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“Eu descrevo o que estd por vir: a ascensdo do niilismo. Posso descrevé-lo por que algo
necessario ¢ produzido aqui - hé sinais disso por toda parte, faltam apenas os olhos para percebé-
los. Eu louvo, ndo critico aqui, deixa acontecer: creio que vai haver uma das maiores crises, um
instante de autorreflexdo extremamente profunda do ser humano: se ele vai se recuperar, se o
ser humano vai dominar essa crise, essa ¢ uma questao que depende da sua forga: [...] O que
estou contando ¢ a historia dos préximos dois séculos”. (KSA, XII, 11 [119])



RESUMO

A presente pesquisa apresenta uma investigacdo sobre a crise dos valores na filosofia
nietzschiana. Com o intuito de apresentar as origens do problema e os objetivos propostos pelo
filosofo, a dissertagdo expde a estruturacao do pensamento de Nietzsche frente ao niilismo
compreendendo-o como um processo de desumanizacdo. Um fendmeno inevitavel, mas
também indispensavel para o ultrapassamento do homem moderno, descrito em sua obra como
um ser pertencente a uma cultura propensa a decadéncia. Ainda que o tema da crise dos valores
seja acentuado no periodo de maturidade do nosso pensador, no decorrer da pesquisa, fez-se
necessario referenciarmo-nos em periodos especificos de seu pensamento de forma a estruturar
os objetivos propostos em nossa empreitada. Em tal percurso, destacamos o conceito de vontade
no pensamento de Nietzsche e como a ideia se desenvolve (historica e filosoficamente) até a
formulacao de sua tese de vontade de poder. Também, como ocorre o enfraquecimento do ideal
de verdade decorrente da morte de Deus. Posteriormente, apresentamos as ambiguidades que o
conceito de niilismo nos proporciona e como Nietzsche compreende esse fendmeno como uma
necessidade para seu projeto de transvaloragao de todos os valores. Por fim, enfatizamos a
tipificagdo do humano em Nietzsche, com destaque a obra Assim falou Zaratustra, de forma a
enfatizar a proposta do pensador com seu projeto de desumanizagdo/desmoralizagdo, o qual
expoe, inicialmente, o além-do-homem como esperanca de ultrapassamento do homem e

fidelidade a Terra.

Palavras-chaves: Crise dos valores; Niilismo, Desumanizagdo, Vontade.



ABSTRACT

The research presents an investigation into the crisis of values in Nietzschean
philosophy. In order to present the origins of the problem and the objectives proposed by the
philosopher, the dissertation exposes the structuring of Nietzsche's thought in the face of
nihilism, understanding it as a process of dehumanization. An inevitable phenomenon, but also
indispensable for the overcoming of modern man, described in his work as a being belonging
to a culture prone to decadence. Although the theme of the crisis of values is accentuated in the
period of maturity of our thinker, during the research, it was necessary to refer to specific
periods of his thought in order to structure the objectives proposed in our endeavor. In this way,
we highlight the concept of will in Nietzsche's thought and how the idea develops (historically
and philosophically) until the formulation of his thesis of will to power. Also, how the
weakening of the ideal of truth occurs due to the death of God. Subsequently, we present the
ambiguities that the concept of nihilism provides us and how Nietzsche understands this
phenomenon as a necessity for his project of transvaluation of all values. Finally, we emphasize
the typification of the human in Nietzsche, with emphasis on the work Thus Spoke
Zarathustra, in ~ order to  emphasize the  thinker's  proposal  with  his
dehumanization/demoralization project, which initially exposes the overman as a hope of

overcoming of man and fidelity to the Earth.

Keywords: Crisis of values; Nihilism, Dehumanization, Will.
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INTRODUCAO

A afirmacdo da vida ¢ o marco filosofico do pensamento nietzschiano. Podemos
descrever sua filosofia como um projeto de reavaliacdo dos valores morais-metafisicos-
religiosos que depende estruturalmente dos grandes temas que a compdem. Contudo,
buscaremos na presente pesquisa analisar sua filosofia partindo ndo de um sistema, mas de um
problema presente no cerne de seu pensamento, ou seja, a crise dos valores.

A crise dos valores encontra-se entre os principais temas filosoficos da modernidade
tardia (a contar da segunda metade do século XIX). Nesse contexto, a critica nietzschiana surge
no campo filos6fico como uma nova forma de interpretacdo global desse fendmeno, que ele
identifica com a problematica do niilismo. Nesse sentido, delimitaremos nossa pesquisa acerca
do niilismo compreendendo-o como a légica mais profunda da crise dos valores. Pretendemos
mostrar com esse trabalho como as formulagdes apresentadas por Nietzsche podem colaborar
para a compreensao desse fenomeno. A crise dos valores se desenrola ao longo do século XIX
e nosso pensador a problematiza com maior énfase no periodo de maturidade de sua produgao
intelectual (compreendidos a partir dos escritos de 1882). Todavia, para atingir nossos objetivos
e embasar a presente pesquisa, far-se-4 necessario retomarmos apontamentos feitos pelo
filésofo em momentos distintos de sua obra que antecedem a elaboragdo de sua critica ao
problema proposto.

O niilismo ¢ compreendido, segundo a afirmagdo de varios pesquisadores (VOLPI,
1999; GIACOIA JUNIOR, 1997; PENZO, 2000; PECORARO, 2007; dentre outros) como um
movimento légico de decadéncia, e também, segundo Nietzsche (Za/ZA; GD/CI; AC/AC;
EH/EH), um movimento de “impoténcia da vontade de criar” (als Ohnmacht des Willens zum
Schaffen) (ARALDI, 2004, p. 398) do homem que com o agravamento da crise dos valores do
século XIX, promoveu distintas interpretacdes. No fragmento postumo 2 [127] de outubro de
1885 a outubro de 1886, afirma Nietzsche que “o niilismo esta a porta! De onde nos vem esse
mais ominoso de todos os hospedes?”

Para compreendermos essa problematica, baseamo-nos em trés pontos do pensamento
nietzschiano. Primeiramente, a ambigua interpretagdo do fenomeno de niilismo feita pelo
filosofo. A critica nietzschiana descreve justamente a diferenciagdo entre um niilismo
afirmativo criador e um niilismo negativo que “encontra-se esgotado e sem possibilidade de
atingir novos objetivos” (ALMEIDA, 2005, p. 56). Embasado na diferenciagdo entre niilismo

afirmativo e negativo, Nietzsche acena ao ultrapassamento do niilismo e ndo ao seu
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aniquilamento. Isso faz com que sua proposta de “supera-lo” (JANZ, 2015c, p. 27) se d€ no
interior do proprio movimento gerado por sua dindmica.

Consequentemente, a desumaniza¢do dos valores procedida pelo niilismo enquanto
for¢a desmoralizante. Importante atentarmos que a ideia de desmoralizacao (Entmoralisirung)
se encontra umbilicalmente atrelada a interpretacdo de desantropomorfizagao (Entmenschung).
Dessa forma, procurar-se-a apresentar como a proposta de Nietzsche se desenvolve em torno
da potencialidade do homem de criar e destruir, de afirmar e negar e de transvalorar os valores
da tradicdo que constituiram a identidade cultural da sociedade ocidental que, em sua
compreensdo, encontram-se submetidos a logica da decadéncia. Reforcando esta constatagao
nietzschiana, afirma Araldi (2004, p. 289) que “a ruina dos valores [...] da tradi¢do, a perda de
sentido da existéncia humana significam também a desdiviniza¢do (Entgottlichung) e a
desumanizag¢do (Entmenschlichung) do mundo”.

Por fim, destacaremos como Nietzsche descreve em suas obras posteriores a 1882,
particularmente em Assim falou Zaratustra e Genealogia da moral, de forma singular os valores
da sociedade como um estado antinatural, e indica a necessidade de superacao do niilismo e de
fidelidade a Terra. Ademais, o surgimento de novos valores criados na modernidade
contrapondo-se aos valores da tradicao sugere que “a realidade nos mostra uma fascinante
riqueza de tipos, a opuléncia de um prédigo jogo de alternancia de formas” (GD/CL, V, § 6) e
suas relacdes de forca'.

Para Nietzsche, a defini¢do de forca alude a concepgao da vida enquanto vontade, seja
ela forte ou fraca. Isso norteard sua compreensdo do niilismo ao longo de sua produgdo
filosofica e sera determinante para compreendermos sua tipificagdo do conceito. O niilismo,
segundo Machado (1999, p. 85), ¢ “alogica de nossos valores e nossos ideais, o motor de nossa
historia”. Mas no que tange ao pensamento de Nietzsche sobre o tema, o conceito vai muito
além daquilo que seria sugerido por sua mera derivagdo etimologica. Por isso, optamos por
apresentar os apontamentos de preeminentes intérpretes do pensamento nietzschiano de forma
a destacar as pesquisas desenvolvidas em torno de sua obra.

Deleuze (1962; 1996), por exemplo, afirma que as diferenciagdes de sentido que o termo
niilismo possui no pensamento nietzschiano sdo definidas como: a) niilismo negativo:

caracterizado como a nega¢do de si mesmo em prol de outros valores, tendo como maior

!'Na interpretagdo de Araldi (2004, p. 360) sobre a teoria das forgas em Nietzsche, “o mundo é considerado como
uma grandeza determinada de forgas e como um nucleo determinado de centro de forgas”. Ressalta o autor sobre
o apontamento de Scarlet Marton em Nietzsche: das for¢as cosmicas aos valores humanos, da plausibilidade em
“pensar a vontade de poténcia como explicacdo do carater intrinseco da forca”.
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expressao de sua manifestacdo o cristianismo; b) niilismo reativo: qualificado pela transferéncia
de valores antes atribuidos a Deus, como a verdade fora desse mundo, para uma verdade futura,
em valores transcendentes dentro desse mundo, em valores demasiadamente humanos; c)
niilismo passivo, que torna o homem tomado por esse estado incapaz de qualquer reacao ou
afirmagao. Descrito em Assim falou Zaratustra como correspondendo a posicdo do ultimo
homem (letzter Mensch), um ser condescendente que simplesmente nega qualquer valor; e d)
niilismo afirmativo: principio essencial, segundo a defini¢ao nietzschiana, para a transvaloragao
de todos os valores (Umwertung aller Werte), a “formula para um ato de suprema
autoconsciéncia da humanidade” (EH/EH, Por que sou um destino, § 1).

Na perspectiva araldiana, o niilismo apresenta-se distintamente da seguinte forma: a)
niilismo incompleto: o fenémeno ¢ compreendido como condi¢do -caracteristica da
modernidade e sua fracassada “tentativa de se refugiar em consolos ascético-morais,
metafisicos e artisticos, de uma veneranda tradicdo que desmorona irreversivelmente”
(ARALDI, 2013, p. 46); b) niilismo completo: definido como um direcionamento ao homem
que esta por vir. Um homem que se encontra “ao extremo da modernidade esvaziada de valores”
(ARALDI, 2013, p. 49); e niilismo radical ou extremo: que, por sua vez, busca consumar a
desvalorizagdo dos valores em dire¢do ao pensamento afirmativo, culminando em seu
ultrapassamento e direcionando-os para a sua “superagdo” (ARALDI, 2004, p. 444) tendo como
resultado a transvaloracao de todos os valores.

O tema do niilismo estd intimamente relacionado ao diagnostico nietzschiano da “morte
de Deus™?. Para Giacoia Junior (2013, p. 221), “o anuncio da morte de Deus significa, pois, a
consciéncia de propagacao de Nada, [...] “Nada” ¢ o distico para a escalada do niilismo”. Com
a morte de Deus, as demais tentativas de afirma¢do do homem no mundo, em especial a ciéncia,
se apresentam como uma nova referéncia de valor, o que impede um distanciamento de
conceitos absolutos, sob a necessidade de um desejo de certeza “que nao cria, indubitavelmente,
religides, metafisicas, e convicgdes de todas as espécies, mas... as conserva [...]. (FW/GC, V,
§ 347).

E justamente como contraponto a esse apego exclusivo aos valores relacionados ao
principio da conservagdo que Nietzsche interpreta o niilismo afirmativo como processo de

desumanizag¢io da natureza. Por isso, apresentaremos as trés principais descri¢des’

2 A morte de Deus, para Nietzsche, nfio constitui a negagio de Deus, mas a morte de qualquer tipo de fundamento
dogmatico, verdade e valores absolutos, dando origem ao niilismo.

3 Cabe-nos explicar que optamos por utilizar as referéncias nietzschianas mais gerais sobre o homem dentro do
contexto cultural de sua critica. Importante ressaltar que ao longo de sua produgéo filosofica, Nietzsche utiliza
diferentes nomenclaturas para classificar e tipificar o homem ao longo da historia, tais como: o escravo, o cristao,
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nietzschianas sobre o homem dentro de uma analise do niilismo como processo de
desumanizagao.

O ultimo homem (letzter Mensch), por exemplo, ¢ descrito como uma caricatura
debochada do homem moderno. Um homem que se denomina autossuficiente, mas nao sabe o
que ¢ criar. Nao compreende a totalidade da vida e devido sua impoténcia ndo vislumbra sua
existéncia para além de si mesmo. Mostra-se, de uma forma geral, como uma ameaca ao futuro
do homem; ao homem do devir. Doente, fraco e entorpecido por uma cultura que satisfaz seus
desejos e necessidades mais superficiais, acredita ter “inventado a felicidade” (Za/ZA,
Prologo). Contudo, sente-se vazio e consumido pelos prazeres dispostos de sua época nao se
permitindo “ingressar na plenitude de sua esséncia” (GIACOIA JUNIOR, 1999).

Diferentemente do tltimo homem, o homem superior (iéiberlegen Mensch) é definido
por Nietzsche como um tipo nobre que questiona os principios de criagao dos valores. Contudo,
Nietzsche percebe que o homem superior ao tomar conhecimento da morte de Deus, nao se
convence desse processo e continua a agir como se Deus ainda existisse, mas ndo mais como
um objetivo transcendente, mas sim como distingdes das quais o homem se considerava um ser
afirmativo, mantendo os mesmos valores antes apontados, ndo conseguindo, dessa forma,
ultrapassar-se. Um homem nobre que assume para si mesmo os pesos da humanidade. Pode-se
compreender que com essa atitude de autoafirma¢ao o homem superior passa a agir como uma
espécie de continuador dos valores morais-metafisicos-religiosos, ndo conseguindo se
desvincular do passado de um Deus morto. E ainda que se encontre em um processo continuo
para seu ultrapassamento, ndo estaria preparado para atingir o além do homem (Ubermensch),
pois 0 homem superior possui virtudes do além do homem, mas ndo em sua totalidade (Za/ZA;
AC/AC).

Ao escrever no prologo de Assim falou Zaratustra “eu lhes anuncio o [além do homem)].
O homem ¢ superavel, o que fizeram para supera-lo?”, Nietzsche o faz tendo como respaldo a
analise de seus contemporaneos que ndo compreendiam a abrangéncia da crise dos valores na
qual se encontravam inseridos. Esses se encontram no meio de uma crise dos valores
decorrentes da incapacidade de sustentar a crenga em um ordenamento cosmico transcendente
descrito pelo “insensato” (FW/GC, 111, § 125) como sendo a morte de Deus e, respectivamente,
pelo advento do niilismo. A proposta nietzschiana do além do homem ¢ justamente a
possibilidade que Nietzsche vislumbra para vencer a sombra do Deus morto, direcionando o

homem para valores que expressam uma fidelidade a Terra. Essa proposta teria como objetivo

o enfermo, o politico, o senhor, o cientista, etc. Contudo, acreditamos que as defini¢des de ultimo homem, homem
superior ¢ além do homem atendem, objetivamente, a proposta da presente pesquisa.
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a conducao do homem moderno para além de sua condig¢do atual, proporcionando a ele seu
ultrapassamento.

