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Dois testamentos narrativos por uma sagesse da inocéncia: Montaigne e Nietzsche!

Gabriela Marchiori”

Resumo: Nesse artigo propomos uma leitura interpretativa acerca da sabedoria da inocéncia em
duas autobiografias filosoficas: os Ensaios de Michel de Montaigne ¢ Ecce Homo de Friedrich
Nietzsche. Nos capitulos Do Arrependimento € em Por que sou tdo inteligente os filosofos
opdem-se as nogdes cristas de culpa e remorso, oferecendo suas justificativas para uma defesa da
inocéncia. Assim, mostraremos as aproximagoes ¢ distanciamentos da sagesse da consciéncia
racional contente consigo de Montaigne e da sagesse do cultivo dos impulsos inconscientes e
necessarios de Nietzsche.

Palavras-chave: Nietzsche, Montaigne, arrependimento, autonarragao, sabedoria, inocéncia.

[...] 0 que tenho de bom o tenho pelo acaso de meu nascimento: ndo o devo a lei nem a um
preceito ou outro aprendizado. A inocéncia que ha em mim é uma inocéncia inata [...]

(Montaigne, Os ensaios, Sobre a crueldade).

[...] que eu tenha algo da petulancia de Montaigne no espirito, quem sabe também no corpo

[...] (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 3, KSA 6.285).

O desejo pelo conhecimento do bem e do mal consta na historiografia cristd como o
primeiro pecado humano. Desde esse ponto a filosofia teria aceito, ndo sem alguma
ambiguidade, o papel de pecadora e prosseguido em sua busca pela verdade. Se a nogdo de
pecado ndo impediu as suas atividades de pensamento, ela gerou, a partir desta fonte, muitas
derivagodes afetivas-conceituais, em especial, as ideias e sentimentos de culpa e arrependimento.
E verdade, porém, que ha filosofias anteriores intocadas pela ideia de pecado e isto conferira a
filosofia alguma causa e direito primeiro para livrar-se dessa condi¢do lamentosa, todavia,
mesmo isso levou alguns milénios — ou, se ndo quisermos nos comprometer com datagdes

precisas, ao menos algum tempo.
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Se no género autobiografico da filosofia as Confissoes de Agostinho sdao inteiramente
circunscritas na tradi¢do cristd da culpa, que, nesse caso, ¢ superada através da propria graga
cristd pelo arrependimento e contricdo, os Ensaios de Montaigne ¢ Ecce Homo de Nietzsche
representam etapas de desenvolvimento do afastamento da filosofia da ideia de pecado. Com
Montaigne e Nietzsche, este Gltimo carregando certa heranga do primeiro, apresentaremos duas
autonarrativas do fazer filoséfico que reivindicam para si, frente uma tradicdo da ma
consciéncia, a suma honraria da inocéncia. Examinaremos, primeiro num caso e depois no outro,
quais razoes estes clamaram em suas defesas e motivagdes filosoficas, assim como indicaremos
as diferentes composi¢des narrativas e estratégias retoricas utilizadas. Deste modo, notaremos as
aproximacdes ¢ diferenciagdes destes casos em seus contextos de autonarragdo filosodfica,
buscando circunscrever os elementos dessas sagesses muito proprias.

No capitulo Do Arrependimento [Du Repentir] dos Ensaios Montaigne declara:
“Apresentemos aqui as desculpas pelo que costumo dizer: que raramente me arrependo € que
minha consciéncia estd contente consigo, ndo como a consciéncia de um anjo ou de um cavalo,
mas como a consciéncia de um homem”.? Essa afirmacdo, feita numa época de guerras
religiosas, ndo € vazia de significados. Indiquemos por ora, contudo, o contexto do livro em que
¢ feita tal enunciacdo. A pretensdo dos Ensaios, muito distante do objetivo moderno de instaurar
um meétodo de conhecimento seguro, visava, de acordo com seu autor, a composi¢ao de um auto-
retrato — ndo para possuir uma imagem clara e distinta de si, mas para gravar os tragcos de seu
pensamento em acdo. Em seu proémio ao leitor, Montaigne alerta, ainda, que ndo propde o livro
para “outro fim além do doméstico e privado [...] Dediquei-o ao uso particular de meus parentes
e amigos, a fim de que, tendo-me perdido (o que breve terdo de fazer), possam aqui encontrar
alguns tragos de minhas atitudes e humores, € por esse meio nutram, mais completo e mais vivo,
o conhecimento que tém de mim”.> Através dessa indicagio sobre a finalidade do livro, mesmo
que um tanto retorica, nos permitimos entender que a narrativa montaigniana acerca do
arrependimento parece cumprir duas fungdes correlacionaveis. De um lado, haverd a defesa da
sagesse de sua inocéncia, que justifica porque ndo se arrepende e, portanto, porque nao se
confessa a igreja. De outro lado, concedendo-nos a graca de uma leitura doméstica e privada, o
rumo a que o capitulo se encaminha parece nos deixar supor que, aproximando-se cada vez mais
do fim da vida, a alegagdo da razdo de ndo se confessar ¢, ela mesma, um testamento acerca do

maior bem e heranga de sua vida — que substituiria, entdo, uma ultima confissdo final no leito

2 MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios: uma selegio. Traducdo Ross Freire d’ Aguiar. - Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2010, p. 348.
3 Ibid., p. 37.
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de morte. Vejamos em qual medida se fundamentariam tais leituras com a andlise de algumas
passagens principais do capitulo.

A partir da premissa do recite o capitulo se inicia: “os outros formam o homem, eu o
relato”.* Ao falar de si mesmo como uma coisa mal formada e, no entanto, j4 formada e
imodificavel, uma nog¢ao de inatismo e de constdncia desponta no horizonte, pois, de acordo com
Montaigne, mesmo a mudanga ocorrida em seus tragos jamais lhe fizeram extraviar-se de si.
Todavia, a imagem da constdncia do “eu” ja de pronto parece colidir com a da inconstancia do
mundo, pois, contraposta ou justaposta a ela, ¢ oferecida a representagdo do fluxo do mundo:
“todas as coisas se movimentam incessantemente”.’> Ora, talvez nio numa contradicdo, mas
numa sutileza, Montaigne indica que, se tudo estd em movimento, isso ndo significa que tudo
mude radicalmente a cada instante, pois também a lentiddo é propiciada no movimento no
tempo. A vida humana, quiga por disposta num periodo tao curto e perecivel, teria a similitude de
certa constancia, ou seja, pela limitagdo de tempo que dispde, ndo seria capaz de mudangas tao
extremas. Nao obstante, o autor ressalta que tampouco se poderia confiar plenamente nessa
aparéncia de constante igualdade das coisas: o ser é sempre instavel e fugidio. Entre aquilo que
nao se pode mudar e aquilo que parece estar sempre mudando, o filésofo determina: “nao pinto o
ser, pinto a passagem”.’ Alguma certeza mostra, porém, que mesmo que o seu ser mude, ele
continua sendo apenas outro de si mesmo.

