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RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo analisar a posicdo da mulher no pensamento de Friedrich
Nietzsche, no que diz respeito as diversas metaforas, imagens, tipologias e referéncias miticas
da mulher, que surgem na obra nietzschiana expressando um valor positivo da mulher, em sua
relagdo com as &cidas criticas direcionadas & mulher moderna, as expressdes femininas da
cultura moderna, que se ampliam até os movimentos feministas de emancipacdo da
modernidade. Por meio desse contraste entre 0s aspectos positivos e negativos da mulher que
permeiam a obra de Nietzsche, é possivel constatar que a posicdo da mulher no pensamento
nietzschiano possui uma relacdo direta com sua critica da cultura moderna enquanto uma
expansdo dos valores platdnico/cristdos que sustentam a base da condicdo niilista da
modernidade. Nesse sentido, as imagens positivas da mulher, além de denunciarem todo o
idealismo ascético vigente na mulher moderna, que rebaixam o corpo e os instintos, séo
consequentemente uma expressdo dos valores que Nietzsche procura restaurar, ndo s6 na
cultura, mas também na imagem do humano, na qualidade de animal ainda ndo determinado,
indo além das identidades fixas, das concepc¢Oes idealistas, metafisicas, substanciais do
humano, evidenciadas nos movimentos decadentes da modernidade, valorizando, dessa forma,

uma visdo dionisiaca de afirmacéo da vida.

Palavras-chave: Mulher. Feminismo. Perspectivismo. Idealismo. Modernidade.



ABSTRACT

This dissertation aims to analyze the position of women in Friedrich Nietzsche's thought, with
regard to the diverse metaphors, images, typologies and mythical references of women, which
appear in the nietzschean work expressing a positive value of women, in their relationship
with the acid criticisms directed at the modern woman, at the feminine expressions of modern
culture, which extend even to the feminist movements of emancipation of modernity. Through
a contrast between the positive and negative aspects of women that permeate the work of
Nietzsche, it is possible to see that the position of women in nietzschean thought has a direct
relationship with his critique of modern culture as an expansion of platonic/christian values
that support the basis of the nihilistic condition of modernity. In this sense, the positive
images of women, in addition to denouncing all the ascetic idealism prevailing in modern
women, which demean the body and instincts, are consequently an expression of the values
that Nietzsche seeks to restore, not only in culture, but also in the image of human, as an yet
undetermined animal, going beyond fixed identities, idealistic, metaphysical, substantial
conceptions of the human, evidenced in the decadent movements of modernity, valuing a

dionysian vision of life affirmation.

Keywords: Woman. Feminism. Perspectivism. Idealism. Modernity.
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1 INTRODUCAO

No prefacio a traducdo da edicdo, datada de 1989, de Para além do bem e do mal,
publicada nos Estados Unidos, Walter Kaufmann, célebre pioneiro dos estudos sobre
Nietzsche em lingua inglesa, ao argumentar a importancia da obra na historia da filosofia,
ressalta: “existem algumas passagens que me atingem como madaculas nas quais a auséncia
tornaria o liviro melhor; por exemplo, as tediosas colocacbes sobre as mulheres”
(NIETZSCHE, 1989, p. XVII); tal afirmag&o elucida, de certa forma, a reagdo mais comum,
que por muito tempo fora a abordagem mais padrdo ao intricado problema da relacdo de
Nietzsche com a mulher, e ressalta também o quanto tal assunto traz a luz uma questdo que,
na maioria dos casos, mostrava-se mais recomendado evitar ou tratar como um ponto de
menor importancia, que era melhor ser colocado a margem, como uma questdo que ndo
possuia muita repercussao no todo da obra nietzschiana.

A titulo de ilustrag¢do, entre as “maculas” de Nietzsche, se destacam as colocagdes
contidas no capitulo 4, “maximas ¢ interludios”, de Para além do bem e do mal, onde no
aforismo 144, por exemplo, o fildsofo escreve: “Quando uma mulher tem inclinagdes eruditas,
geralmente ha algo errado com sua sexualidade” (NIETZSCHE, 2005, p. 69); ou também
outra maxima semelhante, que se encontra no capitulo que abre a obra Crepusculo dos idolos,
intitulado, ndo por coincidéncia, “Maximas e flechas” (capitulo este muito semelhante ao
referido acima de Para além do bem e do mal), onde pode-se ler, por exemplo, no aforismo
27: “A mulher é considerada profunda — por qué? porque nela jamais se chega ao fundo. A
mulher ndo ¢ sequer superficial” (NIETZSCHE, 2006, p. 13). Sobre essa questdo, como
observou Scarlett Marton, “as considera¢des de Nietzsche sobre a condigdo feminina foram,
durante muito tempo, tomadas com precaucdo, seja por causa da misoginia que se julgava
estar presente em seus textos, seja gragcas ao antifeminismo que se acreditava neles se
manifestar” (MARTON, 2010, p. 162), com efeito, “revelava-se muito mais prudente, ao que
parece, ignorar suas posi¢des a respeito das mulheres assim como suas observagdes acerca do
feminino” (MARTON, 2010, p. 162). Nesse cenério, a questdo concernente a posi¢do da

mulher nos escritos de Nietzsche comecou a ser estudada, enquanto um problema intrinseco

1 As tradugdes tanto do inglés quanto do espanhol sdo de minha autoria, quando relevante seguir-se-a a citagéo
no original em rodapé: “There are some passages that strike me as blemishes without which the book would be
better; for example, the tedious remarks about women.”



do pensamento do filésofo alemdo, somente algumas décadas atrds, e muito desses estudos,
em um contexto geral, foram realizados por fildsofas e historiadoras feministas, fato que ndo
se restringiu somente a recepcdo recente da obra nietzschiana. A aproximacdo de mulheres
feministas com a obra do filésofo nédo é exclusiva dos dias atuais, ela se estende a prépria vida
de Nietzsche, em seus lacos intimos com notérias mulheres de seu tempo, bem como na
recepgdo da obra do filésofo nos circulos feministas na transi¢do do século XIX para o XX.
No ambito dessa primeira recepcdo, como aponta Carol Diethe (DIETHE, 1996), essas
primeiras mulheres enxergavam na filosofia de Nietzsche um importante instrumento que
proporcionava repensar a logica dos valores patriarcais dominantes na cultura como um todo,
ora desconsiderando 0s comentarios mais variados, enfadonhos e duros com relagdo as
mulheres, a parte daquilo que se mostrava proveitoso, ora rejeitando abertamente tais
comentarios, denunciando Nietzsche em sua manifesta misoginia?.

No que diz respeito a recepcdo contemporanea dessa questdo, sao diversas as posi¢cdes e
interpretacdes, hd o movimento de interpretar as colocacBes mais agressivas de Nietzsche
inseridas na oOtica de sua critica da modernidade, preservando um nucleo positivo no texto
nietzschiano sobre a mulher; e had quem desconsidere as afirmac6es positivas de Nietzsche

denunciando-as em sua velada condicdo pejorativa, que coloca a mulher sempre a margem do

2 Em uma recente biografia publicada em 2010, Julian Young dedica todo um estudo a essa questdo da relagéo
de Nietzsche com as mulheres de seu tempo. Young ao se referir aos habitos migratdrios de Nietzsche — que
costumava passar alguns invernos em Nice na Itdlia bem como em Veneza e também em Sils Maria,
particularmente, nesse caso, entre 0s anos de 1883 a 1885 — destaca que, em sua grande maioria, as companhias
gue o filésofo mantinha em seu tempo de estadia nessas localidades eram particularmente de mulheres, e
sobretudo, mulheres feministas. Dentre as principais mulheres estdo, “Malwida von Meysenbug, Meta von Salis,
Resa von Schirnhofer, Helen Zimmern, Louise Roder-Wiederhold, Helene Druskowitz, e outras” (YOUNG,
2010, p. 398). A influéncia de Nietzsche nesse ponto ndo se limita somente as relagcdes pessoais com mulheres de
seu tempo, como relata Julian Young, Nietzsche inspirou movimentos inteiros de emancipacdo feminista: “Nos
anos iniciais do século vinte apareceu um improvavel fendmeno de movimentos feministas inspirados por
Nietzsche — um movimento que ainda se mantem, até essa data, vivo e bem. O que atraiu mulheres a filosofia de
Nietzsche foi a correlagdo entre a mensagem dele de libertagdo e a delas” (YOUNG, 2010, p. 398). Nesse
mesmo panorama, em um livro que analisa a recepgdo e repercussdo da filosofia de Nietzsche ao longo da
histéria, Ashley Woodward também se refere aos movimentos feministas inspirados por Nietzsche na Alemanha,
citando alguns dos movimentos e suas principais expoentes (WOODWARD, 2016, p. 214). Dentre as pensadoras
de mais renome, citadas por ele, estdo Lily Braum (1865-1916); Helene Stocker (1869-1943); Hedwig Dohm
(1831-1919); Mary Wigman (1886-1973) e Isadora Duncan (1877-1927), dentre outras. Essa relagdo histdrica da
recep¢do do pensamento de Nietzsche da parte dos movimentos feministas extrapola o &mbito dessa dissertacéo
e ndo seré objeto de analise da presente pesquisa. Também ndo serdo abordados os desenvolvimentos das teorias
de género e as repercussdes de tais teorias nos movimentos de emancipagdo que se inspiraram, ou ndo, na
filosofia de Nietzsche para desenvolver suas concepcdes, quando oportuno havera notas indicando obras e
comentarios a respeito. Para uma abordagem mais aprofundada dessa relagdo de Nietzsche com as mulheres de
seu tempo e a influéncia de seu texto nos primeiros movimentos de emancipacdo, cf. (DIETHE, 1996a);
(DIETHE, 1996b); (PATTON, 1993); e (OLIVER; PEARSALL, 1998).



homem?3. Contudo, destacam-se, no escopo da presente dissertacdo, duas posicdes gerais com
relagdo a questdo da mulher nos escritos de Nietzsche, uma ¢ a ideia de que os comentérios de
Nietzsche devem ser interpretados a luz de sua critica do pensamento metafisico, no qual néo
ha “a” mulher, um conceito de mulher, dado que aquilo que Nietzsche coloca em cheque é
justamente esse movimento de esclarecimento acerca da “mulher em si”, a busca de uma
identidade fixa da mulher; nesse caso o feminino articulado por Nietzsche seria uma espécie
de metafora, inserida no &mbito do perspectivismo nietzschiano, um experimento que revela a
face metafisica da imagem do humano, cristalizado pela figura do homem. E h4, neste
cenario, a critica de que Nietzsche sustenta uma posi¢do que restringe a mulher a margem do
homem, de que Nietzsche ndo sé expressa uma visdo patriarcal como também reduz a mulher
a funcgdes bioldgicas, restringe a mulher no ciclo de um movimento meramente abstrato,
ilusorio, onde aquilo que parece ser exaltado como uma experiéncia feminina, um valor da
mulher, sdo, na verdade, colocados a luz das perspectivas exclusivas do homem, legando a
mulher um vazio de identidade, uma posicdo enquanto um outro que so se identifica a luz dos
objetivos almejados para 0 homem. Sobre essa questdo, como ressaltou oportunamente Diana

Behler, em um ensaio sobre o tema:

Estranho o suficiente, essas reacBGes paradoxais prefiguram algumas divergéncias
criticas bésicas sobre o significado do feminino na filosofia de Nietzsche para os
criticos de hoje. Por um lado, h4 desdém pelo que é percebido como uma
essencializacdo da mulher em Nietzsche e a énfase em sua existéncia bioldgica, sua
reducdo a um objeto sexual ou funcdo reprodutiva. Outros criticos preferem
interpretar “mulher” metaforicamente ou alegoricamente como um “tépico”, um
resultado da imaginacdo, como uma imagem ficticia ou uma figura de
indecidibilidade, um fendmeno puramente textual e abstrato. (BEHLER, 2012, p.
502)

O comentéario de Diana Behler ressalta talvez o maior ponto de conflito da filosofia de
Nietzsche com relagcdo a mulher, a saber, essa dita essencializacdo da mulher, ou em outras
palavras, uma constante afirmacdo de caracteristicas tipicas do feminino, uma énfase nos
aspectos biologicos da mulher, com um destaque para a questdo da procriagdo, a énfase

nietzschiana na gestacdo da mulher, na qualidade de um simbolo de fecundacéo, da vida, do

3 Sobre a defesa de uma perspectiva positiva de Nietzsche, destaque para (DERRIDA, 2013) e (KOFMAN,
1995); com relacdo a recepcdes mais recentes conferir: (PICART, 1996); e (BERGOFFEN, 1996). Sobre a
dendncia de Nietzsche como detentor de colocagdes contrarias a mulher, destaque para (IRIGARAY, 1991) e
(OLIVER, 1995); sobre uma dendncia com algumas ressalvas Cf. (HIGGINS, 1996); e (ANSELL-PEARSON,
1993).



10

eterno devir. Essas énfases, que de fato permeiam a obra de Nietzsche, no plano de uma teoria
de género, & primeira vista, inserem o filosofo em uma tradicdo a muito criticada. Como

destaca Sigridur Thorgeirsdottir:

Por um lado, sua filosofia da mulher contém ideias sobre a especifica natureza inata
das mulheres. Obviamente, as filosofias contemporéneas de género descartam essa
parte das ideias de Nietzsche porque elas se mantém na tradicdo das teorias
essencialistas classicas da diferenca sexual que remontam a teoria de Aristoteles da
diferenca anatdmica dos sexos (THORGEIRSDOTTIR, 2005, p. 52).

Nietzsche explicita, segundo Thorgeirsdottir, essa caracterizacdo de uma esséncia feminina
em sua constante referéncia ao “eterno-feminino”, como aparece, por exemplo, em Ecce
Homo, acompanhado de uma autodescricdo do filésofo como psicélogo, o “primeiro
psicologo do eterno-feminino” (NIETZSCHE, 2008a, p. 55), em uma sessdo que trata
justamente de uma critica dos movimentos de emancipacdo, da mulher moderna, da luta por
direitos iguais, como serd visto mais adiante. N&o obstante, ha também na filosofia de
Nietzsche um movimento contrério a essa alegada essencializacdo, sobretudo, uma critica a
toda metafisica dogmatica que postula ideais, identidades e conceitos eternos, para “além-

mundo”, valores fixos e imutaveis para 0 humano; ainda nas palavras de Thorgeirsdottir:

Colocando-se em direta oposicdo a essa psicologia do eterno feminino, a teoria anti-
essencialista de Nietzsche acerca dos géneros é baseada em sua ideia construtivista*
da natureza humana. O homem ¢ o “noch nicht festgestellte Thier®”, o que significa
que 0 homem é uma criatura que ainda nao foi determinada. O homem ainda esta no
processo de fazer [doing], ndo ha esséncia ou telos no sentido aristotélico que
homens ou mulheres devem  procurar realizar por Si  mesmos
(THORGEIRSDOTTIR, 2005, p. 53).

Consequentemente, para Thorgeirsdottir hd um aspecto contraditorio inerente ao texto
nietzschiano sobre essa questdo, e essa contradicdo estd relacionada com a critica de
Nietzsche a metafisica: “A filosofia de Nietzsche acerca da diferenca sexual e de género e sua
critica da metafisica tradicional estdo entrelacadas. Portanto, o carater paradoxal de sua
filosofia da mulher também tém uma relagio com sua ideia de metafisica”
(THORGEIRSDOTTIR, 2005, p. 53). Nesse sentido, essa dita contradicdo & somente

aparente, esse € um dos principais problemas da relacdo de Nietzsche com a mulher e que se

4 No original em inglés: “his constructivist idea”.
> Trecho em alemdo, segundo a traducdo de Paulo Cézar de Souza: “o animal ainda ndo determinado”
(NIETZSCHE, 2005, p. 65).
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configura como o problema central da presente pesquisa, a saber, compreender o que de fato é
esse elemento feminino, essa mulher que Nietzsche se refere, esse “eterno-feminino”, dado
que h4, no interior de sua filosofia, uma constante critica a toda necessidade de estabelecer um
valor ultimo, eterno, uma esséncia metafisica que fixe e condicione uma ideia substancial para
0 humano.

Assim sendo, esse aspecto problematico que emerge da discussdo da posi¢do da mulher
na obra nietzschiana, se vé relacionado com a forma com que Nietzsche constrdi seu texto: o
constante uso de metaforas, parddias e ironias, de jogos e inversdes valorativas, que o filésofo
utiliza para se esquivar de qualquer tipo de sistematizacdo, acaba por refletir em toda
abordagem direta da questdo, como enfatiza ainda Diana Behler:

Como qualquer critico persistente de Nietzsche aprendeu, os textos de Nietzsche
fogem do encapsulamento por qualquer abordagem especificamente tedrica,
biogréfica, histdrica, linguistica, feminista, metafisica, estrutural ou sociolégica. Isso
é, de fato, 0 que os torna tdo cativantes e exasperantes (BEHLER, 2012, p. 504).

Essa caracteristica emblematica, por assim dizer, do texto nietzschiano € enfatizada por
Jacques Derrida em um pioneiro estudo sobre a relacdo de Nietzsche com o feminino. Fruto
de uma conferéncia proferida pelo filésofo em 1972, publicada em livro em 1976, com o
titulo “Esporas: os estilos de Nietzsche”, Derrida relaciona a questdo da mulher em Nietzsche
com o estilo, uma “questao do estilo” (DERRIDA, 2013, p. 21), como ele escreve, inserido
em uma concepcdo desconstrutivista do texto nietzschiano. Partindo de uma referéncia a
célebre metafora nietzschiana da verdade como mulher, que abre o prefacio de Para além do
bem e do mal, Derrida demonstra que a impossibilidade de se sistematizar a mulher em
Nietzsche caminha a par com o0s experimentos parddicos, metaféricos dos estilos da escrita
nietzschiana. Como salienta Maria Cristina Franco Ferraz, em um ensaio que abre a traducao
brasileira da obra, “Derrida enfatiza o valor atribuido por Nietzsche a uma constelagdo de
nogdes articuladas entre si, por vezes intercambiaveis, que giram em torno da verdade-mulher,
arredia e avessa a operagdes ingénuas, crédulas, dogmatizantes” (DERRIDA, 2013, p. 10-11).
Nas palavras de Derrida: “Nao h4d uma mulher, uma verdade em si da mulher em si, pelo
menos, isto é o que diz a tipologia tdo variada de sua obra, a multiddo de maes, filhas, irmas,
solteironas, esposas, governantas, prostitutas, virgens, avos, garotas novas ¢ velhas”
(DERRIDA, 2013, p. 75). Essa dita tipologia de Nietzsche ¢ identificada também por Scarlett
Marton, em um ensaio sobre o tema: “E justamente por ndo atribuir lugar algum em seus

escritos a mulher essencializada que ele pode permitir-se pdr em cena varios tipos de
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mulheres” (MARTON, 2010, p. 176). Esses tipos de mulheres revelam ndo s6 uma critica a
toda metafisica essencialista, mas salientam também o aspecto problematico em torno da

questdo da mulher, ainda nas palavras de Marton:

Intimamente ligada ao procedimento genealdgico, a tipologia ndo vem simplesmente
desqualificar a ideia de natureza humana; ela vem descreditar também a de
identidade feminina. Em suma, langando méo da tipologia, Nietzsche recorre a um
meio que Ihe permite distanciar-se do pensamento metafisico (MARTON, 2010, p.
176).

Portanto, a questdo da mulher no pensamento de Nietzsche ndo se restringe somente ha uma
critica isolada da mulher moderna, um grupo de comentérios sérdidos de uma opinido pessoal,
pelo contrario, ela se estende e se relaciona diretamente com conceitos fundamentais do
pensamento nietzschiano, sobretudo, com o processo genealdgico e a critica da metafisica.
Entretanto, o uso metafdrico estratégico da verdade como mulher surge, na obra de
Nietzsche, como uma espécie de aspecto positivo do feminino, saliente também em outros
trechos de sua obra, que criam um contraste com as coloca¢Ges mais agressivas proferidas
contra as mulheres em outros momentos, inclusive com mais énfase na prépria obra Para
além do bem e do mal. Essa dupla face, por assim dizer, ¢ significativa e tém uma relagéo
direta. Ao mesmo tempo que é possivel encontrar nos escritos de Nietzsche, criticas, maximas
e comentarios, muitas vezes irdnicos e agressivos voltados a mulher, em outros momentos de
sua obra Nietzsche se refere & mulher exaltando-a e, sobretudo, relacionando-a, de fato, com
diversos temas e conceitos muito caros a sua filosofia. A critério de exemplo, similar a
associagao de Nietzsche da mulher como verdade, no aforismo que encerra o livro 4, da obra
A gaia ciéncia®, Nietzsche se refere & mulher de uma maneira louvavel, onde ja no titulo do

aforismo, “Vita Femina™’, é possivel notar o destaque em relagdo a mulher, no aforismo Ié-se:

Para ver a beleza tltima de uma obra ndo bastam todo o saber e toda a disposicdo; 0s
mais raros e felizes acasos sdo necessarios, para que o véu de nuvens se afaste uma
vez desses cumes e nds os vejamos refulgir ao sol. Ndo apenas devemos estar no
lugar certo para presenciar isso: nossa alma teve de arrancar ela propria o véu de
suas alturas e necessitar de uma expressao e simbolo exterior, como que para ter um
ponto de apoio e continuar senhora de si. [...] Quero dizer que 0 mundo é pleno de
coisas belas, e contudo pobre, muito pobre de belos instantes e revelacBes de tais

® Que na primeira publicacdo em 1882, era o Ultimo capitulo da obra, que ndo possuia ainda o livro 5,
acrescentado somente em 1886, junto ao novo prefacio a obra, portanto se tratava do aforismo que concluia a
obra, em sua primeira publicacéo.

7 “A vida é uma mulher”, na tradugdo de Paulo César de Souza.
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coisas. Mas talvez esteja nisso 0 mais forte encanto da vida: ha sobre ela, entretecido
de ouro, um véu de belas possibilidades, cheio de promessa, resisténcia, pudor,
desdém, compaixdo, sedugdo. Sim, a vida é uma mulher! (NIETZSCHE, 2012, p.
229).

De maneira emblemaética, Nietzsche afirma a vida como mulher, e a vida na filosofia de
Nietzsche possui uma significacdo importante e se relaciona com uma gama de outros temas
muito caros ao filésofo, como 0 mesmo afirma, por exemplo, acerca da “tarefa” que O
nascimento da tragédia buscava alcangar: “ver a ciéncia com a optica do artista, mas a arte,
com a davida...” (NIETZSCHE, 1992, p. 15). Consequentemente, afirma-se também a mulher
positivamente, coloca a mulher no mesmo status da vida, ou seja, em um lugar de destaque no
pensamento de Nietzsche, em contraste com as insercdes criticas encontradas em outros
momentos de sua obra. Na direcdo oposta da metafora da vida como mulher, estdo as
afirmacdes criticas com relacdo a mulher, mais precisamente, com relacdo aos movimentos de
emancipacao, aquilo que Nietzsche se refere pejorativamente, por exemplo, em Ecce Homo,

como as “mulherezinhas”, como no seguinte trecho:

“Emancipagdo da mulher” — isso é o 6dio instintivo da mulher que ndo vinga, ou
seja, ndo procria, a mulher que vingou — a luta contra o “homem” é sempre apenas
meio, pretexto, tatica. Ao elevarem a si mesmas, como “mulher em si”, como
“mulher superior”, como “idealista feminina”, querem rebaixar a posi¢do geral da
mulher; nenhum meio mais seguro para isso do que instrugdo secundéria, calcas e
direitos politicos de gado eleitoral. No fundo as emancipadas sdo as anarquistas no
mundo do “eterno-feminino”, as que fracassaram, cujo instinto mais basico ¢ a
vinganca... (NIETZSCHE, 2008a, p. 56)

Este trecho ajuda a demonstrar que esse aspecto duplo, que inicialmente pode sugerir
uma contradi¢do, possui um pano de fundo em comum. Aquilo que € exaltado na mulher
como vida, a saber, 0 véu, a seducdo, o pudor e principalmente a alusdo a gestacdo, a
fecundidade, ¢ o que alimenta a critica que Nietzsche vai deferir contra as “mulheres da
emancipacao”; em outras palavras, a auséncia dos valores exaltados por Nietzsche na mulher
como vida, constituem a base dos elementos criticos com relagdo a mulher da emancipagao,
ou a mulher “idealista”, a “mulher em si”, como Nietzsche constantemente se refere, ndo por
acaso. E, com efeito, é em trechos como esse mencionado acima, sobretudo, que a dendncia
de uma postura essencialista tradicional da mulher na obra de Nietzsche, expresso por meio
desse “eterno-feminino”, dessa defesa de uma “posicdo geral da mulher”, torna-se mais

contundente, pois parece evidenciar que Nietzsche ainda resguarda algo de fixo na identidade
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da mulher, definindo-a mediante sua condicdo bioldgica, restringindo a posi¢do da mulher a
procriacdo, a funcdo enquanto mae, progenitora.

Partindo dessa premissa, este mesmo péndulo critico, por assim dizer, essa sustentacao
de uma critica e uma consequente valorizacdo da mulher, surge, de uma maneira mais
singular, nos prefacios de 1886, para as segundas edi¢bes de O nascimento da tragédia,
intitulado Tentativa de autocritica; para Humano, demasiado humano (Volume 2), Aurora, A
gaia ciéncia e Para além do bem e do mal. Esses prefacios acrescentam uma outra dimenséo a
essa questdo da mulher e revelam uma outra face do mesmo problema, a saber, a critica da
idealizacdo da mulher no seio da arte moderna, como Nietzsche a julga. Tal critica a arte
caminha ao lado da critica da metafisica, que como fora salientado, possui uma relacdo direta
com a critica da mulher. E necessario ater-se a alguns pontos desses prefacios para
compreender melhor como esse procedimento se da.

Primeiramente, faz-se importante retomar a colocacdo central de Nietzsche, no ja
referido prefacio de Para além do bem e do mal, em que ele faz a seguinte provocacdo, ja
supracitada anteriormente: “Supondo que a verdade seja uma mulher — ndo seria bem fundada
a suspeita de que todos os filésofos, na medida em que foram dogmaticos, entenderam pouco
de mulheres?” (NIETZSCHE, 2005, p. 7). Aqui, a metafora da verdade/mulher surge como
uma espécie de signo contra 0 dogmatismo, como um contraponto a verdade dogmatica, dessa
forma, ndo s6 Nietzsche problematiza a no¢do de verdade como insinua, implicitamente, uma
resposta a essa verdade dogmatica mediante a imagem da mulher. E é sob essa mesma 6tica
que, no prefacio d’A gaia ciéncia, Nietzsche faz uso do mesmo artificio da verdade como
mulher, entretanto, neste prefacio, surge uma imagem feminina, uma referéncia direta a essa

mulher que Nietzsche evoca como verdade, no trecho I1é-se:

“E verdade que Deus estd em toda parte?”, perguntou uma garotinha a sua mie; “néo
acho isso decente” — um sinal para os filésofos!... Deveriamos respeitar mais o
pudor com que a natureza se escondeu por tras de enigmas e de coloridas incertezas.
Talvez a verdade seja uma mulher que tem razfes para ndo deixar ver suas razdes?
Talvez o seu nome, para falar grego, seja Baubo?... (NIETZSCHE, 2012, p. 14-15).

Ambientadas em obras distintas, ambas as afirmagdes transitam, contudo, sob o mesmo plano.
O que estd em jogo é uma nova figuracdo acerca da verdade, insinuada pela imagem da
mulher, que aqui € referenciada pela emblematica figura de Baubo, uma mitica mulher grega
que abrange uma gama significados que ampliam o sentido que Nietzsche busca agregar a

mulher como verdade, a esse signo feminino positivo.
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A principio, ambas as citacOes estéo inseridas no problema em torno da realidade e da
aparéncia no ambito da critica do dogmatismo. Na continuacdo do mesmo preféacio para A
gaia ciéncia, lé-se: “Oh, esses gregos! Eles entendiam do viver! Para isto € necessario
permanecer valentemente na superficie, na dobra, na pele, adorar a aparéncia, acreditar em
formas, em tons, em palavras, em todo o Olimpo da aparéncia! Esses gregos eram superficiais
— por profundidade!” (NIETZSCHE, 2012, p. 15). Nesse louvor a aparéncia, se encontra
implicito a dendncia acerca do erro de Platdo, sua criacdo de um mundo ideal, de uma
realidade Gltima das coisas em detrimento de tudo que é aparéncia. Essa questdo € afirmada
no referido prefacio de Para além do bem e do mal, no trecho: “o pior, mais persistente e
perigoso dos erros até hoje foi um erro de dogmatico: a invencdo platénica do puro espirito e
do bem em si” (NIETZSCHE, 2005, p. 8); e mais adiante Nietzsche reforca: “Certamente
significou por a verdade de ponta cabeca e negar a perspectiva, a condi¢do basica de toda
vida, falar do espirito e do bem tal como fez Platdo” (NIETZSCHE, 2005, p. 8). Dessa forma,
a questdo da verdade como mulher estd diretamente relacionada com o problema de Platdo,
com o idealismo dogmatico do filésofo grego.

Essa questdo acerca do problema realidade/aparéncia pode ser melhor compreendida em
um trecho de Ecce Homo, onde Nietzsche afirma: “A realidade foi despojada de seu valor, seu
sentido, sua veracidade, na medida em que se forjou um mundo ideal... O ‘mundo verdadeiro’
e o ‘mundo aparente’ — leia-se: 0 mundo forjado e a realidade...” (NIETZSCHE, 2008a, p.
15); portanto, a exaltacdo da aparéncia no prefacio para A gaia ciéncia diz respeito ao mesmo
erro dogmatico de Platdo, que ao despojar de toda a realidade sua condicdo perspectiva forjou
um mundo ideal, onde agora pode-se contemplar o “puro espirito” ¢ o “em si”” da “verdadeira
realidade”. E aqui que o efeito da verdade/mulher tem seu maior impacto: mantendo os véus,
o pudor, a resisténcia, a verdade/mulher se esquiva de toda a tentativa de se buscar o “em si”,
a esséncia “real” das coisas, ela se esquiva portanto do erro dogmatico. E nesse sentido que se
deve entender o louvor a aparéncia, a “superficie”, a “dobra”, a “pele”: significa negar toda a
esséncia imutavel, toda a verdade substancial e, consequentemente, € afirmar a condicéo
perspectiva de todo ponto de vista, como bem formula Oswaldo Giacoia: “Seria possivel,
entdo, que a condic¢do da verdade fosse a mesma da pele — que, sem dlvida, mostra algo na
superficie, porém, somente na medida em que, a0 mesmo tempo, encobre uma profundidade,
que se subtrai a indiscri¢cao do olhar” (GIACOIA JR, 2002, p. 13). Na 6tica de Nietzsche esse
¢, sobretudo, o efeito do “véu”, portanto, também um valor da mulher, como algo que néo se
pode captar, que ndo se deixa desvelar em sua “esséncia”, em seu “em si”. Nesse sentido, se

esse é o efeito da metafora da verdade/mulher, ndo se pode deixar de afirmar que tal metafora
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diz também algo sobre a questdo da mulher, a saber, de que ndo héa “a” mulher, de que nio se
pode falar sobre um conceito universal, ndo se trata portanto somente de um uso metaférico,
irbnico, mas sim de um experimento que se utiliza de todos os atributos interpretativos que se
esquivam de toda ansia dogmadtica, ou seja, os artificios da linguagem, os “tons”, as
“palavras”, todo o “Olimpo da aparéncia”, para nao s6 efetuar a afirmacdo do perspectivismo
na pratica, mas também denunciar o problema por trds da condicdo da mulher. Essa

acentuacdo é ressaltada por Derrida, como bem assinala Maria Franco Ferraz:

Articulada a véus que nada escondem, ao ser superficial (como os gregos, por
profundidade), tal “mulher”, ndo possuindo qualquer esséncia ou proprio, convoca a
catastrofe dos pares opositivos profundidade-superficie, esséncia-aparéncia,
arrastando no mesmo movimento toda a crenca identitaria (DERRIDA, 2013, p. 11-
12).

Nesse registro, Oswaldo Giacoia enfatiza também que se acorddssemos desse “pesadelo
dogmatico induzido por Platdo”, revelar-se-ia a n6s “o carater onirico” dessa invengdo “e,
com isso, a possibilidade de que a verdade estivesse justamente com o feminino, isso é, do
lado renegado por Platdo, a saber, o lado do disfarce, do véu, da aparéncia, da seducdo, do
simulacro” (GIACOIA JR, 2002, p. 13). Portanto, o feminino que Nietzsche exalta, o valor da
mulher enquanto signo da verdade, que Nietzsche contrasta criticamente com o valor da
mulher da emancipacdo, da “mulher em si”, é, antes de tudo, uma exaltagdo da aparéncia, do
véu, da seducdo, da mentira, todos antiteses dos valores metafisicos de Platdo, que desprezam
toda essa face, essa “outra” verdade externada pelo signo da mulher.

Esses aspectos expostos acima tornam-se mais nitidos em outros em trechos especificos
dos demais preféacios escritos em 1886, através do qual Nietzsche também enfatiza a face
negativa desse feminino da modernidade como um adjetivo critico a cultura moderna, ao
idealismo do romantismo europeu, trazendo a questdo da mulher para o &mago do problema
da arte romantica. Como é possivel ler, por exemplo, no seguinte trecho do prefacio para o
segundo volume de Humano, demasiado humano: “cansado por nojo ao que ha de feminino e
fanatico-irrefreado nesse romantismo” (NIETZSCHE, 2008b, p. 9). Aqui 0 termo “feminino”
é utilizado como uma espécie de atributo critico da cultura romantica, wagneriana, a cultura
da modernidade, e como sindnimo Nietzsche 0 compara a “fanatico-irrefreado”, “idealista
mendacidade” e “abrandamento de consciéncia”. Este mesmo ‘“feminino” ¢ também
enfatizado pela Tentativa de autocritica, que abre a reedicdo de O nascimento da tragédia,
onde Nietzsche afirma, acerca do livro: “acho-o mal escrito, pesado, penoso, frenético e

confuso nas imagens, sentimental, aqui e ali agucarado até o feminino” (NIETZSCHE, 1992
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p. 15). Essencialmente, os termos sdo 0s mesmos, hd uma assimilacdo que reduz e sintetiza os
aspectos criticos do romantismo associando-os, dessa forma, a esse “feminino” como um
elemento negativo. Também no prefacio para A gaia ciéncia essa mesma problematizacéo é
perceptivel, a saber, uma critica da arte, do artista moderno, e simultaneamente uma valoracao
de uma “outra” arte, outra disposi¢do, outro impulso artistico, enfatizado mediante o artista
grego, aproximando, entdo, o problema do “erro” platonico e seu “mundo forjado”, com a
perspectiva artistica, em que os gregos sdo imediata referéncia (NIETZSCHE, 2012, p. 15).

Nietzsche exalta, no mesmo trecho do prefacio onde a mulher Baubo é referenciada
como verdade, a posicdo do grego e, acima de tudo, do artista, pois € no artista que se
encontra o ponto de inflexdo, € o artista que domina a arte de interpretar, de colorir, de
utilizar-se de todos os artificios artisticos, por assim dizer, de toda a capacidade de
interpretacdo. E por isso que se deve “ver a ciéncia com a Optica da arte”, pois pretende-se
fugir da o6tica metafisica do dogmatico, para assim poder entdo ver a arte pela optica da vida,
ou seja, poder viver artisticamente, “colorir” a propria significagdo da vida, fora da otica
decadente de todo dogmatismo idealista. Dessa forma, ha uma relacdo latente que envolve a
questdo da verdade/mulher com a questdo da arte, que esta relacionada com a afirmacdo do
perspectivismo como resposta ao dogmatismo, a necessidade de se perscrutar até a “coisa em
si”, uma resposta a vontade de verdade de todo dogmatismo. Se ¢ proprio do artista o adorar
“formas”, “tons” e “palavras”, ha de se enfatizar, como Nietzsche o faz, a diferenca entre uma
arte no modelo exaltado do grego e uma arte doente nos moldes do romantismo idealista, e
com efeito, essa diferenciacdo se mostra fundamental para a questdo da mulher: se Nietzsche
critica a idealizagdo essencialista dogmatica contida na busca pela “mulher em si”, essa critica
se estende a condicdo da arte romantica, que ndo sé idealiza a mulher, mas assim o faz sob o
efeito narcético do Romantismo, portanto, ndo se trata somente de um impulso metafisico
dogmaético, como em Platdo, mas, sobretudo, de uma disposi¢do artistica. Este ponto é
fundamental para compreender a referéncia de Nietzsche acerca do “eterno-feminino”, que
possui uma relagdo com a critica ao idealismo romantico.

Como um artificio roméntico, a idealizagdo da mulher no romantismo tem ainda mais
poder em seduzir e como um narcotico nos atrair “para baixo”, como Nietzsche se expressa,
no mesmo prefacio referido mais acima para o segundo volume de Humano, demasiado
humano, acompanhando a critica do romantismo sob o signo do “feminino” como elemento
negativo, em que o filésofo inverte ironicamente a frase de Goethe que encerra a célebre obra

Fausto:
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Comecei por me proibir, radicalmente e por principio, toda mudsica romantica, essa
arte ambigua, sufocante, fanfarrona, que despoja o espirito de todo rigor e
contentamento ¢ faz vicejar toda espécie de vago desejo, de esponjoso anseio. “Cave
musicam” [Cuidado com a musica] é meu conselho, ainda hoje, a todos aqueles viris
0 bastante para fazer questdo de asseio nas coisas do espirito; essa musica enerva,
amolece, feminiza, seu “eterno-feminino” nos atrai — para baixo!... (NIETZSCHE,
2008b, p. 9-10).

Tém-se aqui, assim como em Ecce Homo, uma referéncia ao “eterno-feminino”, entretanto, o
“eterno-feminino™ aqui representa o romantismo, essa “arte ambigua”, “sufocante”, ou seja, o
romantismo é um idealismo, e, a principio, o efeito irbnico da sentenca sugere uma inversao
da ideia do “eterno-feminino” em Goethe, como indica a colocagdo “para baixo”, em vez do
“para cima”, como escreveu 0 poeta alemdo (GOETHE, 2011, p. 652), fato que aponta
também para um possivel duplo sentido do termo, onde o negativo se da na vinculagdo com o
romantismo, enquanto algo se mantém preservado no mesmo. Contudo, além da critica do
idealismo romantico contida nesse ‘“eterno-feminino”, hd também, ainda mais enfatica, a
critica da essencializacdo da mulher; ha uma reiteracdo do problema dogmaético do erro
platénico. O tom irdnico de Nietzsche acerca do “eterno-feminino” denuncia o elemento
metafisico contido no mesmo, a ideia de que hd um “eterno” sobre a mulher, uma
configuragdo imutavel do feminino e, com efeito, reforca o problema do romantismo como
uma manifestacdo do mesmo impulso dogmatico que se encontra no seio da arte romantica,
ou seja, a questdo esta relacionada com a critica do dogmatismo platonico e seu efeito nocivo
perpetrado através do romantismo e que, consequentemente, esta relacionado com o problema
da mulher. E seguindo essa ldgica que Nietzsche critica a “mulher da emancipago” que, ao se
indagar sobre a “mulher em si”, se envereda nessa idealizacdo do homem roméantico sobre a
mulher, esse “ideal” masculino que criou esse conceito da “mulher em si”, em outras palavras
a mulher deixa de pensar como mulher para pensar como “mulher em si”, como “idealista”,

como aponta Oswaldo Giacoia:

Na mulher emancipada, esclarecida, persiste, revitalizado, o sanguessuga metafisico
de Platdo, que extrai o sangue e faz fenecer o corpo. “A” mulher é, para ele, mais um
produto legitimo da paideia socratica, ¢ a mulher “objetiva”, a mulher ideal, a
“mulher igual”, ja sem corpo e sem beleza, cumplice terrivel no processo de
enfeiamento do humano, de condenacdo ontoldgico-moral da arte e da beleza
(GIACOIA JR, 2002, p. 22-23).

E nesse sentido que o mesmo pode afirmar que “a ‘verdade mulher’ é a poténcia artistica do

disfarce, da transformacéo, da dissimulacdo” (GIACOIA JR, 2002, p. 13).



19

Dito isto, Nietzsche prossegue se referindo a essa mesma questdo, do valor entre uma
arte que afirma a perspectividade e uma arte idealista, roméantica, que a nega, na sequéncia do
prefacio d’O nascimento da tragédia, aproximando-se ainda mais de suas afirmacdes contidas
n’A gaia ciéncia; em um trecho 1é-se: “pois toda a vida repousa sobre a aparéncia, a arte, a
ilusdo, a Gptica, a necessidade do perspectivistico e do erro” (NIETZSCHE, 1992, p. 19). E
reafirmado aqui uma contraposi¢ao ao “erro” de Platdo, a toda pretensdo da ciéncia, esta que
representa um “mau gosto”, como Nietzsche escreve no prefacio para A gaia ciéncia, esta
“vontade de verdade, de ‘verdade a todo custo’, esse desvario adolescente no amor a verdade”
(NIETZSCHE, 2012, p. 14). Ao destacar que toda a vida repousa naquilo que Platdo renegou,
ou seja, na aparéncia, na arte, na iluséo etc., compreende-se melhor a afirmacéo estratégica de
Nietzsche da mulher como verdade e vida, pois com isso, a questdo da mulher também se
insere no campo da aparéncia, da arte, da ilusdo, do perspectivo, esse é o cerne da questdo que
aproxima verdade, vida e essas imagens da mulher. Na sequéncia do mesmo prefacio
Nietzsche reforga essa questdo: “Contra a moral, portanto, voltou-se entéo [...] 0 meu instinto,
como um instinto em prol da vida, e inventou para si, fundamentalmente, uma contradoutrina
e uma contra-valoracao da vida, puramente artistica, anticristd” (NIETZSCHE, 1992, p. 20), e
essa contra-valoragdo Nietzsche batizou, “com 0 nome de um deus grego: eu a chamei
dionisiaca” (NIETZSCHE, 1992, p. 20). Tém-se aqui um ponto fundamental. Esse contra-
valor dionisiaco €, com efeito, uma antitese valorativa daquele “feminino” idealista, signo do
romantismo, da mendacidade da cultura moderna. E nessa chave de leitura que inicialmente
pode-se compreender a autodenominacao irénica de Nietzsche como o primeiro psicologo do
“eterno-feminino”, como o mesmo escreve em Ecce Homo: “E parte de meu dom dionisiaco.
Quem sabe? Talvez eu seja o primeiro psicélogo do eterno-feminino” (NIETZSCHE, 2008a,
p. 55). Essa valorizacdo do dionisiaco também possui uma relagdo direta com a mulher
Baubo, uma figura central no mito da deusa Deméter, que para Nietzsche, em O nascimento
da tragédia, representa o retorno de Dioniso na cultura grega, 0 nascimento do espirito tragico
dionisiaco: “como no-lo afigura o mito através da imagem de Demeéter imersa em eterna
tristeza, que volta a alegrar-se pela primeira vez quando Ihe dizem que podera dar a luz de
novo a Dioniso” (NIETZSCHE, 1992, p. 70); portanto, hd uma relacdo intrinseca desse
feminino, dessa imagem positiva da mulher, com o dionisiaco, que para Nietzsche abrange
uma ampla gama de significados. Nesse sentido, tanto a valorizagdo quanto a critica da
mulher ocorrem nesse eixo problematico entre uma condicdo de afirmacdo da vida, de
abundancia de vida, onde os signos sdo pudor, véu, sensualidade, fecundidade, procriag&o,

afirmacdo do vir a ser, todos signos também do dionisiaco; e uma condicdo que diminui a
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vida, de negacdo da vida, que reprova toda seducgéo, toda arte, toda a perspectiva, todo corpo e
instinto, ou seja, uma condigdo fundamentalmente niilista.

Em vista disso, retomando o que fora exposto até aqui, a pergunta central que emerge
dessa problematica, que se configura como a questdo central da presente pesquisa, é: se esse
feminino, essa “poténcia artistica” do “disfarce”, do “véu”, se essa nova valoragdo de uma
verdade perspectiva, intermediada pela imagem da mulher, é uma antitese a toda esséncia, a
toda dualidade metafisica que idealiza asceticamente um tipo eterno de mulher, uma
substancia fixa da mulher, no que consiste precisamente o feminino, a mulher exaltada por
Nietzsche mediante os signos da verdade, da vida, da imagem mitica de Baubo? Se a mulher
representa um signo de uma nova verdade, uma antitese & verdade dogmatica e a todo
idealismo romantico, ha no cerne da questdo da mulher a possibilidade de uma nova
perspectiva também para o humano; dado que nao ha uma “esséncia”, uma substancia eterna ¢
imutavel da mulher, também ndo ha, consequentemente, uma esséncia do homem, ou seja, na
desconstrucéo da ansia dogmatica da busca pela “mulher em si”, toda 0 movimento que busca
um fundamento dltimo para o proprio humano é também colocado em jogo. Nesse cenario,
como ¢ possivel falar em uma “posicdo geral da mulher” (NIETZSCHE, 2008a, p. 56), como
Nietzsche o faz em sua critica da mulher da emancipa¢do? Ou mesmo falar de uma constante
“guerra entre os sexos”, da necessidade de um conflito entre 0 homem e a mulher, como é

possivel ler também em um trecho de Ecce Homo:

A mulher é indizivelmente mais malvada que o homem, também mais sagaz;
bondade na mulher é j& uma forma de degeneracdo... No fundo de todas as chamadas
“almas belas” ha um inconveniente fisioldgico — ndo digo tudo, sendo me tornaria
medicinico. A luta por direitos iguais é inclusive um sintoma de doenca: qualquer
médico o sabe. — A mulher, quanto mais é mulher, mais se defende com unhas e
dentes contra os direitos em geral; o estado de natureza, a eterna guerra entre 0s
sexos, da-lhe de longe a primeira posi¢do. — Houve ouvidos para a minha definigéo
do amor? E a Gnica digna de um filésofo. Amor — em seus meios a guerra, em seu
fundo o édio de morte dos sexos (NIETZSCHE, 20084, p. 56).

O que significa para mulher esse ser “mais mulher”? Nietzsche aponta para um valor
que habita no feminino capaz de tornar a mulher “mais mulher”, ou seja, cada vez mais
condizente com aquilo que o mesmo atribui a esse ser “mulher”. A pergunta retorna aqui com
mais forca: o que consiste esse feminino, essa mulher na filosofia de Nietzsche, que ora
apresenta ares positivos, ora negativos? Se o feminino exaltado por Nietzsche mediante a
verdade/mulher aponta para uma outra valoragdo, uma outra concepgdo perspectiva da vida,

em que as diversas figuras e imagens femininas exercem a funcdo de apontar para uma
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perspectiva artistica, dionisiaca da existéncia; na critica da mulher da emancipacdo, do
feminino idealista do romantismo moderno, a referéncia é direcionada a um feminino que
representa um “inconveniente fisioldgico”, uma disposi¢do doente da modernidade, logo, diz
respeito a uma condigdo fisiologica da mulher, onde a mulher ¢ “diagnosticada” na qualidade
de animal humano, por assim dizer, ndo somente uma figuracdo artistica, um signo, uma
metafora linguistica para uma nova verdade. Dessa forma, para uma compreensdo sobre 0
problema da mulher em Nietzsche, para entender o problema entre a mulher e a verdade, que
possui uma relacdo intrinseca com a arte e a vida, é necessario entender a critica de Nietzsche
da cultura moderna, onde a idealista mendacidade do feminino roméantico € um sintoma, e por
consequéncia, o feminino enquanto “verdade”, enquanto “poténcia artistica”, enquanto uma
“visdo tragica da vida”, ¢ uma resposta. E acerca desse aspecto da mulher, do feminino,
tentando compreender como este se configura na filosofia de Nietzsche, que a presente
pesquisa pretende abordar essa questdo e assim o faz em trés momentos.