Sendo assim, dentre as tipologias criadas por Nietzsche, o ultimo homem ¢ considerado
pelo filésofo como a figura mais deprecidvel a que se faz referéncia em seu Zaratustra, um
homem fragmentado. E o homem superior, um homem inacabado. O que Nietzsche (Za/ZA)
sugere através da figura poética do além do homem ¢ uma possivel saida da decadéncia
caracteristica da modernidade, presa a julgamentos morais através do aceno a uma nova
perspectiva valorativa que, no entanto, permanece indeterminada.

Segundo Nietzsche, o homem deve buscar o niilismo como um processo acabado —
niilismo afirmativo —, pois este transmuda os valores ao invés de troca-los, como faz o niilismo
negativo, que despreza tanto o mundo sensivel quanto o mundo transcendente. Na percepcao
nietzschiana, quando o homem vivenciar o niilismo afirmativo, ele podera se apresentar como
o afirmador do ideal de novos valores, tornando-se, com isso, capaz de viver sua real condi¢ao
ontolégica. E por essa razio que propomos analisar a crise dos valores a partir do entendimento
nietzschiano do niilismo como processo de desumaniza¢do da natureza. Mas afinal, como
podemos compreender esse processo de acordo com a critica filoséfica de Nietzsche? Esse € o
fio condutor de nossa pesquisa. Trata-se de um processo de recondu¢do do homem e do mundo
no qual o retorno a natureza, isto ¢, sua naturalizacao (Vernatiirlichung) implicaria na anulacao
dos valores; sejam eles de cunho metafisico ou provenientes do avanco da ciéncia moderna.
Em outras palavras, o retorno do homem a natureza ¢ um esforco de Nietzsche que se traduz
em uma dessidealizagdo (Entidealisierung) do homem histérico, uma estratégia na qual,
segundo Bertino (2011, p. 38), “os poderes criativos do homem, entendidos como ‘forcas
naturais’, podem receber um novo impeto” e exercer sua vontade. Contudo, seria esse
apontamento possivel? Com o intuito de contribuir para o debate sobre esse tema, optamos em
apresentar na presente pesquisa o projeto nietzschiano de desumanizagao da natureza frente o
confronto existente, segundo nosso pensador, entre valores da tradicao e a valoragdo da Terra.

Por se tratar de uma pesquisa bibliografica, a metodologia adotada para atender aos
objetivos propostos consistira na analise imanente de alguns textos do corpus nietzschiano. O
recurso a literatura secundaria tem como objetivo auxiliar na compreensao da literatura priméaria
e tornar mais nitido os contornos da posi¢ao que pretendemos defender, ora com o apoio desses
comentadores, ora divergindo dos mesmos.

O objetivo central de nosso trabalho ¢ avaliar em que medida podemos compreender o
niilismo como fendomeno inevitavel e, a0 mesmo tempo, parte do proprio projeto nietzschiano

de desumanizacdo. Por meio dos capitulos dispostos, apresentaremos o modo como a critica
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nietzschiana se desenvolve e contribui para uma nova perspectiva de valoracao da Terra e da
vida no mundo.

Para isso, no primeiro capitulo, apresentaremos a constru¢do do pensamento
nietzschiano e o contexto no qual o pensador estruturou sua filosofia. Destacamos alguns
aspectos de suas obras de forma a elucidar nossa compreensao da crise dos valores, apontada
por Nietzsche como umas das caracteristicas do niilismo.

No segundo capitulo, analisaremos as caracteristicas associadas a compreensdo do
niilismo como um processo historico em Nietzsche. Como veremos, o conceito de niilismo esté
associado a uma logica interna ao modo de valorar especificamente moral, mas cujos tracos
principais s6 se revelam inteiramente ao longo de um processo historico. Essa l6gica, na medida
em que esta associada ao conceito tardio de décadence, faz com que o conceito de niilismo
esteja submetido a certas ambiguidades que se tornam visiveis na disputa entre os intérpretes.

Descreveremos no ultimo capitulo como a critica nietzschiana contribui para a
compreensdo da desumanizacdo dos valores da sociedade ocidental. Pretendemos nesse
capitulo abordar conceitos e defini¢des do pensador que sdo determinadas como bases de sua
filosofia de forma a elucidar como o niilismo apresenta-se como uma for¢a impulsionadora da
vontade humana. Respectivamente, como o homem ¢ definido por Nietzsche frente a esse
processo. Para isso, enfatizaremos o ultimo periodo de producgdo da filosofia nietzschiana.

Finalizaremos nossa pesquisa com uma indicagdo de como o processo de
desumanizagao, refletido pela crise dos valores, aparece como uma possibilidade, segundo o
entendimento nietzschiano, de direcionar o homem ao seu ultrapassamento. Com 1isso,
mostramos como Nietzsche nos proporciona, por meio dos argumentos que sustentam sua
critica a crise dos valores, uma reflexdo sobre o panorama da modernidade e como tais

argumentos nos proporcionam um novo olhar sobre o fendmeno do niilismo.
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1. DA CRISE DOS VALORES

O pensamento de Nietzsche apresenta uma severa critica a vida humana. Observa-se
que ao longo de sua produgdo intelectual o homem ¢ descrito como um ser domesticado, fraco
e doente que renunciou aos seus impulsos e a sua capacidade de criar (schaffen) e destruir
(zerstoren). Dito de outro modo, sua filosofia pode ser compreendida como uma descrigdo
sintomatoldgica da humanidade. Com efeito, sua obra se caracteriza em oposi¢ao a certos tragos
da cultura da sociedade ocidental e de seu adoecimento historico-filoséfico. Percebemos em
sua critica uma tentativa de sintetizar os valores da modernidade como expressao da dissolugao
da vontade do homem — enquanto sujeito autoconsciente —, onde a busca pela verdade a
qualquer custo acarretou o enfraquecimento dos valores tidos como absolutos; o pensador
sinaliza com isso uma perda de referéncia existencial para a vida humana descrita como a crise
dos valores, cendrio no qual caberia a filosofia € a0 homem do conhecimento a tarefa de
examinar a esséncia e nucleo de tal movimento. Nesse sentido, Nietzsche assume a empreitada
de: a) “compreender a logica desse movimento contraditorio”, b) “denunciar todas as formas
de mistifica¢do” e c) “o risco de pensar novos valores” (GIACOIA JUNIOR, 2000, p. 9-10).
Em sua autobiografia, no capitulo intitulado Por que sou um destino, o filésofo nos comunica
o modo como compreende a abrangéncia de sua filosofia nos seguintes termos: “Um dia, meu
nome sera ligado a lembranca de algo tremendo - de uma crise como jamais houve sobre a
Terra, da mais profunda colisdo de consciéncias, de uma decisao conjurada contra tudo o que
até entdo foi acreditado, santificado, requerido” (EH/EH, § 1).

Por isso, para compreendermos a posi¢cao nietzschiana acerca da crise dos valores,
iniciaremos nossa pesquisa analisando o conceito de vontade, de forma a elucidar como a
vontade humana, ao buscar sua afirmagao no mundo, ao valorar (sch"tzen) e tentar impor certas
percepcdes acerca da existéncia, terminou por relativizar certos valores (Deus, Justica, Bem,
Mal, Bom, Ruim etc.) tidos como absolutos e desencadeou, consequentemente, interpretagdes
de cunho niilista. Fato este que, de acordo com o entendimento do pensador, contribuiu para o
enfraquecimento dos valores da tradi¢ao e fortaleceu, por conseguinte, o sentimento da falta de
sentido da propria vida. Ademais, acrescente-se a referida tendéncia, inscrita na propria
dissolucao da vontade, os efeitos do progresso técnico-cientifico que se instaurou na Europa
com o surgimento das ciéncias modernas que se apresentam como herdeiras da vontade de
verdade. Por fim, ressalta-se a reflexdao nietzschiana sobre as consequéncias provenientes dos

valores que colapsaram na modernidade de forma a assinalar a ascensdo do niilismo.
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1.1 A crise dos valores: anuncio de uma vontade historico-filosofica

Iniciamos nossa empreitada com o seguinte questionamento: o que ¢ crise dos valores e
quais sdo os valores contestados por Nietzsche? Ainda que a pergunta se mostre modesta,
demonstra-se de grande relevancia para nossos objetivos. Além da critica nietzschiana apontar
diretamente para o enfraquecimento dos valores morais da tradi¢do socratico-cristd, Giacoia
Junior (2000) aborda o problema por um viés educacional e, por vezes, relacional, de modo a
caracteriza-lo como consequéncia de um tipo de interacdo entre homem e natureza que favorece
a instrumentaliza¢do das relagdes humanas. Heidegger (2014) e Vattimo (1990) apontam a crise
dos valores, respectivamente, como resultado da dissolug@o da metafisica e da intrinseca relacao
entre idealizagdo e vontade de nada. Deleuze (1962), por sua vez, interpreta o problema da crise
dos valores como um enfraquecimento dos valores morais que Nietzsche combate por meio de
sua genealogia de forma a romper com a forma tradicional de pensar da sociedade ocidental.
Por fim, Araldi (2010) compreende a crise dos valores como implica¢do do niilismo enquanto
doenga da vontade humana. Em comum, os intérpretes veem a crise dos valores tanto como
possibilidade de restabelecimento de ponto de vista ético capaz de valorizar as manifestagdes
da vida como condi¢do intrinseca do humano quanto como processo de desestabilizacdo do
mesmo perante a sua condi¢do existencial. Como podemos observar, a tematica € relevante para
compreendermos o alcance do pensamento de Nietzsche que nos proporciona explorar sua
interpretacdo em duas distintas possibilidades: 1) O surgimento de novas formas de
interpretagdo da vida que a assumem como centro das reflexdes e; 2) a negacao absoluta dos
valores da tradi¢do, culminando na tentativa do aniquilamento da identidade psicoldgico-
historico-cultural da humanidade e que direciona o homem para um estado de caos* (Xdog), em
sua vertente negativa. Segundo Haar, essa “vertente corrosiva [...] serve para desestabilizar a
organicidade e a teleologia atribuidas ao mundo” (HAAR apud ONATE, 1998, p. 9). Esta
perspectiva implicaria uma radicalizagdo da vida e um esgotamento dos valores a ela atribuida.
Para Nietzsche, 0 movimento gerado pela crise dos valores significa que a conduta do homem

de negar os valores ao invés de ultrapassa-los implicaria em um retorno da vida para um estado

40O conceito de caos, em Nietzsche, nio possui significado de “cadtico”, de desordem ou de confusio como
designado por sua etimologia, mas de configura¢do do processo normativo do mundo, de “desumanizagdo da
natureza” (Caos sive natura) (KSA, XII, 11 [197]), no qual ele (o caos) pertence a esséncia da vida a medida em
que esta se materializa. Segundo Heidegger (2014, p. 395), o entendimento nietzschiano sobre o conceito denota
uma compreensdo “no sentido tardio, e, antes de tudo, moderno” de forma que, na fundamentacdo de seu
pensamento, possui um sentido independente, por que ndo dizer, estratégico. “Caos é o nome para um projeto
peculiar preliminar do mundo na totalidade de sua vigéncia” (HEIDEGGER, 2014, p. 398). Dessa forma, dando
ao conceito um significado critico cultural.
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de selvageria como resultado da falta de sentido no mundo, de forma a consolidar o niilismo
em sua forma extrema. Em contrapartida, porém, o caos em Nietzsche também possui um
sentido positivo, porque ndo dizer, pedagogico. Ao homem moderno, o caos ¢ apresentado
como um processo de formagao, de ensinamento como proferido por Zaratustra. “Eu vos digo:
¢ preciso ainda ter caos dentro de si, para poder dar a luz a uma estrela dancante. Eu vos digo:
tendes ainda caos dentro de vos”™. (Za/ZA, Prologo, § 5). Em outras palavras, o caos ¢ uma forga
essencial ao homem que, no Zaratustra — seu anunciador por exceléncia —, envolve um percurso
educacional ao longo do qual se aprende a combater a forga empregada pelos novos idolos da
modernidade.

Apesar da crise dos valores ser uma questio que se acentua no terceiro periodo® da
filosofia de Nietzsche, periodo que se inicia em 1882 segundo a tradi¢do dos pesquisadores,
podemos encontrar antecipacdes desta questdo ao longo de toda a sua obra. Hipoteses acerca
das origens da crise dos valores encontram-se na obra do autor (em momentos distintos de sua
producdo) e incidem sobre periodos especificos da histéria que proporcionam uma original
compreensdo da formacdo da identidade psicocultural do Ocidente. Dentre as intimeras
hipoteses testadas por Nietzsche, aquelas referidas a constituicado de uma vontade de verdade
ocupam a centralidade da explicagdo: a consolidacdo da nogao de verdade, ou melhor, da (Wille
zur Wahrheit) “vontade de verdade” (FW/GC, V, § 344; JGB/BM, I, § 1; GD/CI, IX, § 21;
Za/ZA, 11, Da superagdo de si mesmo) segundo nosso autor.

Como nos aponta Araldi,

ao criticar a nogdo de Verdade da tradigdo ocidental, Nietzsche procede a uma nova
formulagdo da questdo da verdade. Nao se trata mais, nessa 6Otica, de uma verdade
fixa, atemporal, mas da “vontade de verdade”, da vontade humana de veracidade,
ou seja, de tornar fixo, de assegurar, de conferir estatuto de permanéncia ao que esta
em fluxo. (ARALDI, 2002, p. 8).

Para Nietzsche, mais importante que a verdade em si € o seu processo de busca e sua
utilidade enquanto condi¢ao necessaria para a existéncia humana. Tal principio fica evidenciado
quando analisamos o arcabouco histdrico-cultural que a critica nietzschiana denuncia ao longo
do desenvolvimento de sua filosofia. Ademais, ainda que se tente categorizar, de fato, a
importancia da verdade, ¢ inegavel que a ideia de vontade de verdade ¢ uma forga inquietante
que se propaga ao longo do processo historico-cultural da humanidade. Mas qual a sua origem

dentro da constru¢ao do pensamento filoséfico? Como nos aponta Lobosque (2010, p. 28), o

5> Seguimos a orientagdo dos pesquisadores que metodicamente esquematizam a divisdo da filosofia nietzschiana
em trés periodos definidos: 1) jovem Nietzsche ou escritos da juventude; 2) periodo ou fase intermediaria; ¢ 3)
fase madura ou tardia.
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conceito ¢ inexistente dentro da cultura pré-socratica, sendo que sua efetivagcdo ocorre “pela
filosofia a partir do cristianismo. [...] Entre os antigos gregos, [...] encontra-se uma concepcao
racionalista da acdo humana [explicada] pela interagdo entre forgas racionais e irracionais, sem
necessidade da mediagao de uma vontade da qual dependeria diretamente”.