Ainda em definicao da motivagdo da premissa de falar de si, Montaigne justifica que cada
humano conteria em si a forma de toda a humanidade. Ao conhecer a si mesmo, portanto, talvez
conhecesse um pouco melhor a condi¢cdo humana. Disto reitera: “se 0 mundo se queixa de que
falo demais de mim, queixo-me de que ele nio pensa sequer em si mesmo”.” Noutro argumento,
o filésofo indica que, ao pretender conhecer a si, toma o Unico objeto a que melhor se poderia
conhecer e que a mais ninguém caberia-o fazer. Na matéria do conhecimento de si, portanto,
enuncia: “je suis le plus scavant homme qui vive”.® Por meio de sua desculpa final, afirma ousar
em sua tarefa de pintor do “eu” tanto quanto a velha idade o permite, “pois parece que o costume

concede a essa idade mais liberdade de tagarelar e indiscri¢io ao falar de si”.” Assim, o filésofo

4 Ibid., p. 346.

5 Ibid.
6 Ibid.
7 Ibid., p. 347.

8 MONTAIGNE, Michel Eyquem de Les Essais (Eds. P. Villey and V.-L. Saulnier - online edition by P. Desan,
University of Chicago), Livre III, Chapitre 2, 805.
9 MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios: uma selecdo. Tradugio Ross Freire d’ Aguiar. - Sdo Paulo: Companhia das

Letras, 2010, p. 347.
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concebe que sua obra nao contradira seu autor, na medida em que sua fidelidade a si € a marca de
sua sabedoria e de sua tarefa.

E, portanto, no contexto decorrente desta proposi¢do de sua obra e de sua busca pela
sabedoria de si que Montaigne realiza sua declaracao de inocéncia, de consciéncia contente € nao
arrependida. Que este ndo arrependimento venha de uma consciéncia humana, ndo divina ou
animal, revela que sua presun¢do de inocéncia nao se desdobra nem por motivos supraterrestres
nem por alguma naturalizacdo da condigdo humana. Sua inculpabilidade ndo estd, portanto,
circunscrita em leis divinas ou naturais nas quais poder-se-ia justificar plenamente todas as
coisas. Pelo contrario, sua inocéncia € afirmada em meio ao mundo humano do mal, do vicio e
do pecado. Logo, podemos entender que ¢ uma espécie de sabedoria que lhe torna inocente em
meio ao mal. Esta sabedoria, por sua vez, advém do uso feito da razdo.

Em Montaigne, no entanto, a razdo ¢ desprovida de um estatuto certeiro, ela ndo seria
determinada ao bom e ao justo, seria maleédvel, seria aquilo que dela se faz. Por isso, a razdo ndo
quereria sempre o bem, mas comportaria mesmo o desejo do mal. Contudo, parece haver ainda
alguma poténcia voltada a virtude na razdo, pois, mesmo comportando o mal, a razdo
reconheceria 0 mal como mal: “ndo ha vicio verdadeiramente vicio que nao choque € que um
julgamento integro ndo acuse”.!® Se uma razdo desprovida de julgamento integro seria incapaz
de reconhecer o mal como mal ¢ uma outra questdo. O ponto, ndo obstante, € que o
arrependimento ¢ entendido por Montaigne como um produto derivado da razao. O
arrependimento decorreria da ma acdo ou intencdo em discordancia a boa consciéncia de si e,
portanto, a acusacao de mal interno seria indicada por essa razdo integra, gerando uma ruptura na
alma. Assim, as ideias de pecado e de culpa seriam produtos mentais gerados pela consciéncia
com alguma independéncia dos efeitos e acontecimentos externos. Por tal motivo, o
arrependimento se inscreveria ndo tanto sobre o carater do desejado ou ocorrido, mas situar-se-ia
nas profundezas de uma alma em contradi¢do consigo mesma. Isto pde em questdo, tdo logo:
como o pecado, o vicio e o mal habitariam a alma do sage? Como se daria uma sagesse que nao
criasse a contradi¢do de si pra si, ou seja, o arrependimento? Por sua vez, quao rebelde e paga ¢ a
postulacdo de uma consciéncia contente de si em um contexto paradigmatico da consciéncia
cristd que, em seu mais profundo sentido, se define como a consciéncia do pecador cindida entre
a fé e vontade? Ainda mais, quao “petulante” seria a indicacdo da prdpria sabedoria de si como
salvadora da dor na alma — o que, anteriormente, s6 poderia ser conciliada por um agente
externo, seja Deus ou em nome dele?

Ora, Montaigne propde que se o arrependimento ¢ uma dor da alma, ele ¢ um fendmeno

interno e nao pode ser apreendido e remediado por ninguém além de si mesmo. A esperanca da

10 bid., p. 348.



SciELO Preprints - Este documento é um preprint e sua situagéo atual esta disponivel em: https://doi.org/10.1590/SciELOPreprints.16215

confissdo cristd como solucao ao pecado somente perpetuaria a condenacao do sofrimento ou da
hipocrisia, pois instituiria sempre um intermediador para uma questdo interna que demanda
somente uma resolugdo do proprio individuo senciente. A ideia de uma consciéncia contente de
si adviria, entdo, da possibilidade da razao regrar a propria alma, mantendo uma constancia e
igualdade de si pra si na qual o arrependimento ndo pode se dar, pois ndo ha uma real cisao
interna. Porém, esta sabedoria seria aprendida e conquistada ou seria um apandgio inerente dos
sabios? Tal como a razdo aponta o vicio como vicio, Montaigne diz acerca do bem que: “da
mesma maneira ndo ha conduta louvavel que nio regozije uma natureza bem-nascida™' com o
que retorna a davida se uma natureza ndo bem-nascida também teria este regozijo. De todo
modo, identificando-se como um desses de boa natureza, escreve que “hd sem duavida ndo sei
que satisfagdo em agir bem que nos alegra a boa consciéncia”.!? Por meio disso reafirma que,
assim como o vicio ¢ percebido internamente, o bem ¢ indicado pela consciéncia de si e jamais
pode se fiar a percep¢ao alheia. Por isso, frente a inconstancia dos séculos naquilo que ¢
considerado vicio ou costume, aqueles que possuem uma vida interior ativa devem ter uma pedra
de toque internamente estabelecida para julgar as proprias agdes: “tenho minhas leis e meu
tribunal para julgar a mim mesmo, e a eles me dirijo mais que a outro lugar”.!> Diante de si, o
sabio reconhece que ¢ melhor errar e acertar pelos proprios erros e acertos do que errar ou
réussir de acordo com os preceitos alheios. Assim, completa-se o argumento inicial: ndo se
arrepender e nao se confessar se justifica na alma do sabio que, por agir de acordo com si
mesmo, ndo pode ter a alma cindida nem julgada por forgas alheias.

