta da vida, em 

distanciamento e perda de vitalidade da relação entre o mundo dos deuses e dos homens. 

Nas palavras de Nietzsche (2005a, p. 37): “Esta agonia da tragédia chama-se Eurípedes, a 

espécie de arte mais tardia é conhecida como nova comédia ática. Nela continuava a viver 

a degenerada figura da tragédia como o monumento ao seu trespasse muito penoso e 

difícil”. Ao tempo em que, Sócrates, influência os gregos com sua filosofia racionalista e 

expurga a compreensão da vida pelas vias instintuais, retira a música do palco da vida, uma 

vez que “o desprezo socrático pelo instintivo levou, além de Eurípides, ainda um segundo 

gênio a uma reforma da arte, e deveras a uma reforma ainda mais radical” (NIETZSCHE, 

2005a, p. 42). Com efeito, Sócrates com a sua dialética produziu cisão entre o mundo físico 

e dos deuses, retirou o sentido da justa guerra, expropriando do combate o seu teor 

antagônico e no lugar dele colocou a compaixão. A influência socrática sobre a forma de 

pensar e viver dos gregos foi decisiva, pois sua persuasão racionalista seduziu seus ouvintes, 

tanto que Nietzsche considerou-o como “o aniquilador do drama musical em um sentido 

                                                        

5 Cronologicamente estamos sendo levados por Nietzsche para a Grécia Antiga, nos séculos VI e V a. C., quando 
a exuberância e o vigor do período da filosofia dos antigos gregos sofreram com o surgimento do “homem 
teórico”. Cf.: NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia, op. Cit., p. 92. 
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muito mais profundo do que pôde ser aludido até agora” (NIETZCHE, 2005a, p. 44). Sem 

a música dionisíaca: “a tragédia sucumbe em uma dialética e uma ética otimistas: isto quer 

dizer tanto como: o drama musical sucumbe na falta de música” (NIETZSCHE, 2005a, p. 

45). A visão socrática expandiu-se, por intermédio de Platão. Face essa cumplicidade, 

Nietzsche também responsabiliza Platão pelo declínio da cultura grega: “Eu percebi 

Sócrates e Platão como sintomas de declínio, como instrumentos da dissolução grega, 

como pseudogregos, antigregos” (NIETZSCHE, 2006, p. 15).  

Os resultados desse declínio dos gregos foram contundentes e duradouros, pois 

com base em valores dicotômicos e fantasiosos houve digressão da sensatez, falta de visão 

sobre as concepções e práticas humanas, geração da culpabilidade, domesticação dos 

instintos, na ótica nietzschiana. O declínio dos valores dos antigos gregos afetaria a 

posteridade, pois a expansão dos valores morais se fixou, caracterizando nosso modo de 

vida na sociedade ocidental, destituindo a vida de sua característica de inacabamento e 

plenitude, em função da admissão dos processos demarcados pela linearidade e atribuição 

de valor às expectativas futuras, para as quais não se pode ter garantias de existência, sendo 

apenas vislumbradas como recompensas fundadas na valoração moral, raiz do declínio da 

vontade, do apequenamento da vida, comprometendo a aceitação dos processos vitais 

como acasos de um destino, que deveriam ser aceitos sem remorsos, em face da afirmação 

da vida trágica. 

 

REFLEXÕES CONCLUSIVAS: O QUE REVELA O SIMBOLISMO INFANTIL? 

 

No presente escrito, discutimos sobre o simbolismo da criança e a afirmação da 

vida, a partir do aforismo 24 do escrito: O Nascimento da Tragédia (1992). Nesta incursão 

analítica, expomos que a concepção de devir nietzschiano advém da filosofia heraclitiana. 

Em continuidade, apresentamos a criança (Zeus) no jogo eterno, agonístico, que brinca de 

fazer castelos de areia. Assim, em liberdade, recepciona a vida, afirmando-a, de modo a 

apresentar uma ética da alegria, infantil, expressando sua vontade de poder, na dinâmica 

existencial. Prosseguimos as discussões, com o “jogo infantil” dos filhos de Zeus: Apolo e 

Dionísio. Tratamos que, Nietzsche, inspirado na representação contida nesses deuses, 

apresenta a justificação para o problema estético da arte, utilizando a metáfora dos 

impulsos apolíneo e dionisíaco, os quais são opostos, mas se complementam e, assim, 
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perfazem o eterno jogo agonístico. Partindo disso, refletimos sobre a relação entre a luta 

agonística e a afirmação da vida. 

Com base nas considerações tecidas, ao longo deste escrito, percebemos que 

Nietzsche, aportando-se no jogo da linguagem, concebe a criança como um ser 

potencialmente disposto a desenvolver produções lúdicas, fazer arte, de modo a se 

harmonizar com a vida, afirmando-a por meio de seus atos criativos, ingênuos, 

espontâneos, deflagrados pelo desejo e prazer de construir e desconstruir o objeto lúdico; 

pura pulsão instintual que promove impulsos vitais, os quais se configuram no ato lúdico 

como vontade de poder para desenvolver as suas produções. Desse modo, notamos que o 

filósofo apresenta uma compreensão sobre a vida afirmativa, que se espelha no modo de 

ser infantil, apontando para a sua visão perspectivista. Digno de destaque é essa relação da 

filosofia com a linguagem, na qual a criança é apresenta com um tipo de natureza distinta, 

cuja vontade de potência é uma marca natural, algo que emana como pulsão instintual e se 

configura como um modo ético de viver, assumindo valores nobres, significativos para o 

indivíduo na sua relação de pertencimento com a vida.  

É importante que se diga: Nietzsche não trata da vida afirmativa como sendo 

passiva, ao contrário, é jogo agonístico ininterrupto, como acontece na ação lúdica infantil, 

a qual segue o fluxo do desejo, o ímpeto dos instintos. Entre processos de construção e 

desconstrução, pela imaginação que conflui com a realidade, os elementos perfazem seus 

embates vitais e na “guerra infantil”, sempre os opostos travarão duelos para que ocorra a 

provisória pacificação. Guerra justa, ordenada, com base na qual não há lugar para 

determinismos, pois prevalece a dinamicidade do jogo que assegura os processos de 

transformação e revelam interação constante entre os elementos, no tempo presente, 

apontando para o cenário filosófico da tragédia grega, que envolve o fenômeno dionisíaco 

e a vida afirmativa.  
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SOBRE O CONCEITO DE VERDADE EM O EVANGELHO 

SEGUNDO JESUS CRISTO:  

Um diálogo entre Nietzsche e Saramago. 

 

Ryam Santos das Neves 

 

RESUMO | O presente artigo tem como corpus literário o romance O Evangelho Segundo 
Jesus Cristo (2022), de José Saramago e está desenvolvido com o objetivo de compreender 
o gesto epistemológico da verdade cristã, presente na obra. O estudo deslinda esse enredo, 
de substrato filosófico, no âmbito teórico-literário da Epistemologia do Romance (ER) de 
forma a interpretar, na análise, o diálogo com a filosofia nietzschiana acerca do tema da 
verdade cristã. O método deste trabalho é o serio ludere, conceito caro à ER, articulado 
como uma proposta investigativa cuja finalidade é apreender a intencionalidade 
epistêmica no projeto estético do romance. A análise parte, especialmente, das proposições 
metodológicas apresentadas pelos estudos referentes à ER e de algumas obras de Friedrich 
Nietzsche. No fragmento escolhido o narrador descreve uma gravura sacra que representa 
a crucificação do Cristo e a partir dela são postas críticas aos seus significados. Essa leitura 
então traz consigo um discurso denunciante que tece uma linha de raciocínio 
profundamente filosófica. Diante desta discussão, identificamos que o olhar do narrador 
saramaguiano, propõe uma reflexão sobre a obra que denuncia sua irrealidade e interpreta 
os discursos cristalizados pictoricamente como visões demasiadamente humanas que, pela 
sacralização, se torna um determinismo, oriundo de uma falsa concepção religiosa de 
verdade, demonstrando assim um diálogo com o conceito de verdade nietzschiano. 
 
Palavras-chave: Epistemologia do Romance; Verdade; Gesto; Saramago; Friedrich 
Nietzsche.  
 

 

INTRODUÇÃO 

 

Diante da complexidade d’ “O Evangelho Segundo Jesus Cristo”, a Epistemologia do 

Romance (ER), apresentada por Barroso (2003), se coloca como uma possibilidade de 

análise. Assim sendo, o presente artigo procura  compreender o gesto epistemológico com 

a filosofia de Friedrich Nietzsche, no que diz respeito à verdade cristã, presente na obra.  

A ER se preocupa em conhecer o teor epistemológico do texto literário. Pelos estudos da 

teoria, podemos declarar que a prosa transborda de uma criatividade lógica e que, portanto, 

possui, em si, uma espécie de racionalidade. Assim, surgem as críticas, as opiniões, os 

conceitos e as ferramentas que formam determinada textualidade. 
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Segundo Barroso e Barroso (2015, p. 2), “interligando os componentes estéticos, 

hermenêuticos e epistemológicos [... compreende-se] ser o romance literário um solo 

fecundo para se conhecer e refletir acerca da condição humana”. Através dessas 

considerações é que nos colocamos como intérpretes de uma obra de arte, e dela 

levantamos saberes epistêmicos, desenvolvendo uma leitura sensível à estética 

romanesca. Passamos, então, a sentir os efeitos da estética, suas nuances, indagando os 

discursos nela penetrados.  

A ER, apropriando-se dos saberes hermenêuticos cunhados por Gadamer, elabora 

o “serio ludere”, sendo uma interpretação metodológica a fim de perceber, no texto 

literário, seus significados “fundamentais” e, a partir deles, levantar saberes epistêmicos. 

Colocar-nos em posição de intérpretes de uma intencionalidade romanesca também 

é intuir algo sobre a obra. Portanto, nossa leitura pela ER é um exercício de apreender as 

escolhas estéticas do autor, apresentadas como ideias que tornam sua obra artística uma 

relação de elementos “concretos”.  