Numa perspectiva historica de longa duracdo no ocidente, podemos afirmar que o
conceito de vontade®, e para sermos mais precisos, o conceito de vontade de verdade, associa a
ideia de verdade um valor determinado e determinante que, desde a antiguidade, tem sido a
referéncia valorativa e normativa para os nossos valores superiores. E justamente essa
referéncia suprema que sera contestada por Nietzsche, que a apresenta de forma distintamente
controversa e problemadtica, o que ao mesmo tempo define seu posicionamento divergente
frente a questdes epistemologicas, genealogicas e filosdfico-culturais.

Tendo como referencial a cultura grega, Nietzsche inicia sua investigacao sobre a ideia
de verdade enquanto vontade humana, iniciando a construgdo de sua producao intelectual com
estudos filologicos proferidos em Pforta. O que foi “de importancia extraordinaria para todo
seu desenvolvimento [e construcdo de uma] base solida para seus conhecimentos da
antiguidade” (JANZ, 2015a, p. 109). Nos anos seguintes, este processo se estendeu pelas
academias de Bonn e Leipzig. Nestas duas academias sobre a supervisao do professor Friedrich
Wilhelm Ritschl’ (1806 — 1876). Para o jovem Nietzsche, o conhecimento da cultura antiga,
tida por ele como tnico modelo digno de emulagao, fornecia a inica perspectiva a partir da qual
suas criticas da cultura e de seus contemporaneos poderiam encontrar apoio e inspiragdo. E a

partir de uma tal perspectiva que sua primeira obra publicada, O nascimento da tragédia (1872),

® Em Nietzsche, o conceito de vontade sofre modificagdes ao longo do desenvolvimento de sua filosofia. De forma
geral, o conceito ndo remete a ideia de “vontade de algo, nem [de obediéncia] a razdo. Sua determinago nio diz
respeito a um objeto visado, e sim consiste nessa escolha de um caminho que néo se sabe até onde leva; recusando-
se a ideia de intengdo, a meta e o sentido s6 podem revelar-se depois” (LOBOSQUE, 2010, p. 26). Ponto
caracteristico para compreendermos o alcance do conceito dentro do pensamento nietzschiano nos ¢ dado por
Miiller-Lauter (1997, p. 85), ao apontar que Nietzsche emprega “configuracdes” (Gestaltungen) ao conceito de
forma “singular [...] em vista de determinagdes universais, com as quais frequentemente multiplicidades sdo
reunidas em ambitos, ou adquirem significagdo de algum outro eventual modo abrangente”. Fato ¢ que a ideia de
vontade repercute no pensamento nietzschiano com maior expressividade a partir de sua elaboragdo do conceito
de vontade de poder e sua “morfologia” como nos ¢ apresentado no fragmento pdstumo da primavera de 1888
(KGW, VIII, 3 [46] “Vontade de poder como ‘natureza’, como vida, como sociedade, como vontade de verdade,
como religido, como arte, como moral, como humanidade”. Contudo, cabe-nos uma explicagdo sobre a origem do
conceito. Segundo a tradicdo dos pesquisadores, vontade de poder origina-se do conceito de vontade de viver que
¢ uma criacdo schopenhaueriana. Segundo Reginster (2006, p. 106), “o conceito de vontade de viver ¢, por sua
vez, a pedra de toque da obra de Schopenhauer [...], uma doutrina em que Nietzsche encontrou um paradigma do
proprio niilismo para o qual a doutrina da vontade de poder ¢ projetada como remédio”.

7 Foi um dos mais proeminentes filologos do século XIX. Editor da conceituada revista de estudos classicos
Rheinisches Museum Fiir Philologie. Pelo reconhecimento de seu talento, mas também, pelo intermédio do
referido professor, Nietzsche foi convidado a assumir a docéncia em Basileia.
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articula uma primeira critica de conjunto da cultura ocidental, e ¢ a partir dessa perspectiva que
sua voz comecara a ser reconhecida na Europa.

Apesar de possuir uma abordagem filologica e ser compreendida como uma homenagem
a Richard Wagner®, a obra apresenta uma reflexdo filoséfica acerca do significado metafisico
da arte mas também, segundo a compreensdo nietzschiana, sua primeira tentativa de uma
inversdo da verdade (entenda-se: do valor da verdade), o prelidio de uma filosofia do porvir
responsavel por uma “inversao das valoracdes habituais e dos habitos valorizados” (MA/HDH,
Prologo, § 1).

Todavia, vale atentar para o que diz Castro (2008) ao afirmar que “Nietzsche nao
pretende desvendar o inescrutdvel; ele sustenta uma ética da cria¢do, da glorificagdo da
aparéncia, da mentira e da ilusdo, em sua capacidade de inversdo da verdade, de celebracao
tonificante, que torna a vida possivel e digna de ser vivida”. Ou seja, € devido a fragilidade
humana, a sua real condi¢do no mundo que se faz necessario empregar a vontade humana, o
seu impulso enquanto forca. A arte’ (Kunst), nos informa o filésofo em um apontamento
poéstumo, ¢ uma forma de protecdo contra uma verdade intoleravel. No fragmento pdstumo da
primavera de 1888, Nietzsche escreve: “o homem procura a ‘verdade’: um mundo que ndo se
contradiz, ndo se engana, nao muda, um mundo verdadeiro [...]” (KSA, XII, 9 [60]). Esta citagao
ilustra a tese, cara a Nietzsche, segundo a qual a identidade psicoldgico-historica-cultural do
homem fora constituida embasada em valores compreendidos como “os valores mais elevados
em cujo servigo o homem deve viver [...] como se fossem mandamentos de Deus, como
realidade [...] como esperanca ¢ mundo futuro” (REGINSTER, 2006, p. 54).

Como podemos observar, a partir da assertiva de Castro, fica evidenciado que para
Nietzsche o fendmeno artistico torna possivel ao homem suportar as consequéncias de sua real
condig¢do ontoldgica. Nesse sentido, a ‘derradeira gratidao para com a arte’ se deve ao fato de
ela atuar como um contrapeso aos excessos da vontade de verdade. Por se apresentar como “boa

vontade de aparéncia” (FW/GC, 11, § 107), mas também, como forma de uma revaloragio'®

8 Richard Wagner ¢ figura marcante na vida e obra de Nietzsche. Compreendido pelo fildsofo, durante o primeiro
periodo de sua producdo filosofica, como o unico capaz de reviver o espirito alemao através da tragédia grega.
Mantiveram lagos de afetividade e amizade até seu rompimento definitivo (1876) devido a incompatibilidade de
suas opinides, mas principalmente, devido a conversdo de Wagner ao cristianismo.

® Em nota, Rubens Rodrigues Torres Filho comenta na pagina 382 de Nietzsche: Obras incompletas que “Kunst
(arte) ¢ a forma substantiva abstrata do verbo kénnen (poder), do mesmo modo que a forma kunft, que aparece em
Auskunft (‘saida’), Zukunfi (“porvir”) etc., deriva do verbo kommem. Dai o parentesco etimoldgico que liga
diretamente o verbo kdnnen ao Kiinstler (‘artista’)”.

100 valor da arte proposto no pensamento nietzschiano ¢ um divisor na obra do filésofo que implica numa
transformag@o moral. Nao se trata somente de uma atitude reflexiva sobre a vida pratica do homem frente os
desafios interpostos pelos valores inerentes ao processo historico-cultural da humanidade, mas de uma atitude de
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moral. Quer dizer, o valor da arte contribui para a formag¢do de uma “boa consciéncia”
(GM/GM, 1II, § 25) em contraposi¢do a normatividade dos valores morais-metafisicos-
religiosos. Além disso, uma vez que o homem necessita de um referencial valorativo, os
‘valores artisticos’ apresentam-se, objetivamente, como a proposta nietzschiana contra o
niilismo.

Mas afinal, pautando-se nessa critica historico-filoséfica, o que seria a verdade? No que
tange o escopo da critica nietzschiana, torna-se valiosa a defini¢do do conceito articulada por
Abel (2002, p. 15): ““Verdade’ ¢ a palavra-chave da filosofia ocidental, que no amago foi
a metafisica. Atingir a verdade ¢ uma meta pela qual sdo prometidas elevadas recompensas
intelectuais, morais, religiosas e metafisicas”. O homem, portanto, tem necessidade da
verdade, do ideal por ela promovido, de um conhecimento verdadeiro, de uma seguranca
ontologica. E este ideal ¢ concebido como um porto seguro contra suas insegurangas €
incertezas. Além disso, como forma de restringir possiveis espagos para o surgimento de outros
“estimulantes” (GT/NT, § 18), ou melhor, outras forcas compreendidas como inverdades, erros,
ilusdes e mentiras as quais Nietzsche atribui importancia para a compreensao da existéncia

humana. Seu posicionamento frente ao referido embate € assim descrito em Ecce homo:

Nao existe realidade, “idealidade”, que ndo seja tocada nesse escrito (— tocada: que
cauteloso eufemismo!...). Nao so os idolos eternos, também os mais jovens, portanto
mais senis. As “ideias modernas”, por exemplo. Um forte vento sopra entre as arvores,
e em toda parte caem frutos — verdades. Ha o desperdicio de um outono demasiado
rico: tropega-se em verdades, esmaga-se algumas com o pé — sdo tantas... Mas o que
se recebe nas maos nada mais tem de questionavel, sdo decisdes. Eu sou o primeiro a
ter em maos o metro para a “verdade”, o primeiro a poder decidir. Como se em mim
houvesse brotado uma segunda consciéncia, como se em mim “a vontade” houvesse
acendido uma luz sob o declive pelo qual até entdo seguia... Declive — chamavam-no
0 “caminho a verdade” ... Acabou-se todo o “impulso obscuro”, o homem bom
precisamente era o que menos consciéncia tinha do caminho reto. (EH/EH,
Crepusculo dos idolos, § 2).

Nietzsche, num primeiro momento, € aqui retomamos ao periodo de O nascimento da
tragédia, apresenta sua critica aos excessos da vontade de verdade (que nesse momento da obra
¢ formulada em termos de uma hipertrofia dos impulsos cognitivos)!! por meio de uma
contraposi¢cdo entre o otimismo socratico € o pessimismo tragico, uma concep¢ao a que ele

chega por meio da releitura da epopeia homérica, do drama e da tragédia grega. Certamente, o

desenvolvimento de sua filosofia pode ser compreendido a partir deste fio condutor que ndo

afirmac@o da vida de forma a superar esses mesmos valores. Sobre a (re)valoragdo moral em Nietzsche conferir
Philippa Foot (1973).

T A expressdo “vontade de verdade” ainda ndo havia sido cunhada por Nietzsche nesse momento de sua obra. O
que ha de mais proximo disso ¢ a nog¢do de um genuino impulso a verdade, que esta no centro do escrito postumo
intitulado Verdade e Mentira no Sentido Extramoral.
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deixa de ser uma consideragao que percorre toda sua trajetéria. Ao mesmo tempo, ele inicia um
ataque aos valores que se orientam exclusivamente pelo principio de conservagao do homem.

Nao obstante, ao longo de sua obra, evidenciamos uma constante desconfiangca em
relacdo aos valores epistétmicos que se pretendem auténomos ou desinteressados e,
simultaneamente, aos valores tedricos e dogmaticos compreendidos como principios de uma
filosofia metafisica. Ambos, convergindo para a formacao de um processo historico-psicolégico
da humanidade, e posteriormente, para uma crise que se acentuou com a “‘vontade de verdade’,
da ‘verdade a todo custo’” (FW/GC, V, § 334).

Em A gaia ciéncia, Nietzsche propde o seguinte questionamento sobre a vontade de
verdade: “Serd a vontade de ndo se deixar enganar? Sera a vontade de ndo enganar?” (FW/GC,
V, § 344). De um lado, a critica de Nietzsche incide sobre a vontade de verdade enquanto
imperativo normativo da vontade humana (na sua versdo extremada de uma adesdo
incondicional), por outro lado, sobre a vontade de engano (Wille zur Tduschung) enquanto
principio que sujeita tudo ao ideal da autopreserva¢do do homem, denunciando sua limitagao,
como vemos na seguinte passagem: “querer preservar a si mesmo € expressao [...] de uma
limita¢do do verdadeiro instinto fundamental da vida” (FW/GC, V, § 349). Assim, a vontade
de verdade pode ser criticada tanto de uma perspectiva estritamente prudencial (como um
expediente da autoconservacdo: ndo se deixar enganar), quanto do ponto de vista moral (como
uma vontade incondicional de ndo querer enganar, antes de tudo ndo querer enganar a si
mesmo). Mas qual a importancia dessa vontade de engano, ou melhor, até que ponto ela se torna
indispensavel para o ser humano? No aforismo 59 de Além do bem e do mal Nietzsche diz o

seguinte sobre a questao.

Quem observou o mundo em profundidade, percebe quanta sabedoria existe no fato
de os homens serem superficiais. E o seu instinto conservador que lhes ensina a ser
voluaveis, ligeiros e falsos. [...] ¢ o profundo e desconfiado temor a um pessimismo
incuravel, [...] o temor daquele instinto que pressente que se poderia ter a verdade
cedo demais, antes que o homem se tenha tornado forte, duro e artista o bastante [...]
(JGB/BM, 111, § 59).

Nesse sentido, para Nietzsche, no que tange ao aspecto artistico de criacao/destruigao,
entre a esséncia e a aparéncia, a ilusdo por esta promovida se torna mais eficiente, ou melhor,
mais necessaria que a verdade em si. E ¢ através da arte e dos impulsos intrinsecos ao ser
humano que Nietzsche vislumbra este contraposto. Pois é na “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, o maior que a Europa jamais produziu.” (GM/GM, III, § 25).
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Platao (428 — 348 a.C.) desenvolve uma filosofia que ¢ compreendida por Nietzsche
como responsavel pela criacdo de valores externos a propria vida e independentes da vontade
(enquanto forca, impulso, pulsdo) do proprio homem. Nesse contexto, nos respaldamos na
interpretagdo de Reginster (2006, p. 58). Segundo esse intérprete, para Platdo “os valores nao
estao de forma alguma relacionados a ‘vontade’ humana, mas sao entidades ou propriedades de
um certo tipo, partes do mobiliario metafisico do mundo, onde esperam ser descobertas”. Além
disso, devido ao ideal filoséfico de Platdo que, em suma, visa encontrar a verdade, quer dizer,
a esséncia das coisas, faz-se necessario aborda-lo segundo o pensamento nietzschiano para
melhor compreendermos a ascendéncia da crise dos valores. Isso se faz necessario, pois ¢ a
partir da filosofia socratico-platonica que constatamos uma reinterpretagcdo das questdes
compreendidas como religiosas, estéticas, morais e politicas de forma a desconsiderar sua
origem e natureza, sua objetividade e veracidade; em resumo, uma tentativa de invalidagao das
bases da “vontade helénica” (hellenischen Wille) (KSA, VII, 7 [18]), o que dentro da cultura
grega era uma impossibilidade. Nos dizeres de Nietzsche: “Platdo contra Homero: eis o
verdadeiro, o inteiro antagonismo — ali, 0 mais voluntarioso “partidario do além”, o grande
caluniador da vida, a natureza durea”. (GM/GM, 111, § 25).