Indo além, Montaigne estabelece que o arrependimento ndo ¢ apenas seguido pelo vicio e
pelo pecado, pois ha aqueles que os cometem e ndo se arrependem, assim como ha os
arrependidos pelo ndo realizado. Logo, o arrependimento “¢ apenas um desmentido de nossa
vontade, uma reviravolta de nossos pensamentos, que nos move em todas as dire¢des. Faz o
homem renegar sua virtude passada e sua continéncia”.'* Por contraposigdo, nio se arrepender é
ter a vontade e os pensamentos retos, ndo negar a si mesmo, nem o proprio passado. A
dificuldade desta agdo ¢ entdo enunciada: “E uma vida rara esta que se mantém em ordem até na
intimidade”.'"> Nessa direcdo da virtude como um talento intimo, o autor reafirma a
inapreensibilidade de nossas almas para os demais e comeca a tecer um elogio da alma regrada,
mediana e contente de si. Se a virtude s6 pode ser reconhecida por si mesmo, as glorias externas

nao podem estabelecer o que ¢ digno de nota. O sébio, entdo, ndo busca a gloria, pois os outros

11 1bid., p. 349, nosso grifo.
12 Ibid.

13 1vid., p. 350.

14 Ibid., p. 351.

15 1bid.
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nao sdo capazes de nos bem julgar ou mesmo estimar-nos naquilo que sabemos bem valer. Se a
gléria humana pode ser alcancada, geralmente ela ¢ atingida por razdes nao virtuosas. O
argumento da distancia representa tal ponto: enquanto os que estdo perto demais do sdbio ndo o
reconhecem em suas virtudes, aqueles que estao longe de homens gloriosos estimam-o por meio
e por causa desse ilusionismo da distancia. Portanto, atingir a gloria externa pode ser até mais
facil do que encontrar o contentamento interno: “ndo se desmentir é coisa mais rara, mais
dificil”.!® Os termos de sua sagesse revelam-se, entdo: “o valor da alma nio consiste em ir alto,
mas ir ordenadamente. Sua grandeza nio se exerce na grandeza, mas na mediocridade”.!”
Através da elegia desta ardua simplicidade, ndo perder a si mesmo seria a maior fortuna do
sabio. Nao buscar mais do que aquilo que pode encontrar em si seria o cume desta visdo, de tal
modo que o arrependimento ndo poderia se desenvolver na alma: “s6 me jogo ao mundo pela
parte que dele tiro. Quando eu partir, ele estard quite comigo”.!®

Se apenas dentro de si alguém pode encontrar os fundamentos das virtudes ou vicios
proprios, que jamais podem ser compreendidos por outrem, Montaigne também parece
apresentar certo ceticismo se esses poderiam ser mudados: “as tendéncias naturais se ajudam e se
fortificam pela educagiio, mas ndo se modificam nem se superam”.'® Indicios do pensamento de
uma sagesse inata de almas bem-nascidas mostram-se, assim, novamente. Que o autor
exemplifique essa natureza propria e mais intima de cada um com praticas ndo-inatas, como a
aprendizagem da lingua latina, ndo nos parece suficiente para descartar esse posicionamento de
um certo essencialismo determinante — o antigo ensinamento de Pindaro parece ressoar aqui.
Mesmo o que ¢ “aprendido” pode refletir-se ou perder-se nos reconditos da alma. Por isso,
mesmo a atividade pedagdgica nao carece de perigos: “em meu tempo, os que tentaram reformar
o costume do mundo por novas opinides reformaram os vicios da aparéncia, os da esséncia
deixam 14, se ndo os aumentam: e o aumento ¢ de temer”.?° Parecendo pressupor um amalgama
de inclina¢des naturais aos humanos, o filésofo desconfia ndo somente da possibilidade de
alteracdo destes como receia as tentativas de expurga-los. Reitera, entdo, sua concepcao da forma
essencial de cada um: “ndo ha ninguém que, se escutar a si mesmo, nao descubra em si uma
forma sua, uma forma dominante que luta contra a educagdo e contra a tempestade das paixdes
que lhe sdo contrarias”.?! Nio obstante, indicando sua serenidade, relata que em seu dominio

pessoal ndo sente fortes inclinacdes opostas, de forma que até mesmo suas mudancas de opinido

16 Ibid., p. 352.
17 1bid., p. 353.
18 1bid., p. 352.
19 1bid., p. 354.
20 1bid., p. 355.
21 Ibid.
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sucedem “de modo saudavel e vigoroso”.?> Ora, qual o principio ordenador da razdo sabia que
permite que tudo lhe ocorra sem tempestade, sem arrependimento? A mediania, o equilibrio e a
utilidade sdo alguns dos termos que poderiamos ter em mente para aproximar-mos da resposta da
pergunta acima. O sabio, longe de ter a inocéncia imaculada de um anjo alado ou de um animal,
faz com que seu vicio seja contrabalanceado ao prazer, sucedendo que “o prazer desculparia o
pecado, como dizemos a respeito da utilidade”.?? Assim, ao aceitar a condi¢do humana como
circunscrita para além do divino o filésofo parece apontar algo como o que ¢ dito no poema-
cangdo: “o homem se destina a ser maior que Deus por ser filho de Addo”.?*

A grande virtude identificada por Montaigne em Socrates através do principio de “levar

uma vida humana de acordo com sua condi¢do natural”?

parece ganhar uma nova tonalidade
diante disto. A busca pelo entendimento da condi¢do natural do humano talvez seja o primeiro
passo em dire¢do a sabedoria. O continuo esfor¢o pela compreensdo de si quicd seja a marca
mesma de uma sagesse da inocéncia. O individuo formado, ndo sendo apto a plena transmutagado
de si, deve compreender aquilo que em si “quase desde seu nascimento ¢ uno, com a mesma
inclinagdo, a mesma rota, a mesma for¢a”.?® Se somos continuamente nés mesmos “sem divisao,