 

[...] o escritor de romances que pensam não se furtará à engenhosidade 
metódica do serio ludere, principalmente quando do uso criativo de uma 
brincadeira que permuta com a seriedade para provocar a evolução do 
enredo e propor uma história de acontecimentos, que também é uma 
história de experiências existenciais do próprio autor, do narrador, dos 
personagens e do leitor (PAULINO, 2019, p.172). 
 

Comprometidos com isto, buscamos perceber os diálogos filosóficos e gestos 

epistemológicos presentes na arquitetura literária do romance saramaguiano, considerando 

que o serio ludere “é uma relação de comunicação, em que há um contrato tácito sério de 

interação; seriedade esta que compromete ambos os lados dessa brincadeira de entender e 

ser entendido” (GONÇALVES, 2020, p.44). Portanto, ao propor uma leitura filosófica da 

obra saramaguiana, valemo-nos de uma decomposição romanesca que investiga, no texto, 

suas engenhosidades, sua epistemologia. 

 

1- O PROBLEMA DE UMA VERDADE METAFÍSICA 

 

Escrever sobre uma epistemologia do romance saramaguiano, implica em discorrer 

sobre o conceito de verdade. Nos atentamos ao título: O Evangelho Segundo Jesus Cristo 

(2022). Nesta perspectiva, a prosa possui um engajamento, um compromisso, como defende 
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Sartre, a prosa tem compromisso com a arte de significar, “O império dos signos é a prosa” 

(SARTRE, 2004, p.13). Ao passo que podemos justificar porque Saramago reconstrói um 

evangelho, desconstruindo as narrativas canônicas da “boa nova”.   

Neste contexto, pela arte de significar, surge o conceito de Gesto Epistemológico: 

 

O gesto é revelador de intencionalidade, nesse sentido, a ER  observa o 
gesto como algo que pressupõe uma intenção investigativa, cuja 
experiência entre leitor e obra volta-se à um olhar interessado, não só no 
texto, mas em sua decomposição, contexto e fundamento, oriundos da 
experiência sensível e racional de leitura e provocados pela articulação de 
teorias. (CAIXETA, 2021, p.73) 

 

Vejamos, o presente romance se volta para uma problemática da verdade, o 

questionamento desta pesquisa indaga sobre a interpretação de uma crítica à metafísica; 

“Isto se deve à relação indissociável que sempre esteve presente na história da filosofia 

entre a busca pela verdade e o pensamento moral.” (CAMARGO, 2008, p.93).  Evocamos, 

então, uma pergunta: o que se encontra anterior à metafísica cristã?  

A história da metafísica medieval está relacionada à filosofia platônica, para Platão 

todo conhecimento advém do mundo das ideias: O sistema filosófico de Platão entende as 

manifestações humanas, portanto, entende o comportamento cognitivo humano na 

totalidade, distintamente: 

 

[...] entre os dois mundos, o sensível e o inteligível, observemos primeiro 
que, para Platão, o mundo sensível é uma cópia imperfeita do mundo 
inteligível, das ideias [...]; nesse sentido, é o mundo inteligível que 
possibilita o conhecimento do mundo sensível e o conhecimento de modo 
geral, isto é, o mundo inteligível é o responsável pelo conhecimento [...]; 
isso equivale a dizer que, em Platão, faz-se filosofia voltando-se para e 
adentrando o mundo inteligível.” (PEREIRA, 2009. p. 30.) 
 

Influenciado por Platão, Santo Agostinho, filósofo neoplatônico, interpretará o 

mundo das ideias por uma perspectiva cristã, defenderá “que tudo o que é, tudo que se 

encontra fixado no seu gênero por uma natureza própria, para existir, foi criado por Deus 

criador  (NASCIMENTO, 1993, p.92). Diante disto, como contexto medieval; 

 

É preciso assinalar a admissão das idéias, não como representações mentais, 
mas como objetos de pensamentos pré-existentes ao pensamento humano 
e arquétipos de todas as realidades criadas. Para Meyerhoff, “ a doutrina 
das ideias” seja qual for sua forma constitui uma parte dos ensinamentos 
autênticos de Platão. Mas discute-se muito para saber justamente qual seria 
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esta forma da doutrina das ideias em Platão. Em  todo caso a tradição 
platônica aqui testemunhada por Agostinho, reteve que para ele há ideias 
constituindo o mundo inteligível, distinto do mundo das coisas materiais 
e visíveis. Estas últimas não são senão uma cópia das idéias de que 
participam. O ser e a verdade residem, pois, no mundo das ideias. 
(NASCIMENTO, 1993, p.93) 

 

Neste momento, como analistas do romance saramaguiano, parafraseamos o texto 

bíblico que narra a pergunta de João Batista: “És tu aquele que havia de vir, ou havemos 

de esperar outro?” (Mateus 11:3). Vale salientar que provar a existência do Cristo não é nosso 

propósito, mas este fragmento bíblico relaciona-se bem ao propósito do romance, que em 

outras palavras poderíamos dizer que o narrador saramaguiano se pergunta: são os 

evangelhos canônicos realmente a palavra de Deus? Isto se fundamenta na paráfrase posta 

no início do romance:  

 

Já que muitos empreenderam compor uma narração dos factos que entre 
nós se consumaram, como no-los transmitiram os que desde o princípio 
foram testemunhas oculares e se tornaram servidores da Palavra, resolvi eu 
também, depois de tudo ter investigado cuidadosamente desde a origem, 
expor-tos por escrito e pela sua ordem, ilustre Teófilo, a fim de que 
reconheças a solidez da doutrina em que foste instruído. (Lucas, 1, 1-4, 
grifo nosso) 
 

Ou seja, a prosa saramaguiana possui um propósito de elucidação, é um romance 

que possui uma intencionalidade crítica. A escrita do romance “O Evangelho Segundo Jesus 

Cristo” reivindica um fundamento, por esses motivos, escreveremos sobre o que Nietzsche 

pensa sobre a verdade, já que semelhante a Saramago, ele também se importou em conhecer 

sobre a solidez dos valores em que fomos instruídos.  

 Segundo Nietzsche, “as teorias do conhecimento visam, por trás de uma aparente 

neutralidade, legitimar determinados valores como superiores a outros” (CAMARGO, 

2008, p.98)  nisto podemos crer que a moral não difere, já que ela está ligada ao que 

chamamos de dogma. Dogma é o fundamento que unifica todo um sistema de crenças 

religiosas ou não, o que como ressonância o dogmatismo é  “a tentativa de fundamentação 

metafísica de um valor moral.” (Idem)  

Buscando a etimologia da palavra δόγμα (dogma), podemos compreender que a 

palavra está relacionada ao que se pensa ser verdade, aquilo que é opinativo, que é 

comumente aceito. Ora, mesmo após essa derivação do grego ao Latim, vemos que seus 
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significados  não estão distantes, a opinião que parece verdadeira, é incerta, ou melhor, é, 

possivelmente, um engano.  

É necessário pensar que dogma não corresponde somente ao senso comum 

manifesto em contextos informais, a lógica (determinada) não necessariamente se afasta 

do que é dogmático: ela é em si uma forma de controle, sendo manifesto também em 

contextos acadêmicos; 

 

En griego δόγμα significó opinión filosófica, opinión fundada en 
principios, y de esta manera fueron usados durante mucho tiempo los 
vocablos «dogma» o «dogmático». Por ejemplo, y ya dentro de la 
Modernidad, Pascal distinguía disciplinas históricas, que sólo dependen de 
la memoria y de lo que otros han escrito (la historia, la jurisprudencia, las 
lenguas, la teología), y disciplinas dogmáticas que, como la geometría, la 
aritmética, la música, la física o la medicina, son demostrativas y dependen 
del razonamiento y de la experiencia. 1(DEFEZ, 2000, p.188)  

 

O dicionário etimológico da Língua Portuguesa de Antenor Nascentes (1995), 

também nos lembra da origem grega e acrescenta algumas informações destacando 

sinônimos, sendo eles: Decisão e Decreto. Semelhantemente, para Nietzsche, o dogma nada 

mais é do que é imposto como verdadeiro, fundamentado pelo desejo de seu proclamador; 

 

Fue en el concilio de Trento (1545-1563) donde la palabra “dogma” recibió el 
significado técnico con que actualmente se suele utilizar en el ámbito 
religioso: dogmas son aquellas verdades directamente reveladas por dios, y 
así reconocidas por la Iglesia, que constituyen objeto obligado de fe para 
los creyentes. (DEFEZ, 2000, p.188, Idem) 2 

 Pela citação acima podemos compreender que dogma é (entre outras) uma 

interpretação escolhida e  imposta pelas autoridades eclesiásticas. Os hermeneutas cristãos, 

assim como outros, se firmaram no cerne de uma busca pela verdade. Mas, com 

fundamento existencialista, entendemos ser coerente crer que tal busca sempre se inclina 

                                                         

1 Em grego δόγμα significa opinião filosófica, opinião fundada em princípios, e desta forma as 
palavras “dogma” ou “dogmático” foram usadas por muito tempo. Por exemplo, e já na 
Modernidade, Pascal distinguiu entre disciplinas históricas, que dependem apenas da memória e do 
que outros escreveram (história, jurisprudência, línguas, teologia), e disciplinas dogmáticas, como 
geometria, aritmética, música, física ou medicina, são demonstrativas e dependem da razão e da 
experiência. (tradução nossa) 
2 Foi no Concílio de Trento (1545-1563) que a palavra "dogma" recebeu o significado técnico com o 
qual é empregada atualmente no âmbito religioso: dogmas são aquelas verdades reveladas 
diretamente por Deus, e assim reconhecidas pela Igreja, que constituem objeto obrigatório de fé 
para os crentes. (tradução nossa) 



Ryan Santos das Neves |  243 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

para aquilo que é considerado legítimo antes mesmo de ser questionado. Sartre (2014, p.30) 

escreve: 

 

Nenhuma moral geral poderá indicar-lhe o caminho a seguir; não existem 
sinais no mundo. Os católicos arguirão: sim, existem sinais. Admitamos que 
sim; de qualquer modo, ainda sou eu mesmo que escolho o significado que 
têm. 