Nietzsche se contrapde ao platonismo e sua inflexdo perante o mundo helénico, em
particular, para com a arte tragica ao desprezar a realidade dionisiaca, isto ¢, uma sabedoria
afirmativa em favor de uma ‘utopia’ apolinea. Nietzsche compreende a arte ndo somente como
devir, mas também, como sentido tragico da existéncia humana. Por conseguinte, a arte para
Nietzsche apresenta-se como um remédio ao niilismo que comeca a se estabelecer com o
surgimento da filosofia socratico-platonica. Entrementes, podemos afirmar que o pensamento
tragico nietzschiano, seu posicionamento enquanto “discipulo do filésofo Dioniso” (EH/EH,
Prélogo, § 2), desponta-se como uma estratégia frente o problema do niilismo. E através da
concepcdo de arte tragica que observamos no pensamento nietzschiano o inicio de uma
filosofia que objetiva superar tanto o niilismo quanto a crise dos valores por ele engendrada.
Sendo o platonismo um dos fundamentos, sendo o principal, da estruturagdo da identidade
psicoldgico-historica-cultural da sociedade ocidental, cabe-nos analisar como Nietzsche

interpreta seu pensamento.
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1.1.1 Critica ao platonismo: uma reinterpretaciao do conceito de vontade

O pensamento cléssico encontra-se nao somente na formacgdo, mas ao longo dos
questionamentos de Nietzsche. E ponto relevante que nos cabe ressaltar para maior clareza de
nossos objetivos ¢ a importancia da filosofia de Platdo no desenvolvimento do pensamento
nietzschiano. Inicialmente, registre-se que apesar da aparente antinomia frente aos fundamentos
do pensamento platdnico, a critica de Nietzsche demonstra uma consideravel ambiguidade.
Como nos aponta a tradicio dos pesquisadores (CONSTANTINIDES, 2013; GIACOIA
JUNIOR, 1997a; GHEDINI, 2011) mais atentos a esta questao.

O dialogo entre Nietzsche e Platdo inicia-se antes de sua titulagdo como professor de
Basiléia, conforme registro de Janz (2015a), e perdura durante toda sua obra. No seu percurso
filosofico destacam-se dois pontos fundamentais para entendermos a importancia de Platao na
obra de Nietzsche. O primeiro, objetivamente, diz respeito a uma critica veemente a sua
filosofia e seus reflexos na sociedade moderna. O segundo, por sua vez, descreve a necessidade
de reversdo, de revaloriza¢do dos valores imputados por sua filosofia em prol de uma nova
ética. Platdao para Nietzsche ¢ o expoente grego que fora “corrompido” (JGB/BM, V, § 190) por
Socrates.

Para compreendé-lo, faz-se necessario separa-lo da influéncia socratica pois “existe algo
de moral em Platdo que ndo pertence realmente a Platdo, mas que se acha apenas em sua
filosofia” (JBM/BM, V, § 190). Nesse sentido, ndo podemos confundir o filésofo com sua
filosofia. Para Nietzsche, Platdo ndo ¢ “o melhor, mas o superior! Platdo vale mais que a sua

"9

filosofia!” (KSA, XI, 26 [355]). Platdo na perspectiva nietzschiana ndo ¢ um pensador ao qual
podemos atribuir, simplesmente, um status de adversario. Muito pelo contrario. Percebemos
que Nietzsche o interpreta como um ‘professor’ em constante didlogo e que deve ser superado.
De fato, em variados momentos de sua obra, podemos apreender um didlogo conflituoso'?, mas
com a mesma sagacidade, de reconhecimento de sua seriedade, sobretudo, no fato da suposi¢ao
platonica da invariabilidade ser reconhecido por sua filosofia como um erro que, entretanto, se

mostra “necessario a vida” (MA/HDH, I, § 33). O que, porém, ocorre pelo caminho deste

filosofar ¢ que, distintamente da interpretacdo nietzschiana em que o valor dos valores ¢

12 Em nota, Lopes (2012, p. 19) conclui que o entendimento de Ghedini (2011) demonstra que “o potencial da
filosofia platonica é avaliado de forma distinta nas diversas fases da filosofia de Nietzsche. Esta variagdo depende
em parte das distintas tarefas que Nietzsche se propde ao longo de seu itinerario filos6fico, e em parte das fontes
e dos interlocutores que ele tem em mente a cada momento”. Este posicionamento sera reapresentado, de forma a
confirmar a interpretagdo de Ghedini, na critica que Nietzsche articula ao posicionamento de Descartes e as
ciéncias modernas na se¢do 1.2 do presente capitulo.
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compreendido como o resultado do que ¢ a realidade, a verdade por Platdo apresentada; ou
melhor, a sua defini¢do de esséncia, configura-se maior que o proprio homem, o que impede
que ela possa reter seu espirito artistico (dionisiaco), respectivamente, sua boa vontade da
aparéncia.

Para compreendermos esse paradoxo € preciso tomar consciéncia da metodologia
critico-filos6fica que, inicialmente, aparenta ser um posicionamento unilateral nietzschiano.
Em sua investiga¢do, Miiller (2012, p. 43) nos aponta que devido a proximidade existente entre
Nietzsche e seu “objeto” seu posicionamento se torna mais intempestivo, de forma a ressaltar a
necessidade de “se distinguir dele de forma sentenciosa”. Deixando de lado qualquer
imprecisdo, em uma passagem de Crepusculo dos idolos, Nietzsche ¢ enfatico em seu juizo

sobre a figura de Platdo.

A respeito de Platdo sou fundamentalmente cético e jamais pude partilhar a admiragao
pelo artista Platdo [...] acho-o tao desviado dos instintos fundamentais dos helenos,
tdo impregnado de moral, tdo cristdo anteriormente ao cristianismo [...] 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 [...]. (GD/CI, X, § 5).

A concepgdo de artista atribuida a Platdo nao ¢ um reconhecimento da arte tal como
Nietzsche preconiza como necessdria a vida. Mas ao mesmo tempo Nietzsche reconhece em
Platdao a sua audacia de enganar e iludir o ser humano através do uso da razdo. Nietzsche
reconhece no pensador grego a mesma capacidade que ele atribui em sentido positivo a arte.

Segundo o entendimento nietzschiano,

Platdo descreveu magnificamente como o pensador filos6fico deve ser considerado,
em toda a sociedade existente, o modelo da perversidade: [...] ele é o oposto do homem
moral, e, quando ndo chega a tornar-se legislador de novos costumes, fica na memoria
dos homens como o ‘principio mau’ (M/AA, V, § 496).

Nietzsche observou que a filosofia platonica, ao estabelecer uma verdade logica,
representava o rompimento do homem com o espirito grego, a0 mesmo tempo em que se
estabeleceu o alicerce do espirito cientifico que impermeabilizou o solo filosofico da histoéria.
O escopo apresentado por Nietzsche ¢ objetivo. O descomprometimento de Platdo com a
profundeza da cultura helénica, em particular, a arte, teria promovido ndo somente uma ruptura
com a cultura grega, mas influenciado na capacidade criativa de todo desenvolvimento
filosofico e cultural do ocidente. Consequentemente, para Nietzsche, tal postura corrobora sua

tese da necessidade de reestruturar os valores humanos engendrados pela tradigdo metafisica

e, nesse sentido, estabelecer um processo de desdivinizagdo (Entgottlichung) e a
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desumanizagdo (Entmenschlichung) da natureza que, no que lhe concerne, impossibilitaria a
pretensao de uma forga transcendente.

Sobre a arte, Platio descreve a existéncia de “um grande combate” (PLATAO, 1996, X,
[608b]) entre razdo e aparéncia. Nessa batalha fica evidente o desgosto do filésofo grego com
a arte em fung¢ao de seu poder de iludir. Apontamos duas referéncias a esse posicionamento de
Platdo: 1) A criacdo de “objetos aparentes, desprovidos de existéncia” feitos pelo artista que
reproduz a ideia, mas ndo a realidade; e 2) a capacidade da arte de corromper o homem ao
reproduzir situagdes de desarmonia de forma a produzir “dissensdo e luta consigo mesmo”
(PLATAO, 1996, X, [603d]). Para Platio, a arte nada mais ¢ do que mimeses e “esta bem longe
da verdade, e se executa tudo, ao que parece, ¢ pelo fato de atingir apenas uma pequena porgao
de cada coisa, que ndo passa de uma aparicdo (eidolon)” (PLATAO, 1996, X, [598b]). Este é o
ponto determinante de seu posicionamento em relacdo a arte.

Do ponto de vista nietzschiano, Platdo menosprezou a importancia da arte na formagao
da identidade do homem no que se refere a importancia de “‘dar estilo’ a seu carater” (FW/GC,
IV, § 290). A filosofia platdnica se direcionou para uma supervalorizagao da racionalidade, uma
supremacia do logos, restringindo assim a dualidade dos impulsos (apolineo e dionisiaco)
inerentes a vida humana de forma a consolidar um ideal transcendente. Com 1sso, anulou-se o
principal ideal da antiguidade; a disputa (agon) como principio do devir responsavel pela
dindmica da estrutura cultural grega em prol de um ideal que pressupde valores absolutos,
permanentes e constantes. Como consequéncia, tornou-se inconcebivel ao homem moderno a
vivéncia daquele ideal. Ao se valorizar a razao em detrimento dos impulsos se estabeleceu uma
nova ordem valorativa que resultou no surgimento de uma verdade metafisica, pois, segundo
Nietzsche, “a ‘razdo’ ¢ a causa de falsificarmos o testemunho dos sentidos” (GD/CI, 111, § 2).

E através da razio que se dd a criagio de um mundo imaginario, perfeito e
teleologicamente divergente de um mundo aparente. E um tal mundo imaginirio que
corresponde a compreensdo platonica da esséncia das coisas, que € mobilizado para refutar
tanto a realidade empirica quanto as caracteristicas inerentes a propria vida. Reforca essa
constatacdo a afirmacao de Deleuze (1962, p. 40) de que “ndo ha metafisica que nao julgue e
nao deprecie a existéncia em nome de um mundo suprassensivel”. E nesse sentido, refuta-la ou
negligencia-la [a existéncia tal como ela se apresenta empiricamente] ¢ desconstruir os alicerces
de sustenta¢do da vida tal como o homem conhece e afirmar o niilismo em uma escala
ascendente.

A filosofia socratico-platonica sustenta-se em uma ordem hierarquica dos valores

fundada em um dualismo metafisico. De um mundo inteligivel que rege e ordena em detrimento
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do mundo aparente. Um mundo transcendente, invariavel. De uma verdade absoluta, mas
também, inalcangavel, inatingivel, “imaginaria” (GD/CI, VI, § 6). Todavia, esse ideal de
verdade enraizou-se na identidade psicocultural do Ocidente consolidando-se como um valor
histérico-normativo que se pautou na fundamentacao dos valores metafisicos. O dualismo entre
mundos e sua relagdo axiologica contribuiu para um aumento de for¢a do plano transcendente
em oposi¢ao ao mundo aparente no qual, segundo Nietzsche, orquestrou um tipo de vida fraca
e decadente. Novamente em Crepusculo dos idolos encontramos uma clara manifestacdo de

Nietzsche contra o ideal metafisico platonico:

O mundo ‘aparente’ é o unico: o ‘mundo verdadeiro’ é apenas um acréscimo
mentiroso. [...] Nao ha sentido algum em fabular acerca de um ‘outro’ mundo além
deste se ndo houver um instinto de caliinia, de amesquinhamento, de suspeita em
relag@o a vida nos dominando: nesse caso, nos vingamos dela com a fantasmagoria de
uma ‘outra’ vida, de uma vida ‘melhor’ (GD/CI, III, §2 e §6).

Contrariamente ao platonismo, para Nietzsche, uma vida vivida em sua plenitude ¢
justamente aquela que nao possui no ideal de verdade um valor incondicionado ou mesmo pré-
determinado, mas que na experiéncia como devir se deixa compreender como uma continua
necessidade “de superar a si mesmo” (Za/ZA, 1), necessidade que escapa a qualquer apreensao
ideologica de seu valor. Sua filosofia, a golpes de martelo, desponta-se como uma critica ao
idealismo historico. Ao logos filosofico que imperou durante dois mil anos e que, na
modernidade, culminou com uma crise dos valores que vai de encontro a ideia de
transcendéncia, de absoluto, de valores supremos tao cara ao homem, mas que passa a nao mais
corresponder a seus anseios. E ainda que prevaleca o impulso do homem a autopreservagao,
essa ocorréncia se deve, segundo Nietzsche, a necessidade de o homem querer “antes de tudo
dar vazdo a sua forga — a propria vida ¢ vontade de poder —: a autoconservagao ¢ apenas uma
das indiretas, mais frequentes consequéncias disso. — Em suma: nisso, como em tudo, cuidado
com os principios teleologicos supérfluos!” (JGB/BM, 1, § 13).

Mas como podemos compreender esse processo dentro do pensamento nietzschiano? O
cenario diagnosticado por Nietzsche caracteriza a metafisica platdnica como um processo de
desprezo do homem e do mundo, de adoecimento do humano devido a sua necessidade de
ancoragem em valores inatingiveis e seu estado de domesticacdo. Dai sua superficialidade
teleoldgica. Este ¢ o ponto embrionario da compreensao nietzschiana da crise dos valores. Sua
critica se apresenta como uma superacdo do platonismo, como um platonismo invertido
(umgedrehter Platonismus), um reducionismo da ideia platonica de verdade ou, como descrito

pelo proprio filosofo, uma filosofia antimetafisica que tem “a vida na aparéncia como meta”
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(KSA, VII, 7 [156]). Um oposto ao idealismo platonico que despreza a aparéncia, realizado
pelo filésofo através de dentincias a todo e qualquer principio que acarrete a desvalorizagdo da
vida ao expor doutrinas dogmaticas e filosofias sistematicas.