7

sem sedi¢cdo”’ ndo podemos assumir que haja em nds arrependimento e, portanto, desejo de

conversdo. Com isto, o filosofo constata que suas “ag¢des sdo reguladas pelo que sou e estdo em

harmonia com minha condigio”?8

, por isso o arrependimento ndo lhe toca. Mesmo que
desejassemos ser melhores e imaginassemos virtudes mais perfeitas isso ndo apenas nao €
suficiente para que nos transformemos e nos tornemos melhores como implica também que
“teriamos de nos arrepender de nossas agdes mais inocentes”.*’

Frente a ideia do arrependimento como a contri¢do crista, o filosofo descarta qualquer
concepgao rasa de um arrependimento enquanto remorso passageiro: arrepender-se de algo seria
arrepender-se de tudo e, consequentemente, tornar-se outro. O arrependimento ndo pode ser
cerimonioso, teria de “tocar minhas entranhas e afetd-las tdo profundamente e globalmente como

Deus me vé&” .*° E diante desta forte concepgiio que Montaigne percebe nio se arrepender e, por

22 Ibid.
23 Ibid.
24 BELCHIOR. De Primeira Grandeza. Intérprete: Belchior. /n: Melodrama. Rio de Janeiro: Philips/Polygram,

1987. Faixa 1.

25 MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios: uma sele¢do. Tradugdo Ross Freire d’Aguiar. - Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2010, p. 353.

26 Ibid., p. 357.
27 Ibid., p. 356.
28 Ibid., p. 358.
29 Ibid.
30 7bid.
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isso, diz que ao retomar seus comportamentos passados percebe-lhes a ordem, mas ndo se
vangloria: “em circunstancias parecidas sempre seria assim [...] em minhas decisdes passadas
procedi sensatamente, de acordo com minha regra [...] e faria o0 mesmo daqui a mil anos, em
ocasides semelhantes”.! Nio por ter agido sempre da melhor maneira possivel, mas por ter
agido sempre em conformidade consigo mesmo e com as circunstancias temporais da agado, pois

“a for¢a de qualquer decisio reside no tempo”>?

, € que o filésofo aceita integralmente sua
condigao.

Com estas justificativas do porqué nao se arrepende Montaigne tece os fios da trama que
compdem sua sagesse: ele nao se desvia de si. Com o conhecimento de si acompanha-se uma
vontade forte e vigorosa a que as condi¢des ndo sdo capazes de subjugar: “A meu ver sdo apenas
moscas e atomos que distraem minha vontade”.’> Ao mesmo tempo, essa vontade tem
consciéncia de sua amplitude limitada: apenas se estende ao dominio de si. Ao agir e doar-se
plenamente a si mesmo, esperando apenas a conformidade ao seu proprio ser, nao esperando ou
forcando efeitos e acontecimentos externos, ndo ha frustracdo, negagdo ou arrependimento. A
aceitagdo integral de tudo cede e destina todo acontecimento a inocéncia: “A ideia de que deviam
acontecer assim retira-me qualquer pesar: ei-los no grande curso do universo e no encadeamento
das causas estoicas. Nosso pensamento ndo pode, por desejo e imaginacdo, mexer num ponto,
pois toda a ordem das coisas desaba, e tanto o passado como o futuro”.>*

Ao rememorar sua vida, compreendendo e aceitando as vicissitudes de cada fase e
circunstancia, Montaigne as considera de acordo com a natureza da condi¢do humana: “Uma das
principais dividas que tenho com minha fortuna ¢ que o curso de meu estado fisico tenha trazido
cada coisa em sua €poca: vi a erva, as flores e o fruto, e agora os vejo secar. Felizmente, ja que ¢
natural”.®®> Celebra o que a juventude proporcionou em satde e aceita o curso a que a velhice lhe
determina, sem considerar, no entanto, que a velhice, por sua falta de concupiscéncia, detenha
maior sabedoria: “é preciso que nossa consciéncia se corrija por si mesma, com o fortalecimento
de nossa razdo e ndo com o enfraquecimento de nossos apetites”.® E por considerar a velhice
uma doenca que o filésofo faz seu elogio de uma sagesse mais pura, inocente e juvenil, pois dela
se necessitard ao envelhecer: “precisa-se de grande estoque de esfor¢o e grande preocupacgdo
» 37

para evitar as imperfei¢des que ela nos impde, ou pelo menos para enfraquecer-lhes o avango”.

A sabedoria, portanto, ¢ algo para se conquistar durante o florescer da vida, ndo no leito de

31 Ibid.
32 Ibid.
33 1bid., p. 359.
34 1bid., p. 360.
35 1bid., p. 362.
36 Ibid.
37 Ibid., p. 363.
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morte. Para tanto, e para suportar a doenca final daqueles que vivem, € preciso longos anos de
saude e boa consciéncia. E necessario estar sempre apto a dizer: “se tivesse de reviver, reviveria
como vivi. Nem me queixo do passado nem temo o futuro; e, se ndo me engano, aconteceu por
dentro mais ou menos o que aconteceu por fora”.>® Em suma, o testamento final de sua idade
permite Montaigne asseverar que da vida ¢ inocente.

Na passagem acima Montaigne ndo demonstraria qual seria sua resposta ao demdnio
furtivo de Nietzsche que pergunta: “Esta vida, como vocé a esta vivendo e ja viveu, vocé terd de
viver mais uma vez € por incontaveis vezes [...] Voc€ quer isso mais uma vez e por incontaveis
vezes?” (FW/GC 341, KSA 3.570)*°. S6 aquele de “bem consigo mesmo e com a vida” (FW/GC
341, KSA 3.570, tradugdo de PCS) estaria apto para uma tal afirmacao radical do eterno retorno
que, enfim, seria uma afirmag¢ao inconteste da propria vida. Esta divina e sobre-humana posi¢ao
afirmativa ndo seria ela mesma representativa de uma certa petulancia no espirito € no corpo que
inocentes, pendem para a eternidade? Nao seria também através desse atrevimento para com a
vida que Nietzsche teria anotado que “o sentimento completamente ndo filosdfico, o
arrependimento, se  tornou inteiramente  estranho para mim”? [Das  ganz
eigentlich unphilosophische Gefiihl, die Reue, ist mir ganz fremd geworden]| (NF/FP,
1878, 30[130], KSA 8.545, nossa tradugao).

O tultimo testamento autobiografico que Nietzsche compds recebeu o titulo Ecce Homo.
Se este faz uso do autorrelato como um iluminador de si e de suas obras — buscando ndo um
“descobrir-se na passagem’ mas definir suas posi¢des e “dizer: Qu¢am-me! Pois eu sou tal e tal.
Sobretudo néo me confundam!” (EH/EH, Prélogo 1, KSA 6.257)*°, ha também ai presente uma
tentativa de ensinamento expressa no subtitulo emprestado de Pindaro: “Como alguém se torna o
que &’ [ Wie man wird, was man ist]. Se a sentenga biblica “eis o homem” ¢ enunciada diante de
um Jesus acoitado e coroado, em Ecce Homo Nietzsche, de maneira totalmente antagdnica,
revela a propria carne e, certamente, coroa a si proprio, embora com louros em vez de espinhos.