No primeiro capitulo serd analisado como a questdo da mulher se desdobra nos
primeiros escritos do jovem Nietzsche, partindo de uma leitura de alguns fragmentos
postumos, entre 0s anos de 1869 e 1872, bem como das obras produzidas nesse periodo,
quando pertinentes, que trazem mencgdes a certas figuras femininas que Nietzsche evoca como
oposicdo a uma cultura que tem na decadéncia do tragico a perda dos valores exaltados pelo
filésofo nesse periodo, e que ja representava, nessa época, 0 primeiro conflito de Nietzsche
com Platdo, ancorado pela denuncia do filésofo acerca da decadéncia da tragédia por
influéncia de Sdcrates na obra de Euripides, tese central da primeira obra publica do jovem
Nietzsche: O nascimento da tragédia. Contudo, as referéncias de Nietzsche ao feminino,
nesse periodo de sua obra, também sdo constantemente apontadas de maneira critica como um
exemplo da caracterizacdo de Nietzsche sobre uma natureza intrinseca da mulher, uma
aparente defesa de caracteristicas essencialmente femininas contrarias a faceta masculina da
cultura grega, e que reforcam a critica de que Nietzsche comunga de uma visao tradicional,
conservadora sobre a mulher. Com efeito, tais referéncias sdo inseridas no &mbito do
problema da decadéncia do tragico e da ascensdo do idealismo socratico platénico na Grécia
antiga, ou seja, a derrocada do grande “erro” de Platdo, que Nietzsche vai confrontar ao longo
de toda sua obra e que repercute diretamente na critica nietzschiana do romantismo em sua
relagdo com o diagndstico psicolégico da mulher, do “eterno-feminino”.

Ja no segundo capitulo do presente trabalho, ap6s uma revisao da ruptura de Nietzsche
com relacdo as ideias trabalhadas em seus primeiros escritos, no que diz respeito ao dionisiaco

e a quetdo da mulher, sera investigado a posicdo do “eterno feminino” na filosofia de
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Nietzsche, qual o seu teor e como ele se desenvolve no interior da obra nietzschiana, para
posteriormente, neste &mbito, dar um destaque particular & imagem de Baubo, uma figura
feminina particularmente importante, que em diversos aspectos sintetiza os valores positivos
da mulher no pensamento nietzschiano, buscando entender seu papel nos desdobramentos da
filosofia de Nietzsche em sua relagdo com o dionisiaco e a critica da mulher moderna. Essa
questdo aponta para um segundo momento do capitulo, que busca investigar como se
desenvolve a critica de Nietzsche enquanto psicélogo desse “eterno-feminino”; o que
significa, no ambito da questdo da mulher, seu “diagnostico” fisiologico enquanto psicologo
da cultura.

Por fim, no dltimo capitulo, serd aludido com mais énfase a critica efetuada ao aspecto
negativo da mulher idealizada pelo romantismo, tendo como foco o conflito, conforme
Nietzsche o concebe, entre Richard Wagner e Georges Bizet. Nesse embate, Nietzsche
contraple, & idealizagdo feminina do romantismo wagneriano, uma outra figura feminina
importante, a de Carmen, personagem central da 6pera homénima de Bizet. Buscar-se-4,
dessa forma, de maneira sucinta, ambientar e reforcar o papel de Carmen, enquanto mulher,
no contexto da obra de Bizet a luz do juizo de Nietzsche sobre a mulher wagneriana, a mulher
asceética, influenciada pelo romantismo, pelos ideais de castidade, de depreciacdo do corpo e
da vida. E com isso verificar o quanto o elogio de Nietzsche a obra de Bizet se articula com 0s
principais desdobramentos da questdo da mulher em sua filosofia; como a peca expressa 0s
valores que também Nietzsche exalta na mulher, a relacdo com a seducdo, com 0s intintos,
com a danca e o corpo; por fim, o quanto essa importante referéncia a mulher na obra
nietzschiana amplia e restaura o valor que Nietzsche sempre dispusera a mulher desde os seus
primeiros escritos sobre a cultura tragica até os apontamentos finais de sua filosofia.
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2 AS IMAGENS DA MULHER NOS PRIMEIROS ESCRITOS DE NIETZSCHE

Se o cerne da questdo da mulher, como procurou-se argumentar na introducdo da
presente dissertacdo, nos escritos do chamado ultimo periodo da filosofia de Nietzsche possui
uma relacdo com a critica da metafisica, com o “erro” de Platdo, tal problema tém seu inicio
janos primeiros escritos do jovem Nietzsche, onde é possivel encontrar semelhantes questdes,
ainda que inseridas em um registro diferente. Influenciado pela filosofia de Schopenhauer e
inserido em um entendimento guiado pela dita “metafisica do artista”, Nietzsche ja destacava
o problema da filosofia socratico platonica; havia uma preocupacdo sobre o problema da
verdade, da racionalidade, observado pela Gtica da arte, através da qual Nietzsche denunciava,
considerando a influéncia de Sdcrates na obra do poeta tragico Euripides, o declinio da cultura
tragica na Grécia antiga e com ele o apogeu da racionalidade cientifica, em sua esséncia
dogmatica. Questdes que surgem referenciadas por Nietzsche em suas obras escritas na Gltima
fase de sua producdo filosofica ja eram aludidas naquele momento de sua juventude, tais
como, a aparéncia, a realidade, a esséncia, a ilusdo, e acima de tudo, a relacdo entre a arte e 0
conhecimento no ambito do problema da verdade, que como fora visto na introducdo da
presente dissertacdo, sdo temas que Nietzsche, posteriormente, relaciona diretamente com a
questdo da mulher, com a imagem da verdade como mulher. Entretanto, da mesma forma que
Nietzsche, em sua juventude, se expressa partindo de um registro diferente, também a questdo
da mulher é articulada de forma distinta, ainda que assimile caracteristicas semelhantes. E
essa questdo que o presente capitulo analisa, a saber, como se desdobra a questdo da mulher
nos primeiros escritos do jovem Nietzsche.

Nos escritos produzidos nessa dita primeira fase da filosofia de Nietzsche, entre 1869 e
1876, periodo que coincide com o professorado de Nietzsche na universidade da Basiléia,
tanto em suas obras publicadas, por exemplo, sua primeira obra, O nascimento da tragédia
(1872), ou também as chamadas Consideracdes extemporaneas (1873-1876) — um grupo de
textos programados para serem uma coletanea que ampliaria a critica de Nietzsche inaugurada
por sua primeira obra pablica® — como nas obras publicadas postumamente, por exemplo, o
texto intitulado Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral (1873), ndo se encontram

referéncias diretas, articulacGes incisivas sobre a mulher, sobre o feminino, como nas obras

8 Que se refere a 4 obras: David Strauss: o devoto e o escritor; Da utilidade e desvantagem da histéria para a
vida; Schopenhauer como Educador e Richard Wagner em Bayreuth.
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posteriores, entretanto, nas anotacdes preparatdrias para essas obras, nos fragmentos postumos
entre 0s anos de 1869 e 1874, Nietzsche faz diversas inser¢des sobre a condi¢do da mulher na
Grécia antiga. Tais fragmentos se articulam com uma gama de temas que abrangem questfes
relacionadas essencialmente as primeiras preocupacbes de Nietzsche com relacdo ao
desenvolvimento cultural do povo helénico, tais como a constituicdo do Estado grego e das
condigOes que fomentaram a formacdo cultural grega que culminaram no florescimento do
periodo tragico exaltado por Nietzsche em O nascimento da tragédia. Ha também indagacdes
sobre a condi¢cdo politica da Grécia antiga, inseridas no mesmo plano. Nesse contexto, é
saliente a constante exaltacdo da mulher como elemento fundamental no desenvolvimento da
cultura grega, com efeito, isso se da mediante um debate direto com Platdo, com o projeto
politico platdnico de uma republica ideal voltada para o florescimento da cultura.

Também nesse mesmo registro, as afirmacdes de Nietzsche acerca da mulher na
antiguidade, a primeira vista, aparentam atribuir uma nocéao essencial a mulher, um grupo de
caracteristicas, de funcGes e valores que sempre foram tipicos do feminino, uma imagem de
um feminino antigo preponderante, que sempre contrastou com 0s aspectos masculinos das
antigas culturas. A énfase de Nietzsche na condicdo da geracdo, do nascimento, do dar a luz
da mulher reforcam essa dita caracterizacdo da mulher que, a primeira vista, insere as
colocagBes de Nietzsche no plano cléssico do pensamento ocidental que sempre legara a
mulher funcdes e atribuices tipicas a luz de sua natureza, como se aquilo que a mulher €, em
seu aspecto dito natural, a restringisse em uma determinada condicdo. Fator critico
fundamental do ponto de vista das teorias de género contemporaneas. Entretanto, em muitos
momentos, tais colocacdes de Nietzsche se esquivam desse encapsulamento tradicional. A
critica nietzschiana da verdade, ja saliente nesse periodo de sua obra, bem como sua teoria
acerca do nascimento da tragédia, sdo fundamentais para a compreensdo acerca dos
apontamentos sobre a mulher grega, sobre valor do feminino na antiguidade.

Um fragmento postumo que ilustra muito bem esse ponto, no que diz respeito a posicao
da mulher, ¢ um extenso fragmento do comeco 1871, o 10[1], descrito como um “fragmento
de uma versao ampliada de ‘O nascimento da tragédia’, escrito nas primeiras semanas do ano
de 1871” (NIETZSCHE, 2010, p. 287); no final deste fragmento Nietzsche faz a seguinte

indagacéo:

Platdo, ao trazer a luz o objetivo mais intimo do Estado de todos o0s seus
encobrimentos e opacidades, compreendeu também a razdo Ultima da posicdo da
mulher grega no Estado: em ambos 0s casos viu no existente que o circundava a
imagem das ideias que se manifestavam, diante do qual o real era certamente apenas
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uma imagem nebulosa e um jogo de sombras. Quem, seguindo o costume geral,
considera a posicdo da mulher na Grécia como ndo digna e repugnante para a
humanidade, deve dirigir também sua reprovagao contra a interpretacéo platdnica da
mesma posicao: pois de certo modo ndo é mais do que a elaboracdo l6gica mais
precisa daquilo que estava dado. Aqui se repete, portanto, a nossa pergunta: a
esséncia e a posicdo da mulher grega ndo deveriam manter um relacionamento
necessario com as metas da vontade helénica? ® (NIETZSCHE, 2010, p. 296).

Nesse fragmento, pode-se notar duas questdes implicitas, a saber: 1). O problema sobre
a posicdo da mulher frente ao Estado grego, no qual Nietzsche compara a mulher concebida
por Platdo, ou seja, a mulher no &mbito do projeto politico platdnico, com a situacdo historica
da mulher na Grécia antiga; 2). O problema acerca da distin¢do platdnica entre a realidade e a
aparéncia. Esses dois pontos sdo uma marca dos fragmentos pdstumos que se referem a
questdo da mulher nesse periodo. Dessa forma, além de exaltar a concepcdo de Platdo com
relacdo a posicdo da mulher grega, assimilando a mesma como uma “elaboragdo l6gica”
daquilo que j& se encontrava na Grécia antiga, Nietzsche faz alusdo a teoria das ideias de
Platdo. Ao dizer que o filésofo grego viu no existente a “imagem das ideias”, onde o real era
apenas uma “imagem nebulosa”, Nietzsche destaca, de certo modo, a concepgao platonica que
difere em grau valorativo a realidade da aparéncia, no qual aquilo que o circunda, o
fendmeno, aquilo que se mostra, € uma imagem nebulosa, ou seja, é somente aparéncia,
ilusdo, e ndo realidade. Entretanto, a posicdo da mulher na concepcdo platdnica ainda é
valorizada por Nietzsche, neste sentido a pergunta que encerra o fragmento se faz
significativa, essa “esséncia e a posicdo da mulher grega”, que diz respeito também a
concepgdo platonica da mulher, ndo deveria ter uma relacdo necessaria com as “metas da
vontade helénica”? Com essa indagagdo pode-se notar, inicialmente, o tipo de articulacdo que
a questdo da mulher nesse periodo da obra nietzschiana se vé inserida. Ha uma énfase em
constatar a importancia da mulher na cultura grega, e tal énfase se vé relacionada com as
concepgdes platdnicas acerca da mulher e a posicdo da mesma no projeto politico de Platdo,
porém, é salientado também, no mesmo movimento, o0 ponto divergente entre Nietzsche e
Platdo, a saber, a relacdo entre a realidade e a aparéncia, e consequentemente o problema

entre a arte e a verdade.

°® Todos os fragmentos postumos utilizados nesse capitulo tém como base a edigcdo espanhola das obras
completas de Nietzsche. (NIETZSCHE, 2010). Entretanto, sdo constantemente cotejadas com o texto original em
alemdo da eKGWB, Digitale Kritische Gesamtausgabe Werke und Briefe, editada por Paolo D’iorio; todas as
traducOes sdo de nossa autoria, quando necessario serd inserido, em nota de rodapé, a tradugdo original em
espanhol.
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2.1 O FEMININO NA FORMACAO CULTURAL GREGA: A IMAGEM DA MULHER
SACERDOTISA

Em uma obra que estuda a relacdo de Nietzsche com a verdade, Roberto Machado faz a
seguinte afirmacdo: “a visdo tragica do mundo, tal como Nietzsche a interpreta nesse
momento [em seus primeiros escritos], € um equilibrio entre a ilusdo e a verdade, entre a
aparéncia ¢ a esséncia: unico modo de superar a radical oposi¢ao metafisica de valores”
(MACHADO, 2017, p. 41). Esse equilibrio é pensado por Nietzsche, nesse periodo, mediante
a relacdo entre o apolineo e o dionisiaco, as pulsdes estéticas fundamentais, na visdo de
Nietzsche, que foram capazes de fazer eclodir na Grécia antiga a visdo trgica do mundo, uma
experiéncia estética da verdade. Contudo, muito além de uma simples concepc¢do estética
sobre a cultura grega, ou uma teoria sobre o nascimento da tragédia, o esfor¢o de Nietzsche
fazia parte de um projeto que buscava no periodo tragico, ponto alto da cultura grega, um
modelo ideal critico a cultura modernal®, que incluia nfo s6 uma renovacéo da arte moderna,
mas também uma visdo de cultura onde a arte desempenharia um papel fundamental, ndo
somente marginal ou a parte do pensamento historico-cientifico. Portanto, nesse periodo,
Nietzsche se via inserido em uma gama de problemas interligados, onde a preocupacao era
uma renovacao da modernidade pela via da arte, mais enfaticamente pela via da musica que
tinha na figura de Richard Wagner a grande promessa de ressurgimento do espirito grego na
modernidade. Tal projeto de renovacdo cultural caminhava ao lado das preocupacfes de
cunho politico do jovem Nietzsche, que se indagava também acerca da constituicdo de uma
nova concepgdo hierdrquica necessaria para alavancar uma nova cultura sob a égide da arte;
que se preocupava com as bases organizacionais que estruturam uma cultura, com o
fundamento e a funcdo de um Estado ideal onde tal projeto tivesse condigcOes de florescer.

Com efeito, € nesse ponto que o debate com Platdo se desenvolve fundamentalmente,

10 Como enfatiza também Roberto Machado: “O nascimento da tragédia, que se refere aos gregos como ‘nossos
luminosos guias’, além de reconhecer que foi com Winckelmann, Goethe e Schiller que o espirito alem&o entrou
na escola dos gregos, chega a lamentar o enfraquecimento desse projeto de imitacdo da cultura grega para a
constituicdo da cultura alema. O que mostra que continua vivo em Nietzsche o projeto de Winckelmann, Goethe
e Schiller a respeito da importancia de uma reflexdo sobre os gregos para repensar 0 mundo moderno e a obra de
arte moderna” (MACHADO, 2005, p. 176).
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Nietzsche tém em Platdo um “rival” a altura, através do qual o debate se mostrava
fundamental para uma compreensdo nao sé do desenvolvimento da cultura grega, no apogeu e
queda da forca do periodo tragico do povo helénico, mas também porque ha em Platdo, antes
de tudo, uma preocupacao de cunho politico, um esforco em pensar os moldes ideais de uma
constituicdo hierdrquica, de uma estrutura social forte e necesséria para qualquer possibilidade

de se estabelecer uma cultura vigorosa. Como relata Yannis Constantinides:

Se Nietzsche coloca o acento, ao contrario de sua época, sobre a importancia
fundamental da dimensdo politica da filosofia platdnica, e se ele mostra tanta estima
pelo projeto platébnico de uma cidade onde tudo é implementado para permitir ao
fildésofo alcangar um bom desenvolvimento, é porque ele parte, como Platdo, de uma
reflexdo sobre os beneficios que devem sustentar o Estado e a cultura
(CONSTANTINIDES, 2013, p. 119)

E inserido nesse contexto que Nietzsche exerce seu raciocinio sobre a condicdo da mulher
nesse periodo.

No fragmento pdstumo 7[31] do final 1870, abril 1871, por exemplo, Nietzsche tece um
extenso comentario sobre a mulher na antiguidade relacionando-a a concepcao platdnica de
um Estado ideal, conforme é concebido em obras do filésofo grego como A republica, por
exemplo, e faz diversas constatagdes muito significativas para a questdo aqui aludida; na

integra, no fragmento, Ié-se:

A mulher da Politeia platénica’. Ndo representa ofensa a heroica mulher da poesia,
tdo pouco a mulher ateniense. A voz da natureza fala por elas nesse sentido séo
sdbias (Pitia, Diotima). T4cito. Que a posi¢do das mulheres gregas teria sido algo
ndo-natural, ja foi refutada pelos grandes homens que nasceram delas. E dificil
corromper a mulher: permanece igual a si mesma. Insignificancia
[Geringfugigkeit]*? da instituicdo familiar. O jovem era educado pelo Estado. A
educacdo da familia é um recurso interino, quando o Estado é ruim e se aliena de sua
disposicéo e finalidade cultural [KulturBestimmung entfremdet]. E o feminino em
nossa cultura que mima [acarinha] a concepcdo de mundo [Weltanschauung
verzartelt]: os homens gregos sdo cruéis como a natureza. As representacles
ilusérias [Wahnvorstellungen] das mulheres sdo diferentes das dos homens: e com a
influéncia de uma ou de outra na educacdo, a cultura tem uma marca feminina ou
masculina. O amor fraternal de Antigona. A mulher representa para o Estado a noite:
ou mais exatamente, o sono, 0 homem a vigilia. Aparentemente, ela ndo faz nada, é
sempre a mesma, uma recaida [Ruckfall] a natureza regenerativa [heilenden Natur].

11 No original em alemdo: “Das Weib der platonischen Politeia”. Em espanhol: “La mujer de la Politeia
platénica”
12 Geringfiigigkeit: “futilidade”, ou algo de “carater menor”. Em espanhol: “insignificancia”.
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Nela a geracdo futura sonha. Por que a cultura ndo se tornou feminina! Apesar de
Helena, apesar de Dioniso.

A posicdo correta das mulheres: ruptura da familia. O homem ndo estd em pior
situacdo com as terriveis exigéncias que lhe sdo impostas pelo Estado? A mulher
tem que dar a luz e é por isso que ela tem a melhor ocupagdo humana, vivendo como
plantas: Ad3¢ Pidoag [vive oculta]. As mulheres ndo trabalham, sdo zangfes de
acordo com Hesiodo. (NIETZSCHE, 2010, p. 161)

Diversos sdo os pontos mencionados por Nietzsche nesse fragmento postumo que
merecem ser analisados com mais atencdo e que possuem uma amplitude no ambito dos
problemas que circundavam o pensamento do filésofo nesse periodo. Primeiramente, assim
como fora visto mais acima no fragmento 10[1], Nietzsche afirma que a concepc¢ao platénica
da mulher, ou a mulher da “politeia” platonica, ndo se opde a mulher da poesia e a mulher
ateniense, em outras palavras, Nietzsche vé& uma conformidade tanto na mulher ateniense, ou
seja, na mulher historica da antiga Atenas, quanto na mulher da poesia, que remete a ideia de
mulher conforme fora concebida pelos poetas gregos, ou seja, a mulher das epopeias, a
mulher dos hinos homéricos e das pecas tragicas. Em complemento dessa afirmacéo,
Nietzsche prossegue afirmando que por essas mulheres fala “a voz da natureza”, citando na
sequéncia duas figuras muito significativas, Pitia e Diotima, como exemplos dessa sabedoria
da mulher. Essas duas figuras femininas possuem uma importancia particular no seio da
formacdo do povo grego, o que indica ndo s6 um exemplo da sabedoria da mulher, mas diz
respeito a constituicdo da identidade do grego, como sera tratado mais adiante. Na sequéncia a
mencdo sobre a sabedoria da mulher, Nietzsche apresenta uma série de caracteristicas
particulares do feminino, distintas dos homens, atribuindo a tais caracteristicas funcgdes
importantes na constituigdo do Estado grego: a mulher como “noite”, como “sono” e o
homem como a “vigilia”, ou seja seu oposto, salientando um importante ponto em sua analise,
a saber essa distincdo entre o masculino e o feminino. Mais adiante é na mulher que “a
geragdo futura sonha”, que acompanha um significativo lamento de Nietzsche, ndo menos
importante: “Por que a cultura ndo se tornou feminina! Apesar de Helena, apesar de Dioniso”;
ha nesse lamento a constatacdo de que uma cultura tdo intimamente relacionada a mulher, ao
feminino, por fim, ndo tornou-se feminina, apesar de Helena, simbolo maximo talvez da
cultura grega antiga (como também o é a figura de Pitia, exaltada mais acima junto com
Diotima), e apesar de Dioniso que representava para Nietzsche, antes de tudo, um movimento
religioso fundamental para a formacao da época tragica.

Essas afirmacdes de Nietzsche sobre a mulher na Grécia antiga foram atribuidas, em

alguns comentarios sobre o tema, a uma referéncia em particular que teria inspirado a
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reveréncia de Nietzsche a essa imagem feminina na antiguidade grega. Sarah Kofman, em um
ensaio sobre Nietzsche como psicologo do “eterno-feminino” (KOFMAN, 1995, p. 180),
aludiu ao fato de que Nietzsche se inspirara, nesse ponto, nos célebres estudos do historiador
Johann Jakob Bachofen, que defendia a tese acerca do dominio das matrizes femininas na
constituicdo das culturas antigas. Bachofen que também fora professor na universidade da
Basileia, era amigo intimo de Nietzsche, que ao lado do historiador Jacob Burckhardt,
também professor na Basileia, eram grandes influéncias de fato nesse periodo da obra do
jovem Nietzsche, que sempre nutrira grande apreco por ambos'®. Nesta mesma Otica, de

acordo com Sigridur Thorgeirsdottir:

Frances Nesbitt Oppel também inclui um capitulo em seu livro Nietzsche on
Gender: Beyond Man and Woman, ao argumentar que, na fase inicial de sua
filosofia (1869-1872), Nietzsche encontrou nas antigas ideias gregas sobre 0s
valores femininos, algo que ele pensava que poderia ajudar a “salvar e redimir a
humanidade moderna”. A teoria do matriarcado arcaico de Johann Jakob Bachofen e
a teoria do inconsciente de Eduard von Hartmann, junto aos mitos antigos, sdo, de
acordo com essa interpretacdo, as fontes da filosofia inicial de Nietzsche acerca de
uma grande e antiga feminilidade (THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 68).

Sobre essa questdo, em sua pioneira biografia sobre Nietzsche, Curt Paul Janz indica
gue na época que Nietzsche chegou a Basileia as principais obras de Bachofen ja haviam sido
publicadas, dentre elas a mais importante de suas obras Mutterrecht (Direito materno),
publicada em 1861; como Paul Janz relata, “Wagner leu esse livro em fevereiro de 1872,
ainda em Tribschen, provavelmente seguindo uma recomendagdo de Nietzsche” (PAUL
JANZ, 2016, p. 256). Sdo diversos 0s pontos que marcam a obra de Bachofen que se
assemelham a conceitos trabalhados por Nietzsche, diversas caracteristicas similares. Além de
criticar a vertente contemporanea da ciéncia histérica a obra de Bachofen também fora alvo
de criticas da comunidade filologica, assim como viria a ser a obra de Nietzsche O
nascimento da tragédia (PAUL JANZ, 2016, p. 257). Nas palavras de Paul Janz:

O jovem Nietzsche se sentiu atraido pelo ponto de vista de Bachofen na pesquisa.
Bachofen ja havia tomado o passo que Nietzsche ainda precisava tomar. Ele também
estava no caminho de questionar os valores codificados em palavras e o0s
conhecimentos dos textos antigos, que fundamentam nosso pensamento, e de assim
transformar a filologia em filosofia. Nesse empreendimento, serviu-se do

13 Sobre a influéncia de Burckhardt cf. (CHAVES, 2000).
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vocabulario de Bachofen como inspira¢do. Termos como o par antitético “apolinio-
dionisiaco” no “Nascimento da tragédia” sdo importantes ja na obra de Bachofen,
mesmo que ainda ndo centrais (PAUL JANZ, 2016, p. 257).

Essa aproximagdo de Nietzsche & pesquisa de Bachofen se torna muito mais evidente
mediante os comentarios de Nietzsche sobre a mulher, sobre a importancia do feminino nas
sociedades antigas, na estruturacdo das primeiras civilizacbes. Faz-se necessario expor alguns
pontos centrais da teoria de Bachofen para criar um paralelo onde a aproximacdo de
Nietzsche, nesse periodo, se torna mais nitida e significativa.

Em um extenso estudo sobre a obra de Bachofen, Peter Davies afirma que em sua
esséncia “Bachofen vé a raiz de todo o desenvolvimento cultural humano em um conflito
religioso entre os principios masculino e feminino que estende sua influéncia sobre as
estruturas legais e a regulamentacdo da vida familiar” (DAVIES, 2010, p. 11); partindo desse
registro, no esquema de Bachofen, “a humanidade progride da adoracdo de uma Unica deusa
mée inteiramente terrenal?, ainda que perpassando milénios de divisGes e conflitos complexos
entre os principios masculino e feminino, em direcdo a adoracdo de um Unico e espiritual
Deus paternal” (DAVIES, 2010, p. 13). No entendimento de Davies, Bachofen separa, em seu
estudo, a questdo do feminino, em trés estagios:

O primeiro é puramente terreno, conectado, na linguagem de Bachofen, com
vegetacdo, paramos e pantanost®, antigas deusas-méde e os misteriosos, aleatorios
processos de criagdo [...]. No segundo estagio, o matriarcado, as imagens de
fecundidade agricola dominam, e as deusas se tornaram distribuidoras benevolentes
de abundéncia, ocupando seu lugar no pantedo de outras divindades; a imagem
associada a esse estagio é a lua, meio caminho entre a terra e 0 sol. No estagio final,
0 estagio patriarcal, descobrimos que as imagens da terra estdo subordinadas ao
principio masculino, apolineo da luz e do sol, clareza formal e pensamento abstrato
(DAVIES, 2010, p. 14).

Todos esses elementos ecoam em diversos apontamentos de Nietzsche, ainda que ndo
organizados sistematicamente ou diretamente referenciados. As referéncias aludidas no
fragmento supracitado, o 7[31], a saber, a imagem de Pitia e Diotima, evocam semelhante
sentido a importancia do feminino na estruturacdo da cultura grega, foco central dos estudos
de Nietzsche. Os principios masculino e feminino que aparecem em constante e essencial

conflito na obra de Bachofen, surgem também mencionados por Nietzsche na mulher como

14 No original em inglés: “wholly earthly mother goddess”.
15 No original em inglés: “moors and marches’”; paramo é um tipo de terreno, uma planicie deserta.
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“noite”, como “sonho” e o homem como “vigilia” e “ferocidade”; tais caracteristicas se
assimilam com as configuracdes da teoria de Bachofen, que, sobretudo, entende o apogeu da
cultura grega mediante a no¢do apolinea, um principio masculino, onde imperam a “clareza
formal e o pensamento abstrato”, se aproximando muito das primeiras indagagdes e
formulacdes nietzschianas sobre os principios apolineo e dionisiaco. Também no lamento de
Nietzsche, do fragmento 7[31], constata-se a mesma preocupac¢édo de Bachofen, a saber, uma
indagacdo do porque a cultura ndo tornou-se feminina, apesar da influéncia e dominancia do
feminino na formacdo cultural grega. Essa preocupacdo é verificavel em outros fragmentos
postumos de Nietzsche, em que a importancia da mulher, do feminino se destaca ainda mais.
Contudo, a questdo da mulher, nesse periodo da producdo nietzschiana, aparece com
mais énfase em um extenso fragmento postumo do final de 1870, abril de 1871, o 7[122], que
com efeito, se trata também de um debate de Nietzsche com Platdo acerca da posicdo da
mulher, muito semelhante ao discutido no inicio deste capitulo (o fragmento 10[1]). Neste
fragmento torna-se mais nitido o valor que Nietzsche da a mulher, e sobretudo, a acentuagéo
nas diferencas entre a mulher e 0 homem. Em um trecho do fragmento 7[122] Nietzsche

€SCreve:

A mulher significa para o Estado o que o sono significa para 0 homem. Em sua
esséncia se encontra a forga curativa, que reconstitui o que foi gasto, a calma
benéfica, onde encontra um limite tudo o que ndo tem restri¢do, uniformidade
eterna, que regula o que é excessivo e extravagante. Nela, a geracdo futura sonha. A
mulher estd mais intimamente relacionada com a natureza do que o homem e
permanece igual a si mesma em tudo o que é essencial (NIETZSCHE, 2010, p. 178).

Destaca-se nesse fragmento a mesma énfase na distin¢do das caracteristicas entre 0 homem e
a mulher que a obra de Bachofen ja aludia. Nietzsche reitera aqui o poder do feminino na
cultura grega em regular e controlar os impulsos excessivos de uma cultura essencialmente

masculina. Na sequéncia do mesmo aforismo, Nietzsche continua seu raciocinio:

A esséncia da mulher permanece a mesma, mas seu poder varia de acordo com a
posicdo do Estado em relacdo a ela. Elas também tém realmente a forca para
compensar de certa forma as lacunas do Estado sempre fiéis & sua esséncia [Wesen],
que eu comparei com o sono. Na antiguidade helénica, elas aceitaram uma posicéo
que lhes fora indicada pela vontade suprema do Estado: por essa razdo, elas foram
glorificadas como nunca. As deusas da mitologia grega sdo sua imagem refletida: a
Pitia e a Sibila, bem como a Diotima socrética, sdo sacerdotisas por cuja a boca fala
a sabedoria divina (NIETZSCHE, 2010, p. 179)
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Nietzsche identifica a forca da mulher enquanto sabia, detentora dos poderes
revigorantes da cultura que a esfera religiosa, campo essencialmente feminino na Grécia
antiga, abarca. A referéncia a Pitia, Sibila e Diotima aponta para essa direcdo, todas sdo
mulheres, sacerdotisas e representam a forca mistico religiosa da cultura. Estas mesmas
figuras sdo mencionadas também em outro fragmento curto do mesmo periodo, o 7[4], onde
Ié-se: “A posi¢do da mulher entre os helenos era a correta: dela derivou a reveréncia pela
sabedoria da mulher: Diotima, Pitia, Sibila, também Antigona. Aqui pensamos na mulher
germanica, tal como descreve Tacito” (NIETZSCHE, 2010, p. 155). Nietzsche ressalta
novamente Diotima, Pitia e Sibila como exemplos da sabedoria da mulher, assim como
Antigona, fazendo referéncia direta a mulher da poesia tragica, dado que Antigona é uma das
mais celebres figuras tragicas da Grécia antiga. Todas essas figuras sdo particularmente
significativas, sobretudo Diotima, por se tratar de uma personagem importante de um dialogo
de Platdo, O banquete, e por ser uma mulher que representa um culto muito importante para
Nietzsche na configuracdo de sua teoria sobre o nascimento da tragédia e o valor da mulher na
cultura grega, a saber o culto a Deméter, o culto dos chamados Mistérios Eleusianos, que sera
abordado mais adiante.

Primeiramente é necessario destacar nesse fragmento acima a referéncia a Tacitus, que
ajuda a compreender a base no qual Nietzsche fundamenta seu raciocinio. Nietzsche esta se
referindo a um célebre registro do historiador romano Técito, ou Cornelius Tacitus (56d.c.),
intitulado, Germania, onde o romano descreve a cultura do povo germanico. Estima-se que
fora escrito aproximadamente em 98d.c. (WOODMAN, 2009, p. 31), e se trata de um
pequeno texto dividido em duas partes, o primeiro pretende se colocar como estudo
etnogréfico, devido a multiplicidade de dados que oferece sobre os alemaes e a Germania
(Alemanha), como uma entidade mais ou menos Unica; o segundo é um catadlogo dos
elementos constituintes, aborda aspectos como geografia fisica, instituicdes, vida privada e

exército, dentre diversas peculiaridades de cada grupo étnico®®. No que diz respeito a mulher

16 Vale ressaltar que “permanece o fato de que a Germania estd longe de ser confidvel como um trabalho
histérico, antropoldgico ou socioldgico, por mais importante que tenha sido no campo da recepgdo”
(WOODMAN, 2009, p. 59). Supde-se que Nietzsche era familiarizado com o texto e os problemas e méritos da
historiografia de Tacito, em seus estudos filologicos desde do ginasio em Pforta até o professorado na Basileia.
A referéncia de Nietzsche a Té4cito representa muito mais uma espécie de quadro acerca da génese do povo
Germanico, “pintados” pela mao excelente e virtuosa da prosa latina de Tacito, muito mais do que uma
etnografia completa e rigorosa. Pois: “Ambas as partes se assemelham mais com oratdria e retérica do que
qualquer aspecto de uma obra estritamente historiografica [...]; a primeira metade é mais convencional, a



33

germanica, Tacito faz algumas interessantes constatagdes. Além de ressaltar alguns habitos de
menor importancia atribuidos a mulher — aspectos de vestimentas, a descricdo de algumas
funcBes legadas a mulher, como as oracdes e o cuidado com o cultivo do campo (TACITUS,
1999, p. 45) — Tacito, do paragrafo 7 ao 8, destaca a funcdo da mulher na regeneracdo da
guerra e seu particular significado religioso. Durante a batalha, descreve Tacito, os homens
mantém “seus proximos e mais queridos por perto, para que possam ouvir os gritos de suas
mulheres e o choro de seus filhos. Para cada homem estas sdo as testemunhas mais sagradas,
seu louvor é o mais valorizado” (TACITUS, 1999, p. 41). Também no decorrer da batalha: “E
lembrado que alguns exércitos que ja estavam vacilando e a ponto de desmoronar foram
mobilizados por mulheres implorando, bloqueando seu caminho com 0s seios nus e
lembrando a seus homens o quio perto elas estdo de serem capturadas” (TACITUS, 1999, p.
41). Este ato de mostrar os seios remete a lembranca de que se a batalha for perdida as
mulheres serdo sequestradas pelo exército inimigo, o que implica em escraviddo e abusos.
Com efeito, a afirmagdo mais significativa aparece na sequéncia: “Eles até acreditam que ha
algo sagrado e um elemento profético nas mulheres, por isso ndo desprezam seus conselhos
nem ignoram suas previsfes” (TACITUS, 1999, p. 41). Nietzsche cita, inclusive, esse trecho
da obra de T4cito no original em latim, no fragmento postumo 7[122], do final de 1871, abril
de 1872, ampliando e contextualizando a referéncia ao historiador romano que surge no
fragmento supracitado (7[4]):

Enquanto o Estado se encontra em um periodo embrionario, a mulher predomina
como méae e determina o grau e os fendmenos da cultura: da mesma maneira que a
mulher estd destinada a completar o Estado quando este estd desordenado
[zerrltteten]. O que Tacito diz sobre as mulheres alemas: inesse quin etiam sanctum
aliquid et providum putant nec aut consilia earum aspernantur aut responsa
neglegunt®’, pode ser aplicado em geral a todos 0s povos que n&o vieram a constituir
um Estado. Em tais estagios, se sente mais fortemente o que, em todos 0s momentos,
se torna novamente manifesto, que os instintos da mulher, que tendem a defender a
geracdo futura, sdo indomaveis, e em seu cuidado pela preservacdo da espécie, a
natureza fala por esses instintos. A intensidade dessa forca premonitéria seréd
determinada pela maior ou menor consolidagdo do Estado: nos momentos de
desorganizacdo e arbitrariedade, em que o capricho ou a paixdo do homem

segunda é o veiculo para uma narrativa mais viva, caracterizada por altos niveis de enargeia (‘vividez’) e de
natureza mais poética”. (WOODMAN, 2009, p. 61).

17 Na edigdo espanhola, Diego Sanchez Meca traduz esse trecho em latim: “Ellos creen que ellas tienen algo de
santo y de profético, y no descreian sus juicios, ni descuidan sus consejos”. Em portugués: “Eles acreditam que
elas tém algo sagrado e profético, e ndo desacreditam de seus juizos, nem negligenciam seus conselhos”. Cf.
Nota 62, In. (NIETZSCHE, 2010, p. 179).



34

individual arrasa tribos inteiras, a mulher se levanta de repente como uma profetisa
admonitéria (NIETZSCHE, 2010, p. 177).

H& nessa descricdo, um aspecto comum que conecta as sacerdotisas gregas, Diotima, Pitia,
Sibila, e também Antigona com a mulher germéanica descrita por Técito, a saber, a relacéo do
feminino com a religiosidade, da mulher como admonitoria, além de suas fungfes nas guerras
e no espirito do povo, na constituicdo do Estado. E esse fundo em comum, esse aspecto
importante da mulher como intermediadora dos mistérios religiosos, como oraculo, que
possibilita a Nietzsche, dispor essas figuras, em outros pontos distintas entre si, sob um
mesmo sentido, em um mesmo conjunto, uma mesma significagdo e importancia®®,

A énfase na imagem de Pitia € muito significativa. Pitia era uma sacerdotisa do templo
de Apolo, é uma figura central na cultura grega, que abarcava, de certa forma, toda a tradicédo
do “Oraculo de Delfos”, que representava a fonte de todo conhecimento na Grécia antiga,
onde até mesmo Sdcrates buscou conselho®®. No mesmo plano esta a figura de Sibila, também
sacerdotisa de Apolo, profetiza e detentora da sabedoria, do destino®. As duas, portanto,

representam essa face mistico religiosa da cultura grega. Essa imagem da mulher sacerdotisa

18 Com relagdo a Antigona, 0 acento se da no confronto da personagem na luta pela manutengdo dos ritos
finebres contidos nas “leis divinas”, constituidas no ambito da tradi¢do religiosa, contra o poder de Creonte
sintetizado pelas “leis do Estado”, a lei “dos humanos”. A peca de Sofocles Antigona trata da luta pelo poder
desencadeada na cidade de Tebas, onde dois irméos, Polinice e Etéocles, morrem guerreando-se mutuamente. O
tirano Creonte, tio dos jovens, proibe que Polinice, o invasor, seja enterrado. Antigona, irma dos dois
combatentes, desrespeita o decreto e da sepultura ao irméo, invocando as leis divinas e os costumes religiosos,
ou seja, o poder “divino”, contra a “lei do estado”, as leis estabelecidas posteriormente pelos homens. Com
enfatiza Mario da Gama Kury: “Nesse drama de rara beleza poética [...], Sdfocles levantou [...], questbes
fundamentais para o espirito humano, principalmente a do limite da autoridade do Estado sobre a consciéncia
individual, e a do conflito entre as leis da consciéncia — néo escritas — e o direito positivo [...]. Creonte encarna
o dever de obediéncia as leis do Estado, e a heroina simboliza o dever de dar ouvidos a propria consciéncia. Esta
obra de Sofocles é o Unico exemplo em que o tema central de um drama grego é um problema pratico de
conduta, envolvendo aspectos morais e politicos, que poderiam ser discutidos, com fundamentos e interesse
idénticos, em qualquer época e pais” (SOFOCLES, 1998, p. 14). A discussdo envolta na obra de Sofocles
ultrapassa os limites dessa dissertacdo, e sobretudo, trata-se de uma extensa discussao que remete a tempos
antigos, de Aristételes até os dias atuais. Ndo obstante, vale salientar que Antigona fora alvo de inimeras
abordagens, sob as mais diversas perspectivas influenciando todo o campo cultural ao longo da histéria até os
tempos atuais. Acerca da influéncia de Antigona ao longo da historia, nas artes, filosofia e literatura, Cf.
(STEINER, 1996). Para uma abordagem extensa sobre esse tema conferir também o exemplar trabalho de Judith
Butler, onde a mesma aborda a interpretagdo de Hegel em sua Fenomenologia do espirito, acerca do papel de
Antigona na transi¢do do plano do direito familiar para o direito estatal e amplia seu significado em uma tese
original. Cf. (BUTLER, 2000).

19 Para um aprofundamento sobre o Oréaculo de Delfos Cf. (GIEBEL, 2013).

20 Cf. (KURY, 2009).
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que Nietzsche valoriza é reafirmado em um trecho do fragmento p6stumo 7[122], do final de
1870, abril de 1871, no qual Nietzsche se aproxima das teorias de Bachofen:

Mas na Grécia havia também uma preocupacdo que nunca foi apaziguada: que o
impulso politico, terrivelmente sobrecarregado, pulverizasse em poeira e &tomos 0s
pequenos organismos estatais, antes que eles pudessem atingir, de qualquer modo,
seus objetivos. Nesse caso, a vontade grega sempre forjou novos instrumentos para
pregar simplicidade, sanidade, moderacdo: mas acima de tudo é na Pitia que se
encontra o poder da mulher de compensar o Estado (NIETZSCHE, 2010, p. 179).

A Pitia é essa imagem feminina que renova a cultura, que compensa 0s excessos, que modera.
Essa referéncia feminina, esse espirito feminino na cultura helénica representa essa sabedoria,
esse € 0 fundo que abarca em si todo o campo mistico religioso em choque na cultura grega,
que sobretudo, realiza a unidade pela via estética. Nietzsche enfatiza na sequéncia o problema
da falta desse sentido de unidade estética no Estado moderno. A constatacdo é de que o
Estado moderno, entoado como uma nacgdo unida, representa um enfraquecimento da ideia de
unidade, o que comanda, a “voz”, ndo ¢ a entoada pela mulher pitonisa, ¢ um grito de

soberania meramente instrumental e bélico:

Receio que, por geralmente adotarmos o conceito moderno de nacionalidade, a
natureza diz que ndo nos importamos muito. Em qualquer caso, nossa vontade
politica ndo esté sobrecarregada, e cada um de nos admitird isso com um sorriso: e a
expressdo dessa atrofia e fraqueza é o conceito de nacionalidade? (NIETZSCHE,
2010, p. 179).

O conceito de nacdo coloca Nietzsche em discussdo aberta com a situacdo politica da
Alemanha em seu tempo. Nao se pode deixar de levar em consideracao a figura de Bismarck e
0 seu papel na configuracdo de uma Alemanha baseado em um projeto militar de unificagéo

da nagéo, a isso tudo Nietzsche contrapde a cultura grega:

Aquele fendmeno admiravel da Pitia e do oraculo délfico assegurava que um povo
tdo subdividido em pequenas tensBes e comunidades de cidaddos fosse uma
totalidade em sua fundagdo mais intima, e que na divisdo apenas resolvia a tarefa de
sua natureza: pois enquanto o ser [Wesen] grego criou suas grandes obras de arte,
sempre se expressou como uma Unica Pitia, com uma s6 voz (NIETZSCHE, 2010, p.
179-180).

21 Na tradugdo em espanhol 1&-se: “Temo que por el hecho de que nosotros hayamos acogido generalmente el
concepto moderno de nacionalidad, la naturaleza nos haya dicho que no le importamos mucho. En todo caso,
nuestra voluntad politica no esta sobrecargada, y cada uno de nosotros admitira esto con una sonrisa: y la
expresion de esta atrofia y debilidad es el concepto de nacionalidad”.
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Esse é o significado da imagem de Pitia que configura-se como um modelo referencial
da posicdo da mulher: aquilo que une, que restaura, que revigora. Nietzsche constata aqui o
mesmo teor que Bachofen dispusera ao feminino, porém focado também na dimens&o estética
da cultura grega acima de tudo, ha uma constante preocupacdo em verificar as forcas que
formaram a cultura tragica, pois nesse periodo o foco de Nietzsche girava em torno de sua
teoria sobre o nascimento da tragédia, sobre a arte grega, dessa forma a importancia da mulher
se d& ndo s6 na constituicdo do povo grego, mas também no desenvolvimento e apogeu da
época tragica, que para Nietzsche fora o periodo onde o grego conseguiu assimilar
artisticamente as forcas e os impulsos entre a tendéncia apolinea e a tendéncia dionisiaca em
constante conflito, estabelecendo a unido desses principios em uma visdo tragica da vida.
Neste sentido, a énfase de Nietzsche em destacar as distingdes entre a mulher o homem e o
acento do mesmo na funcdo da mulher sacerdotisa enquanto moderadora dos impulsos
masculinos da cultura, abarca uma reflexdo significativa sobre a relacdo e o conflito préprio
entre o homem e a mulher, como sera tratado mais adiante.

Por conseguinte, na imagem da mulher sacerdotisa, da mulher como oraculo que carrega
a capacidade de renovar e compensar o Estado, subentende-se também a importancia desse
aspecto religioso na constituicdo de toda arte grega, como o fragmento acima enfatiza, quando
0 “ser grego criou suas grandes obras de arte, sempre se expressou como uma Unica Pitia”,
portanto, 0 mesmo impulso que é religioso é também artistico, esse é o ponto central nas
afirmagdes nietzschianas, e inclusive, é um dos fatores fundamentais da teoria de Nietzsche
acerca do tragico em sua obra O nascimento da tragédia. Sobre esse ponto, como afirma
Roberto Machado, “arte e religido estdo, para os gregos, intimamente ligadas, ou melhor, sdo
idénticas: 0 mesmo instinto que produz a arte produz a religido” (MACHADO, 2017, p. 24).
Esse é, com efeito, o ponto central da énfase que Nietzsche dispde acerca da importéncia da
mulher sacerdotisa, profetisa, pois é na esfera da religido que o feminino possui, na Grécia

antiga, seu papel mais significativo??. Esse é o sentido do louvor de Nietzsche a Pitia e

22 Sabe-se que a condigdo da mulher na Grécia antiga, num geral, é muitas vezes relativa a condigdo do escravo
grego, a propria constitui¢do do teatro grego ndo permitia que mulheres participassem, o “coro”, mesmo quando
representavam mulheres, eram configurados por homens vestidos de mulheres. Entretanto, a mulher grega
também desempenhava um papel importante na cultura ateniense pelo fato de serem progenitoras, portanto,
responsaveis pela educacdo das criangas e como mantenedoras da familia e do lar, e acima de tudo, as mulheres
eram de suma importancia nos rituais e festivais religiosos publicos e privados, onde recebiam um status
privilegiado no contexto social grego. Sobre essas questdes Cf. (FUNARI; FEITOSA; SILVA, 2014). Nao
obstante, € também conhecido o fato de que a prépria constituicdo socio/politica das pecas tragicas correspondia
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Diotima, sua preocupagdo em verificar o poder do feminino na constitui¢do da cultura grega
no dmbito da religido e, por consequéncia, no desenvolvimento da arte grega no periodo
tragico. Com efeito, Nietzsche termina o fragmento postumo 7[122] destacando justamente

essa relacdo dos ritos religiosos com 0s movimentos artisticos:

No entanto, enquanto o individuo apolineo esta protegido, acima de tudo, do
conhecimento que essa confusdo de sofrimentos e aflitos tem em sua meta e seu
objetivo, a vontade dionisiaca usa precisamente esse conhecimento para levar seus
individuos a um grau ainda mais alto para glorificar-se neles. Junto com aquela
ordem apolinea dos Mistérios, completamente velada, sente-se paralelamente uma
ordem dionisiaca, que ¢ um simbolo de um mundo habitado apenas por alguns
individuos, ao qual poderia se falar, sem restri¢des, perante muitos homens através
de uma linguagem simbdlica. Aquela embriagues extatica das orgias dionisiacas
insinuou-se, por assim dizer, nos Mistérios: é o mesmo impulso que domina aqui e
ali, a mesma sabedoria é proclamada aqui e ali. Quem néo gostaria de compreender
esse pano de fundo do ser grego em seus movimentos artisticos? (NIETZSCHE,
2010, p. 181).