 

       Por esta perspectiva, e perante as polissemias,  é justo dizer que tais “teorias do 

conhecimento visam, por trás de uma aparente neutralidade, legitimar determinados 

valores como superiores a outros.” (CAMARGO, 2008, p.93). Valores que escolhemos nos 

engajar. Porém, defender este pensamento, nos coloca em um terreno de muitas 

complexidades, já que a religião é uma criação humana, logo, é preciso falar que a ciência 

também é, seria então o conhecimento científico maior que o conhecimento da fé? “O 

problema do valor da verdade apresentou-se à nossa frente – ou fomos nós a nos apresentar 

diante dele?” (NIETZSCHE, F. BM, §1) 

Pensar no valor da verdade é consequência de um incômodo ou vontade,  

questioná-lo também. Neste entendimento passamos a imaginar no que é verdadeiro, não 

como uma lei ao universo, mas como um elemento existencial, o que provoca Nietzsche a 

questionar: “qual é o valor do valor?” Por que haveríamos de crer em uma coisa ao invés de 

outra? O questionamento que finaliza o parágrafo anterior, nos faz pensar se a verdade é 

uma criação humana, ou se fomos “criados” por ela: “a filosofia metafísica superou essa 

dificuldade negando a gênese de um a partir do outro, e supondo para as coisas de mais 

alto valor uma origem miraculosa, diretamente do âmago e da essência da "coisa em si".” 

(NIETZSCHE, 2000, p. 15) 

Nesta perspectiva é mister dizer que o ato de questionar não corresponde à essência 

da “coisa em si”, pois ele já é em si uma forma de criação, o questionar já é uma possível 

resposta para a pergunta. Se questiono, é porque algo não é necessariamente absoluto, 

interpretamos que o incômodo precisa de uma justificativa, logo, não queremos saber a 

verdade, mas sim dominá-la, a fim de que seja possível que a vontade se concretize naquilo 

que chamamos de veraz.    

Este pensamento abre espaço para compreender que, para Nietzsche;  

 

As teorias do conhecimento visam, por trás de uma aparente neutralidade, 
legitimar determinados valores como superiores a outros. Contudo, tal 
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legitimação somente pode existir a partir do momento em que se atribui 
um maior valor à verdade do que ao engano, relacionando o valor moral 
com o conhecimento. (CAMARGO, 2008, p.93)  
 

O dogma, refletindo o fragmento, é resultado de uma tentativa, para nós, de um 

desejo. Por que haveríamos de vangloriar certa realidade e aniquilar outra? Para que se 

calem as ideias divergentes e para que se sustente o poder. “Acreditar em um destino nos 

tira da posição de indagadores”3 

Do ponto de vista arqueológico, Foucault nos mostra os limites do mundo, que são 

postos pela representação, ou seja, não podemos ter acesso à realidade tal como ela é, pois, 

nós a temos sempre como uma interpretação, a linguagem é nossa mediadora do mundo, é 

nosso direito ao fenômeno: 

  

O mundo é coberto de signos que é preciso decifrar, e estes signos, que 
revelam semelhanças e afinidades, não passam, eles próprios, de formas da 
similitude. Conhecer será, pois, interpretar: ir de marca visível ao que se diz 
através dela e, sem ela, permaneceria palavra muda, adormecida nas coisas.  
(FOUCAULT, 2000, p. 44)  
 

Semelhante a isto, a possibilidade que Nietzsche percebe, é que haja uma “Genealogia 

da Moral”, cujo valor possa ser entendido por sua historicidade, e não como um conceito 

metafísico. A moral passa a estar ao invés de ser, “visto que Nietzsche vê a verdade como 

nada mais que uma construção do ser humano.” (GONÇALVES, 2020, p.63). A partir deste 

pressuposto, tem-se a seguinte a reflexão: 

 

Este é o preconceito característico dos metafísicos de todos os tempos, este 
gênero de apreciação se encontra na base de todos seus procedimentos 
lógicos. A partir desta "crença" esforçam-se em alcançar um “saber”, criam a 
coisa que, afinal, será pomposamente batizada com o nome de "verdade". 
(NIETZSCHE, 1992, BM §1.) 
 

Portanto, a percepção dos que se dizem metafísicos é que não podemos confiar 

naquilo que é humano ou mundano,  e sim algo que transpusesse a humanidade, 

escondendo, certamente, o desejo de poder sobre outros que se opusessem ao valor 

metafísico. Tal realidade é a que justifica o despotismo de estados teocêntricos, afinal, 

                                                         

3 Fala de Rita Von Hunty, professora de literatura, ativista LGBT e comunista,  no vídeo intitulado: 
O problema Deus; Disponibilizado em 24 de Setembro em seu canal no YouTube: Tempero Drag.  
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como poderíamos questionar algo que nos transcende? O ascetismo, característica daquilo 

que não é questionado, é justamente;  

 

Entre os sacerdotes, a verdadeira fé sacerdotal, o seu melhor instrumento 
de poder, o seu melhor direito ao poder, entre os santos, um pretexto para 
o sono hibernal, uma novíssima glória cupido, o repouso no nada (Deus), 
uma manifestação da demência. Em suma, de toda esta diversidade de 
finalidades no ideal ascético do homem, resulta o caráter essencial da 
vontade humana, o seu horror ao vácuo; necessita de uma finalidade, e 
prefere querer o nada antes que não querer. (NIETZSCHE, 2009, p.100.)  

 

A vontade humana de finalidade ultrapassa o querer material, e nada vendo ser 

capaz de justificar suas escolhas, pois o homem é liberdade, encontra em sua interioridade 

o sentido que transforma tudo em pré-existente. Sua vaidade, ganância e maleficência, 

buscam o seu fundamento em valores metafísicos construídos com base na má-fé. Diante 

dos horrores do mundo, os sacerdotes, ditos homens de Deus, nada temem ao anunciarem 

o inferno para todos.  Em certo sentido, Søren Kierkegaard (2019) estava certo em dizer 

que não existe nenhum pastor honesto, visto que torna-se-á necessário que “para fazer 

moral, é preciso ter a vontade incondicional do oposto” (NIETZSCHE, 2010, p.52). No 

silêncio dos homens que governam pela paz se esconde o mais imprudente discurso, capaz 

de legitimar, por um destino falsamente transcendental, toda barbárie resultante da 

injustiça humana:  

 

Nem Manu, nem Platão, nem Confúcio, nem os mestres judeus e cristãos 
duvidaram jamais de seu direito à mentira. Não duvidaram de outros 
direitos... Expresso numa fórmula, pode-se dizer: todos os meios pelos 
quais, até hoje, quis-se tornar moral a humanidade foram 
fundamentalmente imorais. (NIETZSCHE, 2010, p.52)  

 

Kierkegaard nos permite interpretar que os desejos humanos se sobrepõem à 

verdade cristã, e que por trás da veracidade bíblica e da hermenêutica cristã (de sua época), 

se manifestam vaidades e domínio de uma classe sobre outra, dirá ele textualmente: 

 

Um posto, para ganhar seu pão, - oh!, essas provas que foram 
apresentadas em prol da verdade do cristianimo, essas eruditas 
profundas e totalmente convincentes provas do diabos, que têm 
enchido volumes, baseada nos quais a cristandade resiste e desafia 
como o Estado baseado no seu poder militar, o quanto contribuem todas 
elas, em comparação com: um posto para seu sustento com qual, ademais, 
se pode fazer carreira? (KIERKEGAARD, 2019, p.97, grifos nossos).  
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Seguindo este pensamento, e de certa forma corrompendo o pensamento 

kierkegaardiano (pois ele era cristão), podemos dizer que; 

 

A vontade de verdade (finalidade) é a busca metafísica por um 
fundamento último para o conhecimento, é acreditar que através da razão 
e das construções intelectuais se atinge uma espécie de verdade primordial. 
A vontade de engano é a maneira como Nietzsche enxerga esta vontade de 
verdade. (CAMARGO, 2008, p.98, alterações nossas.)   
 

Nossa interpretação, portanto, sugere que Deus é um engano. Partindo disso, 

podemos dizer que o homem é enganador, pois cria a imagem de um Ser absoluto e passa 

a crer que este o criou, neste, o homem deposita toda a sua confiança, e fecham-se os olhos 

para imaginar não haver outros caminhos. Em uma comparação mística, o discípulo Pedro, 

na narrativa do evangelho, se engana ao crer que só Jesus Cristo possui palavras de vida 

eterna, pois se Nietzsche estiver certo, tais palavras não conseguem conter toda a realidade 

fenomenológica. Para Sartre também, pois a percepção de uma orientação é resultante de 

uma escolha: Ser aconselhado por certo alguém, ao invés de outro; “Ou seja: escolher o 

conselheiro é, ainda, engajar-se.” (SARTRE, 2014, p.30)  

 A visão essencialista da realidade é no pensamento religioso algo que tende 

veementemente ao autoritarismo, onde a onisciência e onipotência de uma entidade 

espiritual se torna uma espécie de mecanismo de silenciamento das indagações humanas, 

dos “loucos” e insanos na sociedade. Esta característica se mostra historicamente como um 

círculo vicioso, voltando - se sempre ao autoritarismo.  

Seguindo tais considerações, passaremos a entender como Saramago problematiza a 

verdade bíblica e engaja-se em uma perspectiva filosófica, a fim de destruir parâmetros 

despóticos da fé, escolhendo, justamente, a linguagem romanesca para construir uma 

ontologia no romance, que aqui chamamos de arquitetura ontológica.   