O capitulo de Ecce Homo intitulado “Por que sou tdo inteligente” inicia-se de tal modo:
“— Por que sei algo mais? Por que sou enfim tdo inteligente? Nunca refleti sobre problemas que
ndo o s30 — nao me desperdicei. — Auténticas dificuldades religiosas, por exemplo, jamais
experimentei. Escapa-me inteiramente o quanto deveria sentir-me ‘pecador’. Desconhego

igualmente um critério confiavel para [definir] o que seja um remorso” (EH/EH, Por que sou tdo

38 Ibid., p. 362.
39 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A Gaia Ciéncia. Trad. Paulo César de Souza. — Sdo Paulo: Companhia das

Letras, 2001. A partir de agora indicado como PCS.

40 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Ecce homo: como alguém se torna o que é. Trad. Paulo César de Souza. — Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1995.
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inteligente 1, KSA 6.278, tradugao de PCS). Ora, ndo se sentir pecador, ndo confiar nas mordidas
da consciéncia [Gewissensbiss] que definem o arrependimento, ¢ mostrado j4 como o motivo
primeiro de sua inteligéncia. Ao destrinchar o que poderia caracterizar o arrependimento, de
imediato, o autor se afasta — ndo o conhece, o que sabe ¢ “pelo que se ouve” (EH/EH, Por que
sou tdo inteligente 1, KSA 6.278, tradugdo de PCS). Escreve, entdo, utilizando-se das sutilezas
gramaticais, que ndo gostaria de abandonar uma agao apds té-la cometido, pois afinal, ndo sdo as
consequéncias das agdes que definem seu critério de valor. Ao considerar que o julgamento de
valor para uma agdo deve ser encontrado em si, aponta que o arrependimento € uma espécie de
juizo corrompido, pois por meio do remorso se considera hierarquicamente os efeitos,
esquecendo-se do substancial da causa inicial: o préprio eu. Esta reatividade do proprio ser e
acdo seria, por isso, um olhar deteriorado: “Quando as coisas resultam mal, perde-se muito
facilmente o olho bom para o que se fez: um remorso parece-me uma espécie de olho ruim”
(EH/EH, Por que sou tdo inteligente 1, KSA 6.278, traducdo de PCS). Subvertendo uma
moralidade classica voltada as consequéncias e boas agdes, Nietzsche enuncia o dever de “honrar
mais ainda dentro de si o que da errado, porgue deu errado — isto sim esta de acordo com minha
moral” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 1, KSA 6.278, tradugdo de PCS). Da compreensdo
de que tais critérios e sentimentos de culpa e arrependimento viriam da religido crista, escreve
que preocupacgdes de salvacdo, imortalidade da alma e Deus, ou seja, essas “puras nocoes”
jamais receberam sua atencao “mesmo quando crianga — talvez ndo fosse infantil bastante para
isso. — Nao conhego em absoluto o ateismo como resultado, menos ainda como acontecimento:
em mim ele ¢ obvio por instinto” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 1, KSA 6.278, traducdo
de PCS). Sendo considerado Deus, e todo o aparato que o acompanha, uma resposta grosseira e
uma proibicdo ao pensamento mais elevado, encerra-se essa justificativa inicial. Nao ha
arrependimento no espirito daquele que nao € cristdo, pois este seria um problema adquirido de
um modo de pensamento religioso e moral. Assim, se para alguns, todo o seu ser e sua anti-
religiosidade pudessem ser considerados como “tendo dado errado”, o filésofo enxerga nisso sua
honra e elucida que isto tudo jamais foi, de fato, um resultado, mas antes o fundamento de seu
ser e sua natureza instintual.

Se o arrependimento constava nos autos religiosos como passo essencial para a salvacdo
da humanidade, o filosofo escreve: “de maneira bem outra interessa-me a questdo da qual
depende mais a salvacdo da humanidade [...] a questdo da alimentacao” (EH/EH, Por que sou
tdo inteligente 1, KSA 6.279, traducdo de PCS). Ao dizer que, contrariamente as questdes
teologicas, ¢ o topico da alimentagdo que ganha amplitude em sua vida, explica a importancia
desta investigagdo: “Para uso imediato, podemos coloca-la assim: ‘como vocé deve alimentar-se

para alcangar seu maximo de forga, de virtu no estilo da Renascenga, de virtude livre de
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moralina?’” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 1, KSA 6.279, tradugao de PCS). O italico na
segunda pessoa ressalta, ainda mais, que diferente das questdes teoldgicas que prescreveriam um
unico modo de agdo e vida correta, a alimentagdo seria uma das principais tarefas a bem serem
cumpridas para se viver bem e seu modo de efetividade ¢ estritamente particular. A partir disto, o
filosofo faz uma retrospectiva de como a alimentacdo influenciou sua vida e pensamento —
negativamente, ¢ como teve que afastar-se de sua cultura e hébitos alimenticios para poder
encontrar sua virtu. Por isso, aponta a imprescindibilidade de compreender a atuacdo dos
alimentos e bebidas no proprio animo e, disto, sua moral ganha algumas indicagdes, a primeira:
“Deve-se conhecer o tamanho do proprio estdmago”. A segunda, relativa ao funcionamento geral
do corpo e mente: “Ficar sentado o menor tempo possivel; ndo dar crenca ao pensamento nao
nascido ao ar livre, de movimentos livres — no qual também os musculos nao festejem. Todos
os preconceitos vém das visceras. — A vida sedentaria — j& o disse antes — eis o verdadeiro
pecado contra o santo espirito. —” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 1, KSA 6.281, traducao
de PCS).