Todavia, cabe-nos mencionar a existéncia de uma consideravel discordancia'® entre os
pesquisadores sobre o posicionamento nietzschiano enquanto filésofo antimetafisico. Por isso,
iremos abordar a questdo enfatizando a no¢ao da vontade enquanto forga, caracterizando-a em
contraposto a metafisica tradicional. O que sinaliza para uma dificuldade de interpreta¢do na

formulacdo mesma do pensamento nietzschiano, concomitantemente, uma subordinagdo do

13 Dentre os principais estudiosos de Nietzsche que abordam o problema da metafisica temos, por exemplo,
Heidegger, que afirma que a tese da vontade de poder é uma posi¢do metafisica, uma analise ontoldgico-existencial
dentro da filosofia de seu predecessor. Para Heidegger (2014, p. 2), “a expressao € a designacdo do que perfaz o
carater fundamental de todo ente”. Na contramdo do posicionamento heideggeriano temos Haar (apud ONATE,
1998, p. 16) que compreende a tese como uma superagdo da metafisica que “estende seu dominio bem além do
vivente”. O principal ponto de convergéncia entre os pesquisadores € que no pensamento nietzschiano o problema
da metafisica ¢ desenvolvido de forma singular para sua filosofia. Segundo Janz (2015a, p. 197), Nietzsche instiga
seus instintos antimetafisicos ainda na juventude com a retomada dos estudos filos6ficos de Kant, Kuno Fischer e
Lange. Em carta a Paul Deussen afirma Nietzsche: “Aqueles que [...] mantém em vista o decurso das analises
especificas, sobretudo as fisiologicas desde Kant, ndo restam duvidas de que aqueles limites foram identificados
de modo tdo certo e inequivoco que ninguém — com excecao dos tedlogos alguns professores de filosofia e o vulgus
- ainda se entregam a quaisquer ilusdes. O reino da metafisica, ou seja, a provincia da verdade ‘absoluta’, foi
relegada ao ambito da poesia e da religido. Aquele que agora deseja saber algo se contenta com a relatividade
consciente do conhecimento — como, por exemplo, todos os cientistas naturais importantes. A metafisica se
localiza, portanto, em algumas pessoas ao dmbito das necessidades da alma e ¢ essencialmente edificagdo; por
outro lado, porém, ¢ arte, ou seja, poesia conceitual; no entanto, devemos constatar que a metafisica, seja como
religidio, seja como arte, nada tem a ver com o chamado ‘verdadeiro ou ser em si’”. E perceptivel, ja no inicio de
sua vida produtiva, uma postura firme de Nietzsche frente ao problema da metafisica na elaboragdo de sua filosofia.
Contudo, dois fatos devem ser elucidados para justificar distintos posicionamentos dos pesquisadores sobre a obra
nietzschiana como um todo, mas especialmente, sobre o problema da critica a metafisica. Primeiramente, a
preparacao das obras de Nietzsche que passou a possuir maior relevancia metodoldgica apods a organizagdo de
Colli & Montinari. Posteriormente, a constatacdo da interferéncia de sua irma Elizabeth Nietzsche na publicagao
de Vontade de poder: transvaloragdo de todos os valores. Projeto que ficou inacabado devido ao colapso sofrido
pelo filésofo no auge de sua vida produtiva. Fato é que as acdes de sua irma geraram controvérsias na interpretagao
de sua filosofia. Estudos recentes se contrapdem as interpretacdes classicas de Nietzsche como um filosofo
antimetafisico. Fica explicito que a questdo da vontade se refere a um problema de interpretagdo. Exemplo dessa
atitude ¢ a assertiva de Sampaio (2013, p. 93) segundo a qual o posicionamento nietzschiano aponta para um
projeto, ainda que inacabado, de afirmagdo da vida no interior do qual sua tese acerca da vontade de poder pode
ser compreendida ndo como superagdo, mas como efetivagdo da propria metafisica. Sobre o problema afirma o
autor: “sua doutrina se quer distinta daquelas que se originam do empobrecimento de vida — em especial, do
pessimismo romantico - e também das doutrinas que, embora movidas também pela abundancia de vida, visam
fixar, eternizar e ser. Todavia, Nietzsche ndo se pde em conflito com estas doutrinas que visam eternizar o ser por
abundancia de vida tal como o faz com aquelas que visam eternizar ou destruir por empobrecimento de vida. Ha
uma consonancia vital entre as doutrinas que visam o ser ou o vir-a-ser por abundancia de vida. Ora, uma doutrina
que visa eternizar o ser, no sentido empregado por Nietzsche a esta expressdo, ¢, necessariamente, uma doutrina
metafisica. Logo, ha a possibilidade — até ali ndo realizada, segundo Nietzsche — da criagdo de uma doutrina
metafisica por afirmagdo ¢ ndo por negacdo da vida. Uma doutrina metafisica que fixa e eterniza o ser por
abundéancia de vida seria, assim como a obra de Goethe o ¢ para a arte, segundo a perspectiva nietzschiana, bem
vinda e mesmo desejavel. Logo, Nietzsche, embora ndo entenda a sua filosofia como uma metafisica, ndo ¢ um
antimetafisico”. Fica nosso registro que o posicionamento de Sampaio, ao nosso ver, melhor corrobora com a
proposta nietzschiana.
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conceito de vontade de verdade — presente nas bases da fundamentacao metafisica tradicional

— a sua tese de vontade de poder.

A vontade de poder ¢ um conceito introduzido no pensamento nietzschiano,
explicitamente, a partir dos escritos de Zaratustra de forma a enfatizar que sua filosofia tem
como seu ponto central a valoragao da vida. Afirma o autor “onde encontrei seres vivos,
encontrei vontade de poder [...] E, tal como o menor se entrega ao maior, para que tenha prazer
e poder sobre o pequenissimo, assim também o maior de todos se entrega e se pde em jogo,
pelo poder — a vida mesma” (Za/ZA, 11, Da supera¢do de si mesmo). A referida citagdo nos
mostra que € justamente a relacao de forcas que constituem, segundo Nietzsche, o principio de

afirmacao da vida do qual a vontade de poder se apropria. Assim descreve o filésofo:

Supondo, finalmente, que se conseguisse explicar toda a nossa vida instintiva como a
elaboracao e ramifica¢do de uma forma bésica da vontade — a vontade de poder como
€ minha tese —; supondo que se pudesse reconduzir todas as fungdes organicas a essa
vontade de poder, e nela se encontrasse também a solugao para o problema da geragdo
e nutri¢do — ¢ um s6 problema —, entdo se obteria o direito de definir foda forga atuante,
inequivocadamente, como vontade de poder. O mundo visto de dentro, o mundo
definido e designado conforme o seu “carater inteligivel” — seria justamente “vontade
de poder”, e nada mais. (JGB/BM, II, § 36).

Mas como Nietzsche opera com a vontade de poder de modo que ela permita caracterizar
sua filosofia em termos de uma inversao do platonismo? Para melhor estruturarmos a resposta,
faz-se necessario ter em mente dois pontos. O primeiro, como abordamos anteriormente, diz
respeito a ‘filosofia metafisica’ e a0 modo como ela dé origem a uma interpretagdo sistematica
de negacdo da vida. O segundo nos remete a ideia de uma ‘filosofia historica’, na qual Nietzsche
embasa a genealogia dos valores da tradicao.

O primeiro ponto refere-se a uma filosofia metafisica que se estruturou,
teleologicamente, na eternidade do homem, na esséncia da coisa em si e na substancia, nas
virtudes absolutas, no Sumo bem (Summun bonum), em valores concebidos como fundamentais
e necessarios. Historicamente, tal descricdo durea da metafisica ambiciona conceber
(begreifen) algo em sua totalidade; de forma “sempre igual e imutavel” passivel de ser
compreendida cientificamente. Destarte, ocorre em Nietzsche uma interpretagdo da metafisica
“como a ciéncia que trata dos erros fundamentais dos homens, mas como se fossem verdades
fundamentais” (MA/HDH, I, § 18). Na sua perspectiva, o filosofo metafisico, assim como
Platdo, busca certa pureza de espirito. Todavia, devido ao seu viés suprassensivel, logra uma

md consciéncia na qual esta ¢ “o ultimo e derradeiro desenvolvimento do organico e, por

conseguinte, também o que ¢ mais inacabado e menos forte” (FW/GC, 1, § 11).
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Por conseguinte, Nietzsche indaga questdes “naturais” da vida. Nesse sentido, a
esséncia do orgdnico (Kérper), quer dizer, a figura do humano — tanto sua ontologia quanto sua
biologia/fisiologia — possui papel proeminente para compreendermos sua contraposi¢ao
filosofica. Diferentemente do filésofo metafisico, Nietzsche que se apresenta como um filésofo
artista propde um ataque a metafisica tradicional de forma a ressaltar que “na vida real ha apenas
vontades fortes e fracas” (JGB/BM, I, § 21) sejam elas constituidas fisiolégica ou
psicologicamente, individual ou coletivamente. Sua filosofia centra-se na valorizacdo da vida e
de tudo que ela acarreta. Segundo sua interpretacdo, “a questdo nao [¢] absolutamente a
‘verdade’, mas algo diferente, como saude, futuro, poder, crescimento, vida...” (FW/GC,
Prologo, § 2).

O segundo ponto que devemos ter em mente diz respeito ao sentido histérico que, como
exposto na I Consideragoes extemporaneas, envolve a tomada de consciéncia pelo homem das
“utilidades e os convenientes da historia para a vida”. Em outras palavras, a tomada de
consciéncia do “sentido historico” dos valores basilares de sua existéncia. Mas o que leva
Nietzsche valorizar o sentido historico na fundamentagdo de sua filosofia? Nietzsche objetiva
a constru¢do de uma filosofia que categoriza o fendmeno na historia (i. e. como o niilismo, por

exemplo); nesse sentido, torna-se adverso aos valores da tradi¢do metafisica.

Como poderia algo nascer de seu oposto? Por exemplo, a verdade do erro? Ou a
vontade de verdade da vontade de engano? [...] semelhante génese ¢ impossivel; quem
com ela sonha é um tolo, ou algo pior; as coisas de valor mais elevado devem ter uma
origem que seja outra, propria—|...] Esse modo de julgar constitui o tipico preconceito
pelo qual podem ser reconhecidos os metafisicos de todos os tempos, tal espécie de
valoragdo esta por tras de todos os seus procedimentos logicos; ¢ a partir desta sua
“crenga” que eles procuram alcancar seu “saber”, alcangar algo que no fim ¢ batizado
solenemente de “verdade”. A crenca fundamental dos filésofos é a crenca nas
oposi¢oes de valores. (JGB/BM, 1, § 2).

Nietzsche pretende demonstrar com sua filosofia que ndo se trata apenas do registro
historico dos valores, pura e simplesmente, como a primeira vista poderia parecer. O pensador
afirma em Humano demasiado humano que “todos os filésofos t€m em comum o defeito de
partir do homem atual e acreditar que analisando-o, alcangcam seu objeto. [...] A falta de sentido
histérico é o defeito hereditario de todos os filésofos” (MA/HDH, I, § 2). O recuo a uma
abordagem histdrica visa orientar sua critica de uma compreensao exclusivamente moral dos
valores, mediante o entendimento dos processos que tornaram possivel essa hegemonia da
compreensdo moral, com o intuito de tornar plausivel uma proposta de transvaloragdo, de
ultrapassamento (Uberwindung) dessa mesma hegemonia em direcio a uma compreensio

naturalizada dos mesmos em termos de relagdo de poder. Tanto que, segundo o entendimento
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nietzschiano, a moral ¢ compreendida “como a teoria das relagdes de dominagao sob as quais

299

se origina o fenomeno ‘vida’” (JGB/BM, I, § 19). Sendo vejamos: se o objetivo ¢ a verdade, e
a vontade de verdade se estruturou sobre uma moral que se legitimou ao longo do processo
histérico-cultural, em especial com o ideal cristao; o questionamento de Nietzsche sobre o seu
valor e importancia apresenta-se, nao somente contrario aos valores da tradi¢do, mas
principalmente, como uma nova forma de interpretacdo da vida possibilitando uma abertura
¢tica. Nessa perspectiva, a origem de nossas crencas € dos processos normativos que
estruturaram a cultura e a legitima¢do da moral presente no mundo nos aparece instituida pela
imposicao de um processo historico-cultural no qual toda vontade, independentemente de sua
“morfologia” ¢ vontade de poder. Os valores morais sdo reconduzidos a disputas de poder e
destituidos de sua aparente neutralidade em relacdo aos processos vitais.

Com efeito, Nietzsche inverte o problema filos6fico do que ¢ a “coisa em si” para como
é a coisa, quer dizer, o “fendmeno” (Erscheinung)'* (MA/HDH, 1, § 10) e suas rela¢des de forga.
Trata-se de como ¢ interpretada a vontade em si enquanto processo de afirmagdo da vida. Sua
filosofia se contrapde a “invencdo platonica do puro espirito” (JGB/BM, Prologo)
compreendida como enfraquecimento da vida uma vez que “o interpretar mesmo, como uma
forma de vontade de poder, tem existéncia (porém ndo enquanto um ‘ser’ mas como um
processo, um vir-a-ser) como um afeto” (KSA, XII, 2 [151]). Assim sendo, a inversdo do
platonismo ndo objetiva uma retomada da cultura grega, mas o ultrapassamento de suas
consequéncias na modernidade. O problema em questdao nao diz respeito a uma disputa acerca
da esséncia das coisas, mas a dominacao de si frente aos valores da tradi¢ao, a demonstragao
de um ponto de vista da coisa em si que, por sua vez, ¢ desejavel e revela um sentido e ndo a
sua inalcangavel totalidade. E ao constatar a impossibilidade do absoluto metafisico que para o
homem inicia-se a perda de sentido que, segundo Reginster (2006), contribui para o ‘desespero’
e ‘desorientacdo’ do humano, concomitantemente, para o acirramento da crise dos valores na
modernidade.

A crise dos valores, em Nietzsche, surge com a perda de sentido dos preceitos
conhecidos, dos valores concebidos como superiores, de pertencimento ao absoluto que
ocorrera historicamente com o homem e sua busca por afirmacao e que, segundo a perspectiva
nietzschiana, desde a antiguidade, em razdo do preterimento dos impulsos humanos em prol de

uma pos vida e de um principio cientifico-racional, de uma verdade “a qualquer preco” (KSA,

14 Aparéncia.
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XII, 5 [71]), condicionou o homem a perspectiva da conservagdo e cultivou nele a atitude da
subserviéncia.

Todavia, essa condicdo passou a nao corresponder mais as expectativas do humano. Um
desnivelamento do homem perante o0 mundo no qual a vontade, por si mesma, o direciona,
inexoravelmente, a novas formas de valora¢do, ocorre na modernidade, onde se desdobra o
novo campo de atuacdo dessa forga que se configura como aporte da busca pela verdade,
determinada por metddicos e rigorosos caminhos do conhecimento, ou seja, pela ciéncia, que
embora busque se desvincular dos valores da tradi¢ao, desenvolve-se sob os mesmos preceitos,

como veremos a seguir.

1.2 Modernidade: um redirecionamento da vontade

Apesar da vontade de verdade se encontrar presente na vanguarda de uma filosofia
historica, ¢ com o advento das ciéncias modernas que presenciamos uma “vontade de tornar
pensavel tudo o que existe” (Za/ZA, 11, Da superacdo de si mesmo) promovendo, assim, uma
tentativa de ruptura com os valores e conceitos compreendidos historicamente como certos e
verdadeiros de forma a promover um sentido realista da vida e apartar qualquer interpretacao
de cunho metafisico. Pelo menos, este foi o projeto inicial da modernidade. Isso significa dizer
que se originou um abalo as referéncias valorativas (i. e. habitos, crengas e conhecimento) que
sustentam a vida, como também, uma incompatibilidade referente ao entendimento tradicional
do cosmos. Entretanto, para Nietzsche, “o pensar nao ¢ para n6s um meio para conhecer, mas
para designar o acontecer, para ordena-lo e torna-lo manipuldvel para nosso uso” (KSA, XI, 40
[20]). Neste contexto, poderiamos afirmar que ndo ¢ através dos multiplos caminhos que a
historia apresenta que visam revelar ou conceber a verdade que o homem se aproxima “da real
esséncia do mundo e de seu conhecimento” (MA/HDH, I, § 29), mas por caminhos que
demonstrem algum grau de veracidade.