 

1. A VOZ DO NARRADOR: 

 

Fragmento 1: O sol mostra-se num dos cantos superiores do rectângulo, o 
que se encontra à esquerda de quem olha, representando, o astro-rei, uma 
cabeça de homem donde jorram raios de aguda luz e sinuosas labaredas, tal 
uma rosa-dos-ventos indecisa sobre a direcção dos lugares para onde quer 
apontar, e essa cabeça tem um rosto que chora, crispado de uma dor que 
não remite, lançando pela boca aberta um grito que não poderemos ouvir, 
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pois nenhuma destas coisas é real, o que temos diante de nós é papel e tinta, 
mais nada. (SARAMAGO, 2022. p.11) 

 

O romance inicia com uma descrição pictórica, em que o narrador observa a gravura 

e dela estabelece uma narrativa ideológica. Essa interpretação sugere, no romance, uma 

espécie de Ontologia, pois carrega consigo uma ideia de Ser, e frente a essa ontologia são 

redirecionadas críticas que refletem o teor ideológico da obra. A partir disto, é necessário 

dizer que não buscamos criticar o artista e até mesmo a obra de arte, nossa intenção é 

interpretar o texto saramaguiano. Começando pela imagem de um sol, o ângulo se expande 

para um lugar maior, diz ele: “O sol mostra-se num dos cantos superiores do rectângulo, o 

que se encontra à esquerda de quem olha, representando, o astro-rei, uma cabeça de homem 

donde jorram raios de aguda luz e sinuosas labaredas” percebemos, então, que o discurso 

que paira sobre a imagem que aparece, possui uma dimensão celeste, visto que a palavra 

“astro-rei” simboliza uma estrela maior,  e aqui corresponde ao estado sublime da 

representação, indicando uma dimensão pictórica sacra.  Por meio de um viés 

hermenêutico, temos uma imagem “santificada” elevada a algo celestial. Nesta lógica, 

Victor Hugo afirma que “o sublime representará a alma tal qual ela é, purificada pela moral 

cristã.” (HUGO, 2007,  p. 35) 

Sobre as luzes que se fazem presente na gravura, podemos interpretar que:  

 

O culto e a importância dada à luz têm uma herança mística, 
religiosa, filosófica e hermética. A luz tem uma dupla fonte. Vem 
do mundo celestial para iluminar e fazer resplandecer todas as coisas 
e da “alma iluminante” do ser humano quando purificado e liberto 
das impurezas que obscurecem o seu ser. (FERREIRA. 2013, p. 118) 
 

Nesta santidade, o gesto de expressão facial logo definida indica “um rosto que 

chora”, e percebemos que existe na gravura um conceito de pesar. O choro personificado 

compromete-se a fixar um lado emocional da obra, nos fazendo adentrar em um espaço de 

cuidado e  reverência, sugerindo, novamente, que o ícone  é sagrado. Portanto, consegue- 

se introduzir na mensagem que o criador da obra narrada deseja falar, o contexto em que 

se situa o pensamento é imageticamente sacro.  

Diante da intertextualidade compreendemos que tanto a gravura quanto a 

literatura possuem um engajamento em suas criações,  em outras palavras, uma 

intencionalidade. O narrador saramaguiano, ao olhar para a obra, lê uma ideia, tal sendo 

ela uma elucidação santificada. A santificação surge enquanto se determina uma separação 
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entre uns para com os outros e de uma obra sobre outras. Essa separação, dentre outras 

possibilidades, pode ser vista através da Ontologia, em que se consiste numa dicotomia 

entre sensível e inteligível, entre o sagrado e o profano. Como pressuposto artístico, os 

líderes religiosos fazem por essencializar a arte com a liturgia. A arte passa a ser reveladora 

da Moral, passa a possuir um código ético, religioso e cristão. A santidade, a cristandade e 

a sacralidade passam  a ser o seu propósito, o seu engajamento. Como pode ser observado 

no texto seguinte:  

 

Entre as mais nobres atividades do espírito humano estão, de pleno direito, 
as belas artes, e muito especialmente a arte religiosa e o seu mais alto cimo, 
que é a arte sacra. Elas tendem, por natureza, a exprimir de algum modo, 
nas obras saídas das mãos do homem, a infinita beleza de Deus, e estarão 
mais orientadas para o louvor e glória de Deus se não tiverem outro fim 
senão o de conduzir piamente e o mais eficazmente possível, através das 
suas obras, o espírito do homem até Deus. (CONCÍLIO VATICANO II) 
 

Como exemplificado, o engajamento, do romance,  passa a fazer parte de um 

propósito ontológico, um modo de ser, visto que a arte sacra intencionalmente expressa 

sua ideia de verdade teológica. A arte sacra é separada das demais, que passam a ser 

consideradas “menores” pela Igreja. A separação entre o sagrado e o profano, pode ser 

compreendida através  dos conceitos de Dionisíaco e Apolíneo de Friedrich Nietzsche (2001). 

Segundo o filósofo, a cultura ocidental, influenciada e fundamentada no Cristianismo, se 

esqueceu de Dionísio e concentrou-se apenas nos ideais de nobreza, retidão e santificação, 

a quem a tragédia grega fundamentava em Apolo, e, como consequência, advém a 

separação entre o corpo e a alma, o sagrado e o profano. Essa separação provocou no 

Homem uma espécie de adoecimento. Este adoecimento, na filosofia nietzschiana, é 

justamente provocado pela moral e pelo sagrado.  

A moral, portanto, é “a doente razão do sacerdote” (NIETZSCHE, CI, §6)  No 

romance, essas dicotomias aparecem como uma espécie de sentidos antagônicos. É um 

exercício hermenêutico que sugere uma nova interpretação do fenômeno religioso A 

interpretação do narrador saramaguiano aparece, no romance, como uma crítica que 

acontece não por arbitrariedade, mas por um conceito que se faz presente na própria 

gravura, fazendo com que ela seja contaminada pela humanização.  

Passamos então a interpretar que “Santo” significa “separado” e isto sugere que 

estando na frente de uma obra sacra, é como se o narrador estivesse diante de uma história 

única, de uma determinação, enfatizando  que a hipótese daquilo que é pintado se trata de 
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uma verdade única e absoluta. Deus, como ideia, é um ser absoluto. Essa separação pode 

ser interpretada como uma espécie de valor. O julgamento permite entender que aquilo que 

não é santo, não possui dimensões divinas, o que significa que não possui significado 

valorativo, passar-se-á a serem artes menores. Voltando-se a Victor Hugo, podemos 

interpretar que se o sublime representa a alma como purificação, diz também que aquilo 

que não é celestial é falso, é contaminado pela impureza humana. Tal seria essa uma 

conceituação de pecado, esta é a causa, para os cristãos, da separação do homem de Deus. A 

separação do original e do falso, do verdadeiro e do mentiroso, do joio e do trigo, de tal 

forma que Paulo de Tarso escreve que “antes seja Deus verdadeiro, e todo homem, 

mentiroso;” (Romanos, cap. 3. vers.4). 

 O romance saramaguiano reflete sobre o discurso da gravura como se perguntasse: 

isto é verdade? Neste sentido, a escritura hermenêutica no texto ultrapassa, portanto, esta 

divisória e contamina o sagrado através de um discurso profanador, expelindo da obra seus 

discursos humanos. A transcendência, deste modo, é uma mentira, pois o divino, projeção 

humana, não se diferencia da acusação paulina, o “sagrado”, no romance, é contaminado 

pelo declínio  humano. O narrador saramaguiano, demonstra, na obra, que o sagrado é tão 

profano quanto o próprio homem. A dimensão celestial, da gravura, é uma falsa 

interpretação, que nos faz perceber, que, de modo semelhante, Nietzsche diz que os 

metafísicos cometem “o erro do espírito como causa confundido com a realidade! E 

tornado medida da realidade! E denominado Deus!” (NIETZSCHE, CI, § 3)  

O narrador, portanto, faz com que  essa santidade seja rompida em sua  crítica, que 

por meio da linguagem apresenta sua própria realidade ideológica para o leitor.  O narrador 

percebe que o sentimentalismo que há na gravura não consegue alcançar o leitor na medida 

em que, ao descrever a face do homem condenado, sofrendo pelas dores provocadas pelo 

processo de tortura, o sentido se desfaz  pela afirmação da voz filosófica, afirmando que 

nós não poderemos ouvi-lo. Essa atitude do narrador saramaguiano é epistemológica, pois 

propõe uma crítica ao conhecimento de sacralidade. É como se diante da obra se 

perguntasse: até que ponto isto é real? A pergunta por si própria já indica uma atitude 

filosófica, pois abre caminhos para uma nova interpretação da gravura, retirando a 

santidade da obra e colocando-a em um terreno de presunções humanas. O questionamento 

sobre a ontologia da religião é, portanto, uma espécie de afronta à moral, por isso o 

narrador saramaguiano é filosófico e, em certo sentido, nietzschiano. 
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Ora, pela interface narrativa da voz filosófica saramaguiana, consegue- se perceber 

que “do pintar as coisas passou-se a pintar as idéias : o artista ficou cego para o mundo 

exterior e voltou a pupila para as paisagens interiores e subjetivas (GASSET, 2001, p.65).” Se 

para Gasset a interioridade do artista sobressaiu ao mundo exterior, para o narrador 

saramaguiano é a ideia que o acusará, a disputa ideológica é, justamente, o fundamento 

que faz possível uma crítica epistêmica aos teores sacros de tal obra. Isto, pois, coloca o 

conhecimento apresentado pela obra em questionamento, interpretando a obra no sentido 

de dizer se nela há verdade ou não. Quanto a isto, a negação da escuta, que parte do 

narrador, reivindica a condição de inveracidade da obra, como também a impossibilidade 

de que possamos nos envolver reverencialmente ao contexto pictórico. Essa reivindicação 

mostra que o contexto é somente reverenciado, se determinado por uma entidade humana, 

pois somos responsáveis por criar o sagrado e o mundano, ambos são significações humanas 

e nada podem dizer para além daquilo que é humano.  

Dessa forma, o narrador saramaguiano tira do plano transcendental a gravura, e a 

coloca em um plano interpretativo que não representa a ideia celeste tal como ela possa ser, 

mas como uma ideia humana de celeste. Uma construção existencial. Esse percurso literário 

que Saramago constrói, é característico de um gesto epistemológico com a filosofia de 

Nietzsche. Ambos propõem uma ruptura com a ideia de separação metafísica e criticam a 

tentativa de tornar sagrada a moral, visto que ela é indubitavelmente humana.   

Portanto, o narrador saramaguiano ao dizer “um som que não poderemos ouvir”  

redimensiona a gravura para um âmbito de pura ficção. A crítica saramaguiana pressupõe 

que a imagem, criada com tinta e papel, não pode capturar a realidade “essencial” dos fatos, 

de forma que não podemos identificá-la como inteiramente verdadeira. Não somente 

porque ela não existe, mas, também, porque a interpretação da gravura é, em si, moralista. 