De fato, é partindo de uma andlise dos cultos religiosos de uma religido prolifera de
deuses e mitos glorificada pela poesia homérica, que se vé& em conflito com a vertente
dionisiaca dos cultos estrangeiros, asiaticos, que inundam a Grécia antiga, proporcionando ao
génio grego transformar toda sua cultura em uma visdo tragica da vida e do mundo, que
Nietzsche inicia sua tese sobre o nascimento da tragédia atica. Contudo, é nesse sentido que a
referéncia a Diotima torna-se também mais compreensivel e assimilavel, pois, aquilo que

Nietzsche se refere como “embriagues extatica das orgias dionisiacas” que inSinuou-se Nos

a uma nova valoragdo dos aspectos morais e sociais do povo grego, sobre essa questdo Helene Foley (FOLEY,
2001) trabalha a tese de que as personagens femininas da tragédia desempenhavam um papel duplo,
representando uma posicao ficcional da mulher na constituicdo do contexto tragico enquanto proporcionavam
simultaneamente a possibilidade de se problematizar uma série de questfes sensiveis a sociedade grega que eram
melhores abordadas por via da peca, do teatro, ndo de maneira publica declarada em forma de discurso. Nesse
sentido as personagens femininas da tragédia assumem no enredo posi¢Ges e importancias dentro da trama que,
para o povo helénico, eram inconcebiveis a mulher no plano social e constituiam portanto uma forma indireta de
colocar tais valores em debate. Com certeza Nietzsche ndo comungava de tais teses, nessa amplitude, a
preocupacao de Nietzsche era a forma como o grego, no periodo tragico, assimilou a sua condicao existencial,
seus sofrimentos, seu pessimismo frente a vida e ao destino, transfigurando-os através do espirito tragico em
uma nova concepgdo da vida, entretanto, é nesse ambito que Nietzsche avalia como fundamental a posicdo da
mulher nesse processo, inseridas no contexto hierarquico que estruturava as bases organizacionais da polis grega;
a imagem do feminino, em sua intrinseca ligagdo com os cultos religiosos e a significagdo que eles possuiam na
cultura grega, é visto por Nietzsche como um movimento que fora indispensavel para que a forga da cultura
grega florescesse.
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“Mistérios”, no fragmento citado acima, diz respeito aos ritos chamados “mistérios
eleusianos”, um rito que Diotima € uma significativa representante.

A mulher Diotima, ou Diotima de Mantinéia, como descreve Socrates, ¢ uma
personagem indireta de um dos mais célebres dialogos de Platdo, O banquete (ou
Symposium). Ela surge referenciada por Sécrates como exemplo de sabedoria sobre o amor,
sobre 0 Eros, ou, como no relato do proprio: “Foi ela quem me doutrinou sobre questdes do
amor” (PLATAO, 1980, p. 256). Nesse contexto, se faz ainda mais intrigante a referéncia de
Nietzsche a Diotima. O banquete € o texto onde Platdo expde e afirma seu conceito de amor,
de Eros, em uma ampla discussdo acerca da origem e das variagdes do amor, do desejo
humano e acima de tudo da beleza, da origem do belo. Este fato amplia a gama de
significados dessa sacerdotisa. A existéncia historica de Diotima é questionavel, por mais que
Platdo constantemente retrate em suas obras personagens que de fato existiram, ndo se sabe ao
certo se Diotima existiu ou fora somente uma criacdo de Platdo, dado que a Unica fonte que se
tém a respeito da sacerdotisa de Mantinéia é a do proprio Platdo?. Contudo, ha um
inequivoco significado a qual a figura de Diotima abarca: os rituais misticos e religiosos dos
mistérios da deusa Deméter de El€usis. Como afirma Nancy Evans, “Diotima é, na verdade,
mais do que uma profetiza comum; como a deusa Deméter, Diotima é uma espécie de
mistagogo®*, que inicia individuos em seus mistérios e faz a mediagio, para os humanos,
acerca do divino” (EVANS, 2006, p. 2); ou seja, Diotima é uma sacerdotisa com um status
divino. Para Evans, “Platdo evoca a linguagem e as imagens eleusianas precisamente porque
0s rituais e revelagfes centrais em Eléusis desafiam as nog¢bes convencionais de hierarquia na
sociedade ateniense”, e sobretudo, a “alusdo de Platdo a Deméter e seus Mistérios refere-se as
relagBes entre homem e mulher inerentes ao mito e aos rituais de Deméter, e familiares a
todos os atenienses” (EVANS, 2006, p. 2). Na obra de Platdo, portanto, Diotima nos remete
aos mistérios de Eléusis, da deusa mde Deméter, e essa referéncia é sem duivida uma das
caracteristicas fundamentais da importancia que Nietzsche d& a imagem de Diotima, muito
além das colocagOes e do seu papel preciso na propria obra de Platdo, em seu conceito de

amor desenvolvido nela?®.

23 Sobre essa questdo Cf. (BLONDELL, 2002).

24 «“Sacerdote que iniciava alguém nos mistérios da religido.” Dicionario online Michaelis, Editora
Melhoramentos, 2020.

%5 Nao obstante, Nietzsche aborda algumas questdes articuladas por Platdo em alguns fragmentos do mesmo
periodo, ora criticando, ora ampliando o raciocinio platénico; como sera visto mais adiante.
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O culto a Deméter, os misterios celebrados em Eléusis, representam um tipo de culto
religioso visto essencialmente sob a 6tica da mulher. Os “mistérios eleusianos” possuiam um
significado particular no interior dos cultos tradicionais da polis grega. “Os ritos eleusianos
eram incomuns no sistema completo do politeismo grego, porque seu foco permanecia fixo na
experiéncia da mulher, neste caso uma mae divina ¢ sua filha” (EVANS, 2006, p. 5), Deméter
e sua filha Perséfone, e como salienta Evans, o aspecto mais notavel desse rito é que ele
“permitia as mulheres, aos ndo-cidadaos e aos escravos fungdes religiosas e identidades que o
culto civico do sacrificio animal lhes negava” (EVANS, 2006, p. 5). Portanto, era
essencialmente um culto estrangeiro, representava uma gama de valores que entravam em
choque com a cultura tradicional de Atenas. N&o obstante, esses elementos do culto a
Demeéter no ambito religioso, eram semelhantes, em alguns pontos, com o culto a Dioniso, o
culto das bacantes, um rito que se vé inserido, excetuando algumas distin¢cdes pontuais, no
mesmo pano de fundo que os mistérios de Eléusis?®. E, em grande parte, esse fundo comum
religioso que abarca também Dioniso, que Nietzsche aponta na imagem de Diotima como
fonte de sabedoria da mulher, esse fundo estrangeiro, mistico, e acima de tudo constituido sob
a égide de uma experiéncia feminina. No entanto, ha um aceno préprio de Nietzsche na
exaltacdo dos ritos eleusianos que ndo é voltado propriamente a Deméter em sua relagdo com
sua filha Perséfone, mas sim com o deus Dioniso, ou mais precisamente, com o conceito do
dionisiaco desenvolvido por Nietzsche no @mbito do nascimento do espirito tragico.

Nietzsche afirma essa relacdo entre Deméter e Dioniso em sua primeira obra O
nascimento da tragédia, em um trecho onde filésofo descreve a “esperanca dos epoptas”, dos
iniciados nos mistérios dionisiacos, que era direcionada “para um renascimento de Dioniso”
(NIETZSCHE, 1992, p. 70), que por intermédio dessa “simples esperanca espalha-se um raio
de alegria pelo semblante do mundo dilacerado, destrogado em individuos” (NIETZSCHE,
1992, p. 70), e esse “raio de alegria” se da pela relagdo Dioniso/Deméter: “como no-lo afigura
0 mito atraves da imagem de Deméter imersa em eterna tristeza, que volta a alegrar-se pela

primeira vez quando lhe dizem que podera dar a luz de novo a Dioniso” (NIETZSCHE, 1992,

%6 Como esclarece Jean-Pierre Vernant, ressaltando as diferencas entre os cultos: “A primeira vista, o estatuto do
dionisismo pode parecer andlogo ao dos mistérios [de Eléusis]. O culto também comporta teletai e 6rgia,
iniciacOes e ritos secretos, que ndo podem ser conhecidos por aqueles que nao foram entronizados como bakchoi.
Mas em Atenas as festas invernais de Dioniso, Oscofdrias, Dionisias rurais, Leneanas, Antestérias e Dionisias
urbanas ndo foram como em Eléusis um conjunto seguido e encerrado em si mesmo, um ciclo fechado, mas uma
série descontinua, distribuida pelo calendario ao lado das festas dos outros deuses sujeita as mesmas normas de
celebragdo” (VERNANT, 2006, p. 75).
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p. 70). Nietzsche faz alusdo aqui, indiretamente, a uma imagem que em sua obra posterior
possuira um papel significativo na questdo da mulher, a saber, a figura de Baubo, que é
mencionada por Nietzsche no prefacio de 1886 a obra A gaia ciéncia, como ja fora
mencionado na introdugdo. Baubo, uma mulher grega, € uma figura importante no mito
fundante dos “mistérios eléusianos” consagrados a Deméter, como afirma Sarah Kofman:
“Sob a dor da perda do desaparecimento de Perséfone [sua filha], Deméter, deusa da
fecundidade, comportava-se como uma mulher estéril. Durante nove dias e nove noites, ela
ndo bebeu, nem tomou banho, nem se enfeitou. Baubo a fez rir” (KOFMAN, 1998, p. 44); e 0
ato de Baubo que proporcionou o riso de Deméter foi o de levantar seu vestido e mostrar sua
barriga, onde, segundo Kofman, uma figura fora desenhada, uma figura que pensou-se ser o
desenho de “laachos, o filho de Deméter, uma divindade obscura por vezes identificada como
Dioniso?”™ (KOFMAN, 1998, p. 44). Portanto, a luz do trecho supramencionado d’O
nascimento da tragédia, o ato de Baubo, que fizera Deméter sorrir novamente, é interpretado
por Nietzsche como a esperanca do ressurgimento de Dioniso na cultura grega, portanto, a
prépria possibilidade do nascimento da tragédia. Essa alusdo aproxima as figuras de Deméter
e Dioniso, na relacdo dos cultos religiosos estrangeiros, com essa faceta intrinsecamente
feminina da cultura grega.

E possivel argumentar nesse ponto, contudo, como destaca Sigridur Thorgeirsdottir
(THORGEIRSDOTTIR, 2012), que Nietzsche altera o foco da relagdo essencialmente
feminina contida na representacdo religiosa da deusa Deméter e sua filha Perséfone, mae e
filha, marcando o acento na imagem masculina do deus Dioniso, dando a entender que, 0 mais
significativo da alusdo nietzschiana a deusa Demeéter, diz respeito ao dionisiaco enquanto uma
forca motriz do espirito tragico e ndo a relacdo fundamentalmente feminina entre mae e filha,
uma experiéncia mais intima e propria da mulher, que € a caracteristica central dos mistérios

religiosos celebrados em Eléusis?®. Por mais que se possa argumentar que a imagem de

27 Como afirma também Kofman: “Este episddio é conhecido a partir de seis linhas de um verso 6rfico muito
censurado que os pais da igreja designaram como obscuro” (KOFMAN, 1998, p. 44). Contudo, existe outra fonte
que relata a histéria de Baubo e que ajuda a compreender essa figura importante para Nietzsche. Essa questdo,
acerca dos mistérios do culto a Deméter com relagéo a Baubo, é objeto de estudo do terceiro capitulo da presente
dissertacdo.

28 Kelly Oliver também faz semelhante acusagdo ao texto de Nietzsche neste ponto, ao destacar que esse aspecto
materno valorizado por Nietzsche na verdade configura-se como uma imagem masculina da mée, intermediada
pela figura de Dioniso. Cf. (OLIVER, 1995). Entretanto, a analise de Oliver se dd mediante os apontamentos das
Gltimas obras de Nietzsche, no qual o dionisiaco ¢ muitas vezes sindbnimo de fecundacdo, de estar prenhe de
futuro, um simbolo do filésofo do futuro, do homem dionisiaco. Oliver ndo menciona em nenhum momento 0s
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Dioniso ndo necessariamente expresse uma faceta exclusivamente masculina, dado que sua
figura muitas vezes representa ambas caracteristicas, masculina e feminina, indo além de uma
dualidade racional muito aquém do imaginario grego, ndo se pode deixar de salientar que o
foco de Nietzsche, de fato, ndo se sustenta primariamente na gama de significados que a
imagem feminina do culto de Deméter abarca, se ndo em sua relacdo exclusiva do ponto de
vista do nascimento da tragédia, enquanto uma das forcas motrizes do seu conceito do
dionisiaco. Entretanto, € fato que o proprio culto a Dioniso, o culto das bacantes, e o valor
envolto na figura do deus Dioniso, ja representa a valorizacdo de uma Otica feminina da
cultura grega e isso se da também na 6tica de Nietzsche.

Nesse sentido, para Nietzsche, Dioniso estd relacionado diretamente com o culto das
bacantes, um culto que é intermediado pela figura da mulher. Sobre esse ponto, como afirma

Roberto Machado, em um trecho sobre a origem do dionisiaco nietzschiano:

O que ¢, entdo, o dionisiaco nietzschiano? Fundamentalmente, o culto das bacantes.
Isto é, o culto manifestado nos cortejos orgiasticos de mulheres que, em transe
coletivo, dangando, cantando e tocando tamborins em honra de Dioniso, invadiram a
Grécia vindas da Asia, para fazer seu deus ser reconhecido, glorificado pelos gregos
(MACHADO, 2006, p. 211).

Logo, a expressdo maxima do culto das bacantes, este capital para Nietzsche, € intermediada
pela mulher, o culto é manifestado mediante uma experiéncia vivida pela 6tica da mulher, a
propria peca de Euripidis As bacantes tém na mulher um protagonismo fundamental. De
maneira ainda mais elucidativa, em um estudo que investiga as origens do deus Dioniso,
Walter F. Otto, em um capitulo intitulado “Dioniso e as mulheres?®”, destaca justamente essa

face feminina contida na imagem de Dioniso. Nas palavras do Otto:

Em Esquilo, ele é chamado com desdém “o feminino” [the womanly one]; em
Euripides, “o estranho feminino” [the womanly stranger]. As vezes, ele também é
chamado de “homem-feminizado” [man-womanish]. Os cristdos zombam de sua
efeminacdo, da qual a estranha historia de seu encontro com Prosimno também
testemunha. De fato, ha uma histéria de que Hermes deu a crianca Dionisio a Ino

fragmentos péstumos trabalhados até aqui na presente dissertagcdo. Também em outro prisma Luce Irigaray acusa
Nietzsche de semelhante apropriacdo dos valores contidos na gestacdo em uma 6tica masculina, sobre esse ponto
Cf. (IRIGARAY, 1991). Essa questdo sera abordada mais adiante no texto e também no capitulo 3, no que diz
respeito a énfase nietzschiana a gestacdo da mulher.

29 Em inglés: Dionysus and the Women.
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com a estipulacdo de que ela a criou [rear] como uma menina (OTTO, 1965, p.
176).

Dessa forma, o deus Dioniso é indissociavel de uma otica feminina e, com efeito, esse
valor feminino envolto na imagem de Dioniso caminha a par com o valor que Nietzsche da a
imagem da mulher sacerdotisa, essa imagem mistico religiosa. E a relacdo da mulher com o
dionisiaco se estende e da mais corpo ao valor que Nietzsche dispGe a mulher, como enfatiza
ainda Otto: “Descobrimos a origem das mulheres dionisiacas no elemento agua, do qual os
espiritos da feminilidade se elevam, junto a magia da beleza, maternidade, musica, profecia e
morte” (OTTO, 1965, p. 171). Com ainda mais énfase, a “procriacdo ocorre na humidade
[moisture]. No entanto, o nascimento também surge disso. A dgua sempre foi sentida como o
elemento das mulheres: Aqua femina® (OTTO, 1965, p. 171). Essas descri¢des acentuam e
ambientam os valores que Nietzsche exalta na imagem da mulher grega, o nutrir, o regenerar,
também o aspecto materno, a gestacdo, fecundacdo. Esse € o sentido maior que faz com que
Nietzsche exalte a posi¢do da mulher na Grécia antiga, esse valor mistico religioso, essa face
dionisiaca de exaltacdo da natureza, da loucura e do éxtase, daquilo que € terreno, corporal.

Esse fator aproxima o culto a Dioniso, na 6&tica nietzschiana, com 0s mistérios
celebrados em Eléusis, que exaltam também a experiéncia da mulher. Logo, independente da
discussdo do acento (Deméter ou Dioniso / matriarcal ou patriarcal), o foco de Nietzsche se da
mediante o impacto dessas experiéncias religiosas, sem distin¢des, no todo da cultura helénica
e, acima de tudo, na forca do mito feminino, da imagem feminina contida nesses ritos
religiosos. Esse é o valor da exaltacdo de Nietzsche a posicdo da mulher na cultura grega, o
valor da mulher enquanto sacerdotisa, profetisa admonitora, enquanto mée e mantenedora da
vida, que restaura, que adverte e revigora a cultura. Como destaca Walter Otto: “Ainda, a
feminilidade arquetipica € tal que toda beleza, dogura e charme devem combinar seus raios
em direcdo ao sol da maternidade que aquece e nutre a mais delicada vida por toda a
eternidade. Mées e aias [nurses] — sdo a mesma coisa aqui” (OTTO, 1965, p. 178). Esses
valores femininos relacionados a imagem do culto a Dioniso podem ser assimilados com 0s

proprios valores que também Nietzsche afirma acerca da mulher na cultura grega. E nesse

%0 Ainda segundo Walter Otto: “E todas as donzelas de umidade [maidens of moisture], a quem o nome de
ninfas, isto €, mulheres jovens ou noivas, é dado, sdo aias [nurses] (a palavra ‘nymph’ € usada na Italia na forma
de lympha que significa ‘agua’). Ninfas também nutrem e criam o filho Dioniso e acompanham o deus em sua
maturidade. As mulheres que participam de suas dancas loucas sdo chamadas de ‘aias’ [nurses]” (OTTO, 1965,
p. 171).



43

sentido que deve-se compreender a exaltacdo de Nietzsche a imagem da mulher enquanto
mde, a constante énfase na gestacdo, no nascimento, no dar a luz, como um elemento

fundamental do feminino. Ainda segundo Otto, em uma oportuna afirmacao:

Na mais adoravel de suas criaturas — na mulher, a quem os segredos da vida séo
confiados —, sdo revelados ao mesmo tempo ndo apenas o esplendor e a bondade do
Ser, mas também seu terror e destruicdo. Em sua loucura, a mée-aia [motehrnurse]
torna-se uma besta de caca [beast of prey] sedenta de sangue e rasga em pedacos a
jovem vida que ela mais ama. Desde as primeiras aias de Dioniso ao terrivel mito de
Procne e Philomela, a imagem da mae que € arrastada [carried away] pelo espirito
sombrio do deus e mata seu préprio filho de maneira medonha é repetida
constantemente em novas formas (OTTO, 1965, p. 179-180).

Nietzsche resgata semelhante valor contido na imagem da mulher sacerdotisa, da
mulher dos cultos dionisiacos, da mulher das pecas tragicas, a saber, essa face da vida,
refletida na mulher enquanto detentora da capacidade de gestacdo, em seus mistérios e seus
horrores. O prazer e a dor da gestacdo sdo manifestagbes do proprio fluir da vida, e esses
também s8o os principais valores manifestos no dionisiaco nietzschiano, que
consequentemente se estendem a imagem da mulher grega, da mulher enquanto méae, dos
instintos maternos da mulher, do valor do feminino na cultura grega, em sua relacdo com a
terra, com a natureza, com as fruicdes, com as cargas de afeto, com o horror e o sublime das
forcas que vigoram no préprio valor da vida, mediada pela imagem de Dioniso. Tudo isso
representa a forca do dionisiaco para Nietzsche, logo, também a forca e o valor da mulher na
cultura grega.

N&do obstante, ha um problema mais significativo que emerge dessa questdo. Neste
embate entre a imagem apolinea das epopeias homéricas e a imagem dionisiaca dos cultos
religiosos, encontra-se latente o embate entre uma imagem masculina da cultura e uma
feminina. As diferencas entre o homem e a mulher, conforme Nietzsche as concebe nos
fragmentos pdstumos mencionados até aqui, ressaltam justamente essa questdo. Com isso, ha,
na distingéo e na relacdo entre Apolo e Dioniso, um conflito relativo a uma imagem feminina
e uma imagem masculina da cultura, conflito este que possui uma relacdo direta com o
embate de Nietzsche com Platdo, sobretudo, com o problema da decadéncia da visao tragica
do mundo e a derrocada do racionalismo socrético/platdnico. E nesse contexto que Nietzsche
ira denunciar a degeneracdo do valor da mulher, exaltado até aqui, e com isso o rebaixamento

de seu papel no desenvolvimento de uma cultura vigorosa, tragica e afirmativa.
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2.2 A DECADENCIA DO TRAGICO E A CONDICAO DA MULHER: O SOCRATISMO
DE PLATAO E O REBAIXAMENTO DA FORCA FEMININA NA CULTURA

Em um artigo intitulado Nietzsches view of woman in classical greece®, Diana Behler
trabalha a tese de que o supramencionado conflito entre as imagens masculina e feminina,
conforme Nietzsche o articula, esta relacionada com o conflito entre o apolineo e o dionisiaco.
Behler identifica essa articulacdo nietzschiana com as visdes de Platdo acerca dos géneros em
sua concepcao tradicional dos papéis do homem e da mulher na po6lis grega. Como Behler
enfatiza, “Nietzsche parece retomar a visdo platonica tradicional da mulher ao descrever seu
estado como sendo de contemplacdo, nutricdo e modificacdo da ferocidade masculina através
dos poderes de paz e recupera¢ao” (BEHLER, 2010, p. 370-371). Para Behler, Nietzsche
parece acompanhar a mesma visdo de Platdo no que diz respeito as diferencas da mulher

como sono, como regeneradora do espirito grego e o homem como vigilia e ferocidade:

No estado platénico, onde a mulher é a noite e o sono, e o homem vigilia e
ferocidade, qualquer um dos principios que dominar a cultura determinara se ela terd
algo feminino ou masculino, um carater curativo ou disjuntivo [desruptive], um tom
mimado efeminado ou um tom belicoso agressivo (BEHLER, 2010, p. 371).

Entretanto, segundo Behler, o que estd em jogo para Nietzsche, diferentemente de Platdo, é
um conflito entre uma visdo apolinea da cultura e uma dionisiaca. Nesse sentido, Behler
continua afirmando que “arte e vida sdo vistas como mutuamente interdependentes e
engendradoras por Nietzsche, assim como Apolo e Dioniso se inter-relacionam enquanto
mantém suas identidades e fungdes separadas e tnicas” (BEHLER, 2010, p. 371), e por conta
disso a “mulher retém seu poder resistindo as tentativas da civilizagdo moderna em reduzi-la
como um meio para um fim, assim como Dioniso resiste a clausura e subjugacdo pela
dominagdo apolinea” (BEHLER, 2010, p. 375), e sobretudo, “as forgas criativas devem
permanecer vitais e inalteradas em sua unido para produzir a grande arte ou cultura”
(BEHLER, 2010, p. 375). E sob essa analise que Behler interpreta o fragmento 7[52] do final
de 1870, abril de 1871: “Assim como a natureza uniu a procriagdo a duplicidade dos sexos,
uniu a procriagdo suprema, a da obra de arte, a individuagdo em geral” (NIETZSCHE, 2010,

p. 164); que se complementa no fragmento 7[54], do mesmo periodo, onde se I& no final,

31 No portugués: “As visdes de Nietzsche da mulher na Grécia cléssica”.
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“Objetivo do Estado: Apolo. Objetivo da existéncia: Dioniso” (NIETZSCHE, 2010, p. 164),
que para Behler “poder-se-ia facilmente substituir ‘homem’ por Apolo e ‘mulher’ por
Dioniso” (BEHLER, 2010, p. 355).

Contudo, deve-se ressaltar que a discussdo de Behler se da aqui sob o fragmento 7[31],

do final 1870, abril 1871, ja mencionado anteriormente, onde em um trecho Ié-se:

E o feminino em nossa cultura que mima [acarinha] a concepgdo de mundo
[Weltanschauung verzéartelt]: os homens gregos sdo cruéis como a natureza. As
representagdes ilusorias [Wahnvorstellungen] das mulheres sdo diferentes das dos
homens: e com a influéncia de uma ou de outra na educagdo, a cultura tem uma
marca feminina ou masculina. O amor fraternal de Antigona. A mulher representa
para o Estado a noite: ou mais exatamente, 0 sono, o homem a vigilia
(NIETZSCHE, 2010, p. 161).

Nietzsche ndo sO6 acentua a diferenca, como se refere a elas peculiarmente como
“representagdes ilusorias”, tradugdo do espanhol para o termo em alemao
Wahnvorstellungen2. Esse termo é mencionado por Nietzsche em outros fragmentos, onde é
possivel compreender melhor seu significado. No fragmento 2[6], do inverno de 1869-70,
primavera de 1870, I&-se: “As representagdes ilusorias gregas como prevencdes do instinto
necessarias e saudaveis para a Grécia” (NIETZSCHE, 2010, p. 90); também no fragmento
5[24], de setembro de 1870, janeiro de 1871, Nietzsche escreve: “As representacdes ilusorias.
A tarefa mais séria da arte. Somente da arte musical dramatica” (NIETZSCHE, 2010, p. 126);
que se complementa com o 5[26]: “Representagdes ilusorias: para quem vé através delas, a
arte € o unico consolo” (NIETZSCHE, 2010, p. 127). Nesse sentido, Nietzsche ndo esta se
referindo a um aspecto natural bioldgico ou simplesmente cultural, no sentido histérico, da
mulher e do homem. Ao dizer que as representacdes ilusérias da mulher e do homem sédo
diferentes, o que é ressaltado no uso do termo € uma caracteristica importante, indica que tais
concepcdes foram concebidas artisticamente, aponta para a forma como o grego idealizou
artisticamente a concepcdo de homem e de mulher, dai o exemplo de Nietzsche acerca do

amor fraternal de Antigona, afirmando que a representacéo ilusoria da mulher, do feminino, é

32 Em uma traducdo para o inglés, Ladislaus Lob, traduziu o termo com a palavra Delusion, que remete
unicamente para a palavra Wahn do alemao, “ilusdo” ou “alucinagdo” no inglés, apontando em nota que a
palavra Wahn é um termo muito caro a Richard Wagner remetendo a uma sessdo de O nascimento da tragédia,
onde Nietzsche cita um trecho de uma épera de Wagner onde a expressdo é destacada (NIETZSCHE, 2009, p.
24), Nota 1 do quinto bloco de notas.
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diretamente expressa pela imagem de Antigona®®, pela representacéo tragica do feminino que
estd em consonédncia com a imagem feminina da cultura grega, aquela imagem da sabedoria
da mulher, da reveréncia a sabedoria da mulher, ou seja, todas essas imagens representam a
reveréncia e o poder da mulher, do feminino na cultura helénica, é nesse sentido que o
lamento de Nietzsche, j& mencionado, que encerra 0 mesmo fragmento p6stumo citado acima
— 0 7[31], “por que a cultura ndo se tornou feminina! Apesar de Helena, apesar de Dioniso”
(NIETZSCHE, 2010, p. 161) — torna-se mais significativo, pois é a constatacdo de um
problema, ressalta o predominio de uma imagem masculina, ou seja, hdo mais diz respeito a
unido entre as pulsdes apolineo/dionisiaco, entre as imagens masculina/feminina, que seriam
expressdo de uma unido mistico estética da cultura. Nesse cenario, a for¢a do feminino, com a
preponderancia masculina da cultura, ndo corresponde mais aquela capacidade revigorante,
regenerativa da cultura, de regular os excessos, de ser guia, oraculo, uma voz da sabedoria
dionisiaca.

Dessa forma, esse conflito latente entre a mulher como imagem dionisiaca e 0 homem
enguanto imagem apolinea, esta, acima de tudo, relacionado com o embate de Nietzsche com
Platdo no plano da decadéncia do tragico, pois, se Nietzsche parece comungar com a posicao
da mulher em Platdo, ao conceber semelhante oposicao entre homem e mulher, no plano da
arte, da discussdo sobre a forca da visdo tragica da cultura grega, que se manifestou pela unido
entre as pulsdes dionisiaca e apolinea, o filosofo d’O nascimento da tragédia é enfaticamente
critico a heranca socratica de Platdo. Com efeito, a critica de Nietzsche do socratismo
platdnico, que tém em Euripides o ponto central, reflete diretamente nessa condicdo da mulher
grega, no predominio racional ético/moral da imagem masculina que prevaleceu em
detrimento do feminino dionisiaco. Se Nietzsche critica a decadéncia do espirito tragico
mediante a tendéncia socratico platénica como a raiz do problema da arte moderna — que seu
projeto de renovacdo cultural inaugurado nesse periodo pretendia responder — ele também
constata a perda do significado da mulher na cultura moderna. Se na Greécia antiga a mulher
possuia um valor que jamais tivera, com a decadéncia do tragico e a ascensao do dogmatismo
racional do Socrates platonico, a posicdo da mulher, assim como da cultura e da arte moderna,

fora também rebaixada.

33 Assim como Pitia, Sibila, Diotima sdo também “representagdes ilusorias” da mulher.
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Em um trecho do ja referido fragmento postumo 7[122], do final de 1870, abril de 1871,
Nietzsche se utiliza das imagens femininas da cultura grega justamente para criticar o falso

caréater cultural da modernidade e o rebaixamento da imagem feminina na cultura moderna:

Quem daqui imediatamente se sente inclinado a concluir que a posicdo da mulher
entre os gregos ndo era digna e era muito grosseira, ndo deveria, contudo, assumir
como critério “o carater cultural” da mulher moderna e suas pretensdes, contra o
qual é suficiente referir-se as mulheres olimpicas, juntamente a Penélope, Antigona
e Electra. Certamente, essas sdo figuras ideais, mas quem poderia encontrar tais
ideais no mundo atual? Devemos também ter em conta que filhos deram & luz essas
mulheres e que mulheres deveriam ter sido para dar a luz a semelhantes filhos!
(NIETZSCHE, 2010, p. 178).

O diéalogo estabelecido nesse trecho por Nietzsche indica ser um didlogo com a prépria
modernidade, com o falso sentido de cultura do “carater cultural” da mulher moderna; as
aspas sugerem um tom irdnico, alegam um problema. Quem se sentiria inclinado a concluir
como indigna essa condicdo que Nietzsche estabelece da mulher grega? A cultura moderna. A
mesma cultura que busca um valor no ideal de “igualdade”, de “luta por direitos”, “igualdade
de trabalho”, etc., que na concepcdo de Nietzsche, sdo expressdo de um movimento de
uniformidade social em detrimento de uma visdo estético tragica da cultura. Ecoa aqui, em
germe, a critica que se desenvolve gradativamente no pensamento de Nietzsche ao longo de
sua producdo filosofica que € a critica das mais diversas concepcBes sociais e culturais do
[luminismo, da modernidade europeia, as “ideias modernas”; esse ¢ o “carater cultural” da
mulher moderna®*.

Como resposta a modernidade, Nietzsche apresenta as figuras das mulheres olimpicas,
“Penélope, Antigona e Electra” que, com excecdo de Penélope, sdo personagens tragicas,
imagens dionisiacas, simbolizam a representacdo ilusoria (Wahnvorstellungen) da mulher,
uma manifestacdo estético tragica do feminino. A pergunta ¢ bastante significativa, “que
filhos deram a luz essas mulheres?”, pode-Se notar aqui novamente a mesma énfase na
condicdo materna da mulher, na fecundidade, na gestacdo; ha nessa énfase um valor que
ultrapassa a mera funcdo, é um valor que define a cultura grega, é uma possibilidade de
renovacao, de vir-a-ser, de renascimento de Dioniso, ou seja, da possibilidade de uma viséo

tragica da existéncia. Nesse ambito, uma constituicdo que € propria da mulher se configura

34 Essa critica pode ser encontrada com maior robustez e vigor na obra Para além do bem e do mal. Conferir, por
exemplo, aforismo 232, do Capitulo 7 “Nossas virtudes”. Esse topico retornara no capitulo 3 da presente
dissertacéo.
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também como uma caracteristica fundamental para a cultura grega, um principal veiculo de
transformac&o cultural. Ao contrapor os filhos que dera a luz Penélope, Antigona e Electra,
com os possiveis filhos que dera a luz a mulher moderna, Nietzsche esta colocando em
questdo o aspecto heroico (artistico) da vida, contra um aspecto individualizado, de uma
concepgdo uniformizada da vida. Pois de Antigona, como personagem tragica, como
transfiguracdo do mito olimpico pela via da tragédia, nascem herois, nascem deuses, nasce
uma concepcao tragico/dionisiaca da vida; da mulher moderna, em secu falso “carater
cultural”, nascem individuos, cidaddos comuns, nasce uma concepgao racional, historicista da
vida, que reduz a vida a uma massa de individuos uniformes, onde a cultura perde o valor.
Com a mulher grega caminha junto toda uma tradi¢do, uma valorizagdo de costumes e ritos
que constituem grande parte do elemento dionisiaco fundamental para o surgimento do
periodo tragico. Com a perda da significacdo estético/tragica da vida, da sociedade, do Estado,
perde-se também essa valorizacdo da mulher, pois, dar a luz torna-se somente uma funcéao
platénico/racional, portanto, dualista, dogmatica, ascética. O que esta em jogo também aqui é
o valor da arte, da visdo tragica, dionisiaca da existéncia contra a racionalizacdo dogmatica,
metafisica do conhecer, da vida.

Por conseguinte, se nesse ponto de suas indagacOes Nietzsche acompanha, de certa
forma, a concepcdo platbnica acerca dos valores femininos, do valor dos mistérios
mistico/religiosos, contrastando-a continuamente com a faceta masculina, do guerreio, do
herdi das epopeias, onde o que parece estar em jogo é a relacdo apolinio/dionisiaco, é também
nesse mesmo periodo que surge pela primeira vez o célebre moto nietzschiano de “inversdo”
do platonismo, através do qual é possivel compreender melhor o conflito entre Nietzsche e
Platdo. No fragmento péstumo 7[156], do final de 1870, comeco de 1871, lé-se: “Minha
filosofia € um platonismo invertido: quanto mais longe se esta do ser verdadeiro, tanto mais
puro, bonito e melhor é a vida. A vida na aparéncia como meta” (NIETZSCHE, 2010, p. 195).
O louvor a aparéncia é antes de tudo um elogio a concepcéo estética da cultura grega. Afirmar
a vida na aparéncia como objetivo, como meta, é colocar-se em conflito com a teoria das
ideias de Platdo e consequentemente € valorizar aquilo que Platdo renegou, rebaixou. Nesse
fragmento pdstumo, de maneia enfética, é ressaltado implicitamente o problema da critica de
Platdo aos poetas, a poesia tragica, reino da aparéncia e da ilusdo para Platdo, que € um tema
central da obra A republica e que se configura com o principal ponto de conflito entre
Nietzsche e Platdo, que se estende também a questdo da mulher nesse &mbito.

Grande parte do livro Il d’A replblica efetua uma critica aos poetas gregos em vista da

formacgédo da nova republica, de uma nova cidade, nos moldes platénicos. Platdo descreve
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Hesiodo e Homero como parte dos “poetas maiores” que “efetivamente [...] fizeram para os
homens essas fabulas falsas que contaram e continuam a contar” (PLATAO, 2001, p. 87).
Como enfatiza Oswaldo Giacoia: “Sdcrates ndo aceita as fabulas dos poetas e dos tragicos, em
cuja narrativa os deuses conspiram, perseguem-se mutuamente com armadilhas, praticam atos
abominavelmente injustos, combatem contra gigantes, mudam constantemente de forma,
enganam, induzem em erro mortais e imortais” (GIACOIA JR, 2002, p. 19-20); ou seja, para
Platdo, o poeta desvirtua, a poesia é uma falsa leitura do mundo, é uma fabula para criancas e
gue se mostra nociva para aqueles que, como Platdo, pretendem formar uma nova cidade.

Dessa forma, para

0 Socrates platbnico, a mais indispensavel tarefa pedagdgica, no Estado ideal,
consistia em corrigir essa teologia tosca e equivocada, brotada da fértil e leviana
imaginacdo dos poetas, que deveria ser substituida pela epistheme dos fil6sofos, a
verdadeira narrativa a respeito dos deuses (GIACOIA JR, 2002, p. 20).

Também no livro X d’A republica, Platdo volta sua critica ao carater de imitacdo da
obra de arte. Sécrates afirma que, dentre as razdes que o fizera fundar a “cidade mais perfeita
que tudo”, “ndo ¢ das menores” a sua “doutrina sobre a poesia” (PLATAO, 2001, p. 449); e
essa doutrina seria a “de ndo aceitar parte da poesia de carater mimético” (PLATAO, 2001, p.
449). Para ele: “todas as obras dessa espécie se me afiguram ser a destruicdo da inteligéncia
dos ouvintes” (PLATAO, 2001, p. 449). Socrates credita entdo a Homero a influéncia dos
poetas tragicos: “parece ter sido ele o primeiro mestre e guia de todos esses belos poetas
tragicos” (PLATAOQ, 2001, p. 449). Platdo, portanto, afirma que o poeta nada mais é do que
um imitador e que além de incitar disposicdes afetivas, que na visdo do filésofo grego, sdo
nocivas no caminho da filosofia, no conhecimento da verdade, representam somente uma
aparéncia do real que por si s6 ja € uma imagem mimética da “verdadeira” realidade. No
jargdo platénico, se a realidade aparente é imagem das “ideias eternas”, a arte seria a imagem
fantasiosa da mera aparéncia, ou seja, uma imitacdo do que em si j& é mera percepcao,
aparéncia, ilusdo, erro. Como pode-se ler em um trecho d’A republica: “Da mesma maneira,
afirmaremos que também o poeta imitador instaura na alma de cada individuo um mau
governo, lisonjeando a parte irracional, [...] que esta sempre a forjar fantasias, a uma enorme
distancia da verdade” (PLATAO, 2001, p. 469).
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A “inversdo” de Nietzsche pode ser melhor compreendida nessa chave de leitura. O que
Nietzsche quer é se afastar do “verdadeiro” conforme Platdo o configura®, e o ponto central
é: uma vida na aparéncia ndo € uma vida que busca no aparente, ou seja, nas imagens, nas
perspectivas, nas interpretagcdes, uma fuga da propria realidade em “puras ideias”, mas sim o
contrario, ¢ uma vida que pressupde um entendimento acerca do valor poético, do criar
poético, das ilusdes, das representacdes ilusdrias, da aparéncia como necessaria a manutencdo
da vida; que assume sua condicdo perspectiva, interpretativa, do se colocar no mundo
“tragicamente”, poeticamente, assim como o grego o fazia, afirmando todas as poténcias da
vida, sem negar as fruicbes, 0 monstruoso, a mentira, a ilusdo, o erro. E uma afirmacéo do
corpo como unidade de pulsdes e instintos e ndo dualidade, onde a alma é exaltada em
detrimento da corporeidade®.

Esse ponto é saliente também na obra de Platdo O banquete, na discussdo acerca do
amor intermediado pelo didlogo de Diotima com Socrates. Encontra-se no discurso de
Diotima uma aproximagdo entre o amor e a beleza. A questdo é apresentada de uma forma
gue possui uma particular significancia para o valor que Nietzsche atribui aqui a questdo
materna, a fecundidade, ao dar a luz, e sobretudo, a questdo entre a aparéncia e a realidade, o
problema do “espirito puro ¢ do bem em si”. Como escreve Platdo, o “amor, em resumo, [...]
o desejo de possuir sempre 0 bem” (PLATAO, 1980, p. 262); ou também: “Amar é gerar na
Beleza, ou segundo o corpo, ou segundo o espirito” (PLATAO, 1980, p. 262). No 206c, d 'O
banquete, Socrates questiona Diotima exatamente sobre essa nocdo de geracdo e Diotima

responde explicando o que a mesma entende por gravidez em sua relacdo com o belo:

35 Esta critica de Nietzsche no ultimo perfodo de sua produgéo filoséfica sera expresso como um afastamento da
“coisa em si”, das verdades Ultimas e eternas, pois fundamentalmente ndao ha verdades Ultimas e eternas somente
interpretagdes, perspectivas, conforme pode-se ver nos prefacios para A gaia ciéncia e Para além do bem e do
mal.

3 Deve-se salientar, contudo, que nesse periodo da obra do jovem Nietzsche, o carater de aparéncia ainda deve
muito a metafisica de Schopenhauer, como afirma Eduardo Nasser: “Nos primeiros anos de 1870, Nietzsche
procura elaborar um modelo metafisico — notadamente inspirado menos em Schopenhauer do que Eduard von
Hartmann — particularmente marcado pela relacdo ambigua entre ser e aparéncia. Esse modelo prega que o ‘ser’,
ou o ‘Uno-Primordial’, € dor em repouso eterno” (NASSER, 2012, p. 290). E nesse ambito, “Nietzsche sai em
defesa, portanto, do seu ‘platonismo invertido’ para mostrar que o fim mais alto da existéncia € a aparéncia. A
aparéncia é fonte de prazer, o processo originario pelo qual o Uno-Primordial se ‘cura’ ininterruptamente. Mas
para se intuir enquanto obra de arte, é necessario o génio (Genius) — a visdo Ultima da natureza. Se, do ponto de
vista humano, aprisionado as determinagdes de espaco, tempo e causalidade, o génio é um dentre outros homens,
do ponto de vista ‘eterno’ do Uno-Primordial, o génio é o cume da ‘pirdmide da aparéncia’” (NASSER, 2012, p.
292).
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Todos os homens séo fecundos, Sécrates, continuou [Diotima], ou segundo o corpo
ou segundo o espirito, e quando atingimos determinada idade, nossa natureza tem
vontade de procriar. Ora, procriar no feio ndo é possivel; terd de ser no belo. A unido
do homem e da mulher é geracdo, obra divina, participando, assim, da imortalidade
o ser mortal, pela concepcéo e pela geragdo. Mas, é impossivel que isso se realize no
que é discordante; tudo o que é feio estd em discordancia com o divino, ao passo que
0 belo estd em consonancia com ele. Logo, a Beleza é a parteira da geracdo
(PLATAO, 1980, p. 262).

Nas palavras de Nancy Evans: “Diotima ensina que o objetivo do amor ¢ estar gravido,
dar a luz e, finalmente, nutrir [nurture] algo divino”, dessa forma, “Platdo ndo esta se
apropriando, para os homens, da capacidade feminina de procriacdo; antes, ele posiciona a
filosofia no reino do amor, nutricdo e procriacdo” (NANCY, 2006, p. 20-21). Nesse
posicionamento ha também uma outra inversdo, a saber, a do belo, das coisas belas, para o
campo do bem, das coisas boas. Contudo, esse parece ser, em grande medida, o valor que
Nietzsche atribui também a geracdo, a fecundidade, nos moldes da beleza e do artistico, a
diferenca, entretanto, entre ele e Platdo é o que fundamenta essencialmente a critica de
Nietzsche ao filésofo grego, que constitui o problema central da filosofia platonica: a
concepgdo da ideia do belo enquanto uma verdade eterna, um bem em si, e com isso, a
passagem do entendimento da beleza como um valor moral, uma “verdade eterna”. Com
efeito, € mediante essa concepcao que Platdo efetua sua critica ao poeta, ao artista, ao musico.
Se hd uma inversdo do belo para o campo do bem, ha também, por consequéncia, uma
sobreposicdo do filosofo em detrimento do artista®”. Mediante essa critica Platdo se vé em
condigdes de proporcionar a inversao plena do campo do belo, da arte, para 0 campo da
filosofia, da busca pela verdade, dentro do conceito de amor como uma busca do
conhecimento: tese fundamental problematizada por Nietzsche.

O problema se da nessa passagem do plano estético ao plano racional, ético/moral, do
belo como bom. O procedimento de Nietzsche de certa forma inverte Platdo mantendo

preservado o0 aspecto artistico em detrimento do aspecto racional ascético, ou nesse caso

37 Como Platiio expde n’O banquete, o artista é o que melhor representou essa busca pelo belo: “De todo o
género das criacOes foi destacada uma parte, relativa a masica e aos metros, que recebeu 0 nome do conjunto.
Esta, unicamente, é que se chama Poesia, e criadores ou poetas, os que se dedicam a essa parte da criagdo”
(PLATAO, 1980, p. 261). O poeta &, para Platio, entdo, um modelo imediato a toda a associa¢do ao belo, em
detrimento do filosofo: “Porém, todos os que se afanam noutras dire¢@es, a das préaticas lucrativas, dos exercicios
fisicos, ou a da filosofia, ndo dizemos que amam ou que sdo amantes; somente 0s que seguem uma forma
particular de amor ¢ a ela se dedicam ¢ que recebem o nome de todo o género: amor, amar, amante” (PLATAO,
1980, p. 261).
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reverte o erro (a inversdo) de Platdo. Aquilo que Platdo descarta, em sua concepcéo do belo
convertendo-0 ao plano ético, separando o que é eterno, belo, bom, justo, daquilo que é feio,
mau, injusto, erro, mentira, consiste uma das principais criticas e grande parte da resposta de
Nietzsche ao platonismo, que ao contrario de Platdo, vé na forca do impulso apolineo, na
forca do mito, da aparéncia olimpica, em seu conflito com a “desmesura” das forgas
dionisiacas (0 monstruoso, o feio, a mentira), o apice da cultura helénica, que possibilitou o
préprio nascimento da tragedia. A inversao de Platdo, do belo para o plano ético do bem,
efetua também a separagdo dualista entre corpo e alma, parte importante do grande “erro” do
filosofo grego. Essa esterilizacdo, esse asceticismo platénico remove da esfera do belo tudo o
que representa o selvagem, o monstruoso, a ilusdo, o caos, a loucura, todos esses elementos
qgue intermeiam a relacdo humano/divino, vida/arte, ele remove o natural, o elemento
dionisiaco. E a falta desse elemento que Nietzsche critica em Platdo, que se inicia com a
derrocada do socratismo racional na decadéncia do tragico, como enfatiza O nascimento da
tragédia. Portanto, enquanto Platdo descredita toda arte descartando-a ao plano do meramente
ilusorio, mimético, aparente, logo ndo confiavel, Nietzsche formula seu projeto filosofico
ressaltando e valorizando aquilo que fora renegado por Platdo, exaltando o nascimento da
tragédia atica enquanto uma manifestacdo exemplar da forga da cultura grega, onde arte,
cultura e verdade eram enaltecidas em uma visdo tragica da existéncia, em uma concepcao
tragica da vida. E nesse plano que Nietzsche valoriza a posicdo da mulher e acusa o
rebaixamento da mesma na decadéncia do tragico.