Da asser¢do de que o espirito ¢ o metabolismo Nietzsche infere que também lugar e clima
sdo elementos a serem avaliados para um funcionamento em conformidade ao proprio corpo. Se
“a ninguém ¢ dado viver em qualquer lugar” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 2, KSA 6.282,
tradu¢do de PCS), ao que se refere aqueles com grandes tarefas a escolha ¢ ainda mais
importante e dificultosa, pois 0 ambiente molda as disposi¢des e afeta o vigor e forga do espirito.
Os lugares, portanto, recebem honrarias pelo ar que produzem: “Pense-se nos lugares em que ha
ou houve homens ricos de espirito, em que engenho, refinamento, malicia sdo parte da
felicidade, onde o génio quase que necessariamente sentiu-se em casa: todos possuem um ar
magnificamente seco. Paris, a Provenca, Florenca, Jerusalém, Atenas — esses nomes provam
algo: o génio € condicionado pelo ar seco, pelo céu puro” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 2,
KSA 6.282, traducdo de PCS). Ciente de que os lugares de que veio sempre lhe pesaram o
espirito, assume que foi a doenca de tal situagdo que o fez buscar lugares bons para sua
disposic¢do fisica e, portanto, de como teve que superar uma natureza primeira em que estava
situado para tornar-se quem ¢é. Nesse sentido, diz que a doencga o levou a razio e arrepende-se do
tempo que se encontrava nessa situagdo, pois o que antes imperava era a “‘auséncia de si’, um
esquecimento da distancia propria — algo que jamais me perddo. Quando estava quase no fim,
por estar quase no fim, pus-me a refletir sobre essa radical insensatez de minha vida — o
‘idealismo’. Foi a doenga que me trouxe a razdo. —” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 2,
KSA 6.283, tradugao de PCS).

O terceiro cuidado para uma sagesse de si que Nietzsche propora ¢ o da escolha da

espécie de distracao a que nos prestamos, em seu caso, a leitura. Ao considerar esta um vagar por
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almas alheias, um passeio para fora de si e da propria seriedade, o filosofo diz abster-se
totalmente dela, assim como de presencas outras, em periodos de profundo trabalho. Suposto que
um trabalho profundo se produz por necessidade, questiona retoricamente: “ja se observou
realmente que naquela profunda tensdo a que a prenhez conduz o espirito, e no fundo todo o
organismo, o acaso, toda espécie de estimulo de fora tem efeito demasiado violento, ‘golpeia’
fundo demais? E preciso esquivar-se tanto quanto possivel ao acaso” (EH/EH, Por que sou téo
inteligente 3, KSA 6.284, tradu¢ao de PCS). Entendido que a distracdo deve ser medida com
cautela, reafirma os principios para uma sabedoria da autoconsciéncia criadora de si:
“emparedar-se a si mesmo estd entre as sabedorias instintivas da prenhez espiritual” (EH/EH,
Por que sou tdo inteligente 3, KSA 6.284, traducdo de PCS). Sucedido o tempo de gestagao,
pode ocorrer o descanso e, com isto, os livros espirituosos a que Nietzsche diz recorrer sdo
sempre 0s mesmos, aqueles que provaram entrar em ressonancia consigo. Neste contexto ¢ que
se aproxima das leituras dos céticos, pois estes seriam “o Unico tipo respeitdvel entre essa gente
cheia de duplicidade — de quintuplicidade — que sdo os fildsofos!...” (EH/EH, Por que sou tdo
inteligente 3, KSA 6.284, tradugdo de PCS). E por afastar de si tudo aquilo que lhe é estranho e
ocasional que diz aproximar-se sempre novamente dos mesmos livros e espiritos franceses. Ao
justificar a proximidade que teria com cada um destes que entdo anuncia “que eu tenha algo da
petulancia de Montaigne no espirito, quem sabe também no corpo” (EH/EH, Por que sou tdo
inteligente 3, KSA 6.285, tradugdo de PCS). Ora, o que tal petulancia mostra nido seria o
cuidadoso exercicio consigo mesmo em vistas de possuir uma consciéncia contente de si? Esse,
afinal, parece ser também o mandamento da sabedoria que prega Nietzsche.

Com a escolha da alimentacdo, lugar, clima e distragdao, o corpo ¢ indicado como
instancia de cuidado e essa prudéncia seria propria do “instinto de autoconservacao” (EH/EH,
Por que sou tdo inteligente 8, KSA 6.291, tradugdo de PCS). Através da compreensdo da
multiddo de for¢as que podem desviar-nos de nés mesmos € que a autodefesa ganha importancia
para o tornar-se quem se é. A sabedoria de si determina-se, portanto, como um cuidado que as
almas aventureiras devem possuir para ndo se desviarem de sua natureza: “Nao ver muitas
coisas, ndo ouvi-las, ndo deixar que se acerquem — primeira prudéncia, primeira prova de que
ndo se ¢ um acaso, mas uma necessidade” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 8, KSA 6.292,
tradu¢ao de PCS). O que poderia definir esse instinto protetor de si também seria o gosto, o
gosto estético do estilo proprio, e este carrega um imperativo maximo: “ndo sé dizer Nao onde o
Sim seria um ‘altruismo’, mas também a dizer Ndo o minimo possivel. Separar-se, afastar-se
daquilo que tornaria o Nao sempre necessario” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 8, KSA
6.292, tradugao de PCS). Ora, se certas circunstancias sempre entrassem em discordancia com

nosso eu viveriamos em remorso, em negagao de si. Por isso € necessario o cultivo de ambientes
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em que o “ndo” ndo seja frequente, ndo desgaste nossas forcas defensivas, sendo “os gastos
defensivos, por menores que sejam, tornando-se habito e regra levam a um empobrecimento
extraordinario e completamente supérfluo” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 8, KSA 6.292,
tradu¢ao de PCS, nosso grifo). Esses cuidados seriam essenciais para que se possa andar de
“maos abertas...” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 8, KSA 6.292, tradugao de PCS). Motivo
igual para justificar uma leitura medida, sem excessos, pois aquele que se habitua a pensar
apenas revirando livros “se ndo revira, ndo pensa” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 8, KSA
6.293, tradugao de PCS). Portanto, uma natureza prudente de si ndo pode se arriscar a tornar-se
“apenas fosforos que se necessita riscar para que brilhem” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente
8, KSA 6.293, tradugao de PCS), mas deve reter em poténcia suas capacidades dentro de si.