Neste sentido, a acusação da inveracidade do discurso sacro na gravura, parte de uma 

concepção intencionalmente ligada à dor dos condenados ali expostos, ou melhor, ao 

principal homem que sofre.  

Os olhares das pessoas presentes na gravura nos permitem entender que há uma 

certa hierarquia diante daqueles que são crucificados, no sentido de intuir que somente é 

justo o pesar a um homem, ao maior, a Deus.  Portanto, aos santos reclamamos a sua 

santidade e os indagaremos porque aos outros não é dada à compaixão. O discurso 

filosófico do narrador saramaguiano é um lugar de denúncias à ontologia moral, que 

introduz o leitor à uma obra crítica da metafísica cristã.  
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Negação e ruptura, eis então os fundamentos do narrador saramaguiano que 

evocam um projeto epistêmico no romance. Negar-se-á a ideia transcendente, rompendo 

com o falso discurso moral que banaliza as mentiras que o fundamentam. Pode-se dizer, 

através do romance, que o absolutismo, o metafísico e o transcendente estão condenados 

ao erro, pois nós seres humanos não estamos distantes do mundo, de onde pudéssemos 

julgá-lo como um deus. Portanto, para o narrador, é o julgamento metafísico, uma espécie 

de mentira mascarada de verdade. Neste sentido,  Paulo de Tarso estava certo em dizer que 

todo homem é mentiroso, e ele, como homem, não se diferencia: sua ideia mesma o 

condena.  

Nessa linha de raciocínio, o texto saramaguiano propõe um gesto epistemológico 

com a filosofia de Nietzsche, pois ambos negam a idealidade metafísica. O discurso 

moralista de transcendência e espiritualidade, sofre uma ruptura hermenêutica construída 

por Nietzsche, através do método genealógico, e interpretado através da arte literária, por 

Saramago. É mister dizer que tanto Nietzsche quanto Saramago denunciam a mentira do 

discurso moralista e condenam seu efeito de falseamento da realidade.  

Pelas engenhosidades literárias, na narrativa denunciante de Saramago, desviando-

se do plano principal, sendo a figura do Cristo, o narrador lança seu olhar aos ladrões que 

se encontram ao lado de Jesus. Este olhar é uma forma de fragmentar a obra e procurar o 

sentido à margem do princípio cristão. Esses dois ladrões na gravura também sofrem, mas 

não sabemos vossos nomes, pois  eles não são importantes para a narrativa e não são 

merecedores de pesar. Como se não fossem homens e sim corpos mortos sem espírito:  

 

Fragmento 2. Magro, de cabelos lisos, de cabeça caída para a terra que o 
há-de comer, duas vezes condenado, à morte e ao inferno, este mísero 
despojo só pode ser o Mau Ladrão, rectíssimo homem afinal, a quem 
sobrou consciência para não fingir acreditar, a coberto de leis divinas e 
humanas, que um minuto de arrependimento basta para resgatar uma vida 
inteira de maldade ou uma simples hora de fraqueza. (SARAMAGO, 2022, 
p.15) 
 

Percebemos, então, que o narrador saramaguiano possui um gesto filosófico ao 

“ver” o que outros não veem. Esta atitude é própria de uma intencionalidade filosófica 

que retira dos discursos sua essência e passa a iluminar os ambientes ofuscados pelo 

absoluto, pelo discurso essencialista. Essa intencionalidade filosófica pode ser interpretada 

como uma espécie de elevação, no ato de olhar para além do dogma, além do que é imposto.  
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No momento em que o narrador saramaguiano fala sobre o semblante e os corpos 

na gravura, interpretamos que estes corpos são descritos no romance como uma forma de 

estética ideológica. Os corpos possuem discursos, falam sem expressões verbais. A 

recorrência da negatividade discursiva sugere mais uma vez uma denúncia à sacralidade. 

Diante da intencionalidade pictórica, o narrador cria um conceito da obra que a distorce 

de sua gênese cristã. A sacralidade de uma obra, discursa como se aos olhos dos fiéis não 

estivesse uma arte humana e que não fora antes contemplada e interpretada tal como é pelo 

narrador. Talvez, nem semelhante.  

Portanto, o perspectivismo, assim como pensa Nietzsche, se faz presente na estética 

do romance saramaguiano a partir do gesto de interpretar a gravura de modo cético. É uma 

interpretação de um fenômeno que se impõe como essencialista e se torna medíocre pela 

leitura do narrador.  

Concluindo a leitura do fragmento, é necessário dizer não haver uma verdade 

essencialista para o narrador saramaguiano, isto está demonstrado no momento em que ele 

diz: “pois nenhuma destas coisas é real, o que temos diante de nós é papel e tinta, mais 

nada.” Neste sentido, conseguimos perceber a criação discursiva do romance, que se propõe 

a defender que não existem fatos, apenas interpretações. O método transcrito em “papel e 

tinta”, portanto, direciona o leitor a entender que o narrador é apenas um intérprete e que 

sua postura não anseia ser instaurada como real, pois o propósito do romance de Saramago 

não é intuir verdades e sim, destruir uma falsa realidade. Saramago utiliza da dimensão 

tipográfica de sua obra para direcionar o leitor a uma hermenêutica estética, onde o 

contato com as palavras tece um raciocínio perspectivista e onde a obra é apenas uma 

interpretação da realidade.  Neste sentido, a ordem estrutural, assim como a forma da 

comunicação escrita do romance, captura o leitor para um espaço de interpretações 

epistemológicas. Desse modo, consideramos que O Evangelho Segundo Jesus Cristo se inscreve 

em uma filosofia romanesca, através do gesto epistemológico com a filosofia de Friedrich 

Nietzsche.  

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Pensar a construção da obra de Saramago é de muita relevância para os estudos 

filosóficos e literários, visto que sua escolha por uma crítica à religião, principalmente 

sobre o conceito de Verdade, é uma urgência pulsante na contemporaneidade. Em O 
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Evangelho Segundo Jesus Cristo, percebemos uma arquitetura que, em nossa interpretação, 

tende à filosofia nietzschiana, manifesto dentro de um repertório estético saramaguiano 

apresentado. Neste propósito, o narrador saramaguiano não se contenta em um 

“desprendimento” da realidade, pelo contrário, ele pensa e constrói a sua realidade, pois as 

correntes que inibem um discurso contra hegemônico, como manifesto no romance, não 

possuem efeito para uma personagem fictícia. Dentro disso, vemos, na obra de Saramago, 

uma voz que professa discursos silenciados.  

O narrador saramaguiano, portanto, é um elemento que nasce do Realismo e do 

Realismo Mágico, sendo movimentos que se preocupam em pensar as lacunas da sociedade. 

Nossa leitura, que nasce da estética saramaguiana, tem em vista alcançar debates que não 

se limitam àquilo que é visivelmente apresentado. O anseio saramaguiano de manifestar o 

Realismo em sua obra, é, justamente, em nossa leitura, a preocupação de Nietzsche em 

desmistificar o conhecimento humano. Este diálogo, então, nasce da interpretação do 

romance, por uma leitura nietzschiana. Talvez seja esse um dos caminhos pelos quais a 

literatura saramaguiana deseje nos levar.  

Portanto, se, para Nietzsche, os filósofos metafísicos se desprendem e falseiam a 

realidade, nos parece que com Saramago a realidade é, em si, manifesta. Neste sentido, a 

gravura, a qual é uma obra de arte, faz possível que outra obra de arte exista. Desse modo, 

por estes meios interpretativos, podemos compreender que, através do gesto 

epistemológico e hermenêutico, o narrador saramaguiano interpreta a filosofia de 

Friedrich Nietzsche.   
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 LOS CUERPOS DE NIETZSCHE 

(O DE CÓMO DEVENIR HOMBRE CON PIES DE PALOMA) 

 

Sandra Uicich 

 

RESUMEN | En la tradición filosófica occidental el cuerpo fue considerado, 
generalmente, como pura materialidad capaz de engaño, como un lastre para el alma o 
como la forma más palpable de la finitud del hombre. A contrapelo de esta tradición, 
Nietzsche se ocupa del cuerpo en varios pasajes de su obra y en fragmentos póstumos, y en 
todos los casos vuelve a poner en valor la corporalidad y el lugar de los sentidos para 
transformar a la racionalidad –tenida por lo más elevado en esa tradición, sobre todo a 
partir de la Modernidad- en un ápice que emerge de la actividad de la voluntad de poder. 
Las distinciones nietzscheanas entre Leib y Körper, entre Ich y Selbst y entre “pequeña 
Razón de la conciencia” y “gran Razón del cuerpo” contribuyen a esta revalorización del 
cuerpo. Además, el concepto de voluntad de poder (Wille zur Macht) permite revisar la 
separación entre cuerpo y alma/espíritu/razón a fin de abrir el juego de otras posibilidades 
vitales, más allá de los pocos y obsoletos modos de vida fijados por la máquina 
antropológica de la tradición occidental. 
 
Palabras clave: Cuerpo. Subjetividad. Voluntad de Poder 
  

 

I 

“Un cuerpo más elevado debes crear, 
 un primer movimiento,  

una rueda que gire por sí misma, 
 - un creador debes tú crear” 

(Nietzsche,“Del hijo y del matrimonio”, AhZ) 
 

En su libro Variaciones sobre el cuerpo el filósofo y montañista francés Michel 

Serres describe una sensación ancestral que invade su cuerpo mientras se balancea como un 

mono para trepar un poco más por una ladera escarpada. Él es cuerpo absoluto en la soledad 

rocosa de la montaña. Para él, el cuerpo es experiencia singular, en la medida en que siente 

y hace, mueve y conmueve, padece y empatiza. Pregunta: ¿Cuánto del cuerpo es mi cuerpo? 