Na concepcdo de Nietzsche, 0 que esta em jogo na época tragica — diferentemente de
uma problematizacdo acerca de possiveis esclarecimentos acerca de questdes politicas na
perspectiva do individuo — é uma perspectiva estética da cultura, uma sociedade que
conseguiu, mediante o génio poeta, que transfigurava em drama tragico os conflitos de uma
cultura, afirmando-a sob uma dtica artistica, exaltar de forma unissona as poténcias da vida,
respondendo assim ao impulso pessimista da existéncia, impulsionando assim as necessidades
do Estado grego em funcdo da cultura, da perspectiva estética do humano, do mundo e da
vida. Com efeito, o problema que aparece no centro da decadéncia da tragédia, para
Nietzsche, é justamente essa racionalizagdo politica da sociedade, uma preocupacao historica
que desmistifica 0 mito, que traz para o plano da razéo o que antes era articulado pelas forcas
naturais do humano, a saber, o instinto, o corporal, o animal e o0s elementos
misticos/religiosos do trdgico. Como Nietzsche afirma em O nascimento da tragédia, como ja
fora mencionado, a “verdade dionisiaca se apossa do dominio conjunto do mito como

simbolismo de seus conhecimentos e exprime o fato, em parte no culto publico da tragédia,
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em parte nas celebragdes secretas das festividades dramaticas dos Mistérios, mas sempre
debaixo do velho envoltério mitico” (NIETZSCHE, 1992, p. 71); esta “verdade dionisiaca”,
depende, portanto, do simbolismo do mito, intrinsecamente conectado com os rituais dos
“Mistérios”, ou seja, dos ritos religiosos essencialmente dominados pela imagem feminina,
um campo onde a mulher possuia maior significado e valor. E para Nietzsche, essa “verdade
dionisiaca” “morre” a medida que se racionaliza, que se busca um fundamento histérico para

0 mito e a religido,

quando os pressupostos miticos de uma religido passam a ser sistematizados, sob os
olhos severos e racionais de um dogmatismo ortodoxo, como uma suma acabada de
eventos historicos, e quando se comeca a defender angustiadamente a credibilidade
dos mitos, mas, a0 mesmo tempo, a resistir a toda possibilidade natural de que
continuem a viver e a proliferar, quando, por conseguinte, o sentimento para com 0
mito morre e em seu lugar entra a pretensao da religido a ter fundamentos histéricos
(NIETZSCHE, 1992, p. 71).

A essa pretensdo em desmistificar o mito, em procurar os “fundamentos historicos” dos
mistérios religiosos, Nietzsche acusa Euripides de ser o grande porta-voz: “O que pretendias
tu, sacrilego Euripides, quando tentaste obrigar o moribundo a prestar-te mais uma vez
servico?” (NIETZSCHE, 1992, p. 72); este “moribundo” é um “mito moribundo”, que “é
agora capturado pelo génio recém-nascido da masica dionisiaca: e em suas maos floresce ele
mais uma vez, em cores COmo jamais apresentara, Com um aroma que excita o pressentimento
nostalgico de um mundo metafisico” (NIETZSCHE, 1992, p. 71-72). O sacrilego Euripides,
matou “sob tuas maos brutais” o mito, “e agora precisas de um mito arremedado, mascarado”
(NIETZSCHE, 1992, p. 72). Em outro trecho Nietzsche enfatiza ainda mais essa posic¢éo de
Euripides:

Quem tiver compreendido de que matéria os tragedidgrafos prometeicos anteriores a
Euripides formavam os seus herdis e quédo longe deles estava o proposito de trazer a
cena a mascara fiel da realidade, tal pessoa também estard esclarecida sobre a
tendéncia inteiramente divergente de Euripides (NIETZSCHE, 1992, p. 72).

Para Nietzsche, sobretudo, Euripides abre caminho, como um grande mentor, para o que
o filésofo chama de “nova comédia atica” (NIETZSCHE, 1992, p. 73); esse novo género, que
“reverenciava na tragédia a sua predecessora e mestra”, na verdade, “continuou a viver a
figura degenerada da tragédia, um monumento a seu penoso e violento passamento”
(NIETZSCHE, 1992, p. 73). Nesse processo, onde a tragédia da lugar a “nova comédia”, por

intermédio de Euripedes,
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0 homem da vida cotidiana deixou o &mbito dos espectadores e abriu caminho até o
palco, o espelho, em que antes apenas os tracos grandes e audazes chegavam a
expressdo, mostrou agora aquela desagradavel exatiddo que também reproduz
conscienciosamente as linhas mal tracadas na natureza (NIETZSCHE, 1992, p. 73-
74).

Perdeu-se, portanto, a grandeza do humano pintado pela méo do poeta tragico, aquilo que era
exaltado sob a otica divina agora é visto sob uma oOtica realista, que busca “encontrar” a
realidade, o homem grego de “carne e 0sso”, aquilo que ele ¢ “realmente”, “em si”, o cidadao
da polis, ndo mais uma natureza expandida nos moldes de Dioniso, mas sim uma “linha mal
tragada” da natureza, ou seja, uma perspectiva realista, racional da natureza, do homo natura.

Esse diagnostico da decadéncia do tragico se aplica também a questdo da mulher.
Antigona, como um modelo feminino, uma imagem da mulher, representa uma valoriza¢do do
humano nos moldes da tragédia, em contrapartida, hé, no falso ‘“carater cultural” da mulher
moderna, o mesmo valor que Nietzsche constata na “nova comédia”, a saber, a perda do
“véu” tragico, a perda da constituicdo heroico/divina da mulher. Nesse &mbito, aquilo que na
tragédia € constituido de um valor divino, artistico, em uma concepcao “realista”, euripidiana,
onde o que fala ¢ uma massa uniforme, o “homem da vida cotidiana”, a mulher perde seu
significado restando somente uma condigédo rebaixada do feminino, ela torna-se uma “linha
mal tragada”, perde sua relagdo essencial com a natureza dionisiaca, com o corpo, com o
instinto, aquele fundo monstruoso que abarca em si os mistérios mantendo o “véu apolineo”
transfigurado da aparéncia sobre a realidade. Fora do trgico a mulher constitui-se sob o
“olhar” racional, sob a pretensdo em “pintar” a realidade das coisas, por “de tras dos véus” do
mito, como faz Euripides; como Nietzsche escreve: “Excisar da tragédia aquele elemento
dionisiaco originario e onipotente e voltar a construi-la de novo puramente sobre uma arte,
uma moral e uma visdo do mundo ndo-dionisiacas — tal é a tendéncia de Euripides que agora
se nos revela em luz meridiana®®” (NIETZSCHE, 1992, p. 78).

38 Vale ressaltar que a respeito da tragédia de Euripides As bacantes, Nietzsche vé como uma retratacéo tardia do
poeta, uma tentativa em vao de retornar e sucumbir ao poder sedutor de Dioniso, nas palavras dele: “Isso nos diz
0 poeta, que resistiu a Dionisio, com forga heroica, durante uma longa vida — para ao fim dela concluir a sua
carreira por uma glorificagdo do adversario e em uma espécie de suicidio, como alguém que, sentindo tonturas,
sO para escapar da terrivel e ndo mais suportavel vertigem, se atirasse do alto de uma torre. Essa tragédia € um
protesto contra a exequibilidade de sua tendéncia; mas, infelizmente, ela ja havia sido realizada! O maravilhoso
acontecera: quando o poeta se retratou, a sua tendéncia ja tinha triunfado. Dionisio ja havia sido afugentado do
palco tragico e o fora através de um poder demoniaco que falava pela boca de Euripides” (NIETZSCHE, 1992,
p. 79).
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Isto posto, é nesse plano que as posteriores constatacdes que Nietzsche faz no restante
do fragmento 7[122], do final de 1871, abril de 1872, se tornam mais claras e coerentes, tais
como: “A mulher grega, como mae, teve que viver na escuriddo, porque 0s impulsos politicos,
juntamente a seu fim supremo, assim exigiam™; o fim supremo é a visdo tragica do mundo. E
justamente a falta dessa concepcdo estético/tragica da vida que constitui o &mago do problema
da modernidade, isso fica claro no trecho seguinte do mesmo fragmento 7[122]:

Nos tempos modernos, com a completa desintegracdo da tendéncia do Estado, ela [a
mulher] teve novamente que intervir: a familia, como ajuda necesséria do Estado, é a
sua obra [Werk]: e nesse sentido também o fim artistico do Estado teve que ser
reduzido a de uma arte domestica. Por isso, se explica que o amor-paixao
[Liebesleidenschaft], o Unico dominio totalmente acessivel para as mulheres,
regulou a nossa arte até o &mago (NIETZSCHE, 2010, p. 178-179).

Esse trecho é importante para uma visdo mais incisiva da questdo, da contraposicdo do grego
com a modernidade, do feminino da mulher grega com o feminino da modernidade. O que é
essa “completa desintegragdo da tendéncia do Estado”, que €& uma caracteristica da
modernidade? E a perda da significacdo estética da cultura, ¢ um Estado que ndo mais se
fundamenta sob a égide do espirito tragico, de uma cultura verdadeiramente artistica. A
constatacdo € de que com a perda dessa concepcao estética também a mulher perdeu seu valor
e com ela também a arte, o sentido estético do Estado reduziu-se, em sua intima relacdo com a
mulher, a uma “arte doméstica”, ou seja, perdeu o significado que outrora possuia; com isso,
Nietzsche aponta novamente que o feminino constituia parte do impulso estético que
fomentava o espirito tragico, reafirmando assim as imagens da mulher salientadas
anteriormente como modelos de reveréncia a sabedoria da mulher. Com a “desintegracao”, a
mulher, o feminino, no mesmo movimento do Estado, se reduziu a fungbes e condigdes de
uma organizagao social exclusivamente politica, rebaixando nesse movimento tambem a forga
estética do periodo tragico, reduzindo toda a arte a mera ‘“paixdo amorosa”
(Liebesleidenschaft)®. Esse carater da paix3o amorosa, Nietzsche parece retirar de uma
discussdo que ja fazia parte das articulagdes de Platdo sobre o feminino, no &mbito da critica
de Platdo do carater dramatico da poesia e dos poetas tragicos. No livro X d’A republica

29 ¢

encontra-se uma referéncia de Platdo ao aspecto “dramatico”, “passional”, que incita na alma

% Tradugdo para o termo Liebesleidenschaft, que fora traduzido no espanhol por “la pasién amorosa”, o termo é
a unido da palavra “amor” Liebe com a palavra “paixdo” leidenschaft, que seria um excesso de amor, um amor
apaixonado, passional.
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humana um tipo de temperamento nocivo ao aspecto racional, reto, que Platdo defende. E esse

elemento “passional” Platdo alega ser uma caracteristica tipica da mulher e nio do homem®.
Por conseguinte, como ja fora aludido, essa critica da poesia povoa grande parte do livro

X d’A republica, onde Platdo acusa os poetas de imitadores*!, contudo, Nietzsche se refere a

esse problema também no plano da critica a Euripides em O nascimento da tragédia:

Também o divino Platdo fala, quase sempre com ironia, da faculdade criadora do
poeta, na medida em que ela ndo é discernimento [Einsicht] consciente, e a equipara
a aptidao do adivinho e do intérprete de sonhos; posto que o poeta ndo é capaz de
poetar enquanto ndo ficar inconsciente e nenhuma inteligéncia residir mais nele.
Euripides se encarregou, como também Platdo o fizera, de mostrar a contraparte do
poeta “irracional”; o seu principio estético, “tudo deve ser consciente para ser belo”,
é, como ja disse, o lema paralelo ao principio socratico: “Tudo deve ser consciente
para ser bom*?” (NIETZSCHE, 1992, p. 83).

A inversdo platonica do belo para plano ético do bom, das “ideias eternas”, é aplicada aqui ao
poeta mentor da “nova comédia atica”, e ndo obstante, as caracteristicas que configuram essa
“nova comédia” podem ser assimiladas na Otica critica desse aspecto “doméstico” da paixao,
do Liebesleidenschaft, uma justificacdo racional do elemento poético. Como bem esclarece J.

Guinsburg, acerca da “nova comédia™:

A evolucdo do género cdmico, entre 0s gregos, é dividida, em termos da producéo
dramaturgica, em trés fases consecutivas, a saber, a Comédia Antiga, cujo nome
exponencial é o de Aristéfanes (448-380 a.C.), a Comeédia Intermediéria,
representada por Antifanes e Aléxis, e a Comédia Nova. Esta comegou a prevalecer

40 L&-se no trecho do didlogo de Sdcrates com Glaucon na Republica: “— Ouve e repara. Os melhores de entre
nos, quando escutam Homero ou qualquer poeta tragico a imitar um herdi que esta aflito [...] sabes que gostamos
disso, e que nos entregamos a eles, e 0s seguimos, sofrendo com eles, e com toda a seriedade elogiamos o0 poeta,
como sendo bom, por nos ter provocado, até 0 maximo, essas disposicdes.

— Sei. Como ndo havia de sabé-lo?

— Mas quando sobrevém a qualquer de nds um luto pessoal, reparaste que nos gabamos do contrario, se formos
capazes e nos mantermos tranquilos e de sermos fortes, entendendo que esta atitude é caracteristica de um
homem, ao passo que aquela, que h& pouco louvamos, o é de uma mulher?” (PLATAO, 2001, p. 469-470 grifo
N0Ss0).

41 Cf. 604a ao 605e da Republica (PLATAO, 2001, p. 468-470).

42 Em outro trecho Nietzsche enfatiza ainda mais essa critica de Platdo: “A principal objecdo que Platdo tinha a
fazer contra a arte mais antiga — a de ser imitacdo de uma imagem da aparéncia, de pertencer, portanto, a uma
esfera ainda mais baixa que a do mundo empirico - ndo poderia ser sobretudo dirigida contra a nova obra de arte
— e assim vemos Platdo empenhado em ultrapassar a realidade e representar a ideia subjacente aquela pseudo-
realidade. Mas com isso 0 pensador Platdo chegou por um desvio até 1a onde, como poeta, sempre se sentira em
casa, e onde Sofocles e toda a arte mais antiga protestavam solenemente contra semelhante objecdo”
(NIETZSCHE, 1992, p. 88).
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por volta de 336 a.C.; seus tracos caracteristicos encontram-se na representagdo da
vida contemporanea por meio de pessoas imagindrias dela extraidas, no
desenvolvimento do enredo e das personagens, na substituicdo do lance de espirito
pelo humor e na introducdo tematica do amor romantico. Assemelha-se a tragédia de
Euripides (o fon, por exemplo) mais do que & comédia de Aristfanes. Do coro, s6
resta um bando de musicos e dancarinos cujas apresentacfes pontuam os intervalos
da peca. A Comédia Nova é de fato um progenitor ébvio do drama moderno*?
(NIETZSCHE, 1992, p. 150).

Essa caracteristica da “nova comédia”, que segundo Nietzsche, se desenvolveu apos a
derrocada socrética de Euripides, ambienta a critica que o fil6sofo faz desse carater passional
da Liebesleidenschaft da mulher. Com a degeneracdo do sentido artistico para um pensamento
racional de organizacdo sociocultural, também a imagem da mulher degenerou-se e com isso
0 tragico reduziu-se somente a um elemento dramético passional, “tragicomico” no sentido
pejorativo (onde ndo ha nem o tragico nem o cémico, s6 uma caricatura de ambos). Com a
introducdo do racional, o elemento dionisiaco do tragico € suprimido, ou seja, 0 monstruoso, o
il6gico, o éxtase, o irracional, todo o elemento caracteristico do coro das bacantes, torna-se
somente Liebesleidenschaft, é reduzido, ndo mais totalidade de impulsos, é somente “paixdo
amorosa”, onde o elemento central é uma mera catarse, somente aquilo que Platdo e mesmo
Aristételes afirmaram sobre a tragédia embebidos entdo de uma concep¢do racional do
mundo®.

Seguindo essa mesma perspectiva, 0 conhecimento tedrico, a racionalizacdo do
conhecimento é o cerne da critica de Nietzsche de Socrates, que reduz o conhecimento a

objetividade dos fatos, a necessidade de perscrutar até a “coisa em si”, em detrimento,

sobretudo, do “conhecimento” instintivo, o “apenas instinto” como Nietzsche enfatiza:

“Apenas por instinto”: por essa expressdo tocamos no coragao e no ponto central da
tendéncia socratica. Com ela, o socratismo condena tanto a arte quanto a ética
vigentes; para onde quer que dirija o seu olhar perscrutador, avista ele a falta de
compreensdo e o poder da ilusdo; dessa falta, infere a intima insensatez e a
detestabilidade do existente (NIETZSCHE, 1992, p. 85).

Socrates desafia e inverte o “conhecimento” tragico, o instinto, a perspectiva artistica e
heroica da vida, o proprio “ser grego”: “Quem € esse que ousa, ele s, negar o ser grego, que,

como Homero, Pindaro e Esquilo, Fidias, Péricles, Pitia e Dioniso, como o abismo mais

43 Nota de rodapé niimero 70.
4 A critica de Aristdteles a poesia e a tragédia em certo sentido amplia o juizo platdnico, critica esta que
Nietzsche conhecia muito bem. Cf. (MACHADO, 2006).
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profundo e a mais alta elevagdo, esta seguro de nossa assombrada adoragdao?” (NIETZSCHE,
1992, p. 85). Na racionalizacdo do conhecimento perde-se o instinto e para Nietzsche a
“sabedoria instintiva mostra-se, nessa natureza tdo inteiramente anormal, apenas para
contrapor-se, aqui e ali, ao conhecer consciente, obstando-0” (NIETZSCHE, 1992, p. 86);
consequentemente, enquanto “em todas as pessoas produtivas, o instinto é justamente a forga
afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira critica e dissuasora, em Socrates é 0
instinto que se converte em critico, a consciéncia em criador” (NIETZSCHE, 1992, p. 86).
Logo, esse problema que enfatiza a decadéncia do tragico, o rebaixamento do artistico para o
Liebesleidenschaft, para a “arte doméstica”, se manifesta como o epicentro do problema do
drama moderno, do romantismo, que na obra produzida na Gltima fase de sua vida Nietzsche

criticara com mais énfase. N’O nascimento da tragédia, ndo obstante, tal critica j& € acenada:

Na realidade, Platdo proporcionou a toda a posteridade o protétipo de uma nova
forma de arte, o protdtipo do romance, que é mister considerar como a fabula
esopica infinitamente intensificada, onde a poesia vive com a filosofia dialética em
uma relagdo hierdrquica semelhante & que essa mesma filosofia manteve, durante
muitos séculos, com a teologia, isto é, como ancilla [escrava, criada]. Essa foi a
nova posicdo a que Platdo, sob a pressdo demoniaca de Socrates, arrastou a poesia
(NIETZSCHE, 1992, p. 88-89).

Esta tese indica uma origem daquilo que sera o problema central da critica do romantismo e
do elemento dramético da arte moderna e a posi¢do do feminino na cultura europeia, que com
efeito, apds a desilusdo e a posterior ruptura completa de Nietzsche com Richard Wagner, o
mesmo sera alvo dessa critica: 0 drama wagneriano seria a sintese maxima desse aspecto
intensificado do passional, do drama e que arrasta consigo também a imagem feminina“®.
Portanto, pode-se afirmar que a critica e a valorizacdo de Nietzsche com relacdo a
posicdo da mulher, nestes fragmentos postumos preparatOrios para as suas primeiras obras,
estdo inseridas no ambito do problema da decadéncia do espirito tragico, da degeneracdo da
cultura, da redugdo do elemento religioso, mistico, dos ritos orgiasticos, da reducéo da forga
do mito, do rebaixamento, exprimido pela derrocada do socratismo platonico, da arte e da
vida que rebaixa consigo também a posicdo da mulher, a forca feminina da cultura. Seguindo
essa linha de argumentacéo, a critica de uma caracterizacdo fixa da mulher, de uma possivel
nocgédo essencial e eterna do feminino em Nietzsche, nesses primeiros escritos, mostram-se na

verdade somente aparentes, pois o feminino aqui, aquilo que Nietzsche defende e resgata e,

4 Essa questdo sera abordada novamente no ultimo capitulo da presente dissertagéo.
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antes de tudo, uma imagem dionisiaca da mulher, uma “representacéo ilusoria” do feminino,
uma concepgdo tragica da existéncia, uma valorizacdo da imagem do humano, distinta de uma
concepcao essencialista, dogmatica do mundo. Diferente, portanto, de uma “verdade” Ultima
sobre 0 humano, o feminino aqui €, ao contrario, uma afirmacao da forca da aparéncia, da
ilusdo como forca mantenedora da vida, como necessaria contra o impulso pessimista de
aniquilacdo do humano, é por fim, um movimento de afirmacdo ndo dualista, ndo ascética,
que valoriza a totalidade de impulsos do humano em suas mais variadas pulsbes, € uma
valorizacgdo artistica, sobretudo, tragica da vida.

Consequentemente, essa base critica apresentada aqui constitui-se grande parte do
problema acerca da condi¢do da mulher, do feminino, na cultura moderna, que tém no proprio
romantismo a expansdo e o aprofundamento dessa mesma questdo constatada na decadéncia
do tragico na cultura grega. E necessério, contudo, verificar o que se alterou nas concepgoes
nietzschianas sobre a arte, apds a ruptura com as principais propostas inauguradas em O
nascimento da tragédia, e como se desenvolveu a critica da cultura moderna na Gltima fase
dos escritos de Nietzsche para compreender como se desdobra os uUltimos apontamentos do
filésofo com relacdo a mulher. Nesse cenario, faz-se importante compreender o diagndstico
de Nietzsche sobre a mulher, agora ndo somente enquanto um fildlogo/fil6sofo, mas como um
psicélogo da cultura, o “primeiro psicologo do eterno-feminino” (NIETZSCHE, 2008a, p.
56).
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3 NIETZSCHE COMO PSICOLOGO DO “ETERNO-FEMININO”: UM
DIAGNOSTICO DIONISIACO

A ruptura com a dita “metafisica do artista”, do primeiro periodo da produgao filosofica
de Nietzsche, e com grande parte das propostas inauguradas em O nascimento da tragédia é
um ponto gque se mostra significativo com relacdo a questdo da mulher e deve ser ressaltado.
Em Ecce Homo, autobiografia publicada em 1888, ao falar de sua primeira obra, Nietzsche

ressalta os pontos fundamentais que ele ainda via preservados:

Uma “ideia” — a oposi¢do entre dionisiaco e apolineo — transposta para o
metafisico; a propria historia como o desenvolvimento dessa “ideia”; na tragédia, a
oposicdo elevada a uma unidade; dessa 6tica, coisas que nunca se haviam
vislumbrado, stbito colocadas frente a frente, iluminadas e compreendidas uma pela
outra... por exemplo, a Opera e a revolucéo... As duas decisivas novidades do livro
sdo, primeiro, a compreensdo do fendmeno dionisiaco nos gregos — oferece a
primeira psicologia dele, enxerga nele a raiz Unica de toda a arte grega. Segundo, a
compreensdo do socratismo: SdOcrates pela primeira vez reconhecido como
instrumento da dissolugdo grega, como tipico décadent. “Racionalidade” contra
instinto (NIETZSCHE, 2008a, p. 59-60).

A avaliacdo tardia de Nietzsche perante a sua obra preserva fundamentalmente o
dionisiaco entre as varias conceptualizacBes trabalhadas na mesma, e de particular
importancia, a “primeira psicologia” do dionisiaco, uma “raiz unica de toda a arte grega”,
além de enfatizar a “racionalidade” contra o “instinto”, ou seja, de acordo com O nascimento
da tragedia: Socrates contra Dioniso. Essa “raiz unica” de toda a arte grega reforga e reafirma
indiretamente toda a valorizacdo que Nietzsche dispde ao feminino nesses primeiros
apontamentos destacados pelos fragmentos postumos comentados no capitulo anterior, da
aproximacéo da forca feminina da imagem da mulher grega com o dionisiaco, pois também
em Ecce Homo, no capitulo intitulado Porque escrevo tdo bons livros, Nietzsche se
autointitula psicélogo: “Que em meus escritos fala um psicélogo sem igual é talvez a primeira
constatacdo a que chega um bom leitor” (NIETZSCHE, 2008a, p. 55); e sobretudo como o
“primeiro psicologo do eterno-feminino”, um “dom dionisiaco™: “Posso, alias, arriscar a
suposicdo de que conheco as mulherezinhas? E parte de meu dom dionisiaco. Quem sabe?
Talvez eu seja o primeiro psicologo do eterno-feminino” (NIETZSCHE, 2008a, p. 56). Essa
reavaliacdo ndo s6 ambienta o conceito como amplia também o sentido do termo dionisiaco,

trazendo-o em contato com a filosofia produzida na dltima fase de seu pensamento. Neste
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plano, Nietzsche reforca a relagdo entre o feminino valorizado, de aspecto positivo, entendido
mediante o elemento dionisiaco, e o problema da mulher moderna, do feminino negativo do
romantismo, vinculado constantemente as “mulheres emancipadas”, a “mulher ideal”, a
“mulher em si”, como Nietzsche se refere jocosamente na sequéncia do mesmo trecho de

Ecce Homo mencionado acima:

“Emancipagdo da mulher” — isso é o édio instintivo da mulher que ndo vinga, ou
seja, ndo procria, a mulher que vingou [...]. Ao elevarem a si mesmas, como “mulher
em si”, como “mulher superior”, como “idealista feminina”, querem rebaixar a
posicéo geral da mulher [...]. No fundo as emancipadas sdo as anarquistas no mundo
do “eterno-feminino”, as que fracassaram, cujo instinto mais basico é a vinganca...
(NIETZSCHE, 200843, p. 57).

Nietzsche recupera, de certa forma, o aspecto de “degenera¢do” da mulher moderna,
que rebaixou a “posicdo geral da mulher” no mundo do “eterno-feminino”, ou seja, que
rebaixou a condicdo da mulher que outrora fora de total reveréncia e importancia na
concepcao de uma visdo dionisiaca da vida. Na critica da mulher moderna, conforme ocorre
nas obras da ultima fase do pensamento de Nietzsche, retorna a énfase na fecundidade, na
geragdo de vida, que nos fragmentos pdstumos de 1869 a 1872, como pdde-se observar, sdo
relacionados com os ritos e cultos religiosos, dos mistérios de Deméter, dos cultos a Dioniso,
sintetizados pela imagem feminina intrinseca da cultura tragica grega em sua proximidade
com a natureza, com 0 corpo, com o instinto, como um valor fundamental da mulher. E nesse
ponto que a figura de Baubo, que surge no prefacio para A gaia ciéncia, escrito em 1886, se
mostra muito significativa, pois evoca novamente a valorizacdo do feminino que ja fora
observado por Nietzsche na Grécia antiga, em sua relacdo com Deméter que encontrava-se, na
tristeza da perda de sua filha, infértil e que com o gesto de Baubo, que proporcionara a
Demeéter rir novamente, esta tornou-se fertil de novo, tornou-se fecunda, capaz novamente
gerar constantemente vida, de fazer ressurgir novamente a visdo dionisiaca da existéncia.

Nesta Otica, Nietzsche reafirma ainda mais a critica acenada nesses referidos fragmentos
postumos a respeito da condicdo de rebaixamento do feminino. Em outro trecho de Ecce
Homo, sobre O nascimento da tragédia, Nietzsche recoloca Platdo no plano da degeneracéo
da cultura em um sentido muito proximo aos fragmentos postumos referidos no capitulo

anterior:

Eu vi por primeiro a verdadeira oposicdo — o instinto que degenera, que se volta
contra a vida com subterranea avidez de vinganca (— o cristianismo, a filosofia de
Schopenhauer, em certo sentido ja a filosofia de Platdo, o idealismo inteiro, como
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formas tipicas), e uma férmula de afirmagdo suprema nascida da abundancia, da
superabundancia, um dizer Sim sem reservas, ao sofrimento mesmo, a culpa mesmo,
a tudo o que é estranho e questionavel na existéncia mesmo... (NIETZSCHE, 2008a,
p. 60-61).

Essa valorizacdo, essa superabundancia sdo expressdes do dionisiaco, e isto enfatiza o valor
da imagem de Baubo que, no prefécio para A gaia ciéncia, surge como uma contraposicao a
todo feminino idealizado do romantismo moderno, que é uma figura que sintetiza o retorno do
dionisiaco, da afirmacdo da vida. N&o obstante, também nesse contexto, o dionisiaco
ressaltado por Nietzsche, na reavaliacdo de sua primeira obra, se vé relacionado diretamente
com aquilo que o filosofo chama de “eterno-feminino”, sobretudo, estd relacionado com o
diagndstico de Nietzsche enquanto psicologo desse “eterno-feminino”, dessa forma, faz-se
necessario primeiramente compreender como se desenvolve esse ‘“eterno-feminino” na
filosofia de Nietzsche, qual o seu significado e teor, para posteriormente compreender a
colocacdo de Nietzsche enquanto psicdlogo desse “eterno-feminino” e consequentemente o
significado do resgate desse dionisiaco em sua relacdo com a mulher. Este € o0 movimento

proposto pelo presente capitulo.

3.1 A POSICAO DO “ETERNO-FEMININO” NA FILOSOFIA DE NIETZSCHE

Apesar de Nietzsche constantemente utilizar o termo “‘eterno-feminino” em um registro
muito particular, em um sentido muito préprio em seu pensamento, o termo em si ndo é algo
novo. O “eterno-feminino” se constitui ao longo da histoéria como um termo utilizado para
expressar uma gama de caracteristicas que descrevem uma esséncia feminina, uma série de
valores subentendidos como inerentes a mulher, que sempre fora estabelecido como sinais de
feminilidade. Talvez a primeira abordagem mais critica e significativa sobre essa questdo se
encontra no trabalho de Simone de Beauvoir, em sua célebre obra em dois volumes intitulada
O segundo sexo, através do qual a filosofa toma como um dos pontos de partida de sua
indagacdo sobre a questdo da mulher justamente o mito do “eterno-feminino”, em suas mais
diversas manifestagdes culturais. O trabalho de Simone de Beauvoir aborda uma extensa e
profunda analise de como esse ideal de uma esséncia feminina se desenvolveu ao longo da
historia, nos grandes mitos, nas formacdes das antigas religides, passando pelas mais diversas
manifestacdes culturais que demonstram 0 mesmo movimento de uma idealizacdo acerca de
um “eterno-feminino”. S@o inimeros os exemplos e articulagdeS que Beauvoir apresenta em

sua obra denunciando as mais diversas manifestacGes culturais que propagaram esse estigma.
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Logo na introdugdo do primeiro volume de sua obra O segundo sexo, por exemplo, pode-se

ler:

Em verdade, haverd mulher? Sem dlvida, a teoria do eterno feminino ainda tem
adeptos; cochicham: “Até na Russia elas permanecem mulheres.” Mas outras
pessoas igualmente bem informadas — e por vezes as mesmas — suspiram: “A
mulher esta se perdendo, a mulher esta perdida”. N&o sabemos mais exatamente se
ainda existem mulheres, se existirdo sempre, se devemos ou nhdo desejar que
existam, que lugar ocupam ou deveriam ocupar no mundo (BEAUVOIR, 2019, p.

9).

Seguindo esse registro de uma andlise da heranga histdrica do “eterno-feminino”, Maria
Mendonca Santos, em uma dissertacdo sobre o tema, afirma que “a construcdo do Eterno
Feminino, enquanto fendmeno e conceito, deve ser percebida através de um conjunto de
discursos e representacdes que, ao logo do tempo, preconizaram a existéncia de uma natureza

imanente, comum a todo sexo feminino” (SANTOS, 2015, p. 28); em sintese:

Compreendido isto, ndo nos parece incorreto afirmar que o Eterno Feminino tenha
se edificado e disseminado a partir de ideias tidas por universais, fundidas,
gradualmente, nos sistemas de informacdo e valores de cada representa¢do social,
em tempo e espaco distintos, resultando e manifestando-se nos discursos
unificadores que suscitaram praticas e condutas comuns as mulheres através do
alicerce de um imaginario social*® (SANTOS, 2015, p. 31).

Essa denuncia acerca da idealizacdo de um “eterno” sobre a mulher abrange inclusive os
movimentos literarios modernos, no qual essa cristalizacdo de um tipo eterno fixo do
feminino se difundiu de forma ampla no imaginario cultural, ampliando aquilo que nos

antigos mitos e civilizacdes ja era sensivel; com mais énfase:

4 Em outro trecho mais incisivo pode-se ler: “Em relacdo especifica a construgio de um modelo feminilidade,
pode-se reconhecer que os atributos considerados, essencialmente, naturais as mulheres, tais como a fragilidade,
a capacidade de cuidar, a empatia, o altruismo, e as caracteristicas fisicas, que, muitas vezes, demarcavam a
auséncia da forca, ndo foram incorporadas de maneira integral e absoluta por todas as mulheres, mas foram
acionados ora como um mecanismo de divergéncia, no qual as atribui¢des que, naturalmente, Ihes eram dadas se
tornaram destoantes, ora como uma estratégia de manipulacgdo, na qual a prépria subordinacéo das mulheres Ihes
davam condicOes de ascensdo, sendo sua suposta fragilidade e delicadeza utilizada como tatica de sublimagao ou
afirmacéo social” (SANTOS, 2015, p. 35). Ainda sobre essa questdo, Maria Santos afirma que “enquanto a
constituicdo do sujeito mulher esteve, durante muito tempo, atrelada aos desdobramentos do Eterno Feminino,
este por sua vez, manifestou-se de modo dindmico e caracteristico, em cada tempo e espago, por meio de
varidveis bastante analogas, tais como ‘ideal feminino’, ‘natureza feminina’, ‘condi¢do feminina’, ‘esséncia
feminina’ e ‘feminilidade’ (SANTOS, 2015, p. 28).
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Com o Sturm und Drang, e mais tarde com a consolidacdo do Romantismo, o
romance consagrou, de maneira expressiva, o culto a feminilidade forjado a partir da
visdo masculina [...]; o romance teve um papel fundamental na consagracdo de
certas no¢des de feminilidade, representando, ao mesmo tempo, o reflexo de uma
época, e um meio de propagacdo de determinado pensamento*’ (SANTOS, 2015, p.
63-64).

Essa constatacdo da heranca do Romantismo na manuteng¢ao desse “eterno-feminino” ¢é
bastante significativa com relacdo aos apontamentos de Nietzsche, pois 0 mesmo faz
semelhante acusacgdo sobre o Romantismo, como ja fora aludido.

Por conseguinte, seria possivel citar diversos momentos, onde Simone de Beauvoir
efetua a desmistificacdo desse “eterno-feminino”, que possuiriam um impacto significativo
em diversos apontamentos de Nietzsche, que em varios momentos parece também perpetuar
essa mesma imagem eterna da mulher, esse mesmo valor de uma feminilidade imanente que
sO possui um significado imageético a margem das metas e da vontade do homem; que parece
sustentar um nostalgico desejo de resgatar um valor que se mantém preservado na condicdo

da mulher®®. Ao mesmo tempo, ha também nos escritos de Nietzsche, como pdde-se observar

4TA prépria obra de Simone de Beauvoir, além de ressaltar essa questdo, apresenta também uma analise
especifica de alguns escritores em particular, como forma de evidenciar na pratica aquilo que fora argumentado
ao longo de sua obra. Cf. O capitulo 3 “Os mitos” (BEAUVOIR, 2019, p. 269).

4 Uma abordagem aprofundada sobre essa questdo extrapola os limites da presente dissertacdo. A mencédo ao
trabalho de Beauvoir possui apenas a funcdo referencial para um ponto de partida de uma analise critica acerca
do “eterno-feminino” na concep¢ao de Nietzsche. Para um aprofundamento sobre a obra de Beauvoir, Cf. The
Cambridge Companion to Simone de Beauvoir (CARD, 2003); e também a obra The philosophy of Simone de
Beauvoir: critical essays (SIMONS, 2006). A critério de exemplo, pode-se citar uma série de trechos onde essa
aproximagdo critica torna-se nitida; n’O segundo sexo Beauvoir escreve: “Ha todo um mundo de significagGes
gue so existe pela mulher; ela é a substancia das a¢des e dos sentimentos dos homens, a encarnagao de todos o0s
valores que solicitam libertagdo. Compreende-se que, embora condenado aos mais cruéis desmentidos, 0 homem
ndo deseje renunciar a um sonho no qual todos os seus sonhos estdo envolvidos. Eis, portanto, por que a mulher
tem um duplo e decepcionante aspecto: ela é tudo a que o homem aspira e tudo o que ndo alcanca. Ela é a sabia
mediadora entre a Natureza propicia e 0 homem: é a tentacdo da Natureza indomada contra toda sabedoria. Do
bem ao mal, ela encarna carnalmente todos os valores morais e seus contrarios; € a substancia da agéo e o que se
Ihe opde, o dominio do homem sobre 0 mundo e seu malogro; como tal, é a fonte de toda reflexdo do homem
sobre a propria existéncia e de toda expressdo que possa dar-lhe; entretanto, ela se esforca por desvia-lo de si
mesmo, por fazé-lo afundar no siléncio e na morte. [...] Ele projeta nela o que deseja e 0 que teme, 0 que ama e 0
que detesta. E se é tdo dificil dizer algo a respeito é porque 0 homem se procura inteiramente nela e ela é Tudo.
S6 que ela é Tudo a maneira do inessencial: é todo o Outro. E, enquanto outro, ela é também outra e ndo ela
mesma, outra e ndo o que dela é esperado. Sendo tudo, ela nunca é isso justamente que deveria ser; ela é
perpétua decepcéo, a propria decepcao da existéncia que ndo consegue nunca se atingir nem se reconciliar com a
totalidade dos existentes” (BEAUVOIR, 2019, p. 266-267). Mediante essas afirmacdes, torna-se um pouco mais
nitido que Nietzsche ocasionalmente pode ser acusado de perpetuar desse mesmo problema, a saber, atribuir a
mulher uma gama de significacGes que sé possuem sentido se forem colocadas a luz da perspectiva do homem,
legando a mulher um vazio de identidade, onde o signo que aparentemente representa a mulher, a feminilidade,
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até aqui, uma constante preocupacdo em ndo sé esquivar-se dessa caracteristica essencialista,
mas também denunciar justamente essa idealizagdo do feminino, possuindo também esse
mesmo aspecto critico de denuncia de um dogmatismo acerca de toda pretensdo a uma
esséncia fixa da mulher, de uma denuncia ao carater metafisico de toda a eternizacdo do
feminino, de idealizacdo da mulher. A questdo que emerge dessa problemaética consiste em
compreender do que se trata de fato a referéncia de Nietzsche a esse “eterno-feminino”. O
problema pode ser sintetizado pela seguinte indagacdo: como se articula, em qual registro se
ambienta, qual o significado do “eterno-feminino” na filosofia de Nietzsche?

O relato mais significativo de Nietzsche acerca do “eterno-feminino” se encontra em
uma relagdo direta e significativa com Johann Wolfgang von Goethe, célebre escritor e
dramaturgo alemdo. No prefacio do segundo volume de Humano, demasiado humano, como
ja fora mencionado na introducédo da presente dissertacdo, Nietzsche inverte uma célebre frase
que encerra a obra de Goethe Fausto, talvez uma das mais importantes obras do escritor
alem&o, em um ponto onde a critica de Nietzsche se encontra direcionada a cultura moderna,

mais especificamente a masica romantica (wagneriana), no trecho lé-se:

Comecei por me proibir, radicalmente e por principio, toda misica romantica, essa
arte ambigua, sufocante, fanfarrona, que despoja o espirito de todo rigor e
contentamento e faz vicejar toda espécie de vago desejo, de esponjoso anseio. “Cave
musicam” [Cuidado com a musica] é meu conselho, ainda hoje, a todos aqueles viris
0 bastante para fazer questdo de asseio nas coisas do espirito; essa musica enerva,
amolece, feminiza [verweiblicht], seu “eterno-feminino” nos atrai — para baixo!..
[ihr “Ewig-Weibliches” zieht uns — hinab!]. (NIETZSCHE, 2008b, p. 9-10).

A utilizagdo do termo “eterno-feminino”, entre aspas, acentua o carater probleméatico do
termo e destaca um tom, de certa forma, irbnico de Nietzsche. O “eterno-feminino” &
assimilado aqui com o romantismo, essa “arte ambigua”, “sufocante”, ou seja, o romantismo ¢
um idealismo, e a principio, o efeito irdnico da sentenca sugere uma inversdo da ideia do
“eterno-feminino” em Goethe, como indica inicialmente a colocagéo “para baixo”, em vez do
“para cima”, como escreveu o poeta alemao. Essa diferenga ressalta um elemento
resguardado, como se Nietzsche preservasse algo do sentido que Goethe da ao termo em sua

obra.

na verdade torna-se um mecanismo que exclui a existéncia propria da mulher, sendo somente um caminho com
relagdo a uma meta para 0 homem, um meio imagético de dar significado a existéncia do homem, deixando a
mulher sempre como o Outro, como se refere Beauvoir. Alguns pontos dessa problematica serdo tratados no
presente momento desta dissertagdo, no que diz respeito a posi¢ao de Nietzsche acerca do “eterno-feminino”.
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Esses versos indiretamente mencionados por Nietzsche encerram a segunda parte da
monumental obra de Goethe que 0 mesmo levara quase toda a sua vida para completé-la. Essa
ultima sentenca é proferida pelo chamado Chorus Mysticus que exalta o seguinte verso,

seguindo a traducdo de Jenny Klabin Segall:

Tudo o que é efémero é somente

Preexisténcia;

O Humano-Térreo-Insuficiente

Aqui é esséncia;

O transcendente-indefinivel

E fato aqui;

O Feminil-Imperecivel [Das Ewig-Weibliche]*

Nos ala a si [Zieht uns hinan]. (GOETHE, 2011, p. 650-652)

Tentar compreender o significado do verso de Goethe em uma obra que em si ja evoca
enorme dificuldade de interpretacdo extrapola os limites dessa dissertacdo®°, entretanto, a luz
da questdo aqui proposta, faz-se necessario sublinhar brevemente somente alguns aspectos
centrais que circundam essa nocao feminina na obra de Goethe para melhor ilustrar como a
referéncia de Nietzsche se articula com essa vis&o.

O principal aspecto do “eterno-feminino” nesse verso de Goethe ¢ a sua funcdo
enquanto simbolo, nas palavras de Harold Jantz, em um pioneiro ensaio sobre a questdo: “A
passagem em si claramente afirma que se expressa em linguagem simbolica. O ‘feminino’,
portanto, € um simbolo terreno humanamente acessivel para um divino mistério eterno que so6
pode ser assim indiretamente sugerido®®” (JANTZ, 1953, p. 791). Segundo Jantz, a
interpretagdo que possui 0 maior consenso entre os interpretes € a de que esse ‘“‘eterno-
feminino” significa “o principio feminino do amor, da misericérdia e da graca, que conduz o
espirito ao alto, a mais alta perfeicdo” (JANTZ, 1953, p. 792), nesse sentido esse simbolo ¢ “a

beleza do ideal, simbolizado na forma feminina, mais exaltadamente na Madonna, sobre a

4 Como escreve Segall em nota: “A ultima palavra pronunciada pelo Chorus Mysticus é o advérbio hinan
(‘acima’ ou ‘para cima’). Em tradugdo literal: ‘O Eterno-Feminino/ Puxa-nos para cima’”. Nota 42, In.
(GOETHE, 2011, p. 652). Em uma antiga traducdo para o inglés Walter Kaufman traduz esse verso da seguinte
forma: “The Eternal-Feminine / Lures to perfection” (GOETHE, 1963, p. 503); que em portugués seria: “O
Eterno-Feminino / Atrai [seduz] a perfeigdo”.

%0 Para uma visdo mais detalhada das diversas interpretacdes e criticas, ao longo da histdria, acerca do Fausto de
Goethe Cf. (VAN DER LAAN, 2007).

51 No original em inglés: “The passage itself plainly states that it is couched in symbolic language. The
"womanly," therefore, is an earthly, humanly accessible symbol for a divine eternal mystery which can only be
thus indirectly suggested”.
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qual fixamos nosso olhar espiritual em adoracdo, como a figura mediadora que expressa 0s
atributos do amor e da graga divinos que nos atraem para Deus” (JANTZ, 1953, p. 792).
Entretanto, é destacado também por Jantz o fundo através do qual Goethe se inspirou acerca
do aspecto divino desse simbolo feminino, que diz respeito a uma concepcao renascentista,
que se alimenta do espirito tipico da Renascenga: “Goethe estava usando a linguagem
simbdlica renascentista aqui dentro de um quadro de referéncia tradicional estabelecido. [...]
De fato, as imagens femininas em sua relacdo positiva com Fausto formardo uma unidade e
uma continuidade ao longo do drama” (JANTZ, 1953, p. 792); essa unidade, segundo Jantz,

trata-se de um movimento tipico da renascenga, que consiste na

fusdo de imagens pagas e cristds, de uma época em que um poeta devoto poderia,
sem ofensa, dirigir-se a Deus como poderoso Jupiter, ou a Virgem Maria em termos
da deusa Afrodite, 0 que até agora parece blasfemo apenas para 0 homem moderno
que esqueceu que platonistas, estéicos e neoplatonistas, ha tempos, ja traduziam os
mitos pagdos mediante esse elevado reino dos simbolos® (JANTZ, 1953, p. 793).

Essa constatacdo é muito significativa para a discussdo aqui proposta, pois este &,
sobretudo, um dos principais valores destacados por Nietzsche com relacdo a Goethe — o
espirito renascentista, esse estar acima de toda a moralidade cristd, de toda mendacidade
romantica — esse é um dos grandes valores da poesia de Goethe, que afasta 0 mesmo de toda a

52 Ainda sobre essa questiio Jantz afirma: “Esse sincretismo também pode ser encontrado na arte renascentista, e
0 jovem Goethe certamente conhecia suas conota¢des elaboradamente entrelacadas dos livros de arte na
biblioteca de seu pai e em outros lugares, das grandes e pequenas colecdes de arte que ele conhecia, sem
mencionar seu amplo conhecimento da literatura renascentista” (JANTZ, 1953, p. 793). Nessa mesma oOtica,
Ernst Osterkamp, em um célebre ensaio sobre o Fausto, acentua esse movimento pagio de Goethe e afirma: “As
formas femininas da cena final do Fausto ndo sdo formas cristas redentoras, mas figuragdes estéticas daquela
forga produtiva do amor, que Goethe no final nomeia ‘o Eterno-Feminino’, € a que ele poderia também, nesta
cena delineada a margem do siléncio mistico, ter dado o nome de Deus ou Natureza, pois que sempre consciente
de que para o absoluto ndo ha linguagem” (OSTERKAMP, 2012, p. 46-47). Entretanto, essa no¢do de “natureza”
tem um significado muito preciso, segundo Osterkamp: “Antes de mais nada, ndo ha em Goethe modelos
histérico-filoséficos de uma unidade originaria do eu e da Natureza, dos quais derivariam sondagens teoricas
auxiliadoras — algo como o paradigma schilleriano: ingenuidade, sentimentalidade, idealidade” (OSTERKAMP,
2012, p. 45). Ainda mais relevante é a seguinte afirmagéo: “Isto é: o sentimento de harmonia universal com a
Natureza, a anulacdo de toda separacdo entre o sujeito observador e a Natureza (objeto), a comunh&o interna do
eu sensivel com as leis da Natureza esta no drama do Fausto reduzido a um Unico momento, que ndo se deixa
prolongar; a euforia rousseauniana da volta a Natureza revela-se ilusoria, e no auge desta fantasia de fuséo do eu
e da Natureza surge imediatamente o diabo, que o leva de volta a desunido dos modernos” (OSTERKAMP,
2012, p. 39-40). Essa referéncia critica a Rousseau possui um significado que impacta diretamente na valoracéo
de Nietzsche sobre Goethe enquanto um contraponto a todo romantismo moderno; essa relagdo serd abordada
mais adiante no texto.
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arte romantica, acima de tudo, germanica, como serd visto mais adiante. Por fim, em um

trecho que melhor define esse “eterno-feminino” na obra de Goethe, Jantz escreve:

O “Eterno-Feminino”, portanto, foi a inequivoca pretensdo de Goethe em
compreender [comprise] de forma simbdlica a grande continuidade criativa da vida,
nascimento e renascimento em formas constantemente renovadas, a resolugdo
definitiva da morte, destruicdo e tragédia em novos ciclos da vida, atividade
construtiva e realizacdo. E a abundantemente frutifera, eternamente reabastecida
matriz da plenitude e retorno [recurrence] da vida, da qual a intencional e
construtiva, consciente e ativa personalidade poderia surgir e, com sua tarefa
cumprida, retornar de novo, para renascer mais uma vez, em um nivel superior [...].
O “Eterno-Feminino”, gravido do futuro, atrai a alma heroica até uma esfera mais
elevada da existéncia. O paraiso no qual Fausto entra é a clara expressdo de uma
mudanca e desenvolvimento, ndo um ponto final de descanso, mas um caminho de
passagem [way-station]® para uma vida superior (JANTZ, 1953, p. 804).