Expostas as prescrigdes de sua prudéncia, Nietzsche assume ja ndo poder evadir-se da
resposta a questdo de como alguém se torna o que €. Sua resposta indica, de pronto, a arte da
preservacao de si, que em sua caracteristica maxima ¢ o amor de si. Para alcangar aquilo que se
¢, € necessario o amor ao destino, incluso neste o amor ao destino proprio, pois, nesse tocante —
€ ndo apenas nesse, a consciéncia, o tentar se guiar racionalmente, pode ser um perigo. Se tornar-
se quem se ¢ ¢ a tarefa suprema: “nenhum perigo haveria maior do que perceber-se com essa
tarefa” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.293, traducdo de PCS). Para se estar apto
a cumprir tal tarefa ndo se pode sequer suspeitar daquilo que se ¢, pois através da tentativa de
fixacdo do ser pode-se corromper toda a “mudanca” natural deste ser. Em tal medida ¢ que todos
os aparentes desvios, erros e desacertos da vida se mostram necessarios: fundamentais para a
passagem, ocultam em sua “desordem” a atualiza¢do posterior. Lado a prudéncia da estima pelo
conhecimento das condigdes propicias a si, Nietzsche revela a outra face de Janus: a “grande
prudéncia, at¢ mesmo a mais alta prudéncia: quando o nosce te ipsum [conhece-te a tit mesmo]
seria a formula para a destrui¢do, esquecer-se, mal entender-se, empequenecer, estreitar,
mediocrizar-se torna-se a propria sensatez” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.293,
tradu¢dao de PCS). A confianca na inconsciéncia de si, manifesta enquanto confianga no destino,
¢ requerida tanto quanto qualquer conhecimento proprio, pois a consciéncia é superficie e esta
superficie deve apenas manter-se limpa, sem imperativos que tentem comandar todos os
impulsos inconscientes.

Ao compreender o si mesmo como um apanhado de impulsos e instintos Nietzsche
concebe que nestes atua uma hierarquia que doa alguma forma mais aparente ao “eu”. Se esta
hierarquizagao ¢ necessaria e preferivel a uma total anarquia dos instintos, ela tampouco deve ser
comandada pela consciéncia, pela “razdo”. Por isso, recomendando cautela para as grandes
atitudes que poderiam fazer que o proprio instinto “se entendesse” cedo demais, a inconsciéncia

segue preceituada, pois através dela “segue crescendo na profundeza a ‘ideia’ organizadora, a
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destinada a dominar — ela comeca a dar ordens, lentamente conduz de volta dos desvios e vias
secundarias, prepara qualidades e capacidades isoladas que um dia se mostrardo indispensaveis
ao todo” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.294, traducao de PCS). Guiar-se pelo
inconsciente € preciso para que um caminho nao tao reto permita a constru¢do de faculdades
auxiliares e isto deve ocorrer antes que se tenha estabelecido uma “tarefa dominante [...] ‘fim’,
‘meta’, ‘sentido’” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.294, tradugdo de PCS) a se
encaminhar, pois, enfim, sdo os desvios que permitirdo o atingir da essa meta. Esse
desprendimento de uma consciéncia que pretende impor sentidos, desejos e objetivos € essencial
para conquistar-se uma espécie de ataraxia em que pode-se olhar o futuro “como para um mar
liso: nenhum anseio o encrespa” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.295, traducao de
PCS), ¢ através dessa que se alcanga a sabedoria de ndo querer nada diferente do que ¢, de ndo
querer-se tornar diferente do que €. O fildsofo lista, entdo, o que seria preciso para um tal cultivo
dos bons instintos: “Hierarquia das faculdades; distancia; a arte de separar sem incompatibilizar;
nada misturar; nada ‘conciliar’; uma imensa multiplicidade, que no entanto ¢ o contrario do
caos” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 9, KSA 6.294, traducdo de PCS). O multiplo dentro
de si ndo deve resultar em luta, esfor¢o, contradi¢do, deve-se permitir que a organizagao interna
dos impulsos reencontre sempre novamente sua diregao.

Por fim, reafirmando que todos os antigos juizos que determinavam a sabedoria de si
escusavam-se de todas as tarefas importantes, quais sejam, as que concernem o COrpo — por
considera-las coisas menores e irrelevantes, Nietzsche opera uma inversdo ao considerar estas
como as realmente validas. A alimenta¢do, a ambientagdo e a ocupacdo seriam de fato os
assuntos fundamentais da vida mesma e, portanto, as verdadeiras preocupacdes. Portanto: “nisto
exatamente ¢ preciso comegar a reaprender. O que a humanidade até agora considerou
seriamente ndo sdo sequer realidades, apenas construgdes; expresso com rigor, mentiras oriundas
dos instintos ruins de naturezas doentes” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 10, KSA 6.296,
tradu¢do de PCS). Entdo, retornando ao motivo que iniciou o capitulo, rejeita todos conceitos
religiosos como produtores da doenca no espirito e define-se como antagonista destes. Ao
glorificar seu supremo privilégio em captar instintos saudaveis, expressa que mesmo em tempo
de doenca jamais se fornou doente, ao contrario: “a vida tornou-se-me leve, a mais leve, quando
exigiu de mim o mais pesado” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 10, KSA 6.297, tradugao de
PCS). Aceitando a grande tarefa da vida como um jogo estabelece, finalmente, que a sabedoria
suprema se revela ao querer e desejar todo o destino, jamais negando ou arrependendo-se, mas
amando toda a necessidade: “Minha férmula para a grandeza no homem € amor fati: nada querer
de diferente, seja para tras, seja para a frente, seja em toda a eternidade. Nao apenas suportar o

necessario, menos ainda oculta-lo — todo idealismo é mendacidade ante o necessario — mas
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ama-lo...” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 10, KSA 6.297, tradu¢ao de PCS). Novamente,
enxergando a inocéncia da vida, do mundo, de todo acontecimento e de si mesmo, desvela-se a
sabedoria filosofica.

Ambos os filésofos apresentam, assim, suas sagesses da inocéncia — que desdobram-se,
em grande parte, a partir de principios estdicos, contudo, sem o dogmatismo presente nessa
doutrina filosofica. O nao-dogmatismo aludido dos filosofos ¢ possivel na medida em que
operam através de uma rememoragao reflexiva e autonarrativa ao fazerem de si mesmos casos de
estudo. Essa sagesse da vida privada ndo poderia ser dogmatica, pois € sempre muito propria,
individual. Ao mesmo tempo, porém, esse desnudamento de si serviria como uma orientacao aos
leitores acerca da arte de tornar-se a si mesmo e, portanto, esclareceria porque sao imunes ao
arrependimento da vida. Entretanto, como percebemos, resta muito forte em ambos uma nogao
de inato por tras do eu narrado que ¢, nos dois casos, talvez em diferentes graus, entendido como
necessario. Ao mesmo tempo que o “eu” aparece ja4 formado, inteiramente circunscrito em suas
necessidades, tanto Montaigne quanto Nietzsche utilizam-se de tdpicas da virtude moral como a
prudéncia e indicam esta e o habitus como solidificadores indispensaveis para o tornar-se quem
se ¢. Com isto, se abriria uma problematica de porque seria preciso cautela e esforco continuo
para a conquista de um “eu” que ja lhes ¢ dado, ja lhes ¢ proprio. Além disto, mas também por
causa disto, um elemento de diferenciagdo deve ser assinalado: enquanto a sabedoria de
Montaigne parece se caracterizar por um bom uso da razdo e da consciéncia, a sabedoria de
Nietzsche advém prioritariamente dos bons instintos e da inconsciéncia.