Responde: todo. Lo múltiple de las sensaciones jamás puede ser reducido a unidad, y 

mucho menos a concepto: para Serres, la corporalidad es experiencia en el aquí y ahora que 

inventa, desde lo profundo de esas sensaciones, el próximo paso para no caer al precipicio 

en la escalada. “Me parece comprender a la araña” – dice - “(…) ya que a menudo me 

metamorfoseaba en arácnido sobre una roca o colgado en rapel, en el extremo de la cuerda. 
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¿Cómo hemos podido olvidar esa relación elemental y animal con el mundo?” (Serres, 2011, 

32). El cuerpo es cuerpo de experiencias, es auténtico acontecimiento. 

 En ese sentido, me recuerda al filósofo francés Michel Foucault describiendo al 

cuerpo como topos absoluto1. El cuerpo resiste y escapa a la percepción de su totalidad: “es 

ligero, es transparente, es imponderable; nada es menos cosa que él”, dice. Nunca lo 

conocemos entero, nunca lo podemos ver por completo, ni sentir hasta el final. Por otro 

lado, no deja de ser presencia concreta de sensaciones, materialidad obtusa con dolor o 

ardor, placer o disfrute. Foucault nos trae el ejemplo del gesto de tantear su nuca o de 

sentir el apoyo de su espalda: 

 

“Ese cráneo, ese detrás de mi cráneo que puedo tantear, allí, con mis dedos, 
pero jamás ver; esa espalda, que siento apoyada contra el empuje del 
colchón sobre el diván, cuando estoy acostado, pero que sólo sorprenderé 
mediante la astucia de un espejo; y qué es ese hombro, cuyos movimientos 
y posiciones conozco con precisión pero que jamás podré ver sin retorcerme 
espantosamente. El cuerpo, fantasma que no aparece sino en el espejismo 
de los espejos y, todavía, de una manera fragmentaria. ¿Acaso realmente 
necesito a los genios y a las hadas, y a la muerte y al alma, para ser a la vez 
indisociablemente visible e invisible?” (Foucault, 2010)2. 

 

También está el dolor físico y el sufrimiento espiritual que vuelven al cuerpo 

aplastante presencia, “arquitectura fantástica y arruinada”. Este cuerpo no es cosa, pero a 

su vez se vuelve tan cosa; es alojamiento de mi subjetividad pero también, punto cero del 

mundo: 

 

“Porque es a su alrededor donde están dispuestas las cosas, es con respecto 
a él –y con respecto a él como con respecto a un soberano– como hay un 
encima, un debajo, una derecha, una izquierda, un adelante, un atrás, un 
cercano, un lejano. El cuerpo es el punto cero del mundo, allí donde los 
caminos y los espacios vienen a cruzarse, el cuerpo no está en ninguna 
parte: en el corazón del mundo es ese pequeño núcleo utópico a partir del 
cual sueño, hablo, expreso, imagino, percibo las cosas en su lugar y también 
las niego por el poder indefinido de las utopías que imagino. Mi cuerpo es 

                                                        

1 “Mi cuerpo es el lugar irremediable al que estoy condenado. Después de todo, creo que es contra 
él y como para borrarlo por lo que se hicieron nacer todas esas utopías” (Foucault, 2010). 
2 “Ce crâne, ce derrière de mon crâne que je peux tâter, là, avec mes doigts, mais voir, jamais; ce dos, 
que je sens appuyé contre la poussée du matelas sur le divan, quand je suis allongé, mais que je ne 
surprendrai que par la ruse d'un miroir; et qu'est-ce que c'est que cette épaule, dont je connais avec 
précision les mouvements et les positions, mais que je ne saurai jamais voir sans me contourner 
affreusement. Le corps, fantôme qui n'apparaît qu'au mirage des miroirs, et encore, d'une façon 
fragmentaire. Est-ce que vraiment j'ai besoin des génies et des fées, et de la mort et de l'âme, pour 
être à la fois indissociablement visible et invisible?”. 
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como la Ciudad del Sol, no tiene un lugar pero de él salen e irradian todos 
los lugares posibles, reales o utópicos” (Foucault, 2010)3. 

 

El hombre debe ser superado, enseña Friedrich Nietzsche, y Jean-François Lyotard 

pregunta: “¿Y si, por una parte, los humanos, en el sentido del humanismo, estuvieran 

obligados a llegar a ser inhumanos? ¿Y si, por la otra, lo ‘propio’ del hombre fuera estar 

habitado por lo inhumano?” (Lyotard, 1998, 10). En la repartición de lo humano y lo 

inhumano se juega un elemento más a ser redefinido: la animalidad, aquél vestigio que 

irrumpe del modo más incómodo e insistente en la subjetividad.  Nietzsche desmontó a lo 

largo de su obra la comprensión histórico-cultural del ser-hombre enmarcado en los límites 

del entramado nihilista que desvalorizó, sometió y hasta negó el cuerpo y su veta animal. 

Si el ser humano se definió así, ¿no es hora de volvernos inhumanos como quiere Lyotard? 

Ahora bien, definir nuestra inhumanitud requerirá otra lectura de la animalidad 

y de la corporalidad, y recuperar la voluptuosidad, la exuberancia y el goce en el cuerpo, 

que constituía para el humanismo esa “animalidad” gris, inmoral, a ser sometida, 

controlada y domesticada. De hecho, la separación hombre-naturaleza sólo fue posible 

cuando el hombre se situó a sí mismo por fuera y por sobre el mundo natural y resguardó 

su interioridad estableciendo relaciones de dominio sobre el “afuera” (no sólo natural, sino 

también social): el nexo entre ambos fue la animalidad, aislada y dominada en el “adentro” 

espiritual, objetivada y manipulada en el “afuera” natural. Esta máquina antropológica 

humanista definió al hombre como un animal influible y al que hay que influir del mejor 

modo posible para formar al Hombre4. 

En el siglo diecinueve los ímpetus de la productividad industrial pretendían 

moldear al hombre trabajador, al cuerpo-máquina y a la población como un todo vital. Del 

mismo modo que el flâneur, el paseante que deambulaba recreativamente por las calles del 

París decimonónico, el arte de caminar sin rumbo hoy es, para el sociólogo y antropólogo 

                                                        

3 “Car c'est autour de lui que les choses sont disposées, c'est par rapport à lui - et par rapport à lui 
comme par rapport à un souverain - qu'il y a un dessus, un dessous, une droite, une gauche, un 
avant, un arrière, un proche, un lointain. Le corps est le point zéro du monde, là où les chemins et 
les espaces viennent se croiser le corps n'est nulle part: il est au cœur du monde ce petit noyau 
utopique à partir duquel je rêve, je parle, j'avance, j'imagine, je perçois les choses en leur place et je 
les nie aussi par le pouvoir indéfini des utopies que j'imagine. Mon corps est comme la Cité du 
Soleil, il n'a pas de lieu, mais c'est de lui que sortent et que rayonnent tous les lieux possibles, réels 
ou utopiques”. 
4 Cfr. Sloterdijk, Peter, “Reglas para el Parque Humano. Una respuesta a la ´Carta sobre el 
Humanismo´” (hay varias ediciones). A propósito de este tema de la crianza del hombre, cfr. 
Nietzsche, 2006,  77 (KSA 12, 1 [239]) entre otros fragmentos. 
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francés David Le Breton, un modo de resistencia del cuerpo: es hacer nuevos caminos con 

un andar improductivo. El cuerpo resiste al escapar de las trampas de esa cruel exigencia 

del mundo del trabajo. 

 

“Anacrónico en el mundo contemporáneo, que privilegia la velocidad, la 
utilidad, el rendimiento, la eficacia, la caminata es un acto de resistencia 
que privilegia la lentitud, la disponibilidad, la conversación, el silencio, la 
curiosidad, la amistad, lo inútil, otros tantos valores decididamente 
opuestos a las sensibilidades neoliberales que ahora condicionan nuestras 
vidas. Tomarse su tiempo es una subversión de lo cotidiano” (Le Breton, 
2014, 14). 

 

Actuar como mono o araña, ser visible con la astucia de un espejo e invisible en 

tanto totalidad, fragmentario, pero pesado y absoluto cuando hay dolor, punto cero del 

mundo, cuerpo andante e improductivo: ¿Qué son todas estas sutiles invenciones de lo 

posible que involucran múltiples formas que atañen a los cuerpos? ¿Qué son todas estas 

pequeñas resistencias individuales o colectivas? ¿Acaso no es el cuerpo el lugar exacto de 

las resistencias?  

Siguiendo al filósofo francés Gilles Deleuze en su conocido “Poscriptum sobre 

las sociedades de control” publicado en Conversaciones (1996), hoy estaríamos un poco más 

allá del disciplinamiento anátomo-político  y por ello, en un momento de crisis de las 

instituciones de encierro, su tradicional escenario. Sin embargo, no podemos afirmar que 

las disciplinas hayan desaparecido como forma de ejercicio del poder. Su persistencia, su 

audaz despliegue anacrónico y su presencia cotidiana y contundente entre nuestros 

cuerpos apenas logran detener la constante emergencia de la novedad o la aparición de 

otras formas de la corporalidad y de nuevos “otros” que las evaden con la creación de “un 

cuerpo otro”. 

Si es posible la creación de modos de ser novedosos y la apertura de otras formas 

de las relaciones sociales, las acciones, las estrategias o las configuraciones de los cuerpos, 

¿cómo se da? ¿Cómo acontece esta invención de nuevas “posibilidades vitales” –tal como 

llamó Nietzsche a las formas de vida o modos de estar? ¿En qué medida escapan a las 

coacciones del poder y a los condicionamientos del Afuera? 

La domesticación propia de la máquina humanista incluyó diversos dispositivos 

de control de los aspectos masivos de la animalidad subjetiva/individual y colectiva/social. 

La tecnología biopolítica subsumió los aspectos naturales de los hombres bajo mediciones 

estadísticas y medidas jurídico-sanitarias para repeler de este modo la salvaje e 



Sandra Uicich |  261 

 

____________________ 

Coletânea de textos do II Seminário Internacional “Nietzsche nos Pampas” 

incontrolable naturaleza mediante una normalización social homogeneizante que impone 

normas y criterios de conductas. ¿Qué se regula mediante el ejercicio del biopoder sobre la 

población? Su salvaje irreverencia a los límites impuestos al cuerpo. Por eso la sexualidad 

es la bisagra (charniére) entre las tecnologías individualizantes de la disciplina (la 

anatomopolítica) y las biopolíticas5.  