Essa interpretagdo do “eterno-feminino” expresso pelo verso de Goethe ecoa em diversos
pontos significativos da prépria filosofia de Nietzsche, principalmente, do proprio valor que o
mesmo dispde ao feminino®. Mediante essa explanagdo, torna-se muito mais nitido que
aquilo que Nietzsche preserva, aquilo que ele resguarda acerca do feminino, na inversao
critica do verso de Goethe, possui uma relagdo direta com a gama de valores que o proprio
Goethe d& ao feminino, nesse contexto. Essa heranca renascentista de Goethe — esse
entendimento pagdo (oposto ao dogmatismo cristdo) de uma forca estética que une toda a
representacdo religiosa que se alimenta no proprio seio mistico do mito, somada com a
prépria constatacdo do carater emblematico, misterioso de toda a verdade, de toda a natureza
— reforca 0 peso da referéncia de Nietzsche aos versos do poeta, ao “eterno-feminino”
goethiano. Nesse sentido, se Nietzsche inverte ironicamente o sentido da frase de Goethe, o
poeta alemdo ao longo da obra nietzschiana € preservado, sobretudo, exaltado e essa

valorizacdo de Goethe ndo é de menor importancia para a questao aqui discutida.

53 A palavra do inglés way-station, literalmente poder-se-ia traduzir por “caminho estagdo”, ou seja, se trata de
um ponto de parada em uma jornada, uma estacdo intermediaria, uma pausa momentanea no caminho de um
percurso, ndo sendo essa o destino final.

% Em outro trecho da interpretagdo de Jantz essa aproximagdo ¢ ainda mais latente: “Toda Ultima parte do
‘Chorus mysticus’ [...], alcanga um significado mais profundo e um escopo mais amplo de referéncia no trabalho
como um todo, quando é visto como a somatoria final de um insight que é perceptivel [all-pervasive] ao longo
de toda obra: a realizacdo da natureza simboélica da verdade. [...] E neste contexto da natureza simbolica da
verdade humanamente acessivel que as palavras finais deste Ultimo coro apresentam a grande metafora do
principio feminino na religido e na continuidade da vida: o processo de regeneracdo, de renascimento através do
amor” (JANTZ, 1953, p. 805).
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Goethe, no primeiro e no segundo volume de Humano, demasiado humano, por
exemplo, é constantemente elogiado e referenciado por Nietzsche como modelo de uma arte
“nobre”, especialmente no capitulo quatro “Da alma dos artistas e escritores”, nos aforismos
162, 221, por exemplo, mas também em diversos outros aforismos de outros capitulos (99,
111, 125 e 279), bem como em diversas outras obras do filésofo. Portanto, a clara inversao do
texto de Goethe, 0 “‘eterno-feminino’ nos atrai — para baixo”, salienta semelhante acento, a
saber, algo que se mantém, que preserva um valor envolto na figura de Goethe, um valor que
Nietzsche vé no “olhar” do poeta, mas que ironicamente denuncia a idealizacdo metafisica,
romantica acima de tudo, desse “feminino” negativo. Entretanto, essa primeira abordagem
ainda ndo torna claro o que de fato consiste esse feminino valorizado por Nietzsche, dado que
ndo pode ser uma esséncia fixa no sentido metafisico, devido a propria critica nietzschiana, a
questdo ainda prevalece.

Em outros momentos da obra de Nietzsche pode-se compreender melhor essa critica e a
posterior utilizagdo do termo “eterno-feminino”, conforme o fildsofo o articula. No preféacio
de 1886, para a segunda edicdo de Aurora (escrito no mesmo periodo do prefacio para
Humano, demasiado humano onde Goethe é referenciado), Nietzsche faz a mesma aluséo ao
verso de Goethe, ampliando sua critica do romantismo, intermediado pelo signo do feminino

como idealismo:

Mas ndo ha davida, também a nds se dirige um “tu deves”, também nos obedecemos
ainda a uma severa lei acima de nés — e esta ¢ a Gltima moral que ainda se nos faz
ouvir, que também nds ainda sabemos viver; [...] no fato de que ndo desejamos
voltar ao que consideramos superado e caduco [...]; de que ndo nos permitimos fazer
pontes de mentiras em direcdo a velhos ideais; [...] hostis ao mais ou menos de todo
romantismo e patriotismo; também hostis ao deleite e falta de consciéncia dos
artistas, que quer nos persuadir a adorar aquilo em que j& ndo cremos — pois nos
somos artistas —; hostis, em suma, a todo o feminismo [Femininismus] (ou
idealismo, se preferem) europeu, que eternamente “atrai para cima” e, com isso,
eternamente “arrasta para baixo”. (NIETZSCHE, 2004, p. 13-14).

A critica de Nietzsche se volta a todo o tipo de idealismo, que tém no romantismo o cerne do
problema, pois pretende colocar-se como arte, quer nos “persuadir”, nos guiar a “velhos
ideais”. Nietzsche apresenta uma espécie de sintese do problema moral de toda a cultura
europeia unindo romantismo, idealismo, patriotismo, no mesmo sentido que o “feminino”, ou
“feminismo” (sindnimos aqui para Nietzsche), indicando que todos possuem o mesmo pano
de fundo, séo derivados, sintomas do mesmo problema. Isso fica claro também em alguns

fragmentos pdstumos onde Nietzsche aborda o termo “eterno-feminino”, que datam da
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confec¢do da obra O crepusculo dos idolos, ou seja, uma concep¢do bem amadurecida do
termo. No fragmento 15[118] da primavera de 1888, Nietzsche escreve, em uma série de
apontamentos semelhantes aos encontrados no capitulo Maximas e flechas d’O crepudsculo
dos idolos: “A mulher, o eternamente feminino: um valor meramente imaginario, no qual s6 o
homem acredita” (NIETZSCHE, 2010, p. 668); na sequéncia, no mesmo bloco de fragmentos
postumos, encontra-se uma sentenca que Nietzsche viria a utilizar no capitulo mencionado
acima de sua obra publicada (O crepulsculo dos idolos), que se trata do aforismo 13, onde Ié-
se: “O homem criou a mulher — mas de qué? De uma costela de seu Deus — de seu
‘ideal’...” (NIETZSCHE, 2006, p. 11). Com essa sequéncia de sentencas pode-se
compreender o que estd em jogo aqui para Nietzsche: a critica do “feminino” no romantismo,
em seu idealismo de “alma” em detrimento do corpo, da sensualidade, é uma critica da
concepgao idealista, romantica do homem moderno, do homem do romantismo que “criou”
essa imagem metafisica idealizada da mulher, que construiu esse ideal feminino, esse “eterno-
feminino” romantizado, que ¢ fruto de um valor decadente, de uma cultura narcotizante,
ressentida, moralista, e que rebaixa dessa forma a condi¢do da mulher.

E também n’O creplsculo dos idolos que Nietzsche desenvolve melhor o que ele
entende por esse tipo de idealismo romantico e onde ele destaca Rousseau como o exemplar
que melhor define tal idealismo: “Rousseau, esse primeiro homem moderno, idealista e
canaille [canalha] numa sé pessoa; que necessitava de ‘dignidade’ moral para suportar seu
proprio aspecto; doente de vaidade desenfreada e desenfreado autodesprezo” (NIETZSCHE,
2006, p. 97); os termos sdo semelhantes aos utilizados na critica do romantismo e Nietzsche

prossegue:

Também odeio Rousseau na Revolugao: ela é a expressdo universal dessa dualidade
de idealista e canaille. A sangrenta farce [farsa] em que transcorreu essa Revolugdo,
sua “imoralidade”, pouco me interessa: o que odeio € sua moralidade rousseauniana
— as chamadas “verdades” da Revolugdo, com as quais ela continua a produzir efeito
e persuadir todos os rasos e medianos. A doutrina da igualdade!... (NIETZSCHE,
2006, p. 97-98).

Rousseau é uma sintese, assim como esse “feminino” negativo, de todos os valores modernos,
igualdade, revolugdo, idealismo, direitos iguais; Nietzsche usa todos esses elementos como
sindbnimos de uma cultura decadente, niilista, como sintomas da “doenca” desse romantismo
que domina a cultura moderna. Com efeito, acerca desse diagnostico da “revolugdo”, essa

ideia moderna’ par excellence”, Goethe ¢é resguardado, como Nietzsche escreve logo na

sequéncia do trecho acima: “Vejo apenas um homem que a percebeu como deve ser
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percebida, com nojo — Goethe...” (NIETZSCHE, 2006, p. 98). Logo, Goethe é um antipoda
de Rousseau, “Goethe — ndo um acontecimento alemdo, mas europeu: uma formidavel
tentativa de superar o seculo XVIII com um retorno a natureza, com um ascender a
naturalidade da Renascenca, uma espécie de auto-superacdo por parte daquele século”
(NIETZSCHE, 2006, p. 98). Goethe representa uma oposi¢do ao século XVIII, um século
essencialmente dominado pelo romantismo, com efeito, Goethe é um ascender a “naturalidade
da Renascenca”, representa o espirito de uma cultura antigermanica, antiwagneriana, logo,
uma cultura contraria a esse idealismo “feminino” de mendacidade e “desenfreado
autodesprezo”, melhor expresso pelo signo do romantismo, pela imagem de Rousseau®.

E, contudo, mediante essa correlacdo de significados que Penelope Deutscher destaca a
semelhanga entre o que Nietzsche caracteriza como “feminismo” e o problema de Rousseau,

conforme exposto acima, nas palavras dela:

Pode até ser dito que quando Nietzsche denuncia o que ele chama de “feminismo”,
ha pouca diferenca entre o sentido que Nietzsche deu ao termo “feminismo” e o
sentido que Nietzsche deu ao termo “Rousseau”. Antitéticos, quando representados
em termos de seu conteldo preciso, ndo obstante assumem quase 0 MesMo
significado nos textos de Nietzsche: reatividade, idealismo e igualitarismo
(DEUTSCHER, 1993, p. 164).

Nesse sentido, toda a condicdo da mulher moderna esta relacionada também com essa
influncia de Rousseau e o impacto de seu valor decadente, na Otica de Nietzsche, na
modernidade, e sendo assim, na condi¢do da arte moderna como forca fundamental de
formacdo da cultura®. Contudo, como ressalta ainda Deutscher, a relagdo de Rousseau com o

problema do “feminismo” em Nietzsche, “é compreensivel apenas se for lida mediante uma

55 Qutra figura que Nietzsche coloca no mesmo plano de Rousseau é Sainte-Beuve, ou Charles Augustin Sainte-
Beuve, um escritor francés, este “aparentado com o ressentimento de Rousseau”, e ainda: “Poeta e meio-mulher
suficiente para perceber o que é grande como poder; [...] Enquanto historiador, sem filosofia, sem o poder do
olhar filosofico — por isso rejeitando a tarefa de julgar em todas as questSes principais, exibindo a
‘objetividade’ como mascara. [...] Em alguns aspectos, uma versdo preliminar de Baudelaire”. (NIETZSCHE,
2006, p. 64-65). Nessa mesma 6tica, como afirma Giuliano Campioni: “E principalmente através do Wagner de
natureza ‘francesa’ e europeia e através de seu ‘irmdo’ Baudelaire que Nietzsche se familiariza com a atitude
heroica como sujeito da modernidade, em sua relagdo com a décadence. [...] Ap6s [Paul] Bourget, Nietzsche
destaca, nos decadentes, a fuga para o ‘ideal’, para a alucinacdo que provoca a incapacidade de dominar o
prestissimo das sensagdes” (CAMPIONI, 2016, p. 277).

% Esses aspectos, relacionados nesse prisma, aparecem articulados em diversos fragmentos pdstumos do outono
de 1887; Cf. 9[3], 9[11], 9[25], 9[116], 9[121], 9[125], 9[146].
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reducdo dos termos ‘idealismo’ e ‘feminismo’, a ponto de serem intercambidveis para
Nietzsche®”” (DEUTSCHER, 1993, p. 165).

Ndo obstante, deve-se salientar que j& em seus primeiros escritos Nietzsche
problematizava, de certa forma, essas questdes, relacionando-as com essa imagem do “cterno-
feminino”. Na Segunda extemporanea, intitulada Da utilidade e desvantagem da historia
para a vida (Vom Nutzen und Nachtheil der Historie flir das Leben), publicada em 1874,
Nietzsche efetua uma critica da nocdo de ciéncia na modernidade e como a historia é
administrada pela mesma®; e, com efeito, é nesta mesma Segunda extemporanea que

Nietzsche inaugura o termo o “eterno-feminino” em sua obra publica, em um trecho Ié-se:

Mas, como dissemos, trata-se de uma gera¢do de eunucos; para 0 eunuco, uma
mulher é como qualquer outra, justamente apenas mulher, a mulher em si, o
eternamente inatingivel — e, com isto, é indiferente o que vos impulsiona, contanto
que a propria historia permanega bela e “objetivamente” conservada, especialmente
por aqueles que nunca podem fazer historia por si mesmos. E como o eterno
feminino nunca vos atraira para si, vés o rebaixais até vos, e tomai, como neutros,
também a historia como algo neutro. Mas para que ndo se acredite, com isso, que
comparo a sério a histéria com o eterno-feminino, antes gostaria muito mais de
expressar claramente que a considero, ao contrario, como sendo o eterno-masculino:
a questdo é que para aqueles que sdo inteiramente “formados historicamente”, deve
ser totalmente indiferente se ela & uma coisa ou a outra: eles proprios ndo sdo nem
homens nem mulheres, nem mesmo ainda uma comunhdo dos dois, mas sempre
apenas neutros, ou, expresso de maneira mais culta, apenas 0s eternamente
objetivos. (NIETZSCHE, 2003, p. 45-46).

Nietzsche inicia relacionando, mediante a metafora do eunuco, o carater objetivo, idealizador
do “historiador moderno” que trata a historia nos moldes de uma objetivagdo descolada de
qualquer acontecimento (Geschichte), descolada da vida, que no simulacro, como “ator” do
conhecimento, objetiva a histdria como “eterna”, como “coisa em si”’. H4 uma clara denuncia
de um elemento metafisico nesse processo. Na sequéncia, Nietzsche ndo sé posiciona seu
entendimento acerca do “eterno-feminino” como o difere daquilo que o mesmo vai chamar de
“eterno-masculino”. Em uma mesma alusio ao trecho do Fausto de Goethe, Nietzsche afirma

que o homem moderno, o “erudito historiador”, distante desse “eterno-feminino”, incapaz de

57 Vale ressaltar que, nesse referido texto, Penélope Deutscher trabalha com a tese de que Nietzsche se afasta
drasticamente, com relacdo a posicdo acerca da mulher, de Rousseau. A autora apresenta diversos argumentos e
pontos divergentes entre os dois, pontos que extrapolam o ambito da presente dissertacdo, sobre isso Cf.
(DEUTSCHER, 1993).

58 Sobre a obra, Nietzsche escreve em Ecce Homo, que ela “traz a luz o que ha de perigoso, de corrosivo e
contaminador da vida em nossa maneira de fazer ciéncia” (NIETZSCHE, 20083, p. 64).
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ser atraido pelo mesmo, como afirma Goethe, 0 conduz para baixo, o rebaixa a sua mesma
condi¢do, “como neutro” e rebaixa “também a historia como algo neutro”, ou seja, Nietzsche
resguarda algo desse ‘“‘eterno feminino” e o distancia dessa ‘“objetificagdo” metafisica,
“historicista”, afirmando ironicamente que esse elemento se trata de um “‘eterno-masculino”,
logo, de uma caracteristica cultural masculina, preservando, consequentemente, algo do termo
“eterno-feminino” como um elemento que se mostra fundamental para uma concepgéo
divergente desse ‘“historicismo”, desse idealismo marcado pela imagem do homem; em outras
palavras, ha nesse “eterno-feminino” um elemento que se assemelha aquilo que é necessario a
todo fazer de fato histéria em funcdo da vida, como propde o projeto dessa Segunda
extemporanea. E significativo também a metafora do eunuco, pois destaca a auséncia do
elemento sexual, ou seja, da sexualidade referente a mulher, do corpo. Esse acento ressalta a
mulher ndo como ideal, como “coisa em si”” metafisica, mas abrangendo as suas pulsdes, seus
desejos, paixdes, a sensualidade. Parte da critica do idealismo essencialista com relacdo a
mulher é justamente a auséncia desse elemento erdtico (eros), da sexualidade enguanto
simbolo do que € terreno, corporal, contrario a todo movimento idealizador, ascético. O
proprio termo “neutro” aponta para o teor idealista, pela falta daquilo que Nietzsche vé como
necessidade a todo o fazer historico, a saber, o corpo, o instinto, o fisiol6gico; essa
“neutralidade”, neste caso, diz sobre a pretensdo de se analisar a historia esquecendo-se que
toda histéria (Geschichte) é vida, é acontecer que se desenvolve, onde 0 agente ndo é
imparcial, ou seja, ndo pode ser neutro, puramente objetivo.

Portanto, esse valor resguardado no “eterno-feminino” se assemelha muito aquilo que
Nietzsche v€ como necessdrio para uma cultura forte: os “instintos”, os “costumes
enraizados”, aquele aspecto de “natureza”, de um “retorno a natureza” oposto ao de
Rousseau®. Com efeito, é aqui que a alusdo a Goethe torna-se também significativa, este,
antipoda de Rousseau, pois 0 que esta em jogo é um elemento artistico, que ndo é uma
objetivacdo “neutra”, uma “natureza” no sentido de Rousseau, “idealista”, “romantica”, mas

representa um valor no qual a propria imagem de Goethe é o contraponto, como representacao

% Como escreve Nietzsche em O crepisculo dos idolos: “Também eu falo de ‘retorno a natureza’, embora ndo
seja realmente um voltar, mas um ascender — a elevada, livre, até mesmo terrivel natureza e naturalidade, uma
tal que joga, pode jogar com grandes tarefas... Usando uma imagem: Napoledo foi um fragmento de ‘retorno a
natureza’, tal como a entendo (in rebus tacticis [em questdes taticas], por exemplo; mais ainda em estratégia,
como sabem os militares). Mas Rousseau — para onde queria esse voltar? [...] Também esse aborto, que se
colocou no umbral da época moderna, queria ‘retorno a natureza’ — para onde, repito, queria Rousseau
retornar?” (NIETZSCHE, 2006, p. 97).
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de uma outra disposic¢do cultural, ou seja, 0 jogo se da sob o campo estético cultural, pois essa
“for¢a modeladora” da vida que deve guiar a cultura é, antes de tudo, intermediada pela arte®°.

E nesse sentido que Nietzsche exalta a cultura do Renascimento como 0posicdo ao
romantismo moderno. Nas palavras de Giuliano Campioni: “O Renascimento, enquanto
retorno aos valores do helenismo, é uma glorificacdo da realidade do corpo contra 0s
fantasmas doentes e as contradi¢des do espirito da idade média” (CAMPIONI, 2016, p. 197).
Com efeito, esse é o valor que Goethe simboliza, essa nobreza de Goethe, que se afirma por
sua ascendéncia a Renascenca, destaca justamente esse aspecto valorado por Nietzsche na
poesia de uma cultura nobre e forte, como descreve Campioni: “Goethe enquanto natureza
dionisiaca ¢ ‘homem do Renascimento’, tem, aos olhos de Nietzsche, alto valor simbdlico
contra os alemées [...] e contra o ultimo Wagner” (CAMPIONI, 2016, p. 240); ainda segundo
Campioni, para Nietzsche: “Goethe representa uma satde superior e um equilibrio classico
com relagdo a doenga do ‘homem moderno’, que ¢ a do ‘exagero da sensibilidade’, da
‘despropor¢ao’ entre seus desejos e sua poténcia, do esquartejamento e do contraste incuravel
entre suas faculdades” (CAMPIONI, 2016, p. 240). Portanto, a critica contida na inversdo do
termo goethiano (do “eterno-feminino”), também reforca a distingdo entre uma concepcao que
afirma, que valoriza todo o carater perspectivo da vida, artistico contra uma concepcéo que
constréi valores para “além” da vida, que idealiza romanticamente, que € “alma” e ndo corpo,
como escreve Nietzsche: “deve-se primeiro convencer o corpo” (NIETZSCHE, 2006, p. 97);

este € o problema da cultura alema:

0 Como afirma Wilson Frezzati, a vida seria “uma poténcia modeladora e criadora, que, antes de um carater
moral e epistemoldgico, tem um carater estético” (FREZZATTI JR, 2018, p. 14). Também na sequéncia da
Segunda extemporéanea, Nietzsche define esse homem educado por essa formagdo moderna como o “filisteu da
cultura histdrico-estética”, o “tagarela precoce e sabichdo que ndo para de falar sobre o Estado, a igreja e a arte, o
sensorium para uma miriade de estimulos, o estdmago insaciavel que, porém, ndo sabe o que € uma fome e uma
sede honestas” (NIETZSCHE, 2003, p. 91). Deve-se enfatizar, entretanto, como afirma Wilson Frezzati:
“Embora a meta ahistérica do sentido historico da Il Consideracéo extemporanea seja abandonado, ha um papel
importante para a ndo ciéncia: equilibrar as forgas de uma cultura para torna-la viavel. Essa postura com relagdo
a cultura é tipica de Humano, demasiado humano I, ndo estamos ainda, como em seus Ultimos textos, sob a
perspectiva da vontade de poténcia. O extravazamento, a filosofia dionisiaca, 0 amor fati e o eterno retorno nao
necessitam de anteparos para a vivéncia do mundo como movimento continuo, como vir-a-ser. O grande homem
no pensamento nietzschiano maduro assume o mutavel e ndo se protege de algum modo no fixo, transforma a
prépria vida numa obra de arte dindmica, toma simultaneamente os papéis de criador e criatura. Assim, embora a
acdo da histéria contra a metafisica seja mais radical em Humano, demasiado humano | do que na Il
Consideracdo extemporanea, ainda ndo é tdo radical como nos textos que pressupdem a vontade de poténcia”
(FREZZATTIJR, 2018, p. 28-29).
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E decisivo, para a sina de um povo e da humanidade, que se comece a cultura no
lugar certo — ndo na “alma” (como pensava a funesta supersti¢do dos sacerdotes ¢
semisacerdotes): o lugar certo é o corpo, o0s gestos, a dieta, a fisiologia, o resto é
consequéncia disso... (NIETZSCHE, 2006, p. 97).

Essa distincdo é, sobretudo, o que caracteriza fundamentalmente a diferenca critica
entre o “feminino” idealista do romantismo e a imagem da mulher como vida, como
afirmagéo, como pudor e verdade. No romantismo encontra-se uma idealizagdo da mulher,
que subtrai da mulher tudo aquilo que é corpo, que € instinto, tudo o que € dionisiaco; ele
eterniza a mulher em um ideal imaculado, cristianizado, “sublime”, onde ndo ha seducéo,
corpo, fruigdo, essa é a critica nietzschiana do “eterno-feminino”. E nesse plano que a imagem
de Baubo torna-se ainda mais significativa, pois ressalta esse feminino dionisiaco, esse contra

valor a todo idealismo ascético, platdnico/cristéo.

3.2 A IMAGEM FEMININA DE BAUBO: CORPO, RISO E VIR-A-SER

A imagem de Baubo, como po6de-se observar ao longo desta dissertacdo, evoca
indiretamente toda a tradigdo dos “Mistérios de Eléusis” consagrados a deusa Deméter e sua
filha Perséfone, que estdo intrinsecamente relacionados com uma perspectiva feminina que
enaltece a mulher, um rito religioso importante para Nietzsche, também inserido no mesmo
plano cultural do culto a Dioniso, o culto das bacantes. Tal figura, ao longo da obra de
Nietzsche, s6 aparece mencionada no prefacio de 1886 para A gaia ciéncia®, que é também
republicado com leves alteracdes no panfleto Nietzsche contra Wagner, no epilogo que
termina a obra, que se trata de uma compilacdo de escritos especificos reorganizados por
Nietzsche a luz do problema Wagner® (NIETZSCHE, 1999, p. 73). Essa constatacdo é
significativa, pois, em ambos 0os momentos onde Baubo é mencionada o que esta em jogo é a
questdo da arte, da perspectiva, um ponto chave entre uma arte que afirma a vida e uma arte
que nega a vida, uma arte doente, niilista. O ponto nevralgico dessa questdo possui, na

referéncia a Baubo e na imagem da verdade como mulher, um particular sentido, pois esta,

61 No trecho Ié-se: “E verdade que Deus esta em toda parte?’, perguntou uma garotinha & sua mae; ‘nio acho isso
decente” — um sinal para os filésofos!... Deveriamos respeitar mais o0 pudor com que a natureza se escondeu por
tras de enigmas e de coloridas incertezas. Talvez a verdade seja uma mulher que tem razfes para ndo deixar ver
suas razdes? Talvez o seu nome, para falar grego, seja Baubo?...” (NIETZSCHE, 2012, p. 14-15).

62 Como Nietzsche esclarece no prélogo de Nietzsche contra Wagner: “Os capitulos que seguem foram todos
selecionados, ndo sem cautela, entre 0s meus escritos anteriores — alguns remontam a 1877 —, e retocados aqui e
ali, sobretudo encurtados” (NIETZSCHE, 1999, p. 49).
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além de sintetizar a forca grega de uma “outra” perspectiva de arte em relagdo a todo
idealismo wagneriano, também representa um “outro” feminino, uma outra valoragdo da
mulher, uma contraposicao a todo feminino da modernidade, conforme Nietzsche o julga.

De acordo com Georges Devereux, a palavra Baubo significa vulva, representa
diretamente o 6rgao sexual feminino. Para Devereux, Baubo, também conhecida como lambe,
¢ a “verdadeira personificacdo do sexo da mulher, assim como Falos € uma personifica¢do do
membro masculino [verga]®®” (DEVEREUX, 1984, p. 11). Dessa forma, o ato de Baubo de
levantar seu vestido para Deméter, fazendo-a sorrir novamente, estd relacionado com a
exibicdo da vulva, que abrange toda uma gama de simbolismos: fertilidade, vida, fecundagéo,
sexualidade, todos também simbolos femininos. Portanto, a imagem de Baubo enquanto uma
verdade mulher, na filosofia de Nietzsche, € muito mais significativa do que se sup0e, e indica
um caminho de compreensdo acerca desse resgate nietzschiano de um sentido feminino mais
antigo, nos moldes gregos.

As principais fontes historicas do relato de Baubo podem ser encontradas em dois
antigos escritos. O primeiro e mais antigo se trata de um “Hino a Deméter”, atribuido a
Homero, que se encontra em uma série de hinos dedicados as diversas divindades gregas.
Com efeito, este relato poético da saga de Deméter a procura de sua filha Perséfone, como
fora aludido no primeiro capitulo, em seu impacto cultural na antiga Grécia, ilustra muito bem
a relacdo dos ritos eleusianos, dos cultos religiosos em louvor a Deméter que caracterizam e
enfatizam a Otica da mulher, com o valor que Nietzsche dispde ao feminino na cultura grega.
Nesta primeira fonte, a historia do mito relata que Deméter vagava pela Terra em profundo
luto pela perda de sua amada filha, Perséfone, que havia sido violentada por Plutdo e
sequestrada por Hades que a levou até o submundo. Abandonando assim suas funcGes

enquanto deusa, de fertilizar e trazer vida para a terra, vagando a procura de sua filha,

63 Vale a pena ressaltar que ha uma grande possibilidade de Nietzsche ser familiarizado com essa discussdo
entorno da figura de Baubo. Em sua obra, Devereux aborda o problema etimoldgico da palavra Baubo que
remonta a uma extensa querela antiga, citando inclusive uma obra pioneira no assunto escrita por um amigo
muito proximo de Nietzsche, Erwin Rohde (DEVEREUX, 1984, p. 77). Embora a obra de Rohde, intitulada
Psyche: Seelencult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, que contém a discussdo sobre Baubo, tenha sido
publicada mais de dez anos depois da morte de Nietzsche, em 1894, tal fato indica que o tema era vigente nos
ciclos académicos da Alemanha na época de Nietzsche. Devereux cita também a familiaridade do assunto da
parte de Wilamowitz, grande fildlogo aleméo que fora inclusive professor de Nietzsche no colégio de Pforta. De
qualquer forma, a parte das suposic¢des e inferéncias que demandariam uma pesquisa mais aprofundada sobre a
questdo, a referéncia de uma figura tdo singular, no seio da filologia, como Baubo, na boca de um fil6logo
catedratico como Nietzsche, ndo pode ser compreendida aquém de seus desdobramentos abrangentes no plano
académico.
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Demeéter refugiou-se na cidade de Eléusis, onde ficou seriamente deprimida e desolada, até
que Baubo surge com seus risos e brincadeiras fazendo com que Deméter sorrisse e desse
risada, alegrando-se novamente. Por fim, com seu espirito e confianca restaurados,
resumidamente, Demeter convenceu Zeus a ordenar que Hades libertasse Perséfone, dessa
forma, mediante as brincadeiras e a inteligéncia de Baubo a terra viu-se novamente fértil,
Deméter voltou a abencoar as colheitas e a gerar vida novamente (FOLEY, 1994).

Contudo, um dos maiores destaques da figura de Baubo nesse contexto diz respeito ao
riso, a brincadeira zombeteira, que proporcionou novamente um florescer da vida, um

renascimento do ciclo de fertilidade e abundancia. Segundo Georges Devereux,

apesar de seu carater zombador, o gesto de lambe também incluiu uma promessa
sobre o retorno da filha perdida de Deméter, que residia todo inverno na terra dos
mortos e reaparecia na terra — no mundo dos vivos — toda primavera, com uma
inundag&o de nova vegetacdo (DEVEREUX, 1984, p. 33).

No contexto da filosofia de Nietzsche esse significado do riso e da zombaria que
proporcionam uma afirmacdo da vida e da fecundidade é fundamental, ecoa na propria
valoragdo que Nietzsche d& a vida em sua filosofia, e por consequéncia ao proprio feminino
intermediado pela imagem de Baubo e da mulher como verdade, a saber, uma perspectiva de
abundancia e afirmacdo do vir-a-ser. Ainda sobre o hino de Homero, nas palavras de Helene
Foley, em ensaio que abre a tradugdo do Hino a Deméter para a lingua inglesa: “O Hino
oferece uma perspectiva desafiadora sobre a relagdo de sujeitos masculinos e femininos com
as formas de fantasia e poder que moldaram a antiga vida social grega” (FOLEY, 1994, p.
XI11), nessa perspectiva a “narrativa ciclica do poema em vez de linear (mae e filha separadas
e unidas eternamente em um padrdo sazonal) representa uma busca feminina que difere
significativamente das buscas masculinas incorporadas nos mitos de Gilgamesh ou Ulisses”
(FOLEY, 1994, p. XIII); ou seja, também aqui o feminino exaltado pelas referéncias de
Nietzsche representa uma contraposicdo a faceta masculina da cultura grega.

Como buscou-se demonstrar no segundo capitulo desta dissertacdo, essa referéncia de
Nietzsche esta intimamente conectada com a énfase que o filésofo da a mulher grega e as
manifestacdes femininas da cultura helénica, em sua relagdo intrinseca com os impulsos
apolineo/dionisiaco na constituicdo do nascimento da tragédia, entretanto, como ja fora
salientado no inicio do presente capitulo, nessa fase final de sua filosofia Nietzsche ndo

sustenta mais aquele aspecto duplo apolineo/dionisiaco, a énfase é dada somente no conceito
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dionisiaco, que se desenvolve nesse momento em um outro registro; como bem expressa

Sigridur Thorgeirsdottir:

A caracteristica mais importante do tipo de feminilidade requerida aqui [na imagem
de Baubo] é a estreita conexdo com a terra. Em O nascimento da tragédia, isso é, ao
mesmo tempo, definido como a forca motriz da natureza dionisiaca, complementada
por uma vontade apolinea que Ihe d& forma. Em seus trabalhos posteriores, como em
A gaia ciéncia, ele [Nietzsche] ndo sustenta mais essa estrutura bipolar. Ele enfatiza
antes uma forca da vida que se expressa como vontade de poder, e essa vontade
precisa ser organizada para ser eficaz e forte. Uma das pré-condi¢des da forca é uma
vontade incorporada, i.e. uma vontade que combina poderes afetivos e cognitivos.
Nesse periodo de seus escritos, Nietzsche integra [subsumes] esses poderes sob sua
concepcdo do dionisiaco (THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 68-69).

Essa mudanca de registro sobre o dionisiaco € fundamental para a questdo aqui trabalhada. Ha
aqui a mesma assimilacdo que ja era observada nos primeiros apontamentos nietzschianos,
que via no impulso dionisiaco um dominio do feminino, uma esfera no qual a mulher possuia
um papel fundamental.

N&o obstante, na outra fonte histérica em que aparece o relato de Baubo, esses
aspectos se tornam ainda mais significativos na compreensdo da mencédo de Nietzsche a essa
figura. Essa outra fonte se trata de um antigo escrito intitulado Exortacdo aos gregos (ou
Protréptico aos gregos) de Clemente de Alexandria, um teélogo e filésofo do século 11 e IlI,
considerado um “pai da igreja” por seu trabalho de apologia cristd (SANTOS, 2006). Neste
escrito, Clemente se esforca em refutar e condenar o que para o antigo apologista se tratavam
de heresias e mitos da tradicdo filosofica e religiosa oriunda dos cultos misticos gregos. Na
segunda parte da Exortacdo aos gregos, Clemente se propde a descrever e a julgar os
mistérios e os mitos dos ritos religiosos gregos e € nessa sessdo que encontra-se o relato de
Baubo, relacionado com mito de Deméter e 0s mistérios eleusianos. Clemente se refere a
historia de Baubo e Deméter censurando ambos os ritos e os mistérios do culto eleusiano e
cita um pequeno fragmento de um verso orfico antigo que descreve o ato de Baubo, que o
mesmo classifica como simbdlico em referéncia ao rito de iniciacdo ao culto eleusiano, no

verso lé-se:

Tendo assim falado, [Baubo] levantou o seu peplo e mostrou, de seu corpo, toda a
parte que ndo convinha [mostrar]; o menino laco, que & estava, rindo, precipita a
mao sob as partes intimas de Baubo; a deusa, entdo, prontamente sorriu, sorriu em
seu coragdo; ela aceitou a taga colorida, na qual se achava o ciceon (SANTOS, 2006,
p. 96).
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A figura de laco, ou lakchos em outra grafia, € uma das diversas varia¢cdes da imagem
de Dioniso (SANTOS, 2006). Nas palavras de Devereux, “quando Baubo levanta suas
vestimentas [peplos] e exibe sua vulva, lakchos estava la. 1sso significa, ndo pode estar mais
claro, que Baubo, ao exibir sua vulva, tambem exibia lakchos, a crianca-vulva”
(DEVEREUX, 1984, p. 35). Essa crianga-vulva, como se expressa Devereux, “é a prova de
que a mulher ndo esté castrada porque, emergindo da vulva de Baubo, ela momentaneamente
assume a aparéncia de um falo feminino” (DEVEREUX, 1984, p. 35); e por falo aqui
Devereux entende uma crianca, um filho, ou seja, a exibicdo de lakchos representa a
fecundidade da mulher, a vulva € a representacdo do constante movimento de gerar vida. O
ato de Baubo recorda a Deméter sua propria fecundidade esquecida, traz novamente a deusa a
consciéncia de sua constante capacidade de fecundar, a prova de que ela ndo esta castrada.

Ainda segundo Devereux:

A gravidez periddica é experimentada como um preludio para a “incastrabilidade”
da mulher: se ela perde o filho (no nascimento, por morte, devido a um mau parto

natural e sobretudo devido a um aborto), sua nova gravidez “prova” sua capacidade
de regenerar seu falo perdido (= filho)®* (DEVEREUX, 1984, p. 40).

Esse relato de Clemente apresenta-se como uma forte indicacdo de que essa deve ser a
principal fonte referencial de Nietzsche, dado a citagdo que o mesmo faz em O nascimento da
tragédia, no trecho que diz: “como no-lo afigura o mito através da imagem de Deméter
imersa em eterna tristeza, que volta a alegrar-se pela primeira vez quando lhe dizem que
podera dar a luz de novo a Dioniso®” (NIETZSCHE, 1992, p. 70). De qualquer forma, a
énfase de Nietzsche com relacdo ao mito de Deméter e consequentemente a Baubo é a
lembranga da fecundidade e, sobretudo, ndo somente a possibilidade do nascimento de uma
crianga qualquer, de um parir novamente um filho, mas sim, do retorno de Dioniso, que para

Nietzsche possui um significado muito particular e amplo. E nesse sentido que os duros

64 Esse acento na questdo da castragdo, na alusio a um “falo feminino”, foi em grande parte assimilado na
recepcao francesa da questdo da mulher na obra de Nietzsche, inaugurada pela prelecdo de Jacques Derrida,
outrora mencionada na introdugdo do presente capitulo (DERRIDA, 2013), que, influenciado pela psicanalise,
interpreta as posi¢des de Nietzsche relacionando-as com alguns aspectos freudianos. Sarah Kofman efetua
semelhante movimento (KOFMAN, 1995). Para um aprofundamento nessas questdes concernentes a influéncia
da psicandlise nesse ambito Cf. (OLIVER, 1995); e (OLIVER, 1984). Judith Butler também trabalha a relacdo de
Nietzsche com Freud em um artigo que trata acerca da questdo do ressentimento, Cf. (BUTLER, 2000).

% Entretanto tal afirmagdo carece de uma confirmagdo enfatica. Nietzsche, por seu conhecimento enquanto
professor de filologia, possivelmente conhecia ambos os registros sobre Baubo.
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comentarios, ja& mencionados anteriormente, de Ecce Homo®®, sobre a esterilidade das
“mulheres da emancipagdo”, devem ser interpretados. Ao mesmo tempo, torna-se também
mais claro a relacdo do dionisiaco com a critica dessa “mulher da emancipa¢ao”, a “mulher
em si”: a constatagdo central ¢ a perda do dionisiaco, a perda da afirmacéo da vida, a perda do
dizer sim a vida, a abundancia de vida, ndo simplesmente a incapacidade (esterilidade) de
gerar uma crianca. Nietzsche vé no movimento cultural moderno, ancorado no cerne do
niilismo, a expressdo da incapacidade de uma afirmacéo dionisiaca da vida. A dita reducéo
arbitraria, da parte de Nietzsche, que sintetiza todos os movimentos modernos (luta por
diretos iguais, emancipagdo, etc., as “ideais modernas’) em uma Unica raiz problematica se da
fundamentalmente nesse eixo sintomatico de negacdo da vida. Nesse sentido, o sufragio
moderno das mulheres, a luta feminista, € compreendido por Nietzsche como sintoma de
enfraquecimento da vida. Essa questdo sera retomada mais adiante.

Outro ponto que também se mostra significativo é o contexto da critica de Clemente
aos ritos orgiasticos, aos rituais eleusianos e dionisiacos, que englobam a obra onde o trecho
orfico do relato de Baubo é mencionado. Tal contexto, da também a referéncia de Nietzsche
um peso fundamental. Como afirma Rita de Cassia dos Santos, em uma traducao brasileira da
Exortacéo, o trabalho de Clemente de Alexandria em citar diversos versos antigos que diziam
respeito a ritos e mitos fundamentais das religies gregas, tinham algumas funcdes
especificas, dentre elas: “Convencer 0s gregos de que seus deuses e suas praticas misticas sao
deveras irracionais, portanto indignas de seu tdo decantado racionalismo[...]; que esses deuses
e seus cultos sdo obras da imaginacio dos poetas”®’ (SANTOS, 2006, p. 71).

Nessa Otica, a referéncia de Nietzsche a Baubo ilustra e ressalta muito bem o inicio do
apogeu da moralidade cristda em detrimento de todo paganismo das religides orficas antigas,

8 Cf. Sessdo 5, “Porque escrevo tio bons livros” (NIETZSCHE, 2008a, p. 55-57).

67 E importante salientar que a apologia de Clemente de Alexandria ainda ndo se tratava de uma forma
organizada e estruturada de defesa das doutrinas cristds; o apologista se encontrava ainda inserido em um
contexto cultural no qual as esferas e os valores cristdos ainda estavam em processo de formacdo, de
identificacdo, diferentemente, com efeito, da era medieval, como em Santo Agostinho, por exemplo, que
desenvolveu uma apologia muito mais estruturada e uma dendncia mais enfatica de toda a heranca paga em
choque nas primeiras manifestagdes cristds na historia do desenvolvimento do cristianismo. Como salienta Rita
dos Santos: “E notério que o combate aos mistérios, levado a cabo pelos apologistas, se fundamentava num
Unico detalhe: a heranca primitiva desses cultos orgiasticos, a saber, os objetos sagrados, 0s passes e a
simbologia ritual (brinquedos infantis, falos, representacdes de casamentos secretos etc). [...] Clemente ndo
refutava a ideia geral dos mistérios nem seus ensinamentos, mas aquilo que se prendia ao primitivismo de suas
origens. Ele provavelmente fora um iniciado e simpatizava com muitas dessas seitas secretas que, antes dele,
homens como Séfocles e Cicero as tinham em grande respeito, pois eram a parte mais séria do politeismo grego”
(SANTOS, 2006, p. 72).
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ou seja, denuncia indiretamente o crescimento e proliferacdo de todo dogmatismo
racional/moral do platonismo/cristianismo. Nesse sentido, na esteira das criticas de Nietzsche
a racionalizacdo dos mitos e religides que 0 mesmo ja denunciava na heranca socratica de
Euripides (também em Platd0%), Clemente de Alexandria ndo sé é uma manifestacdo que se
insere na mesma dendncia, como representa, implicitamente, como consequéncia do mesmo
movimento de degeneracdo cultural, a decadéncia da visdo tragica do mundo exaltada nos
poetas gregos, representando portanto a derrocada da racionalizagdo moral cristd dogmatica
que viria a dominar posteriormente, até a dissolucdo, toda a cultura grega exaltada por
Nietzsche. H4, na censura de Clemente a todo o fundo religioso mistico pagdo — estes
fundamentais para a constituicdo de toda a cultura grega — um problema que, para Nietzsche,
além de serem de extrema importancia em seu diagnostico genealdgico sobre os valores
morais, representam a prevaléncia da visdo cristd de mundo sobre a visdo tragica da
existéncia, da concepcdo dionisiaca de afirmacdo da vida exaltada desde O nascimento da
tragédia. Portanto, a imagem de Baubo reflete também essa problematica, ela evoca tudo
aquilo que se contrapde a racionalizacdo ético-moral da cultura, a toda vertente cristd que
viria a dominar entdo toda a logica de fundamentos e valores culturais em seu
desenvolvimento. Dessa forma, 0 mesmo diagndstico que é aplicado a heranca cristd dos
valores morais que dominaram a modernidade na derrocada crista niilista da cultura, é
também direcionado a questdo do feminino, da mulher. Baubo enquanto uma verdade/mulher,
enguanto uma resposta a toda verdade dogmatica, a todo ascetismo moral cristdo, representa
também um resgate de uma feminilidade que Nietzsche busca restaurar e que
consequentemente € uma antitese a toda representacdo puritana, ascética, idealista, moralista
da mulher, que nega dessa forma aquilo que a cultura grega, em sua relagdo com 0s mitos
religiosos, com os cultos eleusianos, dionisiacos, agregavam e valorizavam na imagem
feminina e na propria visao tragica da vida, na propria disposicao valorativa da arte grega, do
dionisiaco, que tinha nessa base mistico religiosa uma intima e fundamental relagdo com a

mulher. Com efeito, € nesse registro que se deve compreender a alusdo de Nietzsche ao

% Em Ecce Homo, por exemplo, Nietzsche escreve: “Na grande fatalidade que foi o cristianismo, Platdo é aquela
ambiguidade e fascinagdo chamada de ‘ideal’, que possibilitou as naturezas mais nobres da Antiguidade
entenderem mal a si proprias e tomarem a ponte que levou a ‘cruz’...” (NIETZSCHE, 2008a, p. 103). Essa
afirmacéo se complementa com outro trecho do mesmo texto: “Minha desconfianga de Platdo vai fundo, afinal:
acho-o tdo desviado dos instintos fundamentais dos helenos, tdo impregnado de moral, tdo cristdo anteriormente
ao cristianismo — ele ja adota o conceito ‘bom’ como conceito supremo —, que eu utilizaria, para o fendmeno
Platdo, a dura expressdo ‘embuste superior’ ou, se soar melhor, idealismo, antes que qualquer outra palavra”
(NIETZSCHE, 20084, p. 102).
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“eterno-feminino”, que ao mesmo tempo que denuncia todo o dogmatismo, todo ideal
ascético do homem romantico — que tira da mulher, todo o elemento corporal instintivo,
moralizando assim toda a sexualidade feminina, a mulher enquanto corpo — também mantém
algo resguardado, resgata uma feminilidade como resposta a todo esse asceticismo moral do
feminino moderno. E necessario agora compreender no que consiste esse feminino
“dionisiaco”, qual o seu teor, o que significa para Nietzsche essa imagem positiva do “eterno-
feminino”, para entender como se da o diagnostico de Nietzsche, enquanto psicologo da

cultura, sobre a mulher.

3.3 NIETZSCHE COMO PSICOLOGO: O DIAGNOSTICO DA MULHER MODERNA E A
AFIRMACAO DO PERSPECTIVISMO

Como j& fora ressaltado anteriormente, um dos pontos mais significativos da imagem
feminina de Baubo, além de sua relacdo com o dionisiaco, € a dimensao do riso e, com efeito,
essa € uma questdo que serve como um importante ponto de partida para compreender o
diagnéstico de Nietzsche enquanto psicologo do “eterno-feminino”. E o riso, proporcionado
pelo ato de Baubo, que faz com que Deméter encontre novamente sua fecundidade, é o riso
que faz com que Deméter dé a luz Dioniso. Como bem ressalta Sigridur Thorgeirsdottir, a
risada de Baubo “é uma risada de alivio, de libertacdo da tensdo e da repressdo [restraint]”
(THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 67); € um riso que diz respeito a um gesto de liberacdo, “¢
uma risada que se opbe aos poderes dominantes que reprimem o feminino e a mulher”
(THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 65), ¢ a mesma completa: “Risos e brincadeiras estdo no
centro da histéria de Baubo. A brincadeira e a risada que ela evoca sdo 6bvias e enigmaticas
ao mesmo tempo. Essa risada ecoa no préprio riso subversivo de Nietzsche direcionado a toda
fundamentacdo moral e tedrica sobre a verdade” (THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 65); nessa

perspectiva:

O riso na histéria de Demeter e Baubo pode [...] ser caracterizado como um sinal de
alivio, se ndo de cura. Também pode ser interpretado como uma forma de desafio e
subversdo, bem como uma base para um pensamento filoséfico corporificado
[embodied], que na visdo de Nietzsche, é necessario para superar a racionalidade
desencarnada [disembodied rationality] (THORGEIRSDOTTIR, 2012, p. 66).