Para compreendermos o papel da ciéncia no pensamento nietzschiano, iremos
desenvolver o problema enfatizando duas posi¢des do fildésofo: o primeiro € o reconhecimento
da ciéncia enquanto for¢a intelectual e sua importincia como executora de uma rigorosa
metodologia que busca alcangar o conhecimento. A segunda, porém, que como consequéncia
de se alcangar a verdade, a ciéncia acaba por se apropriar dos fundamentos metafisicos. Para
compreendermos essa interpretacdo necessitamos, inicialmente, retornar ao ponto de cisdo em

que ela se tornou preponderante a vida humana.
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Lembremo-nos que o pensamento cientifico surge no periodo classico como uma busca
pelo conhecimento através de uma investigacdo empirica do mundo natural. Todavia, nosso
interesse no presente momento da pesquisa se pauta no ressurgimento da divida'> sobre o
conhecimento produzido pela tradigdo social-histérico-cultural do Ocidente e como Nietzsche
a interpreta, ou seja, o periodo da revolugdo cientifica que teve lugar no inicio da modernidade.
Enquanto os costumes e valores suprassensiveis ordenavam e moldavam uma moral para o
homem na historia — valores que foram legitimados por suas crengas e praticas — o pensamento
cientifico da modernidade proporcionou uma ruptura com os fundamentos de tais principios
valorativos a0 mesmo tempo em que passou a determinar a importancia do que ¢ compreendido
como verdadeiro. Criou-se, a partir disso, uma condi¢do interminavel de preceitos valorativos
ao homem, mas por outro lado, também lhe proporcionou o reconhecimento de sua real
condi¢do ontologica de forma a promover o sentimento de ndo pertencimento ao mundo tal
como o conhecera, condicionando-o a um estado de individualidade. O homem deixa de
pertencer ao mundo e passa a ser sujeifo no mundo.

O referido momento histérico promoveu um crescente movimento responsavel por uma
nova consciéncia historico-cultural proporcionando, assim, avancos em diversos campos do
saber caracterizados pelo desenvolvimento tanto nas ciéncias naturais quanto nas ciéncias
humanas. De forma a constituir uma nova consciéncia sobre os valores do homem e do cosmos.
Mas como se deu tal desenvolvimento? Afirma-nos Mattioli (2020, p. 247), “o espirito
cientifico ¢ impulsionado essencialmente pela vontade de avangar cada vez mais de forma
metodica e rigorosa, em dire¢ao ao horizonte da verdade”.

A natureza passou a ser pensada através do desenvolvimento de multiplas areas do
conhecimento como a fisica, a biologia e a astronomia que passaram a possuir maior
representatividade no campo cientifico devido a concepgdo antropocéntrica e a teoria da

evolucdo. Posteriormente, articularam-se, ao longo do periodo, correntes histérico-filosoficas!¢

15 Importante ressaltarmos que a divida, ou melhor, o ceticismo apesar de ser uma corrente filosofica que surgira
na antiguidade, na modernidade ocupou lugar central no desenvolvimento do pensamento filosofico influenciando
diretamente no avango das ciéncias. Principalmente, devido a filosofia de Descartes. A duvida filoséfica estipulou
os rumos da modernidade ao se apresentar como unica companheira do conhecimento verdadeiro. Para um
aprofundamento sobre o tema, conferir Marcondes (2019). No que tange o posicionamento nietzschiano ¢ a partir
dos escritos sobre O conflito entre a ciéncia e a sabedoria (JANZ, 2015a, p. 492). que encontramos o inicio do
pensamento cético do fildsofo alemao frente o avanco das ciéncias.

16 Marcondes (2016) apresenta uma pesquisa sobre o tema abordando diversos aspectos que contribuiram para o
avango das ciéncias e os principais pensadores do periodo. Para isso, o autor aborda temas historicos, filosoficos
e sobre os avangos das ciéncias naturais. Para nosso objetivo, destacamos, por exemplo: 1) o iluminismo, que
possui, de certa maneira, uma ambiguidade no pensamento nietzschiano. Por um lado, o repudio ao iluminismo
francés e sua revolugdo, por outro lado, certa admiragdo ao iluminismo tardio germanico com sua relagdo a
tentativa de ‘valoragdo da arte’ como edificac¢do cultural e espiritual do homem moderno compreendido como um
“homem inseguro, de vontade fraca”; 2) o idealismo alemdo, interpretado como uma forma de desvalorizacao da



35

que possuiam em comum um embate com os fundamentos da filosofia escoléstico-aristotélica
e com sua pretensdo de um conhecimento de alcance metafisico. Contudo, ¢ com René
Descartes (1596 — 1650) que identificamos uma critica inicial de tal processo. Sendo assim,
destacaremos o racionalismo desenvolvido por Descartes como principal expoente da revolugao
cientifica em razdo dos fundamentos de seu pensamento se despontar tanto na filosofia
subsequente quanto no desenvolvimento das ciéncias. Além disso, interessa-se compreender a
tese nietzschiana de que Descartes promove uma “crenca nas oposicoes de valores”, tendo,
porém, abandonado seu propdsito “omnibus dubitandum” (de tudo duvidar) (JGB/BM, 1, § 2)
prematuramente.

Seu pensamento apresenta, inicialmente, um processo de ordenamento do conhecimento
a partir de dedugdes 16gicas-matematicas com o intuito de obter um “exato conhecimento das
coisas” (DESCARTES, 2004, p. 31) divergindo dos fundamentos do conhecimento como até
entdo foram constituidos e compreendendo o sujeito como uma “certeza imediata” (JGB/BM,
I, § 16). No entanto, ¢ seu ceticismo metodolégico'’ como forma de “conduzir a razio e procurar
a verdade nas ciéncias” (DESCARTES, 2001, p. 3) que predominou no desenvolvimento
cientifico da modernidade. Tal estratégia de Descartes, segundo Lopes (2008, p. 460), consiste

em que

o ceticismo metodico pretende antes de tudo substituir, através de um longo exercicio
e aprendizado, métodos epistemicamente inadequados por métodos epistemicamente
confiaveis de fixagdo de crengas acerca das regularidades fenoménicas, enquanto o
uso cartesiano da diavida hiperbolica visa a substituigdo, através de um experimento
de pensamento, de crencas falsas ou meramente verossimeis concernentes aos
principios por crengas indubitaveis. (LOPES, 2008, p. 460).

realidade em razdo do seu carater sedutor e pratico que acarreta, como consequéncia, na anula¢do dos sentidos.
Em outras palavras, para Nietzsche, “In summa [Em suma]: todo o idealismo filoséfico foi, [...], algo como uma
doenga, quando ndo foi, como no caso de Platdo, a cautela de uma saude muito rica e perigosa, o temor ante
sentidos muito poderosos” (FW/GC, V, § 372). Conceitualmente, pode-se dizer que tanto o idealismo
transcendental de Kant (1724 — 1084) quanto o idealismo absoluto de Hegel (1770 — 1831) sobressaem como
contrapostos ao pensamento nietzschiano frente ao problema da ciéncia na modernidade. Ainda que as referidas
linhas de pensamento almejassem um conhecimento objetivo/efetivo somente possivel pela ciéncia e suas
implicagdes, a nosso ver, dois sdo os principais impasses dessas correntes filosoficas frente a critica de Nietzsche.
O primeiro ¢ que ambas se encontram alinhadas a constru¢do do conhecimento a partir de principios metafisicos
tradicionais, seja pelo entendimento que todo conhecimento “apenas se refere a fenomenos € nao as coisas em si
que, embora em si mesmas reais, se mantém para no6s incognosciveis” (KANT, 2001, B XX); seja pela finalidade
do conhecimento absoluto “se [tornar| perfeitamente claro quanto & sua natureza.” (HEGEL, 2003, p. 34) —
espiritual e histérica — encontrando-se livre de qualquer pressuposi¢ao e conservando-se como ideal da razdo. A
segunda ¢ que isso vai de encontro com o projeto genealdgico nietzschiano; e 3) o darwinismo que se desponta no
pensamento nietzschiano como uma transformago secular. Em seu pensamento a evolugdo das espécies ndo
somente ¢ compreendida como distingdo biologica e transformagdes contingentes, mas também, abrange o
entender historico e sua construgdo civilizatoria desenvolvida pelo emprego de suas forgas e seus impulsos vitais
responsaveis por uma cultura superior (nobre, aristocrata, senhor) ou inferior (escravo, doente, rebanho). Nesse
sentido, ¢ a vontade humana que determinara qual a posi¢do do homem sobre sua existéncia no mundo.

17Sobre a importancia do ceticismo no pensamento nietzschiano, conferir a pesquisa de Lopes (2008): Ceticismo
e vida contemplativa em Nietzsche.
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De modo efetivo, o francés desmantelou os fundamentos que imperaram da antiguidade
ao medievo, no qual o ordenamento do cosmos realizado por uma sabedoria tradicional era
concebido como o centro da vida humana. Além disso, promoveu uma revolucao filosofica
cultural ao tentar romper com a metafisica tradicional. Sua filosofia reformulou a forma de
entender a existéncia humana e o mundo no qual o homem passa a ser o unico responsavel pela
busca da verdade que somente ¢ possivel de conceber através de um método investigativo
pautado na logica e uma validag¢do axiomatica, ainda que “a logica se [baseie] em pressupostos
que ndo tém correspondéncia no mundo real; por exemplo, na pressuposi¢cdo da igualdade das
coisas, da identidade de uma mesma coisa em diferentes pontos do tempo”. (MA/HDH, I, § 11).
Essa citagdo nos remete a uma significativa divergéncia entre Nietzsche e Descartes que se faz
necessaria para aprofundarmos em seu pensamento. Seria, num primeiro momento, a
confrontacdo entre a concepcdo de pensamento logico defendido pelo francés e a importancia
da veracidade descrita pelo alemao. Contudo, existe uma desconsideragdo na formulagdo
filosofica defendida por Descartes a qual Nietzsche se contrapde enfaticamente, a necessidade
do ilogico. Para Nietzsche, o homem tem necessidade do ilégico. Por este, ¢ capaz de criar e
experimentar a vida em um grau natural. Ainda que, para isso, anule ou desconsidere preceitos
epistémicos de sua existéncia no mundo. Em A4 gaia ciéncia descreve Nietzsche: “se ndo
tivéssemos aprovado as artes e inventado essa espécie de culto do nao verdadeiro, a percepgao
da inverdade e mendacidade geral, que agora nos ¢ dada pela ciéncia — da ilusao e do erro como
condicdo da existéncia cognoscente e sensivel — seria intoleravel para nés” (FW/GC, 11, § 107).
Por um lado, existe a ideia de um pensamento logico que se apresenta como verdadeiro ainda
que pressuponha uma ideia fora no mundo real, e por outro, uma compreensdo do ndo
verdadeiro como condicdo da existéncia humana. Como podemos observar, existe um dualismo
intrinseco que se manifesta na crenca no valor da verdade.

A despeito da crenga no valor da verdade ser uma méaxima das ciéncias e dela depender
para o desenvolvimento do progresso cientifico, concomitantemente, afastando-se da sabedoria
tradicional, ndo deixa de ser uma crenga metafisica que fora exposta também por Descartes.
Sua veracidade se apoia na estratégia encontrada pelo francés de reconhecer “autoridade apenas
a razdo” (JGB/BM, V, § 191), compreendendo-a como a pedra angular, ndo somente da
revolucao cientifica, mas também, de uma nova fase da filosofia historica fundamentada na
autodeterminag¢do do sujeito. Partindo desse principio, a revolugdo cientifica promovida e
estruturada a partir da filosofia de Descartes sintetizou uma mudanca de paradigmas do modo

em que o homem compreende sua existéncia com a mesma intensidade em que ele passa a se
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orientar no mundo. Consequentemente, acarretando numa tentativa de reformulagao dos valores
ao passo em que a ciéncia comega a ser desenvolvida como Unica e verdadeira forma de
compreensdo da concep¢ao humana.

Ao determinar a razdo como unico critério para conhecer a verdade, Descartes ndo
somente excede “ao terreno de indagagdes das formas estruturais de uma linguagem'® perfeita
(aqui, a linguagem matematica)” (ABBAGNANO, 2007, p. 627), mas também, promove uma
anulagcdo do homem e dos valores da tradicdo ocasionando, assim, numa ruptura histdrico-
filosofica responsavel por uma nova consciéncia estabelecida pela duvida como condigdo
necessaria a busca da verdade. Todavia, com o carater norteador dessa nova consciéncia
pautada na duvida, perde-se o entendimento de objetividade dos principios valorativos,
consequentemente, passando a conceber a verdade como um critério subjetivo, quer dizer, de
representacdo da ‘coisa em si’'® “daquilo que chamam mundo do fendmeno [...] isto &, da
representacao do mundo tecida com erros intelectuais e por nos herdada” (MA/HDH, 1, § 16).
Chama nossa aten¢do a interpretacdo heideggeriana: “[tornando-a] em si a-presentacdo e
fixagdo da esséncia da verdade” (HEIDEGGER, 2014, p. 575). Neste contexto, afirma
Nietzsche no fragmento pdstumo de agosto — setembro de 1885: “nods, modernos, somos todos
inimigos de Descartes e nos defendemos contra sua leviandade dogmatica na duvida” (KSA,
X1, 40 [25]).

Sem duvida, Nietzsche assume uma postura altiva frente a filosofia moderna. Assim
como ocorrera com o platonismo, o cartesianismo foi alvo de um sentenciamento por parte do
filosofo alemao. Nessa oOtica, a 16gica da metafisica cartesiana configura-se como uma réplica
da metafisica platonica. Apesar da importancia de sua filosofia, ndo existiu por parte de
Descartes, segundo o entendimento de Nietzsche, o rigor necessario na exposi¢ao de sua duvida.
Ao desconsiderar os impulsos em prol da razao, Descartes assume uma postura frente ao ideal

de verdade que Nietzsche interpreta como valido, contudo, “superficial”?® (JGB/BM, V, § 191).

18 Técnica e historicamente, ndo ha davidas de a importincia da linguagem matematica no desenvolvimento das
ciéncias em razdo da ciéncia pautar-se da linguagem como importante fator para o estabelecimento de suas crengas.
Por isso, faz-se necessario ressaltar o apontamento de Melo (2017, p. 28) sobre a questdo. “O fato de a linguagem
matematica garantir maior exatidao e invariabilidade das relagdes estabelecidas entre seus simbolos contrapuseram
as sentengas das teorias cientificas aos conceitos flutuantes e inexatos com que a filosofia tradicional, entendida
como metafisica, tentava expressar suas doutrinas”. Percebemos a partir da assertiva de Melo que ¢ em razdo da
linguagem matematica que nas ciéncias se fortalece a “crenca na verdade encontrada” (MA/HDH, 1, § 11).

19 Para Rubens Rodrigues Torres Filho (apud Nietzsche: Obras incompletas, p. 72-73) “E a tradicional distingo
kantiana entre fendmeno e coisa em si que Nietzsche critica também, implicitamente, ao nivel da linguagem. Dai
a recordagdo de que a palavra ‘Erscheinung’ (fendmeno) ¢ a forma nominal de erscheinen (aparecer) e seu
significado o de ‘aparecimento’ ou ‘apari¢do’. Seu parentesco com scheinen (parecer) ¢ que permite, mais adiante,
associa-la a classica oposigdo entre Sein e Schein - aproximadamente: esséncia e aparéncia”.

20 Relevante entendimento sobre a interpretagdo de superficialidade de Descartes em Nietzsche refere-se ao valor
da linguagem. Ao utilizar a linguagem matematica como requisito para encontrar a verdade, Descartes se encontra
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A duvida cartesiana ¢ considerada insuficientemente radical (superficial) por valorizar
exclusivamente o campo do intelecto, desconsiderando qualquer esforco de reconstrugao
genealogica da vontade de verdade.