Montaigne associa o bom uso da razdo a saude, enquanto Nietzsche vé a libertagdo da
razado como o motivo de sua convalescéncia. Esse bom uso da razdo, inclusive, parece ser em
Montaigne afirmada como natural de si, enquanto para Nietzsche livrar-se da razao foi libertar-se
da doenca. Quando Montaigne diz “miseravel tipo de remédio ¢ dever a doenca a sua saade [...]

»41 o autor reafirma seu louvor a uma satde

Minha razdo corre mais livremente na prosperidade
natural da juventude e da boa disposicao e ndo admira a convalescéncia do espirito daqueles que
sO se tornaram saos através da doencga, do enfraquecimento. Nietzsche, por sua vez, ao entender
a doenga como um ponto de partida, vé a convalescéncia com a mais alta estima e pensa que “o
mundo ¢ pobre para quem nunca foi enfermo o bastante” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente 6,
KSA 6.290, tradugao de PCS). Ao afirmar tudo como necessario, Nietzsche vé sua capacidade de
saida da decadéncia como uma prova de que jamais se tornou decadente, de que jamais foi

doente, apesar de ter surgido nessas condi¢des. Entdo, enquanto Montaigne fala contra a doenca,

pensando que ndo seria por meio dela que se atingiria a sabedoria, pois € como se, afinal, contra

41 MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios: uma selecdo. Tradugdo Ross Freire d’Aguiar. - Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2010, p. 361.
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ela devéssemos lutar, para buscar, a0 méximo, seguir um reto caminho; Nietzsche, por seu turno,
pensa por meio da superagdo, ndo da mediania, e confia os resultados ndo a razdo, mas aos
instintos, pois eles ¢ que determinariam aqueles aptos a atingirem um estado superior.

E preciso notar, todavia, que, por um lado, o “bom uso” da razio em Montaigne
permanece obscurecido na medida em que nao ¢ estabelecido se este uso ¢ conquistado ou inato
das naturezas bem-nascidas. Se fosse decorrente destas boas naturezas haveria nisto, afinal,
também um principio inato e inconsciente regendo o “eu”. Mesmo que fosse esse o caso, porém,
o filosofo franc€s mostra resisténcia aos caracteres herdados sem o crivo da razao, ja que afirma
no capitulo Sobre a semelhanga dos filhos com os pais: “todas as tendéncias que nascem em nos
sem razdo sdo viciosas: é uma espécie de doenca que se deve combater”.*> Por outro lado, se
Nietzsche escreve através de concepgdes fortemente determinantes do “eu”, com o que
poderiamos pensar num inatismo, ele também assinala as atitudes tomadas para a superagao
dessa condi¢do inicial, o que poderia nos fazer assinalar nisto uma operagdo ‘“consciente” de
aperfeicoamento de si. Essa superagdo, todavia, ndo se confirma no texto como uma mudanga,
muito menos uma de aspecto racional, mas ¢ identificada antes como um desdobramento de
poténcias ja contidas no individuo. Entdo, se parece haver nos dois fildsofos certa tensdo entre
ideias de constancia e inconstincia, determinacdo e indeterminacdo do ‘“‘eu”, Montaigne por
associar um “eu” formado ao bom uso da razdo e Nietzsche por indicar uma superagdo de si
ocorrida inconscientemente, talvez uma mesma ideia lhes apresente como soluc¢ao. Ao indicarem
as supostas “mudangas” a que passaram para estarem em concordancia consigo mesmos, 0s
filésofos apontam mais aquilo que tiveram de abandonar do externo, do alheio, do que algo que
tiveram que mudar em si. A segunda natureza aludida por ambos parece significar, entdo, mais o
atingir de uma fidelidade de si do que uma mudancga ou transformac¢do do “eu”. Deste modo, as
vias argumentativas em favor da razdo ou da inconsciéncia operam, nesse caso, mais
retoricamente, pois indicam uma mesma solugdo final: € o afastar-se das expectativas e formas
generalizantes que permite a conquista de uma consciéncia de si feliz e inocente daquele capaz
de tornar-se quem se €.

Afora as diferentes estratégias retoricas que fazem Montaigne caminhar pela mediania
humilde e Nietzsche erguer-se através do pathos da distancia, é patente que os filosofos utilizam-
se de seus meios para conquistarem seus leitores. Além disto, se estes escreveram seus
testamentos autobiograficos por volta de seus quarenta anos, isso talvez nos indique alguma
proximidade compartilhada com o entendimento dos antigos sobre as etapas de maturidade da

vida. Apesar das especificidades apresentadas por cada um ao narrarem seus meios de evitar o

42 Ibid., pp. 312-3.
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arrependimento e atingir a sabedoria de si, consciente ou inconscientemente, o resultado a que
chegam os dois filosofos ¢ muito semelhante: ao afirmar-se a si mesmo e a necessidade de todas
as coisas, a tudo se recupera a inocéncia, de nada ¢ possivel arrepender-se. Por fim, esquivando-
se a qualquer ética dogmatica ambos propdem uma sagesse sempre muito propria e individual,
pois a responsabilidade pelo desejo da sabedoria cabe apenas a cada um e igualmente a missao

de viver. Com o que, finalmente, poderiamos fazer ressoar as palavras da esfinge:

[...] mas esta inocéncia que sinto em mim ¢ a meta: pois sinto, também em mim! A
inocéncia e o siléncio dos outros. Oh, talvez seja por um instante apenas! e depois? — depois
entrego a nods todos a tarefa de viver. [...] O consolo ¢ que nem todos t€ém que depor e
gaguejar, e so alguns sentem a danacdo de procurar compreender a compreensao [...] Porque
afinal ndo somos tdo culpados, somos mais estipidos que culpados [...] porque eu, meu

filho, eu so tenho fome. E esse modo instavel de pegar no escuro uma maga — sem que ela

caia[...].%

Two testaments on the sagesse of innocence: Montaigne e Nietzsche

Abstract: In this article, we propose an interpretive reading of the wisdom of innocence in two
philosophical autobiographies: Michel de Montaigne’s Essays and Friedrich Nietzsche’s Ecce
Homo. In the chapters “On Repentance” and “Why I Am So Intelligent,” the philosophers show
oppositions to Christian notions of guilt and remorse, offering their justifications for a defense of
innocence. Thus, we will distinguish the similarities and differences between Montaigne’s
sagesse of a self-satisfied rational conscience and Nietzsche’s sagesse of cultivating unconscious
and necessary impulses.
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