O riso de Baubo, portanto, ecoa no proprio entendimento de Nietzsche sobre a leveza
necessaria a toda ciéncia gaia, € um valor oposto a toda a pretensa seriedade e frieza de toda

ciéncia dogmatica, de todo o historicismo, de todo racionalismo ascético; se trata de uma



83

contraposicédo a todos os valores morais platonico/cristdos que dominam a cultura moderna,
que desprezam tudo o que é corporal, tudo o que € instinto, toda a natureza pulsante, € uma
resposta a essa “racionalidade desencarnada”, como se refere Thorgeirsdottir, que efetua a
separacdo dualista entre corpo e alma; €, pois, uma resposta ao niilismo, a todo dizer ndo a
vida, reforcando assim o proprio significado contido nas imagens da mulher como vida e
verdade.

Inserido em outro plano, Nietzsche se refere ao riso da mulher em um aforismo muito
significativo do segundo volume de Humano, demasiado humano, enfatizando essa

valorizacgéo do riso salientado acima pela imagem de Baubo:

O riso como traigdo. — Como e quando uma mulher ri é um indicio da sua
formacéo; mas no som da risada se revela a sua natureza, talvez até, em mulheres
muito cultivadas, o udltimo e irredutivel resto de sua natureza. — Por isso o

perscrutador do humano dird, como Horacio, mas por motivo diverso: ridete puellae
[riam, garotas] (NIETZSCHE, 2008b, p. 120)

H& uma associacao do riso como um indicio da natureza da mulher, o “o Gltimo e irredutivel
resto de sua natureza®®”, e isso se da em uma indicacdo de Horacio como um “perscrutador do
humano”, esse apontamento ¢ muito significativo. Essa natureza, ndo sendo uma esséncia,
uma condicdo imutével, no sentido de ndo ser uma qualidade metafisica da mulher, somado
com a referéncia ao termo “perscrutador do humano”, aponta para uma no¢ao genealogica de
valor, para o desenvolvimento genealdgico do humano, do animal mulher, por assim dizer. O
natural aqui, o sentido de natureza, aponta para a ideia de um desenvolvimento ndo somente
histérico mas fisiopsicoldgico™, e é nesse campo que se desenvolve o conceito dionisiaco na
obra nietzschiana, € nesse sentido que é possivel comecar a compreender a nocdo de
Nietzsche enquanto psicologo do “eterno-feminino”. A critica a todo asceticismo platonico
cristdo — que rebaixa todo o corporal fisiologico e exalta toda falaciosa no¢do de uma alma, de
um espirito puro e imaculado — é a base critica de Nietzsche a toda condi¢do do feminino no

apogeu da moralidade que domina a modernidade, esse é parte do diagnostico de Nietzsche

%9 Sobre uma abordagem mais ampla do riso na filosofia de Nietzsche Cf. (LEITE, 2016); e (HIGGINS, 2000).

0 Como ressalta Paul von Tongeren: “Psicologia e histdria, com isso, sdo visivelmente os caminhos por meio
dos quais toma forma a proposicdo naturalista da critica de Nietzsche a moral. [...] Partindo do antagonismo
entre moral e natureza, Nietzsche faz ambas as posi¢des permutarem entre si, de modo que aquilo que parecia ser
‘tirania’ moral ‘contra a ‘natureza’ aparece, por fim, como a ‘natureza’ nela mesma” (TONGEREN, 2001, p.
96). Para uma analise mais completa do conceito de histéria e natureza Cf. (TONGEREN, 2001, p. 83);
especificamente a sessdo “Historia e psicologia” do capitulo 2.
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enquanto psicélogo da cultura, isso fica claro em alguns aforismos especificos de algumas
obras.

Em O anticristo, Nietzsche acusa justamente o cristianismo de “cristianizar”, tornar
“imaculada” toda sexualidade, todo o corpo da mulher; em um trecho muito significativo 1é-

S€:

Todas as coisas nas quais 0 cristianismo verte a sua insondavel vulgaridade, a
procriacdo, por exemplo, a mulher, 0 matriménio, sdo ai tratados seriamente, com
reveréncia, com amor e confianga. Como se pode mesmo pdr nas méos de criangas e
mulheres um livro que contém estas palavras vis: “por causa da prostitui¢cao, cada
um tenha a sua propria mulher, e cada uma tenha o seu proprio marido: [...] ¢ melhor
casar do que abrasar-se”? [1Corintios, 7, 2, 9] E ¢ licito ser cristdo, se com a nogao
da immaculata conceptio [imaculada concepcdo] a origem do ser humano é
cristianizada, isto é, maculada?... (NIETZSCHE, 2007, p. 68-69)

A denuncia se dirige diretamente a nogao ascética que despreza o corpo, que “macula” toda a
sensualidade, todo o instinto corporal; um impulso que moraliza, que torna pecaminoso as
pulsdes femininas. Nietzsche inclusive faz uma referéncia direta que alude a propria ideia
feminina contida na imagem da virgem Maria, a mde de Jesus, como um exemplo dessa
cristianizagdo dos instintos, essa “imaculada concep¢do”, em uma alusdo irénica a fecundacgéo
de Maria sem o ato sexual, como ato divino; Nietzsche inverte o valor da concepgéo,
denunciando que € esse movimento ascético que na verdade macula a origem do ser humano.
Em outros momentos de sua obra Nietzsche também é enfatico nessa denuncia do
asceticismo cristdo com relacdo a sexualidade, ao corporal; em Aurora, por exemplo, o

filésofo afirma que

0 cristianismo conseguiu transformar Eros e Afrodite — grandes poderes passiveis
de idealizacdo — em espiritos e génios infernais [hollische Kobolde], mediante os
tormentos que fez surgir na consciéncia dos crentes quando ha excitacao sexual. Ndo
é algo terrivel transformar sensacOes regulares e necessarias em fonte de miséria
interior, e assim pretender tornar a miséria interior, em cada pessoa, algo regular e
necessario? (NIETZSCHE, 2004, p. 59)

A referéncia as figuras mitoldgicas gregas ndo sao somente exemplos soltos, Nietzsche quer
justamente contrapor uma perspectiva a outra, quer rivalizar o valor do grego a respeito da
sexualidade com o seu rebaixamento no cristianismo. Também em um importante aforismo do
livro 2 (59) d’A gaia ciéncia, Nietzsche faz semelhante dendncia da idealizagdo ascética

romantica da mulher na modernidade:
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Nos os artistas! — Se amamos uma mulher, facilmente sentimos algum ddio pela
natureza, ao lembrar as repugnantes funcdes naturais a que toda mulher esta sujeita.
Preferimos evitar esse pensamento; mas, se alguma vez nossa alma roga por tais
coisas, ela estremece impaciente e, como disse, lanca um olhar de desprezo a
natureza: — sentimo-nos ofendidos, a natureza parece abusar do que nos pertence, €
com as mdos mais impuras. Entdo fechamos os ouvidos a toda a fisiologia e
decretamos sigilosamente para nés mesmos: “Ndo quero ouvir dizer que o ser
humano ¢ outra coisa que ndo alma e forma!”. “O ser humano por baixo da pele” ¢,
para todos os que amam, um horror impensavel, uma blasfémia contra Deus e o
amor. — Ora, tal como o amante ainda sente em relacdo a natureza e as fungdes
naturais, assim também sentia cada adorador de Deus ¢ sua “santa onipoténcia”: em
tudo o que era dito sobre a natureza, por astronomos, gedlogos, fisiologistas,
médicos, ele via uma intromissdo em sua mais valiosa posse e, por conseguinte, uma
agressao — além disso, o despudor dos que agrediam! (NIETZSCHE, 2012, p. 96)

Esta denuncia acerca do asceticismo moral do artista moderno reforca esse aspecto valorado
acerca do natural, em um registro que fala diretamente sobre a natureza da mulher e destaca o
“nojo” de todo o olhar ascético com relagdo as fungdes naturais da mulher, o “despudor”. Essa
referéncia acerca da natureza feminina reforca também a importancia de toda fisiologia, de
todos os afetos, as fruicbes do corpo, de todo o instinto necessario ao perspectivismo
nietzschiano’.

Contudo, essa questdo torna-se muito mais clara na Terceira dissertacdo da Genealogia
da moral, que trata justamente da questdo: “O que significam ideais ascéticos”. Nessa obra,
apos apresentar a figura do sacerdote ascético e expor a génese do ressentimento, Nietzsche se
pde a responder a questdo “o que significa o ideal ascético?”. Logo na sessdo que abre a
Terceira dissertacdo, Nietzsche, ap6s iniciar o paragrafo com a pegunta “O que significam
ideais ascéticos?”, afirma, “para as mulheres, no melhor dos casos um encanto mais de
seducdo, um qué de morbidezza na carne bonita, a angelicidade de um belo e gordo animal”
(NIETZSCHE, 1998, p. 87). Nota-se 0 mesmo acento na reducdo dos aspectos instintuais da
carne, do corpo da mulher. Um ideal ascético para a mulher é uma sublimacéo da carne, do
corpo, a énfase nesse “qué” de morbidezza na carne bonita € ilustrativa, ironicamente coloca o
ideal ascético como um suave enfeite mérbido, um toque delicado de uma qualidade que na
verdade é enfermidade, abatimento, enfraguecimento do corpo, da beleza enquanto

sensualidade. O ideal ascético € intrinsecamente contrario a toda a sexualidade, a toda pulsdo

I Todo o capitulo (ou livro) 2 d’A gaia ciéncia aborda essa questdo da mulher romantica, essas imagens da
mulher moderna em sua relagdo com o romantismo dominante. Basicamente do aforismo 57 até o 76 essa
questdo é a base referencial de Nietzsche. Para uma analise minuciosa dessa questio n’A gaia ciéncia Cf.
(MARTON, 2010).
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natural. Na sequéncia da Terceira dissertacdo, na sessdo 2 e adiante, Nietzsche denuncia
justamente esse sentido de castidade na obra do artista Richard Wagner, este que é
influenciado pela filosofia de Schopenhauer, que para Nietzsche, “tratava realmente como
inimigo pessoal a sexualidade (incluindo seu instrumento, a mulher, este instrumentum
diaboli [instrumento do diabo])” (NIETZSCHE, 1998, p. 96). O que seria Schopenhauer “sem
0s seus inimigos, sem Hegel, sem a mulher, a sensualidade e toda a vontade de existéncia, de
permanéncia” (NIETZSCHE, 1998, p. 96). Portanto, Nietzsche associa diretamente o
problema da negacdo da sexualidade, da sensualidade, do ideal ascético, com o desprezo para
com a mulher enquanto corpo. Ndo obstante, como Nietzsche ressalta na sequéncia, este
sempre fora um problema da filosofia:

Existe incontestavelmente, desde que ha filésofos na terra, e em toda parte onde
houve fildsofos (da India & Inglaterra, para tomar os dois polos opostos da aptiddo
para a filosofia), peculiar irritacdo e rancor dos filésofos contra a sensualidade —
Schopenhauer é apenas a sua mais eloquente e, tendo-se ouvidos para isso, a sua
mais cativante e arrebatadora erupgéo—; existe igualmente uma peculiar parcialidade
e afeicdo dos filésofos pelo ideal ascético, sobre isso e diante disso ndo ha como se
iludir [...]. Que significa isto? Pois é preciso interpretar este fato: em si ele esta ai,
estipido em toda a eternidade, como toda “coisa em si”. (NIETZSCHE, 1998, p.
96).

Na sequéncia, Nietzsche esclarece sua pergunta acerca do que significa esse desprezo da
sensualidade:

Todo animal, portanto também la béte philosophe [besta fildsofo], busca
instintivamente um optimum de condi¢des favordveis em que possa expandir
inteiramente a sua forca e alcancar 0 seu maximo de sentimento de poder; todo
animal, também instintivamente e com uma finura dos sentidos que esta “acima de
toda razdo”, tem horror a toda espécie de intrusdes e obstaculos que se colocam ou
poderiam colocar-se em seu caminho para o optimum (— ndo falo do caminho para a
“felicidade”, mas do caminho para o poder, para 0 ato, para a mais poderosa
atividade, na maioria dos casos, realmente, seu caminho para a infelicidade)
(NIETZSCHE, 1998, p. 96-97).

Portanto, o problema do ideal ascético ¢é o fato dele ser um “obstaculo” no caminho para o que
Nietzsche chama de optimum de condicdes favoraveis para a expansdo da forca do animal
humano, o “seu maximo de sentimento de poder”, para o “ato”, a “mais poderosa atividade”.

Esse € o cerne da questdo. Mais adiante na mesma Terceira dissertacdo, na sessdao 11, que se
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inicia com novamente com a indagagdo “o0 que significa o ideal ascético?”, Nietzsche elabora

melhor esse ponto:

O pensamento em torno do qual aqui se peleja, é a valoragdo de nossa vida por parte
dos sacerdotes ascéticos: esta (juntamente com aquilo a que pertence, “natureza”,
“mundo”, toda a esfera do vir a ser ¢ da transitoriedade) ¢ por eles colocada em
relacdo com uma existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opde, a
menos que se volte contra si mesma, que negue a Si mesma: neste caso, 0 caso de
uma vida ascética, a vida vale como uma ponte para essa outra existéncia
(NIETZSCHE, 1998, p. 106).

Nesse trecho pode-se compreender que toda a critica nietzschiana a criacdo de um
“mundo ideal” e uma “existéncia inteiramente outra”, essa fuga da “natureza”, do “mundo”,
da “esfera do vir a ser”, estad intimamente relacionada a questido do ideal ascético, ¢ esse, por
sinal, o sentido do problema acerca do grande “erro” de Platdo que Nietzsche se refere no
prefacio de Para além do bem e do mal, como ja fora outrora mencionado’?; esse impulso
dogmatico que Nietzsche denuncia esta relacionado, no fundo, ao problema do ideal ascético,
é nesse registro que deve-se compreender o papel do feminino enquanto uma resposta a esse
ideal ascético e, sobretudo, a questdo da natureza da mulher. Natureza aqui € um
desenvolvimento fisioldgico de forcas em conflito, € um processo genealdégico de um
constante jogo de forcas que formam toda a gama de valores fisiopsicologicos em vigor no
animal humano. A questdo esta em notar se tal forca € afirmada ou negada, esse € o cerne do
problema do ideal ascético que se encontra na base do problema do niilismo, do
ressentimento, da “moral de rebanho”. Em outros momentos da Terceira dissertacdo essa
problematica torna-se mais clara. Nietzsche reforca a critica do ideal ascético acentuando seu

problema na sequéncia do mesmo trecho supramencionado:

Pois uma vida ascética é uma contradicdo: aqui domina um ressentimento impar,
aquele de um insaciado instinto e vontade de poder que deseja senhorear-se, ndo de
algo da vida, mas da vida mesma, de suas condi¢cBes maiores, mais profundas e
fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forga para estancar a fonte da forca;
aqui o olhar se volta, rancoroso e pérfido, contra o florescimento fisiolégico mesmo,
em especial contra a sua expressao, a beleza, a alegria; enquanto se experimenta e se
busca satisfacdo no malogro, na desventura, no fenecimento, no feio, na perda
voluntaria, na negacao de si, autoflagelagdo e auto sacrificio. Tudo isso é paradoxal
no mais alto grau: estamos aqui diante de uma desarmonia que se quer desarmonica,
que frui a si mesma neste sofrimento, e torna-se inclusive mais triunfante e confiante

72 Cf. Introdugéo da presente dissertagéo.
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a medida que diminui o seu pressuposto, a vitalidade fisiologica (NIETZSCHE,
1998, p. 107).

O impulso que guia a vida ascética € de um ressentimento contra a vida, que utiliza-se
da “for¢a” para “estancar a fonte da forga”, ou seja que usa da for¢a (vontade) de vida (poder)
para negar a vida, € um movimento reativo, de ressentimento, “rancoroso e pérfido, contra o
florescimento fisioldgico mesmo™, contra a “vitalidade fisiologica”. E nesse plano que se da o
diagnostico de Nietzsche, inclusive sobre o feminino, pois é justamente nesse mesmo sentido,
como afirmagdo da vontade de vida, das forcas e do “florescimento fisiologico”, que a
imagem de Baubo se apresenta como uma antitese, como uma contra doutrina, que se coloca
contra o ideal ascético cristdo representando a forca do dionisiaco. E aqui que o
perspectivismo de Nietzsche deve ser compreendido como resposta a todo ideal ascético, a

todo dogmatismo. Como escreve Nietzsche, na sequéncia da Terceira dissertacao:

De agora em diante, senhores fil6sofos, guardemo-nos bem contra a antiga, perigosa
fabula conceitual que estabelece um “puro sujeito do conhecimento, isento de
vontade, alheio a dor e ao tempo”, guardemo-nos dos tenticulos de conceitos
contraditdrios como “razdo pura”, “espiritualidade absoluta”, “conhecimento em si”;
— tudo isso pede que se imagine um olho que ndo pode absolutamente ser
imaginado, um olho voltado para nenhuma direcdo, no qual as forcas ativas e
interpretativas, as que fazem com que ver seja ver-algo, devem estar imobilizadas,
ausentes; exige-se do olho, portanto, algo absurdo e sem sentido. Existe apenas uma
visdo perspectiva, apenas um “conhecer” perspectivo, e quanto mais afetos
permitirmos falar sobre uma coisa, quanto mais olhos, diferentes olhos, soubermos
utilizar para essa coisa, tanto mais completo serd nosso “conceito” dela, nossa
“objetividade”. Mas eliminar a vontade inteiramente, suspender os afetos todos sem
excecdo, supondo que 0 conseguissemos: como? — nao seria castrar o intelecto?...”
(NIETZSCHE, 1998, p. 109).

E exaltado aqui o perspectivismo, todo 0 ponto de vista interpretativo, que deve abranger
todos os afetos para “conhecer”. Esse ¢ o mesmo cenario do louvor a aparéncia e a
perspectiva que se encontra no prefacio para A gaia ciéncia, onde a imagem de Baubo surge
referenciada. Aqui, entretanto, com ainda mais énfase compreende-se 0 que esta em jogo no

perspectivismo nietzschiano, a saber, o papel do corpo, da fisiologia, dos afetos, ou seja, 0

3 Em outro trecho do mesmo texto Nietzsche é até mais enfatico nessa questdo: “Supondo que essa vontade
encarnada de contradicdo e antinatureza seja levada a filosofar: onde descarregard seu arbitrio mais intimo?
Naquilo que é experimentado do modo mais seguro como verdadeiro, como real: buscara o erro precisamente ali
onde o0 auténtico instinto de vida situa incondicionalmente a verdade. Fara, por exemplo, como os ascetas da
filosofia vedanta, rebaixando a corporalidade a uma ilusdo, assim como a dor, a multiplicidade, toda a oposicdo
conceitual de ‘sujeito’ e ‘objeto’ - erros, nada se ndo erros!” (NIETZSCHE, 1998, p. 108).
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conhecimento perspectivo para Nietzsche é indissociavel da valorizacdo do corpo, do
fisiologico, isso é natureza para Nietzsche, portanto, esse &, tanto o problema da mulher
moderna — da “mulher em si”, do ideal feminino cristianizado, onde opera o rebaixamento de
tudo o que ¢é afeto, de tudo o que é sexualidade, corpo — quanto o problema da arte moderna;
esse é o ponto central envolto na relagcdo da mulher como verdade e vida e da arte enquanto
movimento de afirmacéo do perspectivismo’.

Em diversos trechos da mesma Terceira dissertacdo da Genealogia da moral, Nietzsche
efetua semelhante raciocinio critico acerca do asceticismo moderno e, com efeito, a sua
critica, em dado momento, passa a ser pelo prisma do psicologo: “Mas por que acarinhar 0s
ouvidos mimados de nossos modernos fracotes? Por que cederiamos nés, um passo que fosse,
a sua tartufice de palavras? Para nos, psicologos, isto seria ja uma tartufice da acdo, sem
considerar que nos causaria nojo” (NIETZSCHE, 1998, p. 126); na sequéncia, como
psicdlogo, Nietzsche reforca sua critica utilizando-se aqui novamente do termo “feminismo”
como um elemento negativo da cultura moderna: “N&o duvido para que coisa unicamente
serviriam os livros modernos [...] — para que coisa tudo moderno poderia servir a essa
posteridade: como emético — e isto em virtude de sua dulcificacdo e falsidade moral, de seu
arraigado feminismo, que se oferece como idealismo e se cré idealismo” (NIETZSCHE, 1998,
p. 126). Toda a denuncia desse mesmo “feminino” negativo enquanto idealismo dogmatico
que surge nos prefacios de 1886, conforme fora abordado anteriormente, é reafirmado aqui
sob o plano critico do ideal ascético. Nietzsche inclusive se refere diretamente a mulher
moderna, a mulher doente, do ressentimento, do ideal ascético na sessdao 14 da Terceira

dissertacao:

A vontade dos enfermos de representar uma forma qualquer de superioridade, seu
instinto para vias esquivas que conduzam a uma tirania sobre 0s sdos — onde néo
seria encontrada, essa vontade de poder precisamente dos mais fracos! A mulher
doente em especial: ninguém a supera em refinamento para dominar, oprimir,
tiranizar. Nisso a mulher doente nada poupa, vivo ou morto, ela desenterra de novo
as coisas mais profundamente enterradas (os bagos dizem: “a mulher ¢ uma hiena”)
(NIETZSCHE, 1998, p. 113).

™ Este mesmo movimento é encontrado no livro 5 d’A gaia ciéncia, escrito no mesmo periodo do prefacio, no
qual Nietzsche aborda com mais énfase 0 seu perspectivismo e sua critica da arte moderna e do artista da
décadence. Essa questdo sera abordada mais adiante.
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Contudo, é nesse sentido que deve-se compreender a valorizagdo do feminino entendido
sob o signo da verdade/mulher, sob o signo da imagem grega de Baubo, uma nova valoragéo,

uma “poténcia artistica”, um louvor da aparéncia, pois, como escreve Nietzsche
9 9 9

a arte, na qual precisamente a mentira se santifica, a vontade de ilusdo tem a boa
consciéncia a seu favor, opde-se bem mais radicalmente do que a ciéncia ao ideal
ascético: assim percebeu o instinto de Platdo, esse grande inimigo da arte, 0 maior
que a Europa jamais produziu. Platdo contra Homero: eis o verdadeiro, o inteiro
antagonismo — ali, o mais voluntarioso “partidario do além”, o grande caluniador da
vida; aqui, o involuntério divinizador da vida, a natureza durea (NIETZSCHE, 1998,
p. 140).

Essa arte valorizada acima é a mesma arte que o prefacio para A gaia ciéncia exalta. Ao
mesmo tempo, essa dendncia do problema do ideal ascético e da ciéncia — ciéncia esta que, “é
no momento a melhor aliada do ideal ascético” (NIETZSCHE, 1998, p. 140) — se encontra no
mesmo plano do problema da “mulher em si”, da “mulher da emancipacao”, dos direitos
iguais, da democracia, todos derivados, sintomas do ideal ascético; como Nietzsche escreve
logo na sequéncia do trecho supramencionado:

Considerem-se os periodos da histéria de um povo nos quais homem douto ganha
evidéncia: sdo épocas de cansago, muitas vezes de crepusculo, decadéncia — a for¢a
que transborda, a certeza de vida, a certeza de futuro se foram. A preponderancia dos
mandarins jamais significa algo de bom: tanto quanto o advento da democracia, dos
tribunais de paz em lugar das guerras, da igualdade de direitos para as mulheres, da
religido da compaixdo e do que mais for sintoma da vida que declina (NIETZSCHE,
1998, p. 142).

Na continuacdo do mesmo trecho, Nietzsche reforca essa critica sob 0 mesmo valor negativo

desse “feminismo” moderno de ideal ascético:

Ver a natureza como prova da bondade e protecdo de um Deus; interpretar a historia
para a gldria de uma razao divina, como permanente testemunho de uma ordenacao
moral do mundo e de inten¢Bes morais Gltimas; explicar as préprias vivéncias como
durante muito tempo fizeram os homens pios, como se fosse tudo previdéncia, tudo
aviso, tudo concebido e disposto para a salvacdo da alma: isso agora acabou, isso
tem a consciéncia contra si, as consciéncias refinadas o veem como indecoroso,
desonesto, como mentira, feminismo [Feminismus], fraqueza, covardia — devemos a
este rigor, se devemos a algo, o fato de sermos bons europeus e herdeiros da mais
longa e corajosa auto-superacao da Europa... (NIETZSCHE, 1998, p. 147-148).

Essa constatacdo faz parte do diagnostico de Nietzsche como psicologo do “eterno-

feminino”, este “dom” dionisiaco de Nietzsche. Isso fica mais claro em alguns trechos d’O
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crepusculo dos idolos; por exemplo, no trecho que Nietzsche faz a seguinte afirmagdo: “A
psicologia do orgiastico como sentimento transbordante de vida e forca, no interior do qual
mesmo a dor age como estimulante, deu-me a chave para o conceito do sentimento tragico”

(NIETZSCHE, 2006, p. 106); que se complementa com o trecho subsequente:

O dizer Sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos; a vontade de
vida, alegrando-se da propria inesgotabilidade no sacrificio de seus mais elevados
tipos — a isso chamei dionisiaco, nisso vislumbrei a ponte para a psicologia do
poeta tragico. N&o para livrar-se do pavor e da compaixao, ndo para purificar-se de
um perigoso afeto mediante sua veemente descarga — assim o compreendeu
Aristételes —: mas para, além do pavor e da compaixdo, ser em si mesmo o eterno
prazer do vir-a-ser — esse prazer que traz em si também o prazer no destruir... E
com isso toco novamente no ponto do qual uma vez parti — o Nascimento da
tragédia foi minha primeira tresvaloracdo de todos os valores: com isso estou de
volta ao terreno em que medra meu querer, meu saber — eu, o Ultimo discipulo do
filésofo Dioniso — eu, o mestre do eterno retorno... (NIETZSCHE, 2006, p. 106-
107).

Nesse importante trecho, Nietzsche reconstréi o fio de seu préprio pensamento
recolando o dionisiaco no &mago do problema abordado na fase final de sua filosofia. E, com
efeito, nesse sentido que a figura de Baubo torna-se mais significativa, ela que com seu riso
zombeteiro traz de novo consigo todo o valor dionisiaco, todo o vir-a-ser refor¢ado pelo mito
de Deméter que volta a dar a luz, torna-se fecunda novamente, que retoma o eterno ciclo da
vida, uma afirmacdo da vida, esse é o sentido da gaia ciéncia, essa alegria, esse impulso
poético, criativo, perspectivo de todo conhecer. Esse riso gaio diz respeito a essa nova
valoragdo de todo conhecer, esse resgate de uma visdo dionisiaca necessaria, uma tomada de
posicdo frente ao niilismo moderno. E nesse registro que Nietzsche resgata, inicialmente,
junto com o espirito tragico grego, também a feminilidade grega, a imagem poético/tragica
feminina fundamental da cultura grega, como oposic¢éo a todo feminino do romantismo, o
“feminismo” da modernidade, a idealista mendacidade da imagem feminina decadente
acentuada pela arte romantica inundada de ideal ascético. Isso fica muito claro em um trecho

do mesmo capitulo, supracitado, “O que devo aos antigos™, d’O crepulsculo dos idolos:

Pois somente nos mistérios dionisiacos, na psicologia do estado dionisiaco,
expressa-se o fato fundamental do instinto helénico — sua “vontade de vida”. Que
garantia o heleno para si com esses mistérios? A vida eterna, o eterno retorno da
vida; o futuro, prometido e consagrado no passado; o triunfante Sim a vida, acima da
morte e da mudanca; a verdadeira vida, como continuacdo geral mediante a
procriagdo, mediante os mistérios da sexualidade. Para os gregos, entdo, o simbolo
sexual era o simbolo veneravel em si, o auténtico sentido profundo no interior da
antiga religiosidade. Todo pormenor no ato da procriagdo, da gravidez, do
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nascimento despertava os mais elevados e solenes sentimentos. Na doutrina dos
mistérios a dor ¢ santificada: as “dores da mulher no parto” santificam a dor em
geral — todo vir-a-ser e crescer, tudo o que garante o futuro implica a dor... Para
que haja o eterno prazer da criacdo, para que a vontade de vida afirme eternamente a
si prépria, tem de haver também eternamente a “dor da mulher que pare”... A
palavra “Dionisio” significa tudo isso: ndo conhego simbolismo mais elevado que
esse simbolismo grego, o das dionisiacas. O mais profundo instinto da vida, aquele
voltado para o futuro da vida, a eternidade da vida, é nele sentido religiosamente —
e 0 caminho mesmo para a vida, a procriagdo, como o caminho sagrado... S6 o
cristianismo, com seu fundamental ressentimento contra a vida, fez da sexualidade
algo impuro: jogou imundicie no comeco, no pressuposto de nossa vida...
(NIETZSCHE, 2006, p. 104-106).

Nietzsche ndo s6 reafirma aqui todo o valor que o0 mesmo valorizou na mulher desde os
fragmentos preparatorios para O nascimento da tragédia, como amplia toda a sua concepgdo
acerca da gravidez, da gestacdo, da fecundidade da mulher em sua relagdo com o dionisiaco.
Neste trecho compreender-se fundamentalmente o valor dos mistérios religiosos, o louvor as
imagens da mulher sacerdotisa e, consequentemente, o valor da gestacdo, o valor do mito de
Deméter intermediado pela imagem de Baubo, esse € o significado do “retorno” de Dioniso.
Nietzsche assimila aqui, diretamente, o valor da gestacao, a santificacdo das “dores da mulher
no parto”, que “santificam a dor em geral”, como uma expressdo viva do eterno retorno, o
“mais profundo instinto da vida”, um “caminho mesmo para a vida”, esse ¢ o significado
maximo da procriagdo para Nietzsche, um “caminho sagrado” para a afirmacdo do devir.
Sobre esse ponto, como aponta Sigridur Thorgeirsdottir, em um artigo sobre o tema, para
Nietzsche:

Nascimento tem um significado existencial, pois demonstra a interdependéncia da
alegria e do sofrimento na vida que tém-se que aprender a aceitar de acordo com a
ideia de amor fati de Nietzsche, ou aprender a amar o seu préprio destino’™. Além
disso, a vida vista como nascimento implica a maravilha da auto-renovacdo [self-
renewal] dionisiaca. Ao contrario do antigo entendimento do maravilhamento
[wonder] filosofico, que Platdo considerava a origem da filosofia, como uma
intui¢do [insight] do intelecto, a metafora do nascimento ilustra para Nietzsche uma
experiéncia de maravilhamento e novidade na qual corpo e mente se retnem
(THORGEIRSDOTTIR, 2010, p. 163).

™ No original em inglés: “Birth has existential meaning, since it demonstrates the interdependence of joy and
suffering in life that one has to learn to accept in accord with Nietzsche’s idea of amor fati, or learning to love
one’s destiny”.
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E nesse ponto, ndo se trata de uma simples apropriagdo da gestagdo como um
movimento estético, criativo; por mais que o dionisiaco ainda signifique uma expressdo
artistica da vida, a dor do parto aqui é, antes de tudo, uma valorizagdo da vida que ndo pode
ser dissociada do impulso mistico religioso dos mistérios helénicos, que constituia para
Nietzsche o cerne do sentimento tragico grego, do impulso dionisiaco manifesto em sua
plenitude na época tragica da antiga Grécia. Nietzsche ressalta que o nucleo desse “triunfante
Sim a vida” se da diretamente pela significacdo e o valor mistico religioso da mulher
mediante o valor da procriacdo, da fecundidade, da dor do parto: “Todo pormenor no ato da
procriacdo, da gravidez, do nascimento despertava os mais elevados e solenes sentimentos”;
Nietzsche é enfatico especialmente no seguinte trecho: “Para que haja o eterno prazer da
criacdo, para que a vontade de vida afirme eternamente a si propria, tem de haver também
eternamente a ‘dor da mulher que pare’...”. E esse valor fisiologico da mulher que Nietzsche
constata perdido na cultura moderna, por intermédio do cristianismo, que fez da sexualidade
algo impuro, que removeu do corpo da mulher, da sexualidade, das fruicdes da mulher, da
gravidez, toda essa esfera de valores que constituiam para o grego a prépria vontade de vida,
o “fato fundamental do instinto helénico”, e que para a modernidade, segundo Nietzsche, se
trata do elemento que configura a prépria condicdo necessaria para uma tresvaloracdo de
todos os valores, para uma renovacao da cultura. O dionisiaco, a “psicologia do orgiastico”, é
essa forca de afirmacdo da vontade de vida, € uma resposta a vontade de verdade que
desemboca no nada, é uma resposta ao niilismo. E nessa chave de leitura que deve-se
compreender o feminino aqui resgatado por Nietzsche, que ndo diz respeito a uma concepcao
de mulher enquanto género, enquanto individuo social determinado, enquanto um ndcleo
fechado, um sujeito, um “eu”, pois toda essa concepgdo ¢ fruto de um idealismo metafisico,
de um nominalismo, assim como a ideia de homem, de uma humanidade idealizada mediante
um conceito fixo e universal. A concepcdo dionisiaca ressalta o aspecto animal do humano,
em sua constituicdo genealdgica de valores, que se desenvolvem mediante a constante luta, o
constante conflito de forcas ativas interpretadas pelo conceito nietzschiano de vontade de
poder [Wille zur Macht], como constante vontade de vida em expanséo.

Neste ponto, mostra-se propicio ressaltar o importante trabalho de Judith Butler e a
articulacdo, da parte da filésofa, da critica de Nietzsche da noc¢do de um sujeito fixo, em um
ponto que caminha a par, em alguns pontos fundamentais, com a exposicao apresentada ate o
momento no presente capitulo. Um dos principais aspectos que Butler resgata da filosofia de
Nietzsche é justamente essa dissolucdo das identidades fixas do sujeito através das questdes

trabalhadas por Nietzsche n’A genealogia da moral. No prefacio da célebre obra de Butler,
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Problemas de género: feminismo e subversdo da identidade, a filésofa formula a seguinte
questdo: “Mas como questionar um sistema epistemologico/ontologico? Qual a melhor
maneira de problematizar as categorias de género que sustentam a hierarquia dos géneros e a
heterossexualidade compulséria?” (BUTLER, 2003, p. 9); colocado o problema, Butler afirma

na sequéncia:

Explicar as categorias fundacionais de sexo, género e desejo como efeitos de uma
formacdo especifica de poder supde uma forma de investigacdo critica, a qual
Foucault, reformulando Nietzsche, chamou de “genealogia”. A critica genealdgica
recusa-se a buscar as origens do género, a verdade intima do desejo feminino, uma
identidade sexual genuina ou auténtica que a repressao impede de ver; em vez disso,
ela investiga as apostas politicas, designando como origem e causa categorias de
identidade que, na verdade, sdo efeitos de institui¢fes, praticas e discursos cujos
pontos de origem sdo multiplos e difusos (BUTLER, 2003, p. 9).

A leitura de Butler sobre Nietzsche é intermediada pela 6tica de Foucault, e da mesma forma
que o filésofo francés utiliza-se da obra de Nietzsche para expandir as questdes trabalhadas
pelo mesmo, Butler também assim o faz com ambos os autores, especialmente com Nietzsche.
Isso fica claro em um trecho da sessdo “Identidade, sexo e a metafisica da substancia”, da

mesma obra supracitada. Em um trecho conclusivo Butler formula a seguinte questao:

Se é possivel falar de um “homem” com um atributo masculino e compreender esse
atributo como um trago feliz mas acidental desse homem, também é possivel falar de
um “homem” com um atributo feminino, qualquer que seja, mas continuar a
preservar a integridade do género. Porém, se dispensarmos a prioridade de “homem”
e “mulher” como substancias permanentes, ndo sera mais possivel subordinar tragos
dissonantes do género como caracteristicas secundérias ou acidentais de uma
ontologia do género que permanece fundamentalmente intata. Se a nocédo de uma
substancia permanente é uma construcdo ficticia, produzida pela ordenacdo
compulsoria de atributos em sequéncias de género coerentes, entdo o género como
substancia, a viabilidade de homem e mulher como substantivos, se vé& questionado
pelo jogo dissonante de atributos que ndo se conformam aos modelos sequenciais ou
causais de inteligibilidade (BUTLER, 2003, p. 47).

Partindo, portanto, de uma critica da heranga metafisica substancial de uma noc¢édo de
género enquanto atributo permanente, Butler questiona a ficcionalidade de tal
substancializacdo como processo arbitrario, compulsoério, inserido na ilusdo de um principio
causal; tal critica posteriormente revela o carater performativo do género, masculino e
feminino. De acordo com Malena Nijensohn, em um artigo que relaciona a filosofia de

Nietzsche com a de Judith Butler:
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Compreender o género como uma construcdo performativa significa que ndo ha
substancia anterior as expressdes de género das quais estas dependem, mas, pelo
contrario, o género se constréi em cada palavras, ato, gesto e estilos performativos.
Nesse sentido, a identidade ndo pode mais ser vista como um efeito criado por tais
performativos’® (NIJENSOHN, 2015, p. 121).

Nas palavras de Judith Butler: “nesse sentido, o género ndo € um substantivo, mas tampouco é
um conjunto de atributos flutuantes, pois vimos que seu efeito substantivo é
performativamente produzido e imposto pelas praticas reguladoras da coeréncia do género”
(BUTLER, 2003, p. 48). Por conseguinte, € nesse momento de seu texto que Butler se apoia

na critica nietzschiana formulada n’A genealogia da moral:

Consequentemente, o género mostra ser performativo no interior do discurso
herdado da metafisica da substancia — isto é, constituinte da identidade que
supostamente é. No desafio de repensar as categorias do género fora da metafisica
da substancia, é mister considerar a relevancia da afirmagdo de Nietzsche, em A
genealogia da moral, de que “ndo ha ‘ser’ por tras do fazer, do realizar e do tornar-
se; o ‘fazedor’ é uma mera ficgdo acrescentada a obra — a obra é tudo”. Numa
aplicacdo que o prdprio Nietzsche ndo teria antecipado ou aprovado, nés
afirmariamos como corolario: ndo ha identidade de género por tras das expressoes
do género; essa identidade é performativamente constituida, pelas préprias
“expressdes” tidas como seus resultados (BUTLER, 2003, p. 48).

Logo, partindo, ndo exclusivamente, da critica de Nietzsche da no¢do de um sujeito fixo, do
processo metafisico de formacdo de identidades arbitrarias evidenciados pela leitura
genealdgica, Butler fundamenta grande parte da sua teoria da performatividade dos géneros.
Para Malena Nijensohn:

Na base dessas questdes se encontra a critica @ nocdo de identidade como
propriedade inerente das pessoas ou, em outras palavras, a concepgao cléssica do
sujeito substancial que Nietzsche refuta. A identidade, com suas consequentes
caracteristicas de coeréncia e continuidade, longe de ser dada naturalmente, é a
encarnacdo — e a identificagdo — com uma norma de inteligibilidade social
estabelecida e mantida que determina quem serd considerado sujeito e quem néo
sera (NIJENSOHN, 2015, p. 119).

6 No original em espanhol: “Entender el género como una construccion performativa significa que no hay una
sustancia previa a las expresiones de género de la cual éstas dependan, sino que, por el contrario, el género se
construye en cada palabra, acto, gesto y estilos performativos. En ese sentido, la identidad ya no puede ser
pensada sino como un efecto creado por tales performativos™.
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Neste ponto, contudo, é interessante salientar o contexto do trecho que Butler se refere
acima, d’A genealogia da moral, extraido da sessdo 13 da Primeira dissertacdo, no que diz
respeito a critica de Nietzsche a nocdo de sujeito. Nessa sessdo Nietzsche constroi um
argumento contra a ideia de causalidade, contra a ideia de um sujeito que antecede a acgéo,
sustentando-se no jogo de forgas caracteristico de seu conceito de vontade de poder [Wille zur

Macht]; como ele escreve no inicio da sesséo:

Um quantum de for¢a equivale a um mesmo quantum de impulso, vontade, atividade
— melhor, nada mais é sendo este mesmo impulso, este mesmo querer e atuar, e
apenas sob a seducdo da linguagem (e dos erros fundamentais da razdo que nela se
petrificaram), a qual entende ou mal-entende que todo atuar é determinado por um
atuante, um “sujeito”, € que pode parecer diferente (NIETZSCHE, 1998, p. 36)

O que Nietzsche constata inicialmente é o fato de tudo ser vontade de poder, forca, jogo de
qguantum, de impulso, atividade, nesse sentido, pressupor um sujeito que anteceda a propria
forca é um erro da razdo, é uma seducdo da linguagem’’. Na sequéncia do trecho supracitado,
Nietzsche efetua a critica que, no entendimento de Butler, é capital para a questao do sujeito:

Pois assim como o povo distingue o corisco do clardo, tomando este como agéo,
operacdo de um sujeito de nome corisco, do mesmo modo a moral do povo
discrimina entre a forca e as expressdes da forca, como se por tras do forte houvesse
um substrato indiferente que fosse livre para expressar ou ndo a forca. Mas nédo
existe um tal substrato ndo existe “ser” por tras do fazer, do atuar, do devir; “o
agente” ¢ uma ficcdo acrescentada a acdo — a acdo é tudo (NIETZSCHE, 1998, p.
36)

Portanto, a critica de Nietzsche da nocdo de um sujeito causal tém como foco a
constatacdo da prevaléncia do jogo de forcas, da vontade de poder como expressao maior do
animal homem. Esse movimento tém um impacto direto na discussdao de género em seus

desdobramentos sobre as questdes de sujeito e identidade. Neste sentido, Butler utiliza-se da

7 Como Nietzsche escreve no fragmento postumo 2[139] do outono de 1885, outono de 1886: “A separagio do
‘fazer’ e do ‘agente’, do acontecimento de (algo) uno, que faz acontecer, do processo de algo uno que ndo é
processo, mas algo duradouro, substincia, coisa, corpo, alma etC. — a tentativa de conceber o acontecimento
como uma espécie de transposi¢do ¢ mudanga de posi¢io de um ‘ente’, de algo que permanece: essa antiga
mitologia fixou a crenga em ‘causa e efeito’, depois que ela tinha encontrado nas fungdes linguisticas e
gramaticais uma forma fixa” (NIETZSCHE, 2008, p. 120).
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filosofia de Nietzsche indo além das questBes trabalhadas pelo mesmo, expandindo a critica
nietzschiana em um diferente aspecto proporcionado pelo proprio texto de Nietzsche; é aqui
que torna-se mais sensivel a influéncia da leitura de Foucault, acerca da genealogia de
Nietzsche, no texto de Butler’®. Essas questdes de fato podem ser extraidas do texto
nietzschiano, como serd demonstrado mais adiante. Embora a preocupacéo de Nietzsche fosse
aquém de uma problematizagdo nos moldes de uma teoria de género propriamente, e sem
duvida, muito aquém de uma preocupacao acerca das questfes feministas de cunho politico,
do sufragio da mulher, topico que Nietzsche é enfaticamente contrario no interior de seu
pensamento, interpretando-as como manifestacdes e sintomas de um movimento cultural
decadente, ndo se pode deixar de verificar que a base da critica de Nietzsche da ideia de um
sujeito fixo possibilita a formulacdo de novas perspectivas para o problema da mulher no
plano da discussdo de género, tal como a propria obra de Judith Butler evidencia’®, mesmo
que, como ela mesmo ressalta, seja “numa aplicacdo que o proprio Nietzsche ndo teria
antecipado ou aprovado” (BUTLER, 2003, p. 48).

Retomando o que fora exposto até aqui, € nesse contexto, de dissolucdo de um “eu”
substancial, de uma identidade fixa do animal humano, intermediado pelo conceito de vontade
de poder, que se desenvolve o diagndstico de Nietzsche enquanto psicologo do “eterno-
feminino”: a denuncia a esterilidade da mulher moderna, o seu ressentimento contra a vida,
contra a fecundidade, se d& nesse campo descrito anteriormente, no qual o dionisiaco

representa a forca e afirmacdo constante da vida. O parto, a gravidez, sintetizam a prépria

78 E mediante essas articulagbes que Butler se vé& em codigdes de reformular a pergunta e o problema acerca da
questdo do feminismo, como ela mesmo enfatiza, em outro momento da mesma obra supracitada: “A genealogia
toma como foco o género e a analise relacional por este sugerida justamente porque o ‘feminino’ j& ndo parece
mais uma nog&o estavel, sendo o seu significado tdo problematico e erratico quanto o significado de ‘mulher’, e
também porque ambos os termos ganham esse significado problemético apenas como termos relacionais. Além
disso, ndo é mais certo que a teoria feminista deva tentar resolver as questes da identidade primaria para dar
continuidade a tarefa politica. Em vez disso, devemos nos perguntar: que possibilidades politicas sao
consequéncia de uma critica radical das categorias de identidade? Que formas novas de politica surgem quando a
noc¢do de identidade como base comum j& néo restringe o discurso sobre politicas feministas? E até que ponto o
esforco para localizar uma identidade comum como fundamento para uma politica feminista impede uma
investigacdo radical sobre as construcdes e as normas politicas da propria identidade?” (BUTLER, 2003, p. 9-
10).

" A discussdo da influéncia de Nietzsche na obra de Judith Butler extrapola os &mbitos da presente pesquisa,
para uma abordagem mais aprofundada da teoria de Judith Butler e suas repercussdes na filosofia de Nietzsche
vale conferir o artigo de Malena Nijensohn, mencionado mais acima intitulado “Politica e feminismo ou sobre
como se chega a ser o que (ndo) se é: uma leitura cruzada das filosofias de Friedrich Nietzsche e Judith Butler
(NIJENSOHN, 2015); acerca do percurso filoséfico e a leitura de Nietzsche na formacdo de Butler Cf. (SALIH,
2016). Sobre a leitura e interpretacdo de Foucault da filosofia de Nietzsche Cf. (RIBEIRO, 2018).
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valorizacdo da dor necesséria a toda mudancga, a todo crescimento, a todo aumento de forca,
de vontade de vida. Na mulher moderna Nietzsche vé a expansdo dos valores
platonico/cristdos, que jogaram “imundicie” no “pressuposto de nossa vida”, portanto, a
preocupacdo critica de Nietzsche se desenvolve nesse substrato de valores que alimentam a
visdo niilista da vida, que encerra toda a vontade de vida a uma logica nadificante, de uma
moral do ressentimento, do rebanho, da uniformidade, da reducdo de toda a capacidade de
expansio e mudanca, de destruicio e criagdo, de afirmagio e constante renovagéo da vida®. O
dionisiaco aqui se desenvolve nesse registro de dissolucdo de toda a dualidade corpo/alma,
que engloba a dissolucdo de toda concepcdo de um “eu” cognitivo, de um sujeito fixo do
conhecimento® e, acima de tudo, ele se desenvolve mediante o conceito de vontade de poder
[Wille zur Macht]. E nesse sentido que deve-se entender também o valor da fisiologia, do
corpo, estes intrinsecamente relacionados com o dionisiaco e com a posicdo de Nietzsche
enquanto psicologo.

Em Para além do bem e do mal, no capitulo que inaugura, em certa medida, a nocao da
psicologia nietzschiana, intitulado “Dos preconceitos dos filésofos”, no aforismo 23,

Nietzsche escreve:

Toda a psicologia, at¢ 0o momento, tem estado presa a preconceitos e temores
morais: ndo ousou descer as profundezas. Compreendé-la como morfologia e teoria
da evolucdo da vontade de poder, tal como fago — isto é algo que ninguém tocou
sequer em pensamento: na medida em que é permitido ver, no que foi até agora
escrito, um sintoma do que foi até aqui silenciado (NIETZSCHE, 2005, p. 29)

8 Como bem expressa Oswaldo Giacoia: “Esse ¢ um dos principais sentidos do terminus nietzscheano
‘rebanho’, moral do ‘rebanho’, perspectiva do ‘rebanho’, que tem a fungéo de ressaltar o ponto de vista e 0 modo
dominante de valoracdo do senso comum, o igualitario e uniformizante; pois, em um rebanho, desconsideram-se
principalmente as caracteristicas singulares; cada individuo vale e é contado unicamente como exemplar da
espécie, nunca pelo que é intrinsecamente, antes por aquilo que nele é specimen” (GIACOIA JR, 2001, p. 41-
42).