Nietzsche interpreta a superficialidade de Descartes como uma estratégia frente ao
problema dos impulsos de forma a resguardar os fundamentos de sua filosofia “pois todo
impulso ambiciona dominar: portanto procura filosofar” (JGB/BM, I, § 6), consequentemente,
caracterizando o seu ideal de verdade baseado unicamente na razdo. Apesar disso, ainda que
limitando o caminho percorrido, busca-se um principio de preservacdo da vida humana. Essa
postura, para Nietzsche, ndo ¢ suficiente para garantir a veracidade da verdade, pois
desconsidera caracteristicas intrinsecas ao ser humano como condig¢des fisiologicas, sociais,
psicologicas e historicas. Ademais, isso se deve ao fato de que “o método genealdgico, além de
uma estratégia cognitiva, implica uma estratégia argumentativa fundada justamente nesta
percepcao de que € possivel falsificar sistemas de crengas mesmo quando nao dispomos de um
critério de verdade” (LOPES, 2008, p. 303). Trata-se de uma percepcao filosofica dentro do
pensamento nietzschiano visando responder aos anseios do homem moderno através de uma
analise historica e sua constitui¢do valorativa em contraposi¢do aos objetivos oferecidos
exclusivamente pela razao.

Apesar de constituir um novo olhar sobre o desenvolvimento tanto da filosofia quanto
das ciéncias e conseguir desvencilhar-se, aparentemente, dos problemas da tradi¢do, Descartes,
contudo, ndo se distanciou do problema da metafisica. Pelo contrario, apesar de formular seu
pensamento com a pretensdao de encontrar a verdade através do método investigativo
compreendendo o cogito como a primeira e distinta verdade e conservando, através da
radicaliza¢do da davida, o impulso para o desenvolvimento da ciéncia acabou consolidando,
ainda que inicialmente contrario aos valores da tradigdo, os mesmos principios geradores da
crenga na verdade enquanto um valor incondicional. Quer dizer, o principio metafisico, a ideia
de Deus enquanto garantidor da veracidade do pensamento, uma vez que, para o filésofo
francés, “a existéncia de Deus que determina [o] pensamento [do sujeito]” (DESCARTES,

2004, p. 67).

preso a um método em que seu discurso desconsidera, segundo Nietzsche, a vida e a experiéncia humana. Nesse
sentido, a linguagem passa a ser questionada por Nietzsche. Cabe-nos ressaltar que a compreensdo de linguagem
para o filésofo possui variagdes. Para Nietzsche, “a linguagem pertence, por sua origem, a época da mais
rudimentar forma de psicologia” (GD/CI, III, § 5). Nietzsche ndo elaborou uma teoria sobre o problema.
Inicialmente, compreendia a existéncia de uma linguagem universal manifesta através da musica (GT/NT, § 16),
mas ao longo de sua obra, o pensador passou a questionar se a linguagem “¢ a expressao mais adequada de todas
as realidades” (WL/VM, § 1) para se compreender o problema da verdade que se encontra no ntcleo das questdes
filosoficas da modernidade.
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Se Deus determina o fundamento do cogito, e por este, a exatiddo do método
investigativo, podemos empregar o mesmo parametro quanto a fundamentacido da ciéncia.
Afirma Descartes, “pelo nome Deus entendo uma substincia infinita, eterna, imutavel,
independente, onisciente, onipotente e pela qual eu mesmo, e todas as outras coisas que sao (se
¢ verdade que ha coisas que existem) foram criadas e produzidas”. (DESCARTES, 2016, p.
67).

E interessante registrarmos que Nietzsche interpreta essa postura como confirmagio da
insuficiéncia de um pensamento dogmadtico sem vida ou capacidade de criacdo/destruicao que
se dispoe a estabelecer-se separadamente do mundo, seja ele “espiritual ou psiquico” (FW/GC,
IV, § 276), fisiologico ou social. Nao seria uma inverdade afirmarmos que esse posicionamento,
como descrito anteriormente, aparentemente de contraposicao a sabedoria tradicional, foi uma
marca da filosofia moderna que contribuiu para a crise dos valores e, respectivamente, para o
avango do niilismo. Todavia, embora se inicie com a filosofia moderna um processo que
poderiamos descrever, dentro do pensamento nietzschiano, como uma tentativa de
transvalorag¢do dos valores foi “de maneira nenhuma antirreligiosa. Pois antigamente se
acreditava na ‘alma’, assim como se acreditava na gramatica [...]: dizia-se que ‘eu’ ¢ condigao,
‘penso’ ¢ predicado e condicionado — pensar ¢ uma atividade, para a qual um sujeito tem que
ser pensado como causa” (JGB/BM, III, § 54). Com base nisso, Nietzsche opde-se a filosofia
de Descartes que, inevitavelmente, mantém no cogito a ideia de existéncia, de vontade de
verdade, de certeza e de conhecimentos incondicionais manifesto na linguagem e nao no sujeito;
e ao se deparar com uma miscelania de temas oriundos do valor da metafisica, reflete o
problema basilar da filosofia historica de forma a replica-lo nas bases do progresso cientifico-
filosofico.

No entender de Nietzsche,

em quase todos os pontos, os problemas filoséficos sdo novamente formulados tal
como dois mil anos atras: como pode algo se originar do seu oposto, por exemplo, o
racional do irracional, o sensivel do morto, o 16gico do ilogico, a contemplacao
desinteressada do desejo cobicoso, a vida para o proximo do egoismo, a verdade dos
erros? Até o momento, a filosofia metafisica superou esta dificuldade negando a
génese de um a partir do outro, e supondo para as coisas de mais alto valor uma origem
miraculosa, diretamente do amago e da esséncia da coisa em si. [...] Tudo o que
necessitamos, e que somente agora nos pode ser dado, gracas ao nivel atual de cada
ciéncia, ¢ uma quimica das representagdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos,
assim como de todas as emogdes que experimentamos nas grandes e pequenas
relagdes da cultura e da sociedade e mesmo na soliddo [...] A humanidade gosta de
afastar da mente as questdes acerca da origem e dos primordios: ndo € preciso estar
quase desumanizado, para sentir dentro de si a tendéncia contraria? (MA/HDH, I, §

1).
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O desenvolvimento da filosofia moderna, ou melhor, as bases que originaram sua
conceitualizacao nao deixaram de emaranhar-se com os fundamentos da filosofia tradicional,
em particular, com a metafisica. Na busca por uma verdade absoluta, tomou como fundamento
o valor dos ideais da tradi¢do. Entretanto, em seu percurso e devido a sua promogao da duvida,
principalmente no que tange ao sentido da existéncia humana, ocasionou a aceleragao do
enfraquecimento dos valores morais-metafisicos-religiosos da cultura ocidental. O homem
cientifico passou ndo somente a promover uma cultura que Nietzsche compreende como
decadente, mas fortaleceu o arcabougo para uma crise que encontrou no século XIX o apice de

Seu progresso.

1.2.1 Progresso cientifico e a continuidade da vontade metafisica

Apesar das ciéncias comegarem a despontar no contexto psicoldgico-historico a partir
do século XV, sua expansdo no século XIX se destaca abruptamente e Nietzsche o considera
como o periodo em que a “ciéncia [se desponta] como a humanizacao [ Vermenschlichung] mais
fiel possivel das coisas” (FW/GC, 111, § 112).

A sistematizagdo das ciéncias e seu apelo a razao proporcionaram um desdobramento
no campo do conhecimento. O didlogo entre ciéncias (naturais e humanas) e filosofia, em
especial, a filosofia alema acarretou, no entender de Nietzsche, em uma significativa
transformacdo da cultura®! que contribuiu para uma anulagdo dos ‘estimulantes’ necessarios a
vida. Segundo Dias (2005, p. 79), “na cultura moderna, na qual domina a palavra, o que
prevalece sdo os ideais do homem tedrico que, armado de conhecimentos poderosos, pde a vida
a servico da ciéncia. [...] Privilegiando o conhecimento”. O resultado desse engessamento da

cultura que se apresentava como reflexo da identidade de seus contemporaneos, conforme

2! Conforme apresentado em nota na pesquisa Ubermensch nietzschiano e o cristianismo: estudos sobre a filosofia
da religido em Nietzsche (OLIVEIRA, 2012, p. 32), Nietzsche distingue cultura de duas maneiras. A primeira
trata-se de uma cultura inferior que se encontra alicer¢ada sobre os valores historicos-sociais-filosoficos que
constituiram a identidade do Ocidente. A segunda se refere a uma cultura superior que é compreendida como
sendo uma cultura desvinculada dos costumes e da moralidade, € ndo como superior a outro tipo de cultura. Para
Nietzsche, € uma cultura classificada como sendo seus detentores os espiritos livres, devido a formacao de espirito
elevada. Na defini¢do nietzschiana, cultura ndo se remete aos habitos e crencas da humanidade, mas sim alude ao
significado de educag¢do, de formacdo, de modo de vida. Dai sua separacdo entre cultura superior e cultura inferior.
Essa afirmagdo fica evidenciada na obra Crepusculo dos idolos, onde Nietzsche adverte sobre os perigos que a
sociedade alema esta sujeitada com a deficiéncia da formagdo dos seus contemporaneos. Segundo Dias (2003),
Nietzsche, em sua conferéncia Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino, relata sobre a inseparavel
relacdo que existe entre cultura e educagfo, entretanto faz-se necessario que os individuos aprendessem
determinadas regras, adquirindo certos habitos, comegando a educarem a si mesmos e contra si mesmos, ou
melhor, contra a educagdo que lhes foi inculcada, devido a educagdo recebida nas escolas alemas a partir de uma
concepcao historicista que dava origem a uma pseudocultura.
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interpreta Nietzsche, proporcionou um falseamento do processo investigativo sobre os valores
morais-metafisicos-religiosos e dos fenomenos por eles aventados. Concomitantemente ao
desenvolvimento da filosofia moderna, as ciéncias empenharam-se em desenvolver um
conhecimento distinto do conhecimento metafisico que comegara a colapsar devido, sobretudo,
a sua inaplicabilidade frente as aspiracdes humanas. O que reforca o posicionamento
nietzschiano da “falta de sentido histdorico” das percepgdes filosoficas da modernidade.

Nesse interim, temos, por um lado, os fildsofos que se apropriaram da filosofia kantiana,
em particular, com o programa de Friedrich Albert Lange e Schopenhauer e reinterpretaram a
metafisica em um sentido eminentemente pratico, com sua tese “da inevitabilidade
antropologica da metafisica” (LOPES, 2008, p. 23). Tal resgate filosofico baseia-se no projeto
kantiano de salvaguardar a metafisica através de uma combinagdo de investigacdo conceitual
sobre as formas a priori do entendimento e da sensibilidade por um lado, e da prioridade
conferida por ele ao interesse pratico da razao, que lhe permitiu pensar uma metafisica dos
costumes ao lado da metafisica da natureza reduzida a mera legalidade do pensamento. Como
formula de sustentag@o de sua filosofia, o procedimento empregado por Kant descreve que o
conhecimento pertence a um processo escalonado juntamente com a experiéncia € com o
entendimento. Segundo Kant, (2001, B 355) “todo o nosso conhecimento comega pelos
sentidos, dai passa ao entendimento e termina na razao, [de modo que] nada se encontra em nos
mais elevado que elabore a matéria da intui¢do e a traga a mais alta unidade | do pensamento”.
Do mesmo modo, sua critica aos limites da razdo objetiva anteparar um possivel
enfraquecimento da metafisica ao interpretar que todo o conhecimento humano apenas se refere
“a fendmenos e ndo as coisas em si que, embora em si mesmas reais, se mantém para nos
incognosciveis” (KANT, 2001, B XX). Como podemos observar, as referidas citagdes
demonstram que o método kantiano além de descrever uma defesa da tradigao metafisica em
nova chave, avanga simultaneamente na critica a toda metafisica, com sua incorporacao da
heranca humeana.

Por outro lado, juntam-se ao referido periodo as correntes hegelianas (neohegelianos e
os jovens hegelianos) que vislumbravam uma valorizagdo do individual em contraposi¢do a
filosofia do absoluto de Hegel e do problema que dela advinha, quer dizer, a manutengao da
metafisica interpretada como impeditivo para se compreender o homem e sua real condi¢ao
ontolégica. Destacam-se, no referido periodo, pensadores como Feuerbach (1804 — 1872) e sua
critica as ideias cristds evidenciadas, principalmente, nas obras 4 esséncia do cristianismo e
Pensamentos sobre morte e imortalidade (Thoughts on Death and Immortality); Bruno Bauer

(1809 — 1882) e seus apontamentos sobre a ideia de uma autoconsciéncia, tendo em vista que ¢
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direcionada a compreensao critica da “particularidade do sujeito”, isto €, uma filosofia que
defende a ideia de um sujeito critico que faz frente tanto ao cristianismo, quanto ao absolutismo
e ao liberalismo; Marx (1818 — 1883) e Engels (1820 — 1895) que se destacaram tanto por sua
critica a Bauer na obra A4 sagrada familia quanto pela teoria sobre o materialismo historico e
dialético; e Max Stirner (1806 — 1856) e a relacao da imanéncia do homem descrita na figura
do egoista na obra O unico e sua propriedade. Em comum, estes pensadores possuem o mesmo
principio em suas reflexdes: as manifestacdes do homem em todas as suas relagdes, sejam elas
sensiveis ou materiais de forma que a antropologia substitui a metafisica no centro da reflexao
filosofica.

Sobre estes posicionamentos filosoficos que arquitetaram o século XIX, julgamos

importante o posicionamento de Haym:

Esta ja nao ¢ uma época de sistemas, ja ndo ¢ uma época para a poesia ou a filosofia.
Ao contrario, trata-se de um tempo em que, gragas as grandes inveng¢des técnicas do
século, a matéria parece ter se tornado viva. Os mais profundos fundamentos de nossa
vida fisica e de nossa vida espiritual foram demolidos e recriados pelo atual triunfo da
técnica. A existéncia dos individuos, juntamente com a dos povos, foi levada a novas
bases ¢ relagdes. (HAYM apud LOWITH, 2012, p. 88).

Os exemplos mencionados demonstram como o referido periodo encontrava-se em
ebulicdo frente as tensdes ocasionadas pelo debate entre os conhecimentos cientifico e
metafisico. E neste cendrio que Nietzsche especula que na busca por uma verdade absoluta ¢ a
qualquer custo, as ciéncias dao continuidade aos mesmos valores da filosofia metafisica. Assim,
faz-se necessario retomarmos as premissas da se¢do anterior: a importancia que Nietzsche
atribui ao rigor metodoldgico das ciéncias e sua apropriacdo dos fundamentos metafisicos.
Temos que ter em mente que Nietzsche ndo se apresenta como um adversario da ciéncia. O que
ele tem em vista com o rigor metodoldgico ¢ a capacidade de o homem criar a si mesmo frente
aos multiplos obstaculos contrapostos a sua existéncia, como uma forma de autocontrole e
disciplina que se mostra imprescindivel para a realizacdo posterior das tarefas mais elevadas da
filosofia. Pelo cultivo do método, o fildsofo se prepara para a tarefa da legislagdo, que se impora
a ele futuramente. Suprime-se a consciéncia ingénua e piedosa que marca o apego a tradi¢ao
em favor do desenvolvimento de uma paixao nova, inusitada, a ‘paixao pelo conhecimento’ que
“[...] no fundo baseia-se no fato de que esse incondicional impeto e pendor manifestou-se
raramente [na boa fé na ciéncia], e de que justamente a ciéncia ndo ¢ considerada uma paixao,
mas um estado e um ethos” (FW/GC, 111, § 123).