Esos dispositivos coaccionan los cuerpos y condicionan la constitución de la 

subjetividad, pero no logran detener los procesos de invención porque el cuerpo es 

pluralidad o multiplicidad de elementos conscientes e inconscientes, efecto de las 

relaciones de poder, emergente del acontecimiento. Como indica Foucault, “el cuerpo: 

superficie de inscripción de los sucesos” (Foucault, 1991b, 14). Cada experiencia, una marca; 

con cada experiencia, una cicatriz; de cada experiencia, una posible fuga hacia prácticas 

sociales distintas o alternativas en las que el cuerpo se redime de las cadenas que lo atan a 

la norma o a la identidad. 

 

II 

“El fenómeno del cuerpo es el fenómeno más rico,  
más claro, más aprehensible:  
anteponerlo metódicamente, 

 sin decidir nada sobre su significado último” 
(Nietzsche, fragmento póstumo)6 

  

Nietzsche desmonta la idea del hombre como animal racional y nos redefine como 

animales inteligentes, voluptuosos, viscerales, que a través de la invención de formas 

ideales (yo, alma, sujeto o conciencia) intentan aplacar el cuerpo y su animalidad, su 

pecaminosa porción de naturaleza, en la ilusión de una unidad que sólo busca englobar lo 

que es multiplicidad dinámica. Como señala en un fragmento póstumo: “Todos nuestros 

motivos concientes son fenómenos de superficie: detrás de ellos está la lucha de nuestros 

impulsos (Triebe) y nuestros estados, la lucha por el poder”7. La conciencia es, simplemente, 

la coordinación y el ordenamiento posterior de las impresiones exteriores, de las afecciones. 

                                                        

5 Cf. Foucault, 1994, 51-72. 
6 KSA 12, 5 [56], verano 1886-otoño 1887: “(…) Das Phänomen des Leibes ist das Reichere, deutlichere, 
faßbarere Phänomen: methodisch voranzustellen, ohne etwas auszumachen über seine letzte Bedeutung”. 
Traducción tomada de Nietzsche, 2006, 161. 
7 KSA 12, 1 [20], otoño 1885-primavera 1886: “- Alle unsere bewußten Motive sind Oberflächen-Phänomene; 
hinter ihnen steht der Kampf unserer Triebe und Zustände, der Kampf um die Gewalt”. Traducción 
tomada de Nietzsche, 2006, 46. 
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Tomemos la distinción clave en el pensamiento de Nietzsche entre dos términos 

traducibles por “cuerpo”: Leib y Körper. 

El cuerpo entendido como Leib no es objetivable ni unificable, no está dado, no 

es cosa ni sustancia. Leib es la unidad provisoria del cuerpo, el alma y la razón; es el cuerpo 

viviente y sintiente, y el hilo conductor de la interpretación, ya que construye nuestra 

experiencia del mundo. Nietzsche nunca objetiva la corporalidad; la mantiene en su 

exquisita y absoluta subjetividad, como multiplicidad inasible.  

Körper es organismo o máquina, la parte material, fisiológica u orgánica, una 

unidad ilusoria que engloba lo que es multiplicidad. Es el cuerpo que engaña, rechazado 

en la tradición filosófica occidental.8 

    

“Si nuestro ‘yo’ es para nosotros el único ser de acuerdo con el cual hacemos 
y comprendemos todo ser: ¡muy bien! Entonces resulta muy justificada la 
duda de si no hay aquí una ilusión perspectivista – la unidad aparente en la 
que todo se une como en una línea del horizonte. Siguiendo el hilo 
conductor del cuerpo se muestra una enorme multiplicidad; está permitido 
metodológicamente emplear el fenómeno más rico, que puede ser 
estudiado mejor, como hilo conductor para la comprensión del más pobre” 
(Nietzsche, 2006, 103).9 

 

Nietzsche no rescata la animalidad en detrimento de la racionalidad, sino que 

encuentra tras el muro de la conciencia el jardín de las delicias que no se deja atrapar en los 

esquemas racionales. El cuerpo es el eje de lo vital, no como organismo ni como pura 

sensibilidad sino como experiencia. Por el contrario, en la tradición filosófica de Occidente 

se partió del alma o de la razón o del yo como tamiz de la experiencia que configura el 

pensamiento o la conciencia luego de depurar los datos sensibles, como si estos fuesen una 

distracción o una traición. 

El cuerpo es la expresión más rica y franca de lo vital, la fuente de las diferencias. 

El cuerpo vital aparece, por ejemplo, en Así habló Zaratustra como lugar de irrupción del 

dolor, del tormento, de lo abismal, en el mismo Zaratustra, cuando emergen los signos del 

                                                        

8 Cfr. Niemeyer (2012); voces “cuerpo” y “sujeto”. 
9 KSA 12, 2 [91], otoño 1885-otoño 1886: “Wenn unser ‘Ich’ uns das einzige Sein ist, nach dem wir Alles 
sein machen oder verstehen: sehr gut! dann ist der Zweifel sehr am Platze ob hier nicht eine perspektivische 
Illusion vorliegt – die scheinbare Einheit, in der wie in einer Horizontlinie alles sich zusammenschließt. 
Am Leitfaden des Leibes zeigt sich eine ungeheure Vielfachheit; es ist methodisch erlaubt, das besser 
studirbare reichere Phänomen zum Leitfaden für das Verständniß des ärmeren zu benutzen”. 
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pensamiento del eterno retorno a través de temblores, desmayos, calambres o náuseas -en 

“La más silenciosa de todas las horas”-. Y en la misma obra, en el pasaje “De los 

despreciadores del cuerpo” Nietzsche define: “Cuerpo soy yo íntegramente, y ninguna otra 

cosa; y alma es sólo una palabra para designar algo en el cuerpo. El cuerpo es una gran 

razón, una pluralidad dotada de un único sentido, una guerra y una paz, un rebaño y un 

pastor”. Frente a la “pequeña razón” de la conciencia, el cuerpo es una “gran razón”, “(…) 

aquel posible modo de interpretación del mundo en el que se dan unidas la estructura de 

la fundación de unidad (que hasta ahora ostentaba la razón) y la pluralidad y complejidad 

de unidades diferenciadas” (Joisten, 2012, 124). Así, la corporalidad es entendida como 

multiplicidad de elementos conscientes e inconscientes. 

Nietzsche distingue también entre el “yo” o conciencia (Ich) y el “sí-mismo” 

(Selbst); este último es una trama de cuerpo –material, sensible- y alma/espíritu que 

involucra estados provisorios de conciencia que emergen de emociones, sensaciones y 

voliciones –resumidas metafóricamente en la expresión “perros salvajes”. El Selbst no debe 

asimilarse al sujeto racional consciente y libre que pensó la filosofía moderna sino al modo 

nietszcheano de un quantum de fuerzas dinámicas. El Selbst es más que el "yo" (Ich): es “uno-

muchos” porque es pluralidad de emociones, sensaciones y voliciones que se unifican, tras 

una lucha incesante, en la unidad efímera de la conciencia racional.  

Si le hacemos caso al cuerpo -que es lo único conveniente, según Nietzsche- 

debemos desmitificar su unidad estable, su organización fija, en tanto son meras 

“creencias”. Y es que el cuerpo nunca es el mismo porque el Selbst es un campo inestable de 

fuerzas que conforman una subjetividad siempre en juego, jugándose. Es este cuerpo-alma 

el eje vital del estar-en-el-mundo.10 

Tomando el hilo conductor de la concepción nietzscheana del cuerpo (en tanto 

Leib) como “sí mismo” (Selbst) creador, la subjetividad se comprende como una 

construcción epocal tramada por relaciones de poder, desde el punto de vista político, y 

flujo de fuerzas, desde el punto de vista ontológico. El trasfondo de estas ideas 

nietzscheanas es la noción de voluntad de poder (Wille zur Macht).  

La voluntad de poder no es un núcleo sustancial con cierta capacidad, ni una 

actividad o movimiento tras el cual se puede reconocer un agente, sino un proceso de 

                                                        

10 “De los despreciadores del cuerpo”, AhZ: “El sí-mismo busca también con los ojos de los sentidos, 
escucha también con los oídos del espíritu. El sí-mismo escucha siempre y busca siempre: compara, 
subyuga, conquista, destruye. El domina y es también el domador del yo.” 
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digestión de la realidad, de asimilación selectiva, de incorporación11. Es un pathos, un 

esfuerzo (Streben) para acrecentar el poder. El mundo como voluntad de poder es la 

realidad en devenir comprendida desde la lucha de fuerzas móviles y desiguales. No hay 

otro modo de experimentar la realidad que a través de un esfuerzo hacia el poder, un 

acrecentamiento: es lo que motoriza el hacer, la vida, el mundo. 

Un quantum de poder es esencialmente una voluntad de ejercer una fuerza y de 

defenderse de fuerzas que actúan sobre ella. Los centros de fuerza a los que se refiere 

Nietzsche no deben ser entendidos como polos sustantivos o focos a partir de los cuales 

irradia una cierta capacidad, ya sea bajo la forma de seres vivos, sujetos, o bien 

comunidades o naciones. Aquí el acento debe ponerse en la actividad misma. Este es un 

pensamiento relacional que inaugura toda una concepción de las relaciones humanas, del 

hombre con el mundo, del hombre dentro del mundo, de todos los seres vivos e 

inorgánicos o de las comunidades. Consiste en pensar el mundo como emergente de 

relaciones de poder, como resultado de interpretaciones diferentes desde centros de poder 

que “hacen” al mundo y lo afirman desde su propia perspectiva. 

 

“La voluntad de poder interpreta (…) delimita, determina grados, 
diferencias de poder. Meras diferencias de poder no podrían aún sentirse 
como tales: tiene que haber allí un algo que quiere crecer que interprete a 
todo otro algo que quiere crecer respecto de su valor. (…) En verdad, la 
interpretación es ella misma un medio para hacerse señor de algo. (El proceso 
orgánico presupone un permanente INTERPRETAR)” (Nietzsche, 2006, 
122)12. 