81 Ainda nas palavras de Oswaldo Giacoia: “E, se a tradigdo platonico-cristd se erigiu sobre a base da crenca no
primado da alma — e se essa tradicdo ruiu —, entdo por que ndo tomar como fio condutor o complexo campo de
fendmenos constituido pelo corpo? O corpo pode servir de paradigma para a constituicdo de uma hipdtese sobre
a unidade do sujeito, muito mais rica e plausivel que o atomismo psiquico. O psicologo Nietzsche desconstitui,
pois, as evidéncias até entdo assentes, sobre as quais se fundamentava o edificio tedrico da psicologia racional;
ao fazé-lo, ele provoca a destruicdo da crenca imemorial na unidade do sujeito, na unidade da consciéncia, que,
para Nietzsche, é inconscientemente induzida pela fun¢do gramatical do sujeito” (GIACOIA JR, 2001, p. 59). J&
na obra, publicada postumamente, Sobre verdade e mentira no sentido extra moral, de 1873, Nietzsche
salientava esse carater gramatical, de mero atributo de linguagem de toda concepgdo de género: “Seccionamos as
coisas de acordo com géneros, designamos a arvore como feminina e o vegetal como masculino: mas que
transposigoes arbitrarias!” (NIETZSCHE, 2007, p. 30).
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E afirmado aqui a psicologia em sua relagio com a vontade de poder [Wille zur Macht]. Para
Oswaldo Giacoia, € neste capitulo (que se encerra com o aforismo citado acima), “que estdo
contidas as (anti)teses fundamentais do perspectivismo, bem como a exposicdo conceitual da
doutrina da vontade de poder” (GIACOIA JR, 2001, p. 26); nesse sentido, segundo Giacoia:

Por essa razéo, Nietzsche considera a psicologia a ciéncia que conduz aos problemas
fundamentais: a ideia de uma racionalidade ampliada, cujo paradigma é dado pelo
corpo e pelos impulsos [...]. Essa é a concepgdo filos6fica que estd na raiz da
doutrina do perspectivismo, entendida como inversdo do platonismo e superagdo da
critica tradicional do conhecimento. Por sua vez, é o perspectivismo que fornece a
base epistemoldgica para uma interpretagdo global do mundo centrada no conceito
de vontade de poder, que, enfim, superaria 0 pensamento metafisico originado em
Platdo e constituiria o resultado final do projeto critico-genealdgico de Nietzsche
(GIACOIA JR, 2001, p. 26-27).

E nesse registro que Nietzsche desenvolve sua critica do dogmatismo platonico, no qual a
verdade como mulher apresenta-se como uma antitese em sua afirmacdo do perspectivismo,
que por si, afirma o valor do corpo, da fisiologia, conforme Nietzsche os concebe.

Sobre esse ponto, Wolfgang Miller-Lauter aponta trés determinagdes gerais que, acerca
do conceito de fisiologia em Nietzsche, se mostram pertinentes a questdo aqui abordada: “Em
primeiro lugar, Nietzsche segue o uso da palavra ‘fisiologia’ feito pelas ciéncias de sua
época” (MULLER-LAUTER, 1999, p. 22); em segundo lugar, “para Nietzsche o fisioldgico é
0 que determina de modo somatico (e por isso fundamental) os homens. Estd na base, em sua
respectiva auto-compreensao, dos ocultamentos ‘ideais’ taticamente ja dados. O conceito
remete, com frequéncia, as fungdes organicas ou ao afetivo no sentido do imediato corpéreo”
(MULLER-LAUTER, 1999, p. 22); e em terceiro lugar, 0 mesmo aponta para a nogao envolta
na doutrina da vontade poder nietzschiana, que “chega a interpretar os processos fisiologicos
como a luta de quanta de poténcia que ‘interpretam’ [...]. A partir do confronto dos quanta de
poténcia determinam-se suas respectivas forca e fraqueza” (MULLER-LAUTER, 1999, p.
22); portanto, a fisiologia esta diretamente relacionada a vontade de poder, a luta de quanta de
poténcia.

Esse € o ponto central da critica de Nietzsche da condi¢do feminina na modernidade, ela
se da nesse eixo fisioldgico de valoragdo, de aumento ou de reducdo de forca, forca ou
fraqueza, esse significado abrange também o conceito do dionisiaco, que é expressao dessa
forca de vida, de destruicdo e renovacdo. Acerca dessa questdo, Scarlett Marton esclarece e

aproxima a vontade de poder com a questéo do corpo (fisiologia):
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Afinal, que é o corpo? Ora, ele ndo é um aglomerado de 6rgdos, tecidos e células,
cuja natureza se mostra nas estruturas anatdmicas; tampouco é a sede de sentimentos
e pensamentos, que emergem e interagem, concebidos segundo o modelo da
consciéncia; e, menos ainda, € a combinagdo dos dois registros. Ao contrério, 0
corpo consiste em impulsos que, agindo e resistindo uns em relagdo aos outros,
fazem surgir diversas configuracdes e assumem varias formas de coordenacdo e
conflito, organizacdo e desintegragdo. Numa palavra, € um complexo de impulsos
em luta permanente (MARTON, 2009, p. 56).

Ainda nas palavras de Marton, na sequéncia do trecho citado acima:

Dionisiaco é o mundo. Totalidade permanentemente geradora e destruidora de si
mesma, ele é pleno vir-a-ser: a cada mudanga se segue uma outra, a cada estado
atingido, um outro. Totalidade interconectada de quanta dindmicos ou, se se quiser,
de campos de forca instaveis em permanente tensdo, ele é processo (MARTON,
2009, p. 73).

Dessa forma, a valorizacdo do feminino mediado pelo conceito do dionisiaco, pela psicologia
“orgiastica”, pela 6tica do corpo, da fisiologia, ¢ uma afirmacdo desse jogo de forcas, desse
complexo de impulsos em luta permanente, € isso que Nietzsche quer resgatar, logo, ndo se
trata aqui de um feminino que busca expressar uma afirmagdo sobre “a” mulher, sobre uma
questdo sociopolitica da mulher nos moldes de um mero racionalismo histoérico cientificista
que Nietzsche acusa ser dogmatico; o diagnostico de Nietzsche se refere a base de valores que
rege a modernidade, que rege a propria ideia de humanidade, buscando uma nova
configuracdo de valores para o animal humano. Como descreve ainda Oswaldo Giacoia,

acerca de Nietzsche como psicélogo:

Para dizé-lo de outro modo, importa propriamente ao psiclogo nato interpretar o
inteiro &mbito dos pensamentos, sentimentos, desejos, crencas, acdes e estados de
uma pessoa — mas também de um povo, de uma cultura — como sintoma e
transfiguracdo de impulsos e afetos gerados a partir de energias fisiopsicolégicas
que, por sua vez, estdo sujeitas a um jogo permanente de elevacdo ou desfalecimento
de sua poténcia, de tonificacdo e enfraquecimento (GIACOIA JR, 2013, p. 178).

Dito isto, além de um movimento de dissolucéo de identidades fixas, no sentido de uma
critica da concepgdo classica do sujeito substancial, o feminino que Nietzsche ressalta
representa, antes de tudo, a dissolugdo de todo o movimento dogmatico ascético que opera
mediante a distingdo entre alma e corpo; representa a forca e a vitalidade de um processo
genealdgico de valores que afirma constantemente a vida em seu vir-a-ser, constituindo, por

fim, a prépria dissolucdo da dualidade metafisica (de ideal ascético) dos géneros, das
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identidades idealizadas, dos conceitos fixos e eternos, das falsidades, das ilusdes da
gramatica, que no ambito fisioldgico sdo manifestacbes de uma cultura onde os valores se
mostram contrarios a prépria vida negando-a, sdo ressentimento, Sdo processos reativos a toda
vontade de vida, a toda a expansdo de forca e vitalidade, de destruicdo e renovacdo. Nesse
ambito, a critica da emancipacgdo das mulheres é, antes de tudo, uma critica da base de valores
que guiam a modernidade, uma base de valores que no campo fisiolégico sdo manifestacGes
de uma logica niilista que encerra 0 humano em um movimento ciclico de vinganca e
ressentimento contra a prépria vida; que encerra todo o conhecimento na ldgica doentia de
uma vontade de verdade que se afunda na ansia insaciavel de uma fundamentacao Ultima que
dé um sentido definitivo para a existéncia, que prefere antes “querer 0 nada a nada querer”
(NIETZSCHE, 1998, p. 88).

N&o obstante, é necessario destacar que a critica de uma nocdo substancial tradicional
do sujeito em Nietzsche ¢ indissociavel das formulacGes de seu perspectivismo, como ja fora
acenado anteriormente. Criticar um “eu” substancial ¢ afirmar a condigdo perspectiva de todo
ponto de vista. Esse movimento € perceptivel em um aforismo muito importante de Para além
do bem e do mal — em um capitulo no qual o tema central é a critica da mulher moderna, da
busca pela “mulher em si”, e que se configura como um dos mais sensiveis capitulos da obra
de Nietzsche no que diz respeito aos comentarios pejorativos com relagdo a mulher — que se
trata do aforismo 231; na integra:

A aprendizagem nos transforma; faz como toda alimentacdo, que ndo apenas
“conserva” — como bem sabe o fisidlogo. Mas no fundo de todos néds, “la embaixo”,
existe algo que ndo aprende, um granito de fatum [destino] espiritual, de decisdes e
respostas predeterminadas a seletas perguntas predeterminadas. Em todo problema
cardinal fala um imutavel “sou eu”; sobre o homem e a mulher, por exemplo, um
pensador ndo pode aprender diversamente, mas somente aprender até o fim —
descobrir inteiramente o que nele estd “firmado” a esse respeito. Logo deparamos
com certas solugdes de problemas, que justamente a nés nos inspiram uma forte fé;
de ora em diante sdo chamadas talvez de “convicgdes”. Mais tarde — enxergamos
nelas apenas pistas para o autoconhecimento, indicadores para o problema que nés
somos — ou, mais exatamente, para a grande estupidez que somos, para nosso fatum
espiritual, o que nédo aprende “l1a embaixo”. — Depois da notavel gentileza que acabo
de enderecar a mim mesmo, talvez me seja permitido expor algumas verdades acerca
da “mulher em si”: supondo que desde ja se saiba que sdo apenas verdades minhas
(NIETZSCHE, 2005. p. 139).

Nietzsche relaciona nesse aforismo a questdo da fisiologia e do perspectivismo em um
trecho onde é justamente a questdo da mulher e do homem que esta sendo discutida. Ha uma

constatacdo de que no “problema” homem e mulher, assim como “todo problema cardinal”, 0
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que fala é um “imutavel ‘sou eu’”, e¢ esse “eu” é precisamente o que Nietzsche chama de
“convic¢do”, e esse ¢ o ponto central, pois essas convicgdes sdo “apenas pistas para o
autoconhecimento, indicadores para o problema que n6s somos”, ou seja, o proprio problema
do animal humano, problema de todo o ponto de vista, do como “alguém se torna o que €”
(NIETZSCHE, 2008a, p. 45). E inserido nessa Gtica que Derrida afirma, se apoiando neste
mesmo aforismo, que “ndo ha uma verdade de Nietzsche ou do texto de Nietzsche”
(DERRIDA, 2013, p. 75):

Quando se 1é em Para além “sdo apenas verdades minhas”, sublinhando “meine
Wabhrheiten sind”, isto se da precisamente em um paragrafo sobre as mulheres.
Minhas verdades, isto implica, sem dudvida, que ndo se trata de verdades, posto que
elas sdo multiplas, multicoloridas, contraditdrias (DERRIDA, 2013, p. 75).

O exercicio textual de Nietzsche é uma expressdo de seu perspectivismo que se recusa a
falar sobre a “mulher em si”, sobre qualquer esséncia, qualquer elemento fixo e eterno, ¢ a
afirmacdo dos multiplos afetos que constituem todo o ponto de vista, toda “verdade”

perspectiva, esse ¢ o sentido da colocagdo “apenas verdades minhas”. Nietzsche se esquiva da

[P 4

ansia de falar sobre “a” mulher, sobre qualquer “mulher” enquanto conceito “mulher”,
enquanto uma verdade “em si”, de um sujeito metafisico, sobre a mulher. O que retorna aqui é
aquilo que fora acenado até entdo por Nietzsche no constante jogo que o mesmo faz com as
imagens da mulher: essas imagens séo esse horizonte, um “indicador” para o problema que

“nos somos”. Como esclarece Paul von Tongeren:

O que Nietzsche tem em mente aqui [ao se referir a esse “n6s”] fica evidente
quando, em outros lugares, ele caracteriza o homem como o “animal ainda néo
determinado”, o animal ainda ndo identificado, o animal que ainda ndo possui
nenhuma identidade fixa. Na verdade, o homem ainda é um animal, ou seja, guiado
pela natureza, pelo corpo e pelos instintos; mas sua naturalidade, porém nao
determina integralmente seu comportamento, e isso significa que seus instintos estéo
arranjados de tal modo, que eles ndo determinam o homem unilateralmente, mas
deixam em aberto muitas possibilidades de determinagdo® (TONGEREN, 2001, p.
113-114).

82 Esse movimento ja é anunciado por Nietzsche no aforismo 230 que antecede o acima mencionado (231),
através do qual, ao longo de toda a sessdo, Nietzsche descreve justamente o problema de toda a fixacéo
dogmitica, de toda a ansia de “além mundos”. Em um trecho 1é-se: “Retraduzir o0 homem de volta a natureza;
triunfar sobre as muitas interpretacdes e conotacfes vaidosas e exaltadas, que até 0 momento foram rabiscadas e
pintadas sobre o eterno texto homo natura; fazer com que no futuro o homem se coloque frente ao homem tal
como hoje, endurecido na disciplina da ciéncia, ja se coloca frente a outra natureza, com intrépidos olhos de
Edipo e ouvidos tapados como os de Ulisses, surdo as melodias dos velhos, metafisicos apanhadores de passaros,
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Ainda acerca da sessdo 231, Nietzsche é irbnico ao utilizar a expressdo “granito de
fatum espiritual” e “fatum espiritual”; o termo é uma alusdo critica que ironiza a pretensdo

dogmaética da busca pelas “coisas em si”, como bem aponta Oswaldo Giacoia:

Como ocorre com a pretensao a objetividade feminista, a primeira frase do aforismo
recorre também a crenca fundamental da Aufklarung: “O aprendizado nos
transforma”; a instrucdo efetivamente liberta, emancipa, e ndo apenas conserva,
sustenta. Porém, ao contrario da crenga emancipatéria na “mulher em si”, Nietzsche
invoca, como vimos, seu granitico fatum espiritual. O paradoxo da expressdo é
flagrante: em se tratando de um elemento espiritual, ndo se poderia mais falar em
fato, nem em granito (GIACOIA JR, 2002, p. 29).

Dessa forma, € no enfrentamento do problema acerca do que é “a” mulher, que as solucgdes
que “nos inspiram uma forte f&” se mostram depois como “pistas para o autoconhecimento”, ¢
precisamente aqui que a imagem da verdade como mulher tém seu mais incisivo efeito, como
algo que ndo se permite captar, que é inexprimivel, que representa um movimento oposto a

ansia dogmatica do conhecimento. Ainda segundo Giacoia:

Ao construir o paradoxo, Nietzsche pretende alegorizar o elemento irredutivelmente
pessoal, que constitui o “si mesmo”, o elemento de verdadeira singularidade que ha
em todo pensamento auténtico, que ndo renunciou a si em proveito da unanimidade
auto-satisfeita ¢ autocomplacente, nem da tirania andnima do “rebanho auténomo”
(GIACOIA JR, 2002, p. 29).

Em outro trecho ainda mais significativo, Giacoia complementa:

Dai sua impiedosa caracterizacdo da limitacdo perspectiva que adere a toda opinido,
a toda convicgdo, a toda crenca forte, como uma estupidez. Essa estupidez, no
entanto, é inevitavel, pois ela constitui minha perspectiva, minha condicdo pessoal e
existencial. Suprimir essa estupidez, em proveito de uma pretensa objetividade
asséptica e anddina, seria como que castrar 0 pensamento, retirar o pensador, com
suas raizes, do Unico solo sobre o qual ele pode ainda conservar alguma seiva,
alguma vida, alguma personalidade (GIACOIA JR, 2002, p. 29).

As “verdades” de Nietzsche sobre a “mulher em si” sdo uma irdnica inversao dos
valores dominantes que subjazem todo o pensamento dogmatico, metafisico, ascético,

desencarnado, niilista. Seguindo essa interpretacdo, pode-se afirmar que aquilo que Nietzsche

que por muito tempo lhe sussurraram: ‘Vocé ¢ mais! E superior! Tem outra origem!”” (NIETZSCHE, 2005, p.
138).
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quer preservar também na mulher, enquanto animal humano néo fixado, é essa autenticidade
pessoal e existencial, ele quer resguardar também esse “solo” sobre o qual ela pode ainda,
parafraseando Giacoia, “conservar alguma seiva, alguma vida, alguma personalidade”. A
verdade/mulher, as imagens femininas, sdo a afirmacdo desse carater perspectivo de todo o
ponto de vista que preserva toda autenticidade, que n&do subtrai do conhecer toda sua
fisiologia; como bem sintetiza Giacoia:

Aquilo que, em derradeira instancia, Nietzsche pretende preservar é a diferenga, a
alteridade, o corpo a corpo e o terra a terra; com isso, 0 que esta em jogo € uma
tentativa desesperada de contra-restar o auto-rebaixamento do homem moderno, a
mediocrizacdo e a banaliza¢do da vida humana, em que a modernidade se empenha
com um dinamismo de eficacia pavorosa (GIACOIA JR, 2002, p. 29).

Por fim, esse é o valor que Nietzsche agrega ao feminino, que ele vé resguardado na
genealogia do animal mulher, em sua fisiologia, enquanto corpo e instinto, que melhor
representa a forca e a poténcia de uma viséo dionisiaco do mundo, da vida, de renovacéo, de
fecundidade, de afirmacdo da dor necessaria a todo processo de transformacdo, de
transmutacdo, de destruicdo, criagdo e mudanca, pois toda dor é destruicdo, e é necessario
destruir para construir, transpassar, afirmar a dor, para, mediante esse atrito, gerar algo novo,
renovar. E por isso que a vida é uma mulher para Nietzsche, pois a mulher, enquanto animal
humano, é um simbolo maior, é manifestacdo mais abrangente do processo mais vital da
natureza, que é transfiguracdo, um constante e fecundo renovar-se, que ¢ manifestacdo do
ciclo nascimento, morte e novamente vida, que simboliza toda forca de destruicdo e
renovacdo em sua propria natureza fisioldgica, ou seja, que abarca o conflito de forcas, de
agregacdo e desagregacdo intrinseco a todo organismo vital.

Conquanto, é também nesse contexto, com efeito, que deve-se compreender aquilo que
Nietzsche vai chamar de “guerra entre os sexos”, em Ecce Homo, por exemplo: “Houve
ouvidos para a minha definicdo do amor? E a unica digna de um filésofo. Amor — em seus
meios a guerra, em seu fundo o 6dio de morte dos sexos” (NIETZSCHE, 2008a, p. 55); pois,
0 mesmo movimento, a mesma dindmica de poder que vigora em todos 0s processos da vida,
é manifesta também no conflito entre o animal homem/mulher. Essa definicdo de amor
enquanto guerra € fundamental a questdo aqui trabalhada. Como bem salienta Paul von

Tongeren:

A psicologia, que Nietzsche sistematiza como morfologia e doutrina do
desenvolvimento da vontade de poder, enfatiza os afetos como necessidade vital e
condicionante da vida, que evocam tensdo e combate [...]. A vida é vontade de poder
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e, por isso, € circunscrita com conceitos que trazem a tona o fato de ela se encontrar
em tensdo e combate, e sempre acontecerd dessa maneira (TONGEREN, 2001, p.
223-224).

Esse € o sentido por tras da nocdo de uma “guerra de sexos”, de um constante conflito
entre 0S sexos, pois a guerra é a manifestacdo de uma luta de forcas necessaria a toda
renovacdo da vida, do humano. No embate entre “homem” e “mulher” habita uma
possibilidade constante de renovagdo da imagem do humano; é o conflito que sempre gera

algo novo, constantemente aprimorando, renovando. Como salienta Sarah Kofman:

A mulher, como a vida ou a natureza, exige, quer a guerra: a guerra entre 0S Sexos
em que ela certamente triunfard. Ao contrério do que supde uma psicologia ingénua
e superficial, essa guerra ou 6dio mortal entre os sexos, em que cada um deles, por
diversas estratégias mais ou menos desonestas, tenta triunfar sobre o outro, ndo se
opde ao amor, mas € antes, seu principio mais natural. O verdadeiro psicélogo ou
fildsofo, livre de preconceitos morais e cumplice das boas pequenas mulheres [good
little women], sabe que o amor, separado do ddio, que é seu principio, e da guerra,
que é seu meio, é uma palavra forjada pelas belas almas, melhor é dissimular, por
tras dos jogos graciosos e sentimentos ternos que eles colocam em primeiro plano, a
ambivaléncia e a crueldade que Ihe sdo inerentes. A definicdo de amor proposta por
Nietzsche visa traduzi-lo de volta a natureza, como talvez apenas Mérimée, em sua
Carmen, tivesse feito anteriormente (KOFMAN, 1995, p. 184).

Essa referéncia a peca Carmem de Prosper Mérimée remete a critica nietzschiana da mdsica
de Richard Wagner e a consequente exaltagdo da musica de George Bizet. Mérimée é a
principal fonte no qual George Bizet se inspirou na confeccao de sua 6pera homénima, cuja a
personagem principal é talvez a melhor sintese do valor da imagem dionisiaca da mulher em
Nietzsche, que antagoniza toda imagem romantica da mulher moderna, aquele feminino de

enfraquecimento da vida. Nas palavras de Kofman:

Mérimée — e Bizet, que colocou sua Carmen na musica — discerniu apaixonadamente
essa unido indissolUvel de opostos [...] no qual, longe de ser a reconciliacdo dialética
de opostos em um terceiro termo, sugere uma l6gica de complementaridade, a da
vida, que ndo admite moralidade nem légica (KOFMAN, 1995, p. 185).

E ainda nesse registro da critica de Nietzsche da arte wagneriana que pode-se
compreender melhor a dimensdo critica da imagem idealista da mulher romantizada, da
imagem ascética, cristd, que despreza toda a vitalidade, toda fisiologia, todo o conflito, toda a

guerra que é vontade de poder, vontade de afirmacdo da vida. Ainda nas palavras de Kofman:
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Se algumas das teses de Nietzsche sobre mulheres ainda parecem chocantes para as
“feministas” de hoje, € preciso reconhecer que elas estdo inscritas em uma estratégia
geral que Nietzsche dirige contra o idealismo cristdo e suas terriveis consequéncias
para a sexualidade e, principalmente, a sexualidade feminina: nesse sentido,
Nietzsche talvez de fato, como o mesmo reivindica, “ama” as mulheres, pois ele
sabe, como afirma no terceiro ensaio da Genealogia da moral (6), que elas nao
poderiam querer um amor desinteressado e “oblativo” [oblative], um que parece
estar isolado de todo interesse pulsional (KOFMAN, 1995, p. 188-189).

E ressaltado por Kofman nesse trecho justamente o elemento fisioldgico envolto na questdo
da mulher, seu “interesse pulsional” — parte fundamental do diagndstico de Nietzsche
enquanto psicologo — ¢é nesse sentido que se deve compreender a nogdo de “guerra entre os
sexos” e a afirma¢do da mulher, além das idealizaces ascéticas, romanticas, de um feminino
que é criacdo metafisica do homem doente da modernidade, de uma cultura que é narcético,
que repele toda a vida, todo o conflito necessario a qualquer mudanga, renovacdo. E ainda
nesse registro que a imagem da mulher Carmen exerce seu maior efeito, pois é uma antitese
valorativa a todo o movimento da décadence artistica de Richard Wagner como sintese maior

da modernidade.
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4 A MULHER CARMEN: AMOR, TRAGEDIA E AFIRMACAO DA VIDA

Nietzsche assistiu pela primeira vez a Opera de George Bizet, em 27 de novembro de
1881, no teatro Paganini, em Génova, como relata Paolo D’iorio (D’IORIO, 2012, p. 214). A
Opera causou uma forte impressao no filésofo. No panfleto publicado em 1888, intitulado O

caso Wagner, Nietzsche escreve acerca de Carmen:

Esta mUsica me parece perfeita. Aproxima-se leve, sutil, com polidez. E amével, ndo
transpira. “O que é bom ¢ leve, tudo divino se move com pés delicados”: primeira
sentenca da minha estética. Esta musica é maliciosa, refinada, fatalista: no entanto
permanece popular — ela tem o refinamento de uma raga, ndo de um individuo. E
rica. E precisa. Constrdi, organiza, conclui: assim, é o contréario do p6lipo na msica,
a “melodia infinita”. Alguém ja ouviu num palco entonagdes mais dolorosamente
tragicas? E a maneira como sdo obtidas! Sem caretas! Sem falsificagdo! Sem a
mentira do grande estilo! — Por fim: esta musica trata o ouvinte como pessoa
inteligente e até como musico — e também nisso é o oposto de Wagner
(NIETZSCHE, 1999, p. 11-12).

Bizet € colocado precisamente como uma antitese de Wagner. Carmen é o oposto de
Tristao e Isolda, da “melodia infinita” da “nova” musica de Richard Wagner. Nesse registro,
pode-se afirmar também que a mulher Carmen, a personagem de Bizet, expressa todas as
disposigdes e os valores que Nietzsche exalta na vida como mulher que, com efeito, sdo
antiteses do feminino da modernidade, da mulher moderna, “idealista”, wagneriana. Esta
distingdo, esta oposicdo, é evidenciada nos pormenores da dpera de Bizet, na representacdo do
amor, na relacdo entre homem e mulher, que para Nietzsche deve ser uma constante “guerra
entre os sexos”, como fora salientado no final do capitulo anterior. Nas palavras de Paolo

D’iorio:

Cantar e idealizar o aspecto transitério da paixdo amorosa constituia um bom
preltdio para uma filosofia do futuro como a de Nietzsche e uma antitese profunda a
filosofia do Tristdo (e d’O Nascimento da Tragédia), onde a unido eterna de dois
amantes tinha um valor metafisico como primeiro passo para a reconciliagdo do
individuo transitério para o ser imutavel (D’IORIO, 2012, p. 216).

Contudo, para compreender o valor da Carmen de George Bizet, da imagem feminina
exaltada pela 6pera do compositor francés, € necessario primeiramente entender o que esta em
jogo para Nietzsche nesse conflito entre Bizet e Wagner, qual a amplitude do problema

Wagner, ou como Nietzsche o chama, o “caso Wagner”, um “problema para musicos”, como
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indica o subtitulo dessa obra publicada em 1888 ja em Turim, cidade italiana no qual

Nietzsche viria a falecer pouco tempo depois.

4.1 WAGNER ENQUANTO DECADENCE FISIOLOGICA

A obra O caso Wagner, publicada em 1888 é um breve e polémico relato das
oposicOes de Nietzsche contra Wagner, uma confissdo pablica do que foi a relacdo do filésofo

com o compositor. Em Ecce Homo Nietzsche escreve, acerca da obra:

Para fazer justica a este trabalho, é preciso sofrer do destino da musica como de uma
ferida aberta. — De que sofro, quando sofro do destino da musica? Do fato de que a
musica foi despojada de seu carater afirmativo, transfigurador do mundo, de que é
musica de décadence e ndo mais a flauta de Dionisio... (NIETZSCHE, 2008a, p. 96).

Richard Wagner para o filésofo de Turim é um resumo da modernidade, uma sintese que
melhor expressa toda a condicdo moderna. Nietzsche se expressa em termos fisiol6gicos
também sobre Wagner, como diz o prologo d’O caso Wagner: “Minha maior vivéncia foi
uma cura. Wagner foi uma de minhas doencas” (NIETZSCHE, 1999, p. 10); ainda no mesmo

prélogo Nietzsche afirma:

Através de Wagner, a modernidade fala a sua linguagem mais intima: ndo esconde
seu bem nem seu mal, desaprendeu todo o pudor. E, inversamente, teremos feito
quase um balanco sobre o valor do moderno, se ganharmos clareza sobre o bem e o
mal Wagner. — eu entendo perfeitamente, se hoje um musico diz: “Odeio Wagner,
mas ndo suporto mais outra musica”. Mas também compreenderia um filésofo que
dissesse: “Wagner resume a modernidade. Ndo adianta, é preciso primeiro ser
wagneriano... (NIETZSCHE, 1999, p. 10).

Richard Wagner, enquanto uma “doenga”, proporcionou a Nietzsche uma nova saude,
uma ‘““cura”, esse € o sentido da necessidade de ser “primeiro wagneriano”’; ou seja, passar por
essa doenca € requisito para curar-se dela, dessa forma, Wagner ¢ um resumo também do
niilismo enquanto pessimismo, conforme Nietzsche o concebe, no qual ndo se pode supera-lo
sem antes transpassa-1o, vivé-lo como doenga para posteriormente “curar-se” dele. Como
escreve Remedios Avila Crespo: “Somente quando se tem coragem de assumir a enfermidade
é gque se comega a saber tudo aquilo que se deixa atrds de si e também a valorizar o que se
conquistou” (CRESPO, 2015, p. 76). Com efeito, essa é também a descricdo da relacéo

biografica de Nietzsche com Wagner, seu louvor e esperanca para com a mduasica do
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compositor até a ruptura e a constatacdo do problema que consiste o “movimento cultural”
Wagner®3,

Esse diagndstico de Nietzsche sobre Wagner, enquanto um “resumo” da modernidade,
se desenvolve também no mesmo plano da critica da mulher moderna, da “mulher da
emancipacdo”. Wagner ¢ o resumo também do “feminino” moderno, da “mendacidade
idealista”, dessa imagem casta, ascética da mulher moderna. Wagner ¢ um resumo da
condicdo da mulher moderna, da degeneracao fisioldgica da mulher, da décadence da mulher.
Em outro trecho d’O caso Wagner Nietzsche escreve: “O sucesso de Wagner — seu sucesso
junto aos nervos, e em consequéncia junto as mulheres — transformou o mundo dos musicos
ambiciosos em seguidores da sua arte oculta. E ndo s6 os ambiciosos, também os sagazes...”
(NIETZSCHE, 1999, p. 19-20); ainda na sessdo 6 da mesma obra Nietzsche é mais enfatico

nessa critica:

Conhecemos as massas, conhecemos o teatro. Os melhores entre 0s que assistem,
jovens alemaes, Siegfrieds de cornos e outros wagnerianos, necessitam do que é
elevado, profundo, irresistivel. Disso nds somos capazes. E 0s demais que também
assistem, os cretinos da cultura, 0s pequenos esnobes, 0s eternamente femininos, 0s
de feliz digestdo, em suma, o povo — necessitam igualmente do elevado, do
profundo, do irresistivel. Tudo tem a mesma logica. “quem nos arrebata ¢ forte;
quem nos eleva é divino; quem nos faz intuir é profundo.” — Decidamos, caros
musicos: n6s queremos arrebatd-los, queremos eleva-los queremos fazé-los intuir.
Disso tudo ainda somos capazes (NIETZSCHE, 1999, p. 20).

Nietzsche se refere novamente ao mesmo aspecto negativo idealista do “eterno-feminino”,
aqui entende-se o pano de fundo dessa critica da mulher moderna, a idealizacdo romantica da
mulher, do feminino, que possui uma relacdo intima com o juizo fisiolégico de Nietzsche
sobre Wagner®, sobre o Romantismo e a mUsica alema, que resumem a modernidade doente.
Em outro trecho Nietzsche é enfatico: “Se algo ¢ interessante em Wagner, ¢ a 16gica com que

um defeito fisiologico progride passo a passo, de conclusdo em conclusdo, como pratica e

8 Na sequéncia, na sessdo 3 d’O caso Wagner, Nietzsche esclarece esse ponto: “Eu fui capaz de levar Wagner a
sério... Ah, esse velho feiticeiro! Como nos iludiu! A primeira coisa que a sua arte nos oferece é uma lente de
aumento: olhando por ela, ndo se acredita nos préprios olhos — tudo fica grande, até Wagner fica grande... Que
astuta cascavel! Toda a vida ela nos falou ruidosamente em ‘dedicacdo’, ‘fidelidade’, ‘pureza’, com um elogio a
castidade retirou-se do mundo depravado! — E nos acreditamos...” (NIETZSCHE, 1999, p. 14).

8 Como Nietzsche escreve: “No que toca a arrebatar as pessoas, isto ja se relaciona com a fisiologia. Estudemos
sobretudo os instrumentos. Alguns deles convencem até as entranhas (- eles abrem as portas, para falar como
Handel), outros encantam a medula espinhal. A cor do som é decisiva; o que soa é indiferente. E esse ponto que
devemos refinar!” (NIETZSCHE, 1999, p. 21).
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procedimento, como invasdo nos principios, como crise do gosto” (NIETZSCHE, 1999, p.

23). Ainda sobre Wagner o fil6sofo esclarece:

Eis o ponto de vista que destaco: a arte de Wagner é doente. Os problemas que ele
pde no palco — todos problemas de histéricos —, a natureza convulsiva dos seus
afetos, sua sensibilidade exacerbada, seu gosto, que exigia temperos sempre mais
picantes, sua instabilidade, que ele travestiu em principios, €, ndo menos importante,
a escolha de seus herois e heroinas, considerados como tipos psicolégicos (— uma
galeria de doentes!): tudo isso representa um quadro clinico que ndo deixa dividas.
Wagner est une névrose [Wagner é uma neurose] (NIETZSCHE, 1999, p. 19).

Esse € 0 ponto nevralgico da critica de Nietzsche da mulher moderna e que sustenta
grande parte do diagnostico de Nietzsche enquanto psicologo do “‘eterno-feminino”. Esses
“tipos psicologos” das personagens de Wagner sdo reflexos dos valores decadentes que
operam na mulher moderna, no “feminino” romantico. Como afirma Nietzsche: “Em Wagner,
ha sempre alguém que deseja ser redimido: ora um homenzinho, ora uma senhorita — este é o
problema dele. — E como varia ricamente seu leitmotiv!” (NIETZSCHE, 1999, p. 14). Em
outros trechos esse “tipo psicoldgico” feminino wagneriano ¢ descrito por Nietzsche nessa
necessidade wagneriana em “redimir”: “O Navio fantasma prega o sublime ensinamento de
que a mulher faz assentar o mais inquieto dos homens, ou, em linguagem wagneriana, 0
‘redime’” (NIETZSCHE, 1999, p. 15); também em outros momentos essa critica aparece:
“Sua empresa maior, porém, consiste em emancipar a mulher — ‘salvar Brunilda’... Siegfried
e Brunilda; o sacramento do amor livre; o advento da era dourada; o crepusculo de idolos da
velha moral — o infortdnio foi abolido...” (NIETZSCHE, 1999, p. 17). Os mesmo problemas
denunciados por Nietzsche ao longo de sua obra, como pdde-se ver na presente dissertacéo,
sdo retomados aqui sob a Otica do “caso” Wagner: a emancipagdo das mulheres, os diretos
iguais, a paixdo exacerbada, o casamento, a falta do infortunio, ou seja, das fatalidades do
devir, a falta do conflito, todos sdo sintomas de degeneracdo, sintomas da décadence

fisioldgica® da modernidade; mais adiante na mesma sesséo Ié-se:

8 Em outras partes d’O caso Wagner pode-se ler: “O beneficio que Wagner deve a Schopenhauer é imensuravel.
Somente o fil6sofo da décadence revelou o artista da décadence a si mesmo...” (NIETZSCHE, 1999, p. 17-18); e
também: “O artista da décadence — eis a palavra. [...] Estou longe de olhar passivamente, enquanto esse
decadente nos estraga a salde — e a musica, além disso!” (NIETZSCHE, 1999, p. 18). Sobre esse ponto faz-se
pertinente o artigo de Wolfgang Miiller-Lauter sobre a questdo de Wagner enquanto décadence fisiolégica. Em
um trecho desse artigo Miiller-Lauter enfatiza, sobretudo, a heranga socratica da décadence que ndo se limita
somente a Wagner mas pode ser compreendida ao longo da histéria, iniciando nos gregos: “N&o é apenas nos
modernos que o fildsofo deve poder constatar os fendmenos psicolégicos, e por fim os fisioldgicos, de declinio.
A propria filosofia ja esta, desde Sdcrates, na via da perversao. O esquema de interpretacdo, que se confirma no
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Mais isto é uma imagem para todo o estilo da décadence: a cada vez, anarquia dos
atomos, desagregacdo da vontade, “liberdade individual”, em termos morais —
estendendo a teoria politica, “diretos iguais para todos”. A vida, a vivacidade
mesma, a vibracdo e exuberancia da vida comprimida nas mais pequenas formagdes,
0 resto pobre de vida (NIETZSCHE, 1999, p. 23).

Na sequéncia do trecho acima Nietzsche reforca a importancia de seu diagnostico
enquanto psicologo: “Ele [Wagner] ndo era psicologo bastante para o drama; fugia
instintivamente a motivacao psicoldgica — como? Colocando sempre a idiossincrasia no lugar
dela... Muito moderno, ndo? muito parisiense! muito décadent...” (NIETZSCHE, 1999, p. 28).
Nietzsche constata também a influéncia de Wagner na cultura francesa, reforcando sua
dendincia sobre a influéncia do mesmo na cultura europeia®. Com efeito, essa ironia referente
ao “parisiense” ¢ melhor descrita em outro trecho, em que é mediante a imagem da mulher
moderna, expressa nas obras de Wagner e Flaubert, que Nietzsche expressa o que seria essa

referéncia ao romantismo parisiense marcado pelo wagnerianismo:

Acreditam vocés que as heroinas wagnerianas, todas e cada uma delas, chegam a se
confundir com Madame Bovary, tdo logo lhes retiramos a casca heroica? E
inversamente se compreende que Flaubert poderia ter traduzido sua heroina em
escandinavo ou cartaginés e a oferecido entdo a Wagner, mitologizada, como libreto
(NIETZSCHE, 1999, p. 28).

Flaubert é expressdo da mesma decadéncia, assim como Baudelaire. A imagem de Madame
de Bovary €, assim como todas as personagens de Wagner, uma manifestacdo do aspecto
décadent da mulher moderna. Nietzsche cita inclusive tais personagens nesse ambito, por
exemplo, a Kundry, personagem da Opera de Richard Wagner Parsifal, que representa as

“velhas mulheres depravadas” que “preferem ser redimidas por jovens castos” (NIETZSCHE,

que diz respeito a décadence artistica de Wagner, deve também ajudar a desmascarar a décadence filosofica dos
gregos. Nietzsche evidencia a falta de unidade orgénica, que deve remeter por fim a décadence fisioldgica, em
“O problema de Sécrates” no Crepdsculo dos idolos, cuja publicagdo ele fez suceder a do Caso Wagner”
(MULLER-LAUTER, 1999, p. 18). Ainda nas palavras de Miiller-Lauter: “O movimento da décadence em
Wagner levaria ao exagero do sentimento, ao éxtase. O movimento socratico vai na direcdo oposta, mas é
também um movimento de decomposicdo. Wagner € tirano através de seu pathos; Sécrates € tirano através da
dialética de sua razdo fundada na moral” (MULLER-LAUTER, 1999, p. 18-19).

8 Sobre essa critica de Nietzsche a influéncia de Wagner na Franga parisiense Cf. a sessdo “O lugar de Wagner”
do panfleto Nietzsche contra Wagner (NIETZSCHE, 1999, p. 61). Nessa sessdo ha o enaltecimento da cultura
francesa em detrimento da Alemanha wagneriana, contudo, ao mesmo tempo, Nietzsche constata, mediante o
recente dominio do que ele chama de “amé moderne” dos novos franceses (uma alusdo a Flaubert e acima de
tudo Baudelaire), a mesma décadence operando na Franga, centrada na imagem de Paris.



112

1999, p. 14); também as “donzelas bonitas” que “preferem a redengdo por um cavaleiro que
seja wagneriano”, da 6pera Mestres cantores (NIETZSCHE, 1999, p. 14); por fim, Isolda, da
Opera Tristdo e Isolda, que faz parte dessas “mulheres casadas” que “gostam de ser redimidas
por um cavaleiro” (NIETZSCHE, 1999, p. 14). Em outros trechos Nietzsche é mais enfatico,
destacando o aspecto ascético, casto da mulher moderna, ja salientado no capitulo anterior da

presente dissertagéo:

Ja perceberam (é parte desta associacdo de ideias) que as heroinas de Wagner jamais
tém filhos? Elas ndo podem... O desespero com que Wagner atacou o problema de
fazer Siegfried nascer revela como eram modernos seus sentimentos nesse ponto. —
Siegfried “emancipa a mulher” — mas sem esperanga de progenitura. — Por fim, um
fato que nos desconcerta: Parsifal é o pai de Lohengrin! Como é que ele fez isso?
Devemos lembrar-nos de que “a castidade opera milagres™?... (NIETZSCHE, 1999,
p. 29).

Nietzsche reforca novamente a questdo da gestacdo, da fecundidade, da afirmacéo da carne,
da sexualidade, das dores do parto, contrario a todo o valor ascético de desprezo da vida, de
abandono das pulsbes, das fruicbes e dos instintos tipicos da décadence fisiologica da
modernidade®’.

N&o obstante, essa critica pode ser melhor compreendida a luz do significativo
aforismo 370 do quinto livro d’A gaia ciéncia, intitulado com a indagagdo “O que € 0

Romantismo?”, que sintetiza bem esse problema estético da modernidade®®:

O que é romantismo? Toda arte, toda filosofia pode ser vista como remédio e
socorro, a servico da vida que cresce e que luta: elas pressupdem sempre sofrimento
e sofredores. Mas existem dois tipos de sofredores, os que sofrem de abundancia de
vida, que querem uma arte dionisiaca e também uma visdo e compreensao tragica da

8 Em um trecho do epilogo d’O caso Wagner, Nietzsche é mais enfatico nessa questio: “Ha conceitos que ndo
tém relagdo com Bayreuth... Como? um cristianismo adaptado para wagnerianas, talvez por wagnerianas — pois
Wagner, em seus velhos dias, absolutamente ndo era feminini generis — ? Repetindo, para mim os cristdos de
hoje sdo modestos demais... Se Wagner era um cristdo, entdo Liszt era talvez um pai da Igreja!” (NIETZSCHE,
1999, p. 44).

8 Nietzsche inclusive reutiliza, com ligeiras alteragdes, esse aforismo d’A gaia ciéncia no panfleto Nietzsche
contra Wagner, na sessido “Nos, antipodas” Cf. (NIETZSCHE, 1999, p. 59). Vale ressaltar um significativo
trabalho de Werner Stegmaier, no qual, em um artigo sobre o tema, 0 mesmo faz uma interpretacdo minuciosa
desse aforismo 370 destacando aquilo que Nietzsche chama no final, como oposicdo ao pessimismo
wagneriano/schopenhaueriano, de “pessimismo dionisiaco”, além de situar as diferencas e as variagfes dos tipos
de romantismos em questdo no contexto de Nietzsche, salientando os pormenores da critica de Nietzsche ao
Romantismo; a analise de Werner Stegmaier é fundamental para compreender a critica de Nietzsche ao
Romantismo, conforme buscou-se articular, de maneira sucinta, no presente capitulo, em sua aproximagdo com a
critica da mulher moderna, cf. (STEGMAIER, 2010).
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vida — e depois os que sofrem de empobrecimento de vida, que buscam siléncio,
quietude, mar liso, redencdo de si mediante a arte e 0 conhecimento, ou a
embriaguez, o entorpecimento, a convulsdo, a loucura (NIETZSCHE, 2012, p. 245).

Essa distingdo entre os dois tipos de sofredores pode ser aplicada ao problema da mulher, que
enguanto um signo da verdade, da vida, representa uma abundancia de vida; em contrapartida,
enquanto produto do “erro” dogmatico de Platdo, como manifestagdo do romantismo doente
de Wagner, como “mulher em si”, como idealizagdo romantica desapegada dos instintos, do
corpo, desse elemento “dionisiaco”, representa um empobrecimento de vida. Isso ¢ enfatizado
mais adiante na sequéncia do mesmo aforismo, em que Nietzsche utiliza dos mesmos valores
exaltados na vida como mulher para valorizar essa “arte dionisiaca” e essa “visdo e

compreensao tragica da vida™:

O anseio por destruicdo, mudanca, devir, pode ser expressdo da energia abundante,
prenhe de futuro (o termo que uso para isso €, como se sabe, “dionisiaco”), mas
também pode ser o ddio do malogrado, desprovido, mal favorecido, que destrdi, tem
que destruir, porque o existente, mesmo toda a existéncia, todo o ser, o revolta e 0
irrita — para compreender esse afeto, olhe-se de perto 0s nossos anarquistas.
(NIETZSCHE, 2012, p. 246).

Essa mencdo aos anarquistas é também aludida por Nietzsche em uma referéncia direta as
“mulherezinhas” da emancipa¢do, da “mulher idealista”, no trecho j& mencionado
anteriormente de Ecce Homo: “No fundo as emancipadas séo as anarquistas no mundo do
‘eterno-feminino’, as que fracassaram, cujo instinto mais basico € a vinganca...”
(NIETZSCHE, 2008a, p. 56); portanto, o diagnostico se aplica diretamente a questdo da
mulher. Dessa forma, o péndulo critico que exalta e acusa a mulher esta relacionado a uma
visdo mais ampla do problema da modernidade niilista, estd relacionado a critica da cultura
moderna como um todo e, acima de tudo, da arte, que € uma das questbes latentes do
perspectivismo nietzschiano, que se estende até o diagnéstico nietzschiano sobre Wagner,
enquanto sintese da decadence fisiologica moderna.

Por conseguinte, no pds-escrito da obra O caso Wagner, Nietzsche reforca a mesma

critica aludida no aforismo d’A gaia ciéncia supracitado:

Abram seus olhos: tudo o que jamais cresceu no solo da vida empobrecida, toda a
falsificacdo que € a transcendéncia e o Além tem na arte de Wagner o seu mais
sublime advogado — ndo por formulas: Wagner é muito sagaz para se exprimir em
férmulas —, mas por uma persuasao da sensualidade, que por sua vez torna o espirito
cansado e gasto. A musica como Circe... (NIETZSCHE, 1999, p. 36).
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Com efeito, além dessa assimilacdo de Wagner como expressdo desse empobrecimento da
vida, em outros trechos Nietzsche reforca a dentncia do problema da mulher moderna, do
valor décadent desse “feminino” negativo da modernidade envolto na questdo Wagner:
“Jamais houve um mestre maior em vagos aromas hieraticos — jamais viveu um conhecedor
igual de todos os infimos infinitos, todos os tremores e transes, todos os feminismos do dialeto
da felicidade!” (NIETZSCHE, 1999, p. 37); ainda mais enfatico é o seguinte trecho:

Wagner é ruim para os jovens; ¢ fatidico para as mulheres. O que &, clinicamente
falando, uma wagneriana? — Parece-me que toda a seriedade é pouca, quando um
médico pde esta alternativa de consciéncia para uma jovem mulher; um ou outro. —
Mas elas ja escolheram. N&o se pode servir a dois senhores, quando um deles se
chama Wagner. Ele redimiu a mulher; em troca, a mulher construiu-lhe Bayreuth.
Completo sacrificio, completa devogdo: nada tem que ndo possa dar-lhe. A mulher
se empobrece em favor do mestre, torna-se comovente, fica nua diante dele. — A
wagneriana — a mais graciosa ambiguidade que existe atualmente: ela encarna a
causa de Wagner — no signo dela triunfa a causa dele... Ah, esse velho saqueador!
Ele nos rouba os jovens, ele rouba até nossas mulheres e as arrasta para a sua
caverna... Ah, esse velho Minotauro! O que ja nos custou! A cada ano séo levados
cortejos das mais belas jovens e rapazes ao seu labirinto, para que ele os devore — a
cada ano a Europa inteira entoa: “para Creta! para Creta!”... (NIETZSCHE, 1999, p.
37-38).