Fato ¢ que, historicamente, e isso vem desde Platdo, a ciéncia esteve umbilicalmente

atrelada a noc¢ao de moral. Ocorre que Nietzsche se contrapde a crenca piedosa sustentada pela
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tradicdo — acentuam-se as influéncias socraticas e cristas — segundo a qual existe um “principio
bom”, que faz com que todos os novos valores convirjam para o mesmo ponto (M/AA, V, §
496), a famosa equacao entre a Verdade e o Bem, que autorizou a desvalorizagdo da aparéncia.
Para estabelecer e compreender a existéncia humana tendo a vida como fim em si mesmo
(Selbstzweck), em Nietzsche, ndo ha necessidade de estabelecer nenhuma exigéncia de que haja
uma convergéncia entre a verdade e o bem da humanidade, como nos aponta Lobosque (2010,
p. 128), de forma a “corresponder a inteireza do homem na natureza” ou a afirmag¢ao da vida.
Pertencendo o homem a uma cultura na qual o conceito de valores absolutos encontra-
se enraizado; a ciéncia ocupa-se preponderantemente da tarefa de substituir tais interpretacdes
por certezas e respostas indubitaveis, resguardando o entendimento de uma verdade apreendida
como moralizadora, uma heranga da tradicdo que acaba por ndo ser refutada. Ainda que se pese
uma nova consciéncia com o avango da ciéncia, a “exigéncia de certeza” (FW/GC, I, § 2) ndo
corresponde ao rigor necessario para o desenvolvimento do conhecimento humano ou uma nova
visdo de contemplacdo da vida que se oponha ao estado de conservagdo que foi lapidado
historicamente. Mas se para Nietzsche, ciéncia ¢ a “transforma¢do da natureza para fins de
dominacdo da natureza” (KSA, XI, 26 [170]) proveniente de seu desenvolvimento
sociocultural, quer dizer, oriundo de um processo que consolida sua “‘civilizagdo’,
‘humanizac¢do’ ou ‘progresso’” (JGB/BM, VIII, § 242), qual a dindmica do método cientifico?
Conforme Mattioli (2020, p. 253), primeiramente, sua eficiéncia se da pelos pardmetros da
“inteleccdo” (Einsicht), mas também, pela vontade de “conhecer” (wahrnehmen), e essa agdo
enquanto condi¢do necessaria do espirito cientifico age como forga geradora do ‘conhecimento
cientifico’?? de forma a se sobrepor a teorias ultrapassadas e erros herdados. Apurando, por
assim dizer, novas compreensdes do cosmos. Significa que sem a ingeréncia do método, a
ciéncia ndo produz e se estagna. Apesar de Nietzsche compreender o método como um recurso
para o homem produzir conhecimento, contudo, tal produ¢ao nao se restringe a um processo
inflexivel ou opaco de forma a limitar seus valores ou sua for¢a enquanto impulso artistico.
Pelo contrario, almeja-se a consolidagdo de uma objetividade na sua postura que reflita seu

engrandecimento. Nietzsche reconhece na disciplina metddica uma virtude que potencializa a

22 Segundo Giacoia Junior (2013, p. 124) “Conhecimento cientifico, ou verdadeiro, situa-se no extremo oposto da
simples crenga, ou da mera convicgao subjetiva, ndo importa quao forte e vivida esta possa ser. A verdade cientifica
independe da motivagdo e de condicionamentos particulares, ela se evidencia e impde por demonstragdo racional
ou atestagdo empirica. A rigorosa e metodica disciplina na investigacdo e descoberta — grau zero para o
desenvolvimento do espirito cientifico — tem inicio, portanto, pela eliminagdo da crenga”.
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valorizacao da vida e ndo um sistema que tenda ao dominio de uma verdade absoluta. Como

explica o pensador:

O valor de praticar com rigor, por algum tempo, uma ciéncia rigorosa nao estd
propriamente em seus resultados: pois eles sempre serdo uma gota infima, ante o mar
das coisas de saber. Mas isso produz um aumento de energia, de capacidade dedutiva,
de tenacidade; aprende-se a alcangcar um fim de um modo pertinente. Nesse sentido é
valioso, em vista de tudo o que se fara depois, ter sido homem de ciéncia. (MA/HDH,
V, § 256).

Ha em Nietzsche, uma percepc¢ao moral acerca do método cientifico “que nao pode ser
poupada a humanidade” (MA/HDH, 11, § 37). Por um lado, o carater técnico de dominio do
conhecimento humano que ¢ estabelecido pelos ditames da ciéncia, por outro, a sua
compreensdo enquanto instrumento € ndo como fim. Dai a percep¢ao do rigor metodologico
enquanto pressuposto necessario para a eficiéncia tanto do impulso artistico do ser humano
quanto para o avango da ciéncia. Por meio do impulso artistico busca-se criar uma identidade;
uma lapidagdo do carater humano capaz de irromper com uma “cultura tedrica” (Ob. Inc, O
nascimento da tragédia, § 18) enfraquecida e em declinio (Untergang); ja “a ci€ncia requer o
dominio absoluto de seus métodos, €, ndo sendo este requisito satisfeito, surge o outro perigo,
o de oscilar debilmente para cima e para baixo, entre impulsos diversos” (MA/HDH, V, § 278).
A consciéncia cientifica ¢ uma forga disciplinadora, e como tal, torna-se condi¢do para
promover a moralidade. Todavia, essa forca ndo ¢ o unico nem o principal mecanismo de
manutengdo da esséncia da moral no campo da ciéncia. Nietzsche € explicito ao afirmar que
pelo espirito cientifico se alcanga uma compreensdo da vida que ndo permite o retorno das
pretensdes da tradi¢do, na medida em que nos ensina a “estimar as pequenas verdades [...] mais
do que os erros que nos ofuscam e alegram, oriundos de tempos e homens metafisicos e
artisticos” (MA/HDH, I, § 3).

Como mencionado anteriormente, para Nietzsche, o erro se faz tdo necessario quanto a
certeza para a preservacao da vida. Tanto que o filésofo o classifica como “forga de primeira
ordem” (FW/GC, 1V, § 318). Contudo, a busca da ciéncia por uma verdade desmedida, num
primeiro momento, corrompe a inocéncia do erro. Sendo assim, convenientemente, ¢ mais
significativo o sentido atribuido as coisas do que sua veracidade, pois a ciéncia apresenta uma
visdo “simplificada, completamente artificial, fabricada” (JGB/BM, 11, § 24) do mundo. Apesar
disso, a ciéncia necessita do erro. Somente pelo erro a ciéncia alcangou o seu status e sem eles
o conhecimento ndo seria sequer concebivel enquanto um evento humano. Como exposto por

nosso autor no fragmento pdstumo de 1880:
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O erro ¢ a base do conhecimento, a aparéncia. Apenas pela comparagdo de diversas
aparéncias surge a verossimilhanga, graus de aparéncia, portanto. — Do mesmo modo,
a linguagem ¢ supostamente uma base de verdades em que se confia: o ser humano e
o animal constroem primeiro um novo mundo de erros e aprimoram esses erros cada
vez mais, de modo que incontaveis paradoxos sdo descobertos e, assim, a quantidade
de erros ¢ reduzida [...]. Somente ha “verdade” nas coisas que o ser humano inventa,
por exemplo, o numero. Ele coloca ali alguma coisa e depois a reencontra — esta ¢ a
forma da verdade humana. Ademais, a maioria das verdades sdo, efetivamente, apenas
verdades negativas: “isso e aquilo ndo é aquilo outro” (mesmo que na maioria das
vezes elas sejam expressas positivamente). Esta ¢ a fonte de todo progresso do
conhecimento. (KSA, 6 [441]).

Se no entender de Nietzsche a inverdade, a ilusdo € o erro se mostram tdo uteis e
necessarios para o progresso do conhecimento, cabe-nos compreender a importancia da verdade
apresentada pela ciéncia no seu pensamento. Para o fildsofo, a crenga no valor da verdade
pregada pela ciéncia se faz necessaria “e em relagao a ela tudo o mais ¢ de valor secundario”
(FW/GC, V, § 344). Tal entendimento descreve o posicionamento da ciéncia a partir de uma
convic¢do necessaria para sua legitimidade, mas também, em razao de sua utilidade. A “ciéncia
repousa numa crenca, que nao existe ciéncia sem ‘pressuposto’. A questdo de a verdade ser ou
ndo necessaria tem de ser antes respondida afirmativamente, ¢ a tal ponto que a resposta
exprima a crenga, [...], a convic¢do de que ‘nada e mais necessario do que a verdade” (FW/GC,
V, § 344).

Ao levar a cabo a vontade de verdade, respectivamente, avalia-se sua importancia
enquanto crenca fundamental no campo da ciéncia ja que esta somente faz mencao ao valor
pragmatico da verdade. Ademais, “esta crenca pressupde, [...], que existam verdades absolutas;
e, igualmente, que tenham achado os métodos perfeitos para alcanga-las; por fim, que todo
aquele que tem convicgdes se utilize desses métodos perfeitos” (MA/HDH, IX, § 630). Este ¢
o ponto nevralgico da critica nietzschiana a ciéncia. Se a crenga da ciéncia ¢ uma convicgao
que se fundamenta essencialmente na existéncia de uma verdade absoluta acerca dos valores,
na suposi¢do mesma de que a verdade ¢ esse valor incondicional e absoluto, torna-se
indiscutivel que sua posi¢ao se encontre estruturada nos mesmos valores da tradigdo. No que
tange a vontade de verdade das ciéncias, no conhecimento por ela produzido, essa se respalda
em fundamentos metafisicos. Isso significa dizer que sua “for¢a [...] ndo esta no seu grau de
verdade, mas na sua antiguidade, no seu grau de incorporagdo, em seu carater de condi¢do para
avida’ (FW/GC, 111, § 110).

Ainda que a ciéncia tenha atingido proporg¢des significativas e alicercado as bases do
conhecimento, Nietzsche defende que a ciéncia moderna, embora possua a pretensdo de superar
a metafisica, se mantém no mesmo solo desta tradicdo na medida em que exige uma crenga no

valor incondicional da verdade. Por ser incondicional, esta crenga nao deixa de ser uma crenga
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metafisica que parte dos mesmos pressupostos que reverberaram na formagdo historico-
psicoldgico-cultural do Ocidente. Consolidando, assim, a compreensdo classica de verdade

metafisica, isto ¢, a ideia de Deus. Como descrito em Genealogia da moral:

E ainda uma fé metafisica, aquela sobre a qual repousa a nossa fé na ciéncia — e nos,
homens do conhecimento de hoje, nos, ateus e antimetafisicos, também nos tiramos
ainda nossa flama daquele fogo que uma fé milenar acendeu, aquela crenca crista, que
era também de Platdo, de que Deus ¢ a verdade, de que a verdade ¢ divina... Mas
como, se precisamente isso se torna cada vez mais incrivel, se nada mais se revela
divino, exceto o erro, a cegueira, a mentira [...] A propria ciéncia requer doravante
uma justificacdo (com isso ndo se quer dizer que exista uma tal justificag@o).
Considere-se, quanto a isso, 0s mais antigos ¢ os mais novos fildsofos: em todos eles
falta a consciéncia do quanto a vontade de verdade mesma requer uma justificagdo,
nisto ha uma lacuna em cada filosofia — por que isso? Porque o ideal ascético foi até
agora senhor de toda a filosofia, porque a verdade foi entronizada como Ser, como
Deus, como instancia suprema, porque a verdade ndo podia ser em absoluto ser um
problema. (GM/GM, 111, § 24).

Isso significa, de uma forma geral, que a narrativa metafisica ndo se enfraqueceu, mas
se reconfigurou através da vontade de verdade circundante no campo do conhecimento
promovendo a manutengao da crenga na ciéncia como detentora de um novo ideal de verdade.
O que nos leva a indagag¢do que Nietzsche apresenta no aforismo 110 de A4 gaia ciéncia: “Até
que ponto a verdade suporta ser incorporada?” A crenca na ciéncia, ou melhor, a verdade por
ela defendida busca promover através do apelo a razdo uma esperanga ao homem, uma
orientagdo e promoc¢ao dos sentidos que ¢ contestada por Nietzsche em razdo da ciéncia
moderna promover os mesmos erros € enganos da tradigdo; e assim como as correntes
filosoficas que ascenderam no século XIX ndo sdo capazes de proporcionar ao homem uma
seguranga de futuro, de concretude, de felicidade. Além disso, tendo como ponto central de sua
aceitabilidade a crenca na verdade, por extensdo, ndo deixa de ser uma crenga impulsionada
pela vontade de verdade da tradicao que envolve a domesticagdo do homem. Em suma, isso se
deve pois, para Nietzsche, “o conhecimento se tornou parte da vida mesmo e, enquanto vida,
um poder em continuo crescimento: até que os conhecimentos e os antiquissimos erros
fundamentais acabaram por se chocar, os dois sendo vida, os dois sendo poder, os dois no
mesmo homem. [...]” (FW/GC, 111, § 110).

Ainda que os conhecimentos cientifico e metafisico sejam, para Nietzsche, impulsos
provenientes da vontade humana, dadas certas configura¢des culturais ambos podem, e tém
efetivamente contribuido para intensificar o sentimento de vazio que corrobora para a ascensao
do niilismo. Nesse sentido, ao argumentar que os valores da ciéncia se estruturam segundo os

mesmos valores da tradi¢do, que por sua vez se encontram em declinio, Nietzsche aponta para
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o ponto chave na crise dos valores de sua época, diagnosticado por ele como sendo a morte de

Deus.

1.3 A morte de Deus: crise dos valores morais-metafisicos-religiosos

Primeiramente, temos que ter em mente que o pensamento sobre a morte de Deus ndo ¢
uma constatagdo originalmente nietzschiana. Encontramos registros sobre a problematica em
seus predecessores (Hegel, Feuerbach e Stirner, por exemplo), ainda que com distintas
interpretacdes®’. O primeiro apresenta no ensaio Fé e saber uma critica a filosofia germanica
que se orientava pelo axioma da cultura iluminista defendida por Kant, Jacobi e Fichte. Segundo
Hegel, trata-se da percep¢do do homem no mundo e o lugar que este ocupa em razdo da
decadéncia da cultura cristd. Segundo o pensador alemao, “a sensag¢ao de que Deus ele mesmo
esta morto (o que foi, por assim dizer, empiricamente expresso por Pascal: ‘A natureza ¢
constituida de tal modo, que ela aponta em todos os lugares, tanto dentro quanto fora do homem,
para um Deus perdido.””?* (HEGEL, 2007, p. 174). Feuerbach contrasta com a percep¢io
filosofica vigente e descreve que “a tarefa dos tempos modernos foi a realizacdo e a
humanizagdo de Deus — a transformagdo e a resolugdo da teologia na antropologia”
(FEUERBACH, 1988, p. 2). O fil6sofo rompe radicalmente com a proposicao da tradi¢gdo moral
cristd ao interpretar que Deus ¢ uma continuidade do homem na qual manifesta sua propria
esséncia, pois “