 

Así, la voluntad de poder es un proceso de afección constante, variable, múltiple, 

como señala en un fragmento póstumo de 1885-1886: “No se debe preguntar: ‘¿entonces quién 

interpreta?’, sino que el interpretar mismo, en cuanto una forma de la voluntad de poder, 

                                                        

11 Cf. KSA 11, 34 [247], abril-junio 1885: “(…) etwas zieht etwas anderes heran, etwas fühlt sich gezogen. 
Dies ist die Grundthatsache (…) daß, damit dieser Wille zur Macht sich äußern könne, er jene Dinge 
wahrnehmen muß, welche er zieht, daß er fühlt, wenn sich ihm etwas nähert, das ihm assimilirbar ist.” 
(“(…) una cosa atrae hacia sí otra cosa, una cosa se siente atraída. El hecho fundamental es éste (…) 
Para que la voluntad de poder pueda manifestarse, necesita percibir las cosas que ve, siente la 
proximidad de lo que es asimilable”. Cf. además KSA 11, 40 [42], agosto-setiembre 1885, KSA 12, 1 [61], 
otoño 1885-primavera 1886, y KSA 13, 14 [82], primavera 1888.  
12 KSA 12, 2 [148], otoño 1885-otoño 1886: “Der Wille zur Macht interpretirt: (…); er grenzt ab, bestimmt 
Grade, Machverschiedenheiten. Bloße Machtverschiedenheiten könnten sich noch nicht als solche empfinden: 
es muß ein wachsen-wollendes Etwas da sein, das jedes anderes wachsen-wollende Etwas auf seinen Werth 
hin interpretirt. (…) In Wahrheit ist Interpretation ein Mittel selbst, um Herr über etwas zu werden. 
(Der organische prozeß setzt fortwährendes Interpretiren voraus”. 
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tiene existencia (pero no como un ‘ser’, sino como un proceso, un devenir) como un afecto” 

(Nietzsche, 2006,  123)13. 

La voluntad de poder es el nombre para el fluir o la dinámica de instintos, 

pulsiones, emociones determinantes de ese juego de acrecentamiento y afirmación. Es en 

la relación entre centros de fuerza (sujetos, seres vivos, naciones, sociedades) donde reside 

el poder. Cada uno “interpreta” en la medida en que afirma y expresa lo que manda el 

cuerpo (Leib). 

 

III 

 

“En otro tiempo tenías perros salvajes en tu mazmorra:  
pero al final se transformaron en pájaros 

 y en amables cantoras” 
 (Nietzsche, “De la alegría y de las pasiones”, AhZ) 

 

El sí-mismo es creador, disloca porque inventa, evade porque detona su potencia 

como resistencia en todas las coacciones, las capturas, los mecanismos disciplinarios, las 

reglas. En las formas actuales, los cuerpos humanos individuales se imbrican con 

desarrollos técnicos que trastocan su materialidad, su composición, su funcionamiento, y 

hasta la noción de vida; y los cuerpos colectivos conforman novedosos sujetos políticos 

imposibles de enmarcar en las formas tradicionales de análisis de la filosofía política.  

Lo que acontece no es más que el discurrir de esta lucha, de acciones y resistencias. 

No se trata de la “lucha por la supervivencia” o la mera conservación individual, sino de 

querer ser más fuerte, de apropiarse, no de preservarse; es decir, se busca asimilar lo extraño, 

in-corporarlo propiamente en el sentido de fagocitarlo en el propio “cuerpo”. Contra el 

darwinismo, Nietzsche dirá que la vida no es una “adaptación de condiciones internas a 

condiciones externas sino voluntad de poder que, desde el interior, somete e incorpora a sí 

cada vez más ‘exterior’” (Nietzsche, 2006, 211)14. 

                                                        

13 KSA 12, 2 [151], otoño 1885-otoño 1886: “Man darf nicht fragen: ‘wer interpretirt denn?’ sondern das 

Interpretiren selbst, als eine Form des Willens zur Macht, hat Dasein (aber nicht als ein ‘Seins’, sondern als ein 

Prozeß, ein Werden) als ein Affekt”. 

14 KSA 12, 7 [9], final 1886-primavera 1887: “das Leben ist nicht Anpassung innerer Bedingungen an äußere, 

sondern Wille zur Macht, der von innen her immer mehr ‘Äußeres’ sich unterwirft und einverleibt”. Traducción 

tomada de. 
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Incluso hay una voluntad de poder reactiva, una voluntad-de-verdad-a-toda-

costa, que juega con el cuerpo. Es el caso del concienzudo de espíritu, el científico que con 

las rodillas hundidas en los terrenos pantanosos pone su brazo a disposición de las 

sanguijuelas para poder estudiar su cerebro (“La sanguijuela” en AhZ). El diminuto cerebro 

de la sanguijuela simboliza la ilusoria certeza de la conciencia del yo, que estudia con 

“rigor, severidad y dureza”. El concienzudo de espíritu se vuelve maestro y conocedor de 

una única cosa, del cerebro de la sanguijuela: “¡ése es mi mundo!” exclama con alegría, 

mientras su cuerpo sucio y ensangrentado se deja pisar por Zaratustra y morder por el 

animalito. 

Si bien existen diversos abordajes de la corporalidad desde la antropología y la 

sociología, el enfoque filosófico redunda en una mirada atenta a los aspectos ontológicos, 

éticos y políticos de las formas actuales de constitución subjetiva. Estos aspectos delimitan 

los cuerpos –en forma individual tanto como colectiva- en los que se han inscripto 

históricamente las formas del ejercicio del poder, a la vez que los aspectos creativos de los 

procesos de subjetivación. En este sentido, la constricción del cuerpo por numerosos 

dispositivos no logra, sin embargo, detener los procesos de singularización subjetiva ni atar 

sus infinitas posibilidades de invención. 

Foucault habla de las formas de resistencia como “luchas transversales” y propone 

mostrar su anclaje en los cuerpos que participan en una acción política colectiva concreta. 

En el poscriptum “El sujeto y el poder” del libro de Dreyfus y Rabinow, Foucault propone  

 

"tomar las formas de resistencia contra diferentes tipos de poder en su 
momento inicial. Para usar otra metáfora, consistiría en usar esta 
resistencia como si fuera un catalizador químico que ilumine las relaciones 
de poder, ubique su posición, indague su punto de aplicación y los métodos 
que usa. (…) Y con el propósito de comprender qué son las relaciones de 
poder, quizás podríamos investigar las formas de resistencia y los intentos 
de establecer relaciones disociadas" (Foucault, 2001, 243-244).  

 

Así, un modo de visibilizar las relaciones de poder es a través de las formas de 

resistencia, a contraluz, prestando atención a esas “luchas transversales” que Foucault 

caracteriza como:  

a) luchas inmediatas, en un aquí y ahora que no espera “la salvación de toda la 

humanidad”, sino la confrontación local, la resistencia a los efectos del poder sólo en un 

acotado campo, en un conjunto de relaciones concreto y delimitado. 
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b) luchas anarquistas, a contrapelo de lo instituido; no sólo críticas, sino también 

desafiantes; destruyen y deconstruyen lo instituido, pero también son constituyentes, 

instauran lo nuevo, nuevas relaciones, nuevas formas de vida, y novedosas estrategias de 

contrapoder. 

c) luchas que buscan resistir a los efectos del poder sólo en un acotado campo, en 

un conjunto de relaciones concreto y delimitado; se discuten, por un lado, los privilegios 

del saber –potenciando la emergencia de saberes silenciados, no hegemónicos, 

“contrasaberes”- y por otro, el gobierno de la individuación que ata a los sujetos a 

identidades fijas, y subyuga las diferencias. 

   Desde el punto de vista conceptual, la noción misma de lucha transversal es 

potente frente a las formas tradicionales de hacer y entender “las luchas”, formas que ya 

no permiten leer el presente. Ese desfasaje teórico surge de que las formas de lucha tienen 

hoy un carácter multiforme, imprevisible, imposible de encastrar ni en los conceptos duros 

de las tradiciones marxista o liberal, ni en los dualismos políticos de confrontación 

dialéctica. 

 

“Las resistencias (…) constituyen el otro término en las relaciones de poder; 
(…) nos enfrentamos a puntos de resistencia móviles y transitorios, que 
introducen en una sociedad líneas divisorias que se desplazan rompiendo 
unidades y suscitando reagrupamientos, abriendo surcos en el interior de 
los propios individuos, cortándolos en trozos y remodelándolos, trazando 
en ellos, en su cuerpo y su alma, regiones irreductibles” (Foucault, 2002, 
117). 

 

La multiplicidad de acciones y cuerpos en interrelación en una situación de 

resistencia crea las más novedosas formas. El poder –sus mecanismos, los dispositivos 

variados en que se materializa- atraviesa los cuerpos que resisten, los configura, intenta 

cooptarlos, los ata a una identidad. Cada cuerpo es el punto de anclaje de la subjetividad, 

es el cruce de las distintas fuerzas que lo determinan. Y hay, justamente, dos significados 

en juego para la palabra “sujeto”: “por un lado, sujeto a alguien por medio del control y de 

la dependencia y, por otro, ligado a su propia identidad por conciencia o 

autoconocimiento. Ambos significados sugieren una forma de poder que subyuga y 

sujeta” (Foucault, 1984, 943, traducción propia). 

Un proceso de subjetivación es “el modo en que el sujeto hace la experiencia de sí 

mismo al interior de un juego de verdad en el que está en relación consigo (à soi)” (Foucault, 

1984, 942-943, traducción propia). De esa experiencia de sí mismo, de esa relación consigo, 
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surge un “otro” que se inserta en relaciones de poder a la vez que reacciona ante ellas y las 

reformula. Los sujetos son los puntos nodales de entrecruzamiento de múltiples fuerzas 

(económicas, sociales, políticas, tecnológicas, sexuales) que se anudan en el cuerpo 

entendido en sentido nietzscheano. Es allí, en el cuerpo, donde la resistencia –el 

contrapoder- puede ser creación más que oposición, invención más que confrontación. 
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