Essa denuncia de Nietzsche sobre a influéncia nociva de Wagner sobre a mulher moderna é
mais uma manifestacao de seu diagnostico como psicologo do “eterno-feminino™.

Nesse mesmo plano, no epilogo d’O caso Wagner, Nietzsche retoma o mesmo
argumento que aparece no mencionado aforismo 370 d’A gaia ciéncia, que segue 0 MesmMo

teor critico que remete a questdo da mulher moderna, do idealismo envolto na questao:

Darei minha concepc¢do do que € moderno: — Toda época tem, na sua medida de
forga, também uma medida de quais virtudes lhe sdo permitidas, quais proibidas. Ou
tem as virtudes da vida ascendente: entdo resiste profundamente as virtudes da vida
declinante. Ou é ela mesma uma vida declinante — entdo necessita também das
virtudes do declinio, entdo odeia tudo o que se justifica apenas a partir da
abundancia, da sobre-riqueza de forgas. A estética se acha indissoluvelmente ligada
a esses pressupostos bioldgicos: ha uma estética da décadence, hd uma estética
classica — algo “belo em si” é uma quimera, como todo o idealismo” (NIETZSCHE,
1999, p. 43).

E em trechos como este que torna-se nitida a relacio que Nietzsche constantemente faz da
questdo da mulher com a arte, do perspectivismo com a “mulher/verdade”, do Romantismo
com o problema da “emancipacdo da mulher”, pois a “estética se acha indissoluvelmente

ligada a esses pressupostos biologicos™; € nesse plano, com efeito, que se efetua a valorizagédo
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de Nietzsche acerca da fecundidade, da gestacdo, é nesse sentido que Nietzsche evoca a vida
como mulher, pois esta ¢, parafraseando Nietzsche, uma “linguagem simbdlica da vida que
vingou”, é expressao de uma “moral dos senhores”, que afirma, que ¢ contraposi¢do a toda a

décadence fisiologica da “moral dos cristdos™:

Na esfera mais estreita dos chamados valores morais ndo se encontra oposi¢cao maior
do que aquela entre uma moral dos senhores e a dos conceitos de valor cristaos:
esta, aparecida num solo inteiramente moérbido [..]; a moral dos senhores
“romana”, “pagd”, “cldssica”, ‘“Renascenga”), ao contrario, sendo a linguagem
simbdlica da vida que vingou, que ascende, da vontade de poder como principio da
vida. A moral dos senhores afirma tdo instintivamente como a cristd nega®

(NIETZSCHE, 1999, p. 43).

Segundo Nietzsche, “a tnica coisa de que é preciso defender-se é a falsidade, a
duplicidade de instinto que ndo quer sentir tais oposi¢bes como oposi¢des: como ndo o quis
Wagner, por exemplo, cuja maestria nessas falsidades ndo era pouca” (NIETZSCHE, 1999, p.
44). Aqui retorna a necessidade do conflito, do combate, da guerra que é justamente a

afirmagao das “oposigdes como oposi¢des”, como vontade de poder:

Esta inocéncia entre opostos, esta “boa consciéncia” na mentira ¢ algo moderno por
exceléncia, a modernidade é quase que definida por isso. O homem moderno
constitui, biologicamente, uma contradicao de valores, ele estd sentado entre duas
cadeiras, ele diz Sim e N&o com o mesmo félego. E de admirar que justamente em
nossa eépoca a falsidade se tenha feito carne e mesmo génio? [...] Mas todos n6s
carregamos, sem o saber e contra nossa vontade, valores, palavras, férmulas, morais
de procedéncias contrarias — somos falsos, psicologicamente considerados... Um
diagndstico da alma moderna — por onde comegaria ele? Por uma resoluta incisao
nesta contradicdo instintiva, pelo desvendamento de seus valores opostos, pela
vivisseccdo do caso mais instrutivo. — O caso Wagner € para o filésofo um caso de
sorte — este escrito ¢, como veem, inspirado pela gratidao...” (NIETZSCHE, 1999, p.
45).

8 O argumento de Nietzsche aqui reforca o louvor a Goethe, conforme fora apresentado no capitulo 2 da
presente dissertacdo, em sua ascendéncia renascentista, seus valores anticristdos, e acima de tudo, no
entendimento e no valor do “eterno-feminino” goethiano contrario ao idealismo wagneriano. Como Nietzsche
escreve em O caso Wagner: “Mas sobretudo as virgens sublimes se indignaram: cada pequenina corte, toda
espécie de ‘Wartburg’ na Alemanha fazia sinal-da-cruz para Goethe, para o ‘espirito impuro’ de Goethe. — Essa é
a histdria que Wagner pds em musica. Ele redime Goethe, ndo ha divida; mas de maneira a, com argucia,
simultaneamente tomar o partido das virgens sublimes. Goethe é salvo: uma oracdo o salva, uma virgem sublime
0 atrai para cima...” (NIETZSCHE, 1999, p. 16). Nietzsche se refere, ironicamente, novamente ao trecho de
Fausto, preservando como parddia o “atrair para cima” como um sinal de que Goethe ¢ redimido, torna-se

CEINT3

“sublime”, “casto”.
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E por isso que Wagner, como ressalta Nietzsche no prélogo d’O caso Wagner, é
“indispensavel” ao filésofo, que precisa “primeiro ser wagneriano” (NIETZSCHE, 1999, p.
10). E necessario passar pelo pessimismo wagneriano, pela “doenga” do Romantismo, para
adquirir uma nova “saude”; € nesse registro que se deve compreender a questdo do combate,
das oposicdes, do conflito.

Isto posto, é nesse prisma que o louvor a George Bizet torna-se mais significativo.
Tanto no &mbito de uma arte, de um pathos afirmativo da vida, quanto no &mbito da questdo
da mulher, de um feminino valorizado por Nietzsche, de uma visdo dionisiaca, tragica da
mulher. Também nesse plano deve-se compreender a no¢do de amor em Nietzsche, a relacdo
entre homem e mulher enquanto um constante combate, uma “eterna guerra dos sexos”, onde
ndo ha uma entrega total e incondicional da mulher ao homem, aquele “completo sacrificio” a
“completa devogdo”, que Nietzsche enfatiza no trecho de O caso Wagner, mencionado mais
acima, que afirma que a “mulher se empobrece em favor do mestre, torna-se comovente, fica
nua diante dele” (NIETZSCHE, 1999, p. 37). O conflito, a guerra, quer justamente se opor a
essa oblacdo sublime, a essa necessidade de redencdo, de uma entrega ascética, casta,
desapegada dos instintos mais basicos da vida, da vontade de poder. Quer se opor aquele
impulso de empobrecimento de vida do pessimismo wagneriano. E nesse registro que a 6pera
(e a mulher) Carmen ¢ exaltada por Nietzsche, pois afirma uma disposi¢ao “dionisiaca” da

mulher, do feminino, uma dimensao tragica: a afirmacédo da vida.

4.2 CARMEN COMO UM PATHOS FILOSOFICO: UMA EXALTACAO TRAGICA DA
MULHER

Logo no inicio d’O caso Wagner, Nietzsche faz uma alusdo muito significativa que
relaciona a masica de Bizet aos mesmos valores da verdade enquanto mulher, do feminino
exaltado como simbolo da vida. A 6pera Carmen possibilitou a Nietzsche um pathos para sua
filosofia, ele “se torna mais filésofo, quanto mais se torna musico” (NIETZSCHE, 1999, p.
12); trata-se de um pathos para o “espirito livre” (NIETZSCHE, 1999, p. 12). Na sequéncia
Ié-se: “E de subito caem-me respostas no colo, uma pequena chuva de gelo e sapiéncia, de
problemas resolvidos... Onde estou? — Bizet me faz fecundo. Tudo o que é bom me faz
fecundo. Nao tenho outra gratiddo, nem tenho outra prova para aquilo que € bom”
(NIETZSCHE, 1999, p. 12). O trecho “problemas resolvidos” traz a vista aquele “problema
gue nés somos” de Para além do bem e do mal (sessdo 231), o problema cardinal sobre

homem e mulher, sobre 0 homo natura. A Carmen de Bizet é uma expressdo de afirmacédo da
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vida, ¢ “fatalista”, ¢ “dionisiaca”, pois “dionisiaco” ¢ também algo que torna fecundo, que ¢

“prenhe de futuro” (NIETZSCHE, 2012, p. 246); e o mais significativo, também Carmen

29 <¢

“redime”, “ndo apenas Wagner € um redentor”:

Com ela despedimo-nos do Norte imido, de todos os vapores do ideal wagneriano.
A acdo ja redime. De Mérimée ainda possui a logica na paixdo, a linha mais curta, a
dura necessidade; tem sobretudo o que é de zona quente, a secura do ar, a limpidezza
no ar. Em todo aspecto o clima muda. Aqui fala uma outra sensualidade, uma outra
sensibilidade, uma outra serena alegria. Essa musica é alegre, mas ndo de uma
alegria francesa ou alemd. Sua alegria é africana; ela tem a fatalidade sobre si, sua
felicidade é curta, repentina, sem perddo (NIETZSCHE, 1999, p. 12-13).

A “redenc¢ao” de Carmen ¢é de uma outra natureza, de uma outra “sensualidade”, outra
“serena alegria”, ndo ¢ o “empobrecimento de vida” da musica wagneriana, “toda a
falsificacdo que é a transcendéncia e o Além” (NIETZSCHE, 1999, p. 36). Nessa mesma
oOtica, a mulher Carmen ¢ também um oposto da “wagneriana”, a saber, ndo ¢ asceticismo, ndo
¢ castidade, ndo ¢ “sublime”, mas sim instinto, corpo manifesto na danga: “E como a danca
moura nos fala de modo tranquilizador! Como, em sua lasciva melancolia, mesmo a nossa
insaciabilidade aprende a satisfagao!” (NIETZSCHE, 1999, p. 13). A Opera Carmen &, com
efeito, uma “chuva de gelo e sapiéncia” de “problemas resolvidos”, porque ¢ manifestagdo do
amor enquanto natureza, enquanto vontade de poder, enquanto combate e “guerra dos sexos”,

é expressao tragica, fatalidade:

Finalmente o amor, o amor retraduzido em natureza! Nao o amor de uma “virgem
sublime”! Nenhum sentimentalismo de Senta! Mas o amor como fado, como
fatalidade, cinico, inocente, cruel — e precisamente nisso natureza! O amor, que em
seus meios é a guerra, e no fundo o édio mortal dos sexos! — N&o sei de caso em que
a ironia tragica que constitui a esséncia do amor seja expressa de maneira t&o
rigorosa, numa férmula téo terrivel, como no Gltimo grito de don José, que conclui a
obra:

“Sim! Eu a matei,

Eu — minha adorada Carmen!”
— Uma tal concepcéo de amor (a Unica digna de um filésofo) é rara: ela distingue
uma obra de arte entre mil. Pois na média os artistas fazem como todos, ou mesmo
pior — eles entendem mal o amor (NIETZSCHE, 1999, p. 13).

O valor de Carmen ndo se afirma somente enquanto contraposi¢cdo musical, estética
(fisiologica) a Wagner: sua narrativa, suas personagens sdo manifesta¢cfes dos valores
dionisiacos, exprimem uma visdo tragica da vida. O amor entre a mulher Carmen e don José
evoca todo o valor do trdgico grego, a natureza, a guerra, que € oposto a toda a concepgao

29 ¢

ascética de Wagner, da mulher wagneriana que € “virgem sublime”, “casta”, que nega a vida,
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que ¢ empobrecimento, que evoca uma sensualidade metafisica, para “além”, que “eleva”,
para “arrastar para baixo” toda a vitalidade fisiologica. Nietzsche vé na personagem Carmen
uma expressdo valorada do feminino, da mulher, que se contrapde a mulher moderna, a
“mulher da emancipagdo”, a “idealista”, a mulher do Romantismo décadent, da entrega
passiva, que se “redime” asceticamente. E atendo-se aos pormenores da personagem de
Mérimée, os valores que Carmen expressa, que é possivel compreender a exaltacdo
nietzschiana do amor como fado, fatalidade, como natureza, e consequentemente, a exaltacéo
tragica da mulher, do feminino.

A historia contada pela 6pera de Bizet acompanha essencialmente a novela de Prosper
Mérimée, sua fonte direta, com excecdo de alguns detalhes muito pontuais e alguns
personagens que o libreto de Bizet acrescenta para melhor adaptar no palco a obra de
Mérimée. Em suma, como bem sintetiza uma edicdo americana do libreto da 6pera Carmen
(FISHER, 2006), a narrativa acompanha a jornada de Carmen, uma cigana que, trabalhando
esporadicamente em uma féabrica de charutos, entra conflito com outra trabalhadora da
fabrica, ato que a leva a detencao, ficando aos cuidados do soldado designado para escolta-la,
José, que fica seduzido pelos encantos da cigana e eventualmente permite que ela escape,
mediante a esperteza e ardileza da cigana. Pela fuga de Carmen, José é sentenciado a uma
pequena pena na cadeia e apds ser solto se reencontra com Carmen, abandonando Micaela®,
uma mulher que convivia com José em sua cidade natal e que pretendia casar-se com ele.
Carmen que entdo, aquela altura, se vé em relacbes com um capitdo, Zuniga, que era o oficial
superior de José — este também apaixonado pela cigana — fato que gera um conflito que acaba
com a morte do capitdo pelas maos de José. Agora, insubordinado e procurado, José é forcado
a abandonar o exército; ele se torna um desertor renegado e se junta a Carmen e seu grupo de
ciganos nas montanhas, vivendo como um cigano errante. Com o tempo, Carmen, gque preza
sempre por sua liberdade e autonomia, se cansa de José, interessando-se amorosamente por
Escamillo, um toureiro novo e imponente. Atacado por um ciime desesperado, José confronta

Carmen antes da praca de touros onde Escamillo esta lutando. Ela ignora os apelos e ameacas

% Na obra de Mérimée ndo ha alusdo a esta personagem Micaela, sendo dessa forma um acréscimo dos
libretistas que trabalharam na obra com Bizet, cf. (MERIME, 1997). De acordo com Paolo D’iorio a cena central
de Micaela, um dueto com Don José, ndo agradou Nietzsche pelo excesso de dramaticidade, de sentimentalismo,
nas palavras de D’iorio: “Nietzsche ndo sabia que Richard Wagner, que escutara Carmen em 1875 em Viena,
admirava muito esse dueto e o considerava um indicio do renascimento da musica francesa. Para Nietzsche, o
dueto era belo, mas muito sentimental; para Wagner, era belo porque era sentimental” (D’IORIO, 2012, p. 217).
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dele e, encarando a certeza da morte eminente, ao tentar entrar na arena, no apice tragico da
Opera, José a esfaqueia até a morte.

Carmen foi a Ultima 6pera produzida por Goerge Bizet, que veio a falecer trés meses
apos a premiére de sua maior obra, que foi apresentada na Opéra-Comique, um particular
anfiteatro francés em Paris, em marco de 1875; sua morte prematura aos 37 anos foi atribuida
principalmente a complica¢Ges no coragdo, de acordo com o comentario de Burton Fisher, na
organizacdo do libreto da 6pera em lingua inglesa, que afirma também que, desde enté&o,
Carmen se tornou a peca de teatro musical mais popular do mundo (FISHER, 2006, p. 16).
Nietzsche, apds o primeiro contato com a obra, que ocorreu em 27 de novembro de 1881, no
teatro Paganini, em Génova, como ja fora mencionado, mostrou-se muito confiante sobre o
valor da Opera de Bizet, como aponta a troca de cartas com seu amigo, musico, Peter Gast,
conforme ressaltou Paolo D’iorio (D’IORIO, 2012), que descreve a insisténcia de Nietzsche
em fazer com que Gast reconheca a grandeza da obra de Bizet.

No ambito da dpera, a personagem Carmen aparece em cena mediante um tema que
expressa muito bem o espirito da personagem, intitulado Habanera, parte central do primeiro
ato da opera, que de acordo com o libreto ¢ o ensinamento da cigana “sobre a natureza, a
volatilidade e os perigos do amor” (FISHER, 2006, p. 4); dessa forma “Carmen fala do amor
como um passaro rebelde que nenhuma forca pode suportar: se vocé o chama, pode estar
chamando em véo; pode ndo escolher vir, mas se vier, vocé deve tomar cuidado” (FISHER,
2006, p. 4). Ainda segundo o libreto, a alusdo ao passaro na Habanera de Carmen “é uma
metafora para a propria cigana Carmen: livre para amar e independente” (FISHER, 2006, p. 4-
5), e sobretudo, “se Carmen decidir ama-lo, assim como o passaro em sua Habanera, ele é
capturado, um prisioneiro de Carmen” (FISHER, 2006, p. 5). Na sequéncia, ap6s o tema que
marca a imagem exotica e sedutora de Carmen, retorna novamente o célebre “tema da morte”,
que ja fora introduzido no Ouverture, que abre a dpera. De acordo com o libreto, Carmen joga
uma flor aos pés do desatento José, “que fica irritado, se levanta e comeca a correr
ameagadoramente para ela, mas quando os olhos deles se encontram, ele fica petrificado
diante dela” (FISHER, 2002, p. 5); nesse momento o “tema Morte [...] é ouvido, indicando
que paixdes incontrolaveis foram despertadas. Carmen ri de José, vira as costas para ele e
depois corre de volta para a fabrica” (FISHER, 2002, p. 5); ainda segundo o libreto:
“Inconscientemente, José ficou enfeiticado pela flor fatal de Carmen e seu aroma sedutor”,
dessa forma “Joseé agora se tornou a condenada vitima de Carmen” (FISHER, 2002, p. 5).

Como escreve Paolo D’iorio, sobre esse ponto:
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Ao final da Ouverture, Bizet inseriu um andante moderato que apresenta aquilo que
ficou conhecido como tema da morte, do destino de Carmen, da liberdade da cigana
etc., que sera sempre retomado como a esséncia mais profunda de Carmen: o amor, a
liberdade, o fatalismo, a morte (D’IORIO, 2012, p. 217).

De acordo com D’iorio, nas margens da copia reduzida para piano e voz da oOpera
Carmen, que Nietzsche envia para Peter Gast junto com uma das cartas mencionadas mais
acima, o filésofo tece um comentario justamente sobre essa parte da Opera: “Um epigrama
sobre a paixao, o que de melhor se escreveu sobre esse tema desde Stendhal sobre o amor”
(D’IORIO, 2012, p. 217). A referéncia a Stendhal é capital sobre esse ponto, o poeta francés,

assim como Goethe, possui alto valor para Nietzsche, como aponta D’iorio:

Um epigrama sobre a paix&o. Passada a fase metafisica d’O Nascimento da
Tragédia, Nietzsche prefere pedir as artes ndo mais a revelacdo de uma dimenséo
metafisica, mas a forca e a precisdo da definicdo psicoldgica, quer dizer, a
capacidade de saber definir com duas notas, os elementos complexos como os da
paixdo; o amor, a mais complexa das paixdes. “Este livro é uma descrigdo detalhada
e minuciosa de todos o0s sentimentos que formam a paixdo que se chama amor”.
Aqui ecoa o argumento do livro de Stendhal, Do amor, ao qual Nietzsche se refere
nas notas marginais a Carmen e que continuamos a ler: “Fago todos os esforgos
possiveis para ser seco. Quero impor siléncio a meu coracdo, que acredita ter muito
a dizer. Tremo ao pensar que ndo escrevi apenas um suspiro, quando imaginei ter
demarcado uma verdade”. Stendhal, o “Gltimo grande psic6logo”, ¢ um dos autores
prediletos de Nietzsche e que ele coloca ao lado de Bizet para opor-se a hipocrisia
moral alemd (D’IORIO, 2012, p. 218).

Mediante isso, torna-se claro a dimenséo e o valor da Opera de Bizet para Nietzsche.
Muito mais do que propriamente um elogio ao compositor George Bizet em detrimento de
Wagner, Carmen representa e evoca uma gama de valores particularmente caros a filosofia de
Nietzsche e consequentemente se relaciona diretamente a questdao da mulher, da dita “guerra
dos sexos”, do amor enquanto combate, fado, fatalidade e, sobretudo, de uma imagem da
mulher distinta e oposta a imagem moderna da mulher wagneriana. O valor da mulher
Carmen, da cigana sedutora, imoral, independente, forte e autentica sdo parte dos valores que
se opde a essa “hipocrisia moral alema”, como se refere D’iorio, € evoca aquele ar “seco” do
Sul, exaltado na imagem de Stendhal. A alusé@o ao poeta francés neste ponto é fundamental. O
louvor de Nietzsche a Stendhal, enquanto o “Gltimo grande psicologo” reforca a posigdo de
Nietzsche enquanto psicologo do “eterno-feminino”, que em sua critica do feminino moderno
enfatiza justamente essa face decadente, wagneriana da mulher, essa carga ascética de valores
que sustentam a imagem da mulher wagneriana, submissa, que se entrega piamente a vontade

do homem, sem a tensdo, sem a guerra. Neste ponto, faz-se oportuno salientar, brevemente,
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uma importante analise de Simone de Beauvoir, em O segundo sexo, sobre a questdo da
mulher na obra de Stendhal que possibilita um vislumbre sobre o valor que Stendhal disp6e a
mulher que, por consequéncia, impacta diretamente no juizo de Nietzsche sobre o amor,
enguanto guerra, e mesmo o louvor de Nietzsche ao poeta francés.

No capitulo que encerra o primeiro volume d’O segundo sexo, Beauvoir analisa a
posicdo da mulher em cinco autores, dentre eles Stendhal, no subcapitulo 5 intitulado
“Stendhal ou o romanesco do verdadeiro”. Em alguns trechos Beavouir, diferentemente dos 4
autores analisados anteriormente, exalta algumas posi¢oes de Stendhal perante a mulher. Logo
no inicio do subcapitulo Beauvoir escreve: “Se, deixando a época contemporanea, volto agora
a Stendhal, é que ao sair desses carnavais em que a Mulher se fantasia ora de megera, ora de
ninfa, estrela da manhg, sereia, é reconfortante chegar a um homem que vive entre mulheres
de carne e 0sso” (BEAUVOIR, 2019, p. 313). Em outro trecho ela reforga seu elogio, em um
sentido muito proximo a critica nietzschiana ao espirito decadent do Romantismo: “Esse terno
amigo das mulheres, e precisamente porque as ama em sua verdade, ndo cré no mistério
feminino; nenhuma esséncia define de uma vez por todas a mulher; a ideia de um ‘eterno
feminino’ parece-lhe pedante e ridicula” (BEAUVOIR, 2019, p. 314). Também no seguinte

trecho Beauvoir ressalta a posicao de Stendhal com relacdo a mulher:

Basta inverter essa imagem para descobrir o que Stendhal pede as mulheres:
primeiramente, ndo se deixarem cair nas armadilhas da gravidade; pelo fato de as
coisas pretensamente importantes encontrarem-se fora de seu alcance, correm,
menos do que 0s homens, o risco de se alienarem nelas; tém maiores possibilidades
de preservar essa naturalidade, essa ingenuidade, essa generosidade que Stendhal
coloca mais alto do que qualquer outro mérito; o que ele aprecia nelas é isso que
chamariamos hoje autenticidade: é o traco comum a todas as mulheres que ele amou
ou inventou com amor. S&o todas seres livres e verdadeiros (BEAUVOIR, 2019, p.
316-317).

Como um todo, esse subcapitulo da obra de Beauvoir enaltece a posicéo de Stendhal frente a
mulher, principalmente por ndo colocar a mulher a luz do homem, como Beauvoir escreve:
“Nunca Stendhal se restringe a descrever suas heroinas em fungéo de seus herois: da-lhes um
destino préprio” (BEAUVOIR, 2019, p. 323); ainda segundo Beauvoir, a “mulher a seus
olhos é simplesmente um ser humano: os sonhos nada poderiam forjar de mais embriagante”
(BEAUVOIR, 2019, p. 324). Com isso, essa descricdo de Beauvoir ressalta, indiretamente, o

mesmo jogo de valores que Nietzsche denuncia no conflito entre a imagem da mulher na obra
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de Wagner e Bizet®!. Esses valores, exaltados por Beauvoir, das heroinas de Stendhal s&o, em
grande parte, os mesmos valores evidenciados na personagem de Bizet, na mulher Carmen.
Em sua descri¢cao, Burton Fisher, no libreto da opera, afirma que “o grande apelo da
personagem Carmen € sua ambivaléncia classica e arquetipica” (FISHER, 2012, p. 26), a
mulher Carmen, enquanto manifestagdo do espirito cigano, “é desonesta, indisciplinada,
promiscua, insensivel, impetuosa, cruel e insensivel, uma mulher que descarta homens como
flores colhidas” (FISHER, 2012, p. 26), mas que “por outro lado, € vivaz, enérgica,
empreendedora [enterprising], engenhosa e indoméavel” (FISHER, 2012, p. 26). Em suma,
“Carmen € independente e ama sua liberdade, sua liberdade de amar quem quiser e néao
permitir que um homem se chame de mestre por muito tempo®®” (FISHER, 2012, p. 26).

Ainda de acordo com Fisher:

Essa liberdade e independéncia proporcionam nosso fascinio com a inatingivel
realidade que verdadeiramente se encontra na alma da personagem Carmen: uma
mulher que contradiz o mainstream, uma mulher que usa toda a sua astlcia e
atratividade sexual para controlar seu mundo, e uma mulher que desafiard os
homens sem hesitar [...]. A maior atracdo de Carmen é sua indomavel forca de
vontade, sua incansavel obsessdo por controlar seu proprio destino®® (FISHER,
2012, p. 26).

Em outro trecho de seu comentario Burton Fisher ¢ mais preciso: “Carmen renuncia € Se
submete ao destino [fate]; de fato, ela aceita o fracasso de sua vontade e sua derrota final nas
maos de um destino [destiny] incontrolavel” (FISHER, 2012, p. 26).

91 Obviamente ha claras diferencas, entre a Gtica de Simone de Beauvoir sobre Stendhal com a de Nietzsche, que
demandariam uma pesquisa mais extensa sobre a questdo, ndo obstante, hd na énfase de Nietzsche sobre o valor
da concepgdo de amor que a obra de Stendhal exalta, na relagdo romanesca entre 0 homem e a mulher, uma
caracteristica que implica diretamente no valor que Stendhal dispde a mulher que, de certa forma, aproxima o
elogio de Beauvoir a posicdo de Nietzsche. O prdprio juizo estético de Nietzsche com relacdo a Stendhal se
aplica diretamente a questdo trabalhada pelo presente capitulo, a saber, a critica do valor fisiolégico de Wagner e
o louvor a obra de Bizet, no que diz respeito a condi¢ao da mulher. Para uma abordagem mais ampla acerca do
louvor de Nietzsche a Stendhal Cf. (CAMPIONI, 2016, p.191), particularmente a sessdo “O renascimento € a
‘planta homem’: Stendhal, Taine e Nietzsche, do capitulo 4. Para um aprofundamento da posig¢do de Stendhal no
plano da estética nietzschiana, Cf. (CONSTANCIO, 2013).

%2 No original em inglés: “But before all else, Carmen is independent and loves her freedom, her freedom to love
whomever she wants and not allow one man to call himself her master for long”.

% No original em inglés: “That fieedom and independence provides our fascination with that unattainable
reality that truly lies within the soul of the Carmen character: a woman who contradicts the mainstream, a
woman who uses all of her cunning and sexual attractiveness to control her world, and a woman who will defy
men without hesitation [...]. Carmen’s greatest attraction is her indomitable will power, her tireless obsession to
control her own destiny”.
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Apesar dessas descricGes partirem de uma leitura do libreto, essas caracteristicas da
mulher Carmen, na Opera de Bizet, ndo passam desapercebidas pelo olhar de Nietzsche. S&o
esses valores que se opdem aquela imagem da mulher wagneriana, da mulher “casta”, sem
corpo, sem sexualidade, sem instinto, uma imagem romantica, idealista, moralista, ascética da

mulher, do feminino. Como bem enfatizou Paolo D’iorio:

Quando no primeiro ato Carmen aparecia pela primeira vez sobre a cena cantando a
aria do amor como passaro rebelde e filho da Boemia, 0 seu erotismo e seu poder de
seducdo se apresentavam como a irresistivel forca da natureza. E nesse ponto,
Nietzsche escreveu o seguinte na partitura: “Eros como os antigos o sentiam:
sedutor, brincalhdo, malvado, demoniaco, irresistivel. Para cantar este trecho é
preciso uma verdadeira bruxa. Ndo conhego nada semelhante a esta aria (para cantar
em italiano, ndo em alemdo!) (D’IORIO, 2012, p. 222).

Na sequéncia, D’iorio descreve o ponto central da énfase de Nietzsche na personagem:

Mas, pela primeira vez, nesta cena das cartas se percebe que ha algo mais forte que o
erotismo, que a plenitude de vida e que a sede de liberdade de nossa boémia: o
pressagio da morte expresso nas cartas. Carmen, entretanto, resiste. Desafia o
destino como havia desafiado os homens, embora saiba que ndo poderd fugir dele
[...]. Carmen sabe muito bem que ndo podera pactuar com o amor, a paixdo, a morte.
E dessa mistura de coragem, paix&o e morte que Nietzsche sente ressoar no prelidio
do dltimo ato e que o leva a escrever essa frase, quase imposta pelo ritmo requerido
pela partitura: “Ah, como bate o coragdo/Como tranquiliza ante alguns
pensamentos!/ —/ No teatro, aqui, se pede a repeticdo deste trecho duas ou trés vezes
cada noite./ Estd no sangue dos genoveses/ magnificamente orquestrado/ orquestra
de instrumentos de corda/ (A febre da paixdo pronta para a morte) !) (D’IORIO,
2012, p. 223).

A luz desse comentario de Nietzsche sobre o valor de Carmen, é possivel compreender a
faceta trgica da personagem, seu pathos dionisiaco. E aqui que Carmen se assemelha a
Antigona, a Electra, a Cassandra, essa imagem helénica, grega da mulher sempre exaltada por
Nietzsche. E nesse mesmo sentido que Carmen se aproxima da imagem de Baubo, aquela
antitese a toda a moralidade ascética, cristd, de rebaixamento da vida, que com suas risadas
aliviam e afirmam a fatalidade da existéncia, enobrecendo a visao tragica do mundo. Ainda de
acordo com D’iorio: “Todo o dueto final é, para o filosofo, uma ‘obra-prima dramética — para
estudar! Considerando o crescendo, 0s contrastes, a logica etc.”” (D’IORIO, 2012, p. 223). A
constatacdo das diferencas musicais do dueto final, com suas variagbes modais, as transi¢oes
musicais proprias e originais de Bizet, confirmam a obra como um movimento que
musicalmente representa um contraste com relacdo a musica de Richard Wagner. Como

ressalta D’iorio, Wagner “reassume, teoriza e transforma esse mito romantico em musica,
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apoiando-se, sobretudo, em Feuerbach e Schopenhauer, para exprimir uma tensdo extrema,
dirigindo-se a uma aboli¢do da individualidade egoista e para o reconhecimento da esséncia
do mundo” (D’IORIO, 2012, p. 224). Nesse dmbito,

a morte de Carmen pelas méos de Dom José é antipoda com respeito a esse mito
romantico e representa, no palco, o caso psicolégico de uma afirmacéo extrema da
individualidade. Por fugir a vontade comum e por ndo obedecer a nenhuma outra lei
que ndo a sua propria, Carmen vai ao encontro da morte: para afirmar a propria
individualidade, paradoxalmente, sacrificando-a. Quanto a Dom José, de maneira
paradoxal, mas psicologicamente diferente, permanece apenas como uma maneira de
manifestar a posse completa de Carmen: maté-la. “Fui eu quem a matou.../ Oh
Carmen, minha Carmen adorada”. Carmen traz ao palco dois casos psicolégicos
extremos, que nos fazem reconhecer a natureza egoista e conflitante da paixao
amorosa. E para Nietzsche, essa é a Unica concepcdo de amor digna de um filésofo
(D’IORIO, 2012, p. 224).

E por manifestar justamente esse quadro psicoldgico sobre o amor, que Carmen é um
pathos filoséfico, aqui retorna o valor do dionisiaco nietzschiano enquanto uma afirmagéo
tragica da existéncia. Consequentemente, essa nogao de “pose” é central na compreensio de
Nietzsche acerca do amor enquanto uma “guerra”. Tal nog¢do de “pose”, intermediada pela
ideia de conflito, contida na relagdo entre homem e mulher, essa “guerra dos sexos”, contudo,
se configura como uma extensa questdo no pensamento de Nietzsche. O fildsofo se refere a
essa questdo em diversos momentos de sua obra, desde Humano, demasiado humano, no
capitulo 7, por exemplo, em varios contextos, como nas obras publicadas na fase final de seu
pensamento, como o emblematico aforismo 361, do quinto livro d’A gaia ciéncia. Acerca
dessa questdo, Sigridur Thorgeirsdottir constrdi uma importante interpretacdo em um artigo
que analisa, partindo do referido aforismo 361, o tema da pose e da “guerra” entre 0S SEXOS,
intitulado Love of the Sexes in Nietzsche’s Philosophy: From Opposition to transformative

Interaction®*; em suma, para a pesquisadora:

As reflexBes de Nietzsche sobre o amor erético entre os sexos variam ao longo de
seus escritos, desde o tema da possibilidade de amizade entre 0s sexos, a
complementaridade e tensdo produtiva dos sexos e a proposta de que haja uma
guerra letal completa entre homens e mulheres como amantes. Suas descri¢fes de
Don José e Carmen sdo um exemplo de sua idealizagdo do amor apaixonado como
guerra (THORGEIRSDOTTIR, 2018, p. 109).

% Em portugués, de maneira literal: “Amor dos sexos na filosofia de Nietzsche: da oposi¢dio a interacdo
transformadora”.
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N&o obstante, ainda segundo Thorgeirsdottir, essa mencionada tensdo s6 pode ser
produtiva “se os parceiros trouxerem diferencas ao relacionamento, de modo que suas
vontades sejam desafiadas uma pela outra” (THORGEIRSDOTTIR, 2018, p. 109). Essas
diferencas ndo podem ocorrer mediante os acordos sociais modernos, iluministas, de

casamento:

Quando o dar e receber é calculado de acordo com um modelo contratual, ndo
representa mais essa dindmica basica do amor que Nietzsche estava tentando
compreender [trying to grasp]. Um dar e receber que é calculado igualmente ndo
pode ser a base para um relacionamento que oferece surpresas, decepcdes,
admiracdes e frustracBes. Esses sdo o0s aspectos que tornam um relacionamento
vibrante, desafiador e transformador, seja de uma maneira dificil ou alegre. O dar e
receber no amor ndo é uma dualidade de opostos, mas antes, é uma dualidade
assimétrica que pode se desenvolver em indmeras dire¢Bes diferentes. [...] Natureza
ndo exibe nenhuma oposi¢do, mas sim graus de variacfes [Nature does not display
any opposites but rather degrees of variations] (THORGEIRSDOTTIR, 2018, p.
113).

Essa afirmacdo engloba, na mesma medida, o problema dos direitos iguais, que Nietzsche
constantemente denuncia, pois este € também a manifestacdo da falta de combate, de uma
idealizacdo de um cenario onde habita a ilusdo de uma harmonia eterna dos pares opositivos,
onde é possivel alcancar um estado permanente, fixo, quando na verdade o que ha é sempre o
conflito, o constante vir-a-ser, os graus de variagcdes que no atrito se transformam renovando-

se constantemente. Como enfatiza ainda Thorgeirsdottir,

a luz da dissolucdo de uma oposicéo estrita de dar e receber, argumentada aqui, 0
dar-se feminino ndo pode ser entendido como uma submissdo de um escravo a um
mestre no sentido tradicional. O tomar como pose de forma similar, deve ser visto a
luz de como é dependente do processo de doar-se, como um doar-se a si mesmo que
seja digno do receptor e do relacionamento® (THORGEIRSDOTTIR, 2018, p. 113).

% Trecho de dificil tradugdo, no original em inglés: “The taking similarly has to be viewed in the light of how it
is dependent on the giving, and as a giving of oneself that is worthy of the receiver and the relationship”. Sobre
esse tema, Alan Schrift, em um ensaio intitulado “On the Gynecology of Morals: Nietzsche and Cixous on the
Logic of the Gift” (SCHRIFT, 1994), que numa tradugéo literal seria “Sobre a Ginecologia da Moral: Nietzsche e
Cixous sobre a l6gica da doagdo”, trabalha com a tese de que hd um fio que interliga o pensamento de Nietzsche
sobre o doar-se, sobre a no¢do de posse e doacdo entre homem e mulher, com o pensamento de Helene Cixous.
Schrift argumento sobre uma possivel distingdo entre o que ele chama, como forma de ilustracdo, de uma
economia masculina e uma feminina, no que diz respeito as distingBes centradas entorno das diferentes formas
de entender a nogédo de propriedade, apropriacéo, generosidade, troca, doagdo, que Schrift chama de “logica da
doagdo” [logic of the gift]. Muitas das colocacdes de Schrift neste ensaio poderiam ser articuladas com essa
nocdo, trabalhada no presente capitulo, de uma guerra do sexos visto como um doar e receber mituo e
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Desta forma, o conflito entre homem e mulher, ndo sendo uma oblacdo sublime, de
“reden¢do” wagneriana da mulher em relagdo ao homem — ou seja, metafisica, de passividade
e aceitagdo de um destino colocado “além mundo” — €, com efeito, um conflito de afirmacao
da singularidade prépria da identidade mais intima da “mulher”, do “homem”, ou seja, do
animal humano, de suas individualidades, daquilo que “nds, somos”, do carater perspectivo
unico, que n&o se trata de uma esséncia, de algo eterno, fixo, nato, mas que — por ser constante
vir-a-ser, por constantemente interpretar-se, ser perspectividade que é vontade de poder,
conflito, combate — se fortalece e se renova, se reorganiza criando sempre novos valores,
novas “coloridas incertezas”, novas perspectivas para o homo natura, afirmando a vida em
seu eterno devir. Esse é, em certa medida, o cerne do problema dos contratos sociais, do
casamento, das “ideias modernas”, da igualdade dos direitos e equipoléncia de género, do
idealismo da “mulher em si”: todos sao manifestacdes de uma uniformidade que anula as
tensdes, os conflitos; sdo manifestacfes de uma negacdo do carater perspectivo que opera na
dindmica da luta de forcas, do jogo de poder inerente a toda constituigdo organica, que sempre
necessita do conflito para gerar algo novo, para transvalorar. E nesse sentido que Oswaldo
Giacoia sustenta a seguinte afirmacdo: “Nesse imenso deserto em que se vai transformando a
Europa, Nietzsche vé no feminino um oasis, no qual habita ainda uma possibilidade de
redengdo” (GIACOIA JR, 2002, p. 31). E ndo se trata exclusivamente de uma redencao da
mulher, muito menos de um resgate nostalgico de uma esséncia feminina a muito perdida,
mas sim de uma possibilidade de renovagdo do humano, de redencédo da cultura moderna que

Nietzsche denuncia estar dominada por valores decadentes.

complementar entre homem e mulher, entretanto, uma abordagem mais aprofundada nessa questdo extrapola os
limites da presente pesquisa.



127

5 CONCLUSAO

Ainda que insolito, em suas mais variadas conjunturas, o tema da mulher na filosofia de
Nietzsche mostra-se ndo s6 fundamental, na compreensao do alcance e da repercussao de sua
critica em topicos indispensaveis a contemporaneidade, como importante e necessario no
ambito do movimento interno de seu pensamento, nos desdobramentos de suas concepcdes
mais significativas e primordiais. O impacto e a repercussao das reflexdes de Nietzsche sobre
a mulher, desde a época em que foram publicadas até os dias atuais, a influéncia direta na
cultura, nos movimentos sociopoliticos, por fim, o debate que tais reflexdes impulsionaram e
ainda impulsionam, ilustram muito bem o valor da questdo no todo da obra nietzschiana.
Nesse sentido, a colocacdo de Wolfgang Miller-Lauter, em seu célebre discurso “O desafio
Nietzsche”, na contextualizagdo da recepgdo da filosofia nietzschiana ao longo da historia,
torna-se ilustrativa também para a questdo da mulher; sob a 6tica do desafio Nietzsche, para

Muiller-Lauter é preciso, antes de tudo,

prevenir, como o proprio Nietzsche, para que ndo se faga dele um “pensador” com
“visdes de mundo”, em cujas palavras podemos nos apoiar como em novas
formulas, depois que as antigas se despedacaram. N&o é nem como nietzschiano,
nem como antinietzschiano, que se pode dar conta daquilo que nos deixou para
pensar (MULLER-LAUTER, 1993, p. 25-26).

Nesse sentido, a questdo da mulher na filosofia de Nietzsche configura-se também no plano
de um desafio constante a ser pensado, com algo que nunca se esgota, por sempre renovar-se
a luz de novas perspectivas, novos pontos de vista e, acima de tudo, constantes antagonismos
e contradi¢des, que vdo além de um mero ser nietzschiano ou antinietzschiano.

Desde as primeiras reflexdes de Nietzsche sobre a mulher, do valor da imagem feminina
da cultura grega, é possivel notar a importancia que o filésofo sempre agregou a questdo,

como bem ressaltou Diana Behler:

Muitas de suas visdes sobre a mulher em seus primeiros escritos sobre 0s gregos
espelham ideias tdo antigas quanto Platdo, algumas profundamente arraigadas na
mentalidade europeia, outras reformuladas e modificadas e outras ainda rejeitadas ao
longo dos séculos e, sem dlvida, o texto de Nietzsche continuara experimentando o
mesmo destino. No entanto, é surpreendente quantas caracteristicas da analise de
Nietzsche sobre a mulher aqui deixam tracos em nossas estimativas sobre a mulher e
seu significado. E Nietzsche, como nenhum outro filésofo de sua época, adotou o
que ele considerava o chamado mais alto da mulher na Grécia ao longo de sua
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propria carreira, o de profetisa do pressagio [that of foretelling seer], um sinal de
alerta para a cultura europeia (BEHLER, 2010, p. 376).

Também no ambito da critica das identidades fixas, das concepces metafisicas do
animal humano, na denudncia de uma heranca dogmatica que marca a historia da filosofia, da
ciéncia, revela-se a importancia das colocacdes de Nietzsche sobre a questdo da mulher na
modernidade que, com efeito, refletem, servindo muitas vezes como base, nos diversos
aspectos das teorias de género pos-modernas, das ideias pds-contemporaneas, por assim dizer.

Como ressaltou Sigridur Thorgeirsdottir:

Suas reflexdes sobre a construcéo da identidade e a criacdo do eu sdo fundamentais
para as teorias feministas contemporéneas de diferenca de género e identidade de
género. Tais teorias estdo no cerne da filosofia feminista atual. A critica de
Nietzsche as concepc¢des essencialistas de identidade € a base para qualquer critica
ou desconstrucdo de concepgdes essencialistas ou ontoldgicas da diferenga entre
homens e mulheres, i.e. aquilo que é concebido para ser a natureza imutavel
essencial ou inata de mulheres ou homens (THORGEIRSDOTTIR, 2010, p. 52).

Ainda segundo Thorgeirsdottir, salientando o constante aspecto paradoxal que permeia a

questdo da mulher na filosofia de Nietzsche:

E uma ironia histrica que um infame misogino como Nietzsche possa ser descrito
como um filésofo feminista e anti-feminista por causa de seu reconhecimento de
alguns dos atributos positivos dos tracos e qualidades tradicionalmente “femininos”
(THORGEIRSDOTTIR, 2010, p. 63).

Ndo obstante, tal constatacdo, da influéncia de Nietzsche no ambito das teorias
feministas de género contemporaneas, ndo exclui de seu texto (nem possibilita sua redenco),
0 inegavel tom pejorativo, muitas vezes desproporcional, com que ele acusa a mulher, os
movimentos que buscam por liberdade e por condi¢des iguais basicas para a mulher, bem
como a gama de ir6nicas insercdes contra diversas mulheres singulares no curso da histdria,
mesmo que tais comentarios estejam inseridos no plano geral da critica de Nietzsche da
condicdo da cultura moderna. Nesse mesmo sentido, Diana Behler, em um ensaio intitulado

“Nietzsche e 0 pos-feminismo®”, ressaltou oportunamente que:

% No inglés: Nietzsche and Postfeminism.
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As expressoes de Nietzsche sobre a mulher fizeram dele um disputado parceiro de
discussdo na teoria e no feminismo contemporaneo, e sua multiplicidade
contraditéria ndo permite nem uma compilagdo nem fases descritivas de
desenvolvimento, dos escritos iniciais aos Ultimos. E ndo se deve esquecer que,
junto as ilustragdes [depictions®’] astutas, escorregadias e as vezes subversivas de
Nietzsche, permanece um bom suprimento de explosfes antifemininas virulentas
dificilmente suscetiveis a analise redentora biografica, psicoldgica ou
desconstrutiva. Aqui também Nietzsche permanece fiel a sua contradicdo
(BEHLER, 2010, p. 369-370).

De fato, a filosofia de Nietzsche € um constante “campo de batalha”, como ressaltou
Miller-Lauter (MULLER-LAUTER, 1993, p. 9), que almeja sempre a tensdo, as
contradi¢Bes, os antagonismos, nesse sentido, a questdo da mulher se vé submetida a esse
mesmo registro; ainda nas palavras de Muller-Lauter: “Quanto mais de maneira decidida
busca superar os antagonismos, mais claramente eles vém a tona. De sua filosofia dos
antagonismos brotam assim os antagonismos intransponiveis de seu filosofiar” (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 35). A proporcdo dos atritos que tal espinhoso tema despertou e
constantemente ainda traz a tona e continuara a trazer, sdo um reflexo de um movimento
organico de uma filosofia que almejou sempre ser postuma, ser antagonica, para ser devir,
sempre estar prenhe de futuro. Dessa forma, o feminino, as imagens da mulher que permeiam
toda a obra de Nietzsche, sejam elas indicadores do problema do animal humano, ou mesmo
um simbolo de afirmacéo dionisiaca da vida, sdo no fundo, como Nietzsche afirma de maneira
capital, “verdades minhas”, ou seja, seus pontos de vista, sdo um horizonte para a afirmagéo
perspectiva da vida, superando os fantasmas metafisicos e as ilusdes do “além-mundo”,
superando as especulacdes dualistas sobre o que € de fato “a” mulher, abrindo assim uma
possibilidade de voz para a propria mulher enquanto agente de sua prépria singularidade, em
suas infinitas disposicdes, expressdes. Portanto, torna-se mais produtivo ir aléem de uma mera
condenacédo ou apologia do texto nietzschiano, salientando o importante espago critico aberto
por um pensamento que, sob muitos aspectos, erigiu as bases para uma profunda e irrevogavel
reavaliacdo ndo sé da filosofia, mas também da histdria, da ciéncia, dos movimentos culturais
da humanidade como um todo, inclusive nas questdes pertinentes a mulher, a discussao de
género e as teorias feministas, talvez muito aléem do que Nietzsche poderia ter imaginado, ou

mesmo aprovado, mas que hoje estdo, inevitavelmente, marcadas por e em sua filosofia.

% A palavra depictions, traduzida aqui por “ilustragdo”, tem o significado de um movimento de ilustrar algo,
pintar algo, retratar algo, uma caracterizagdo, como um pintar um quadro sobre a mulher, descrever um cenario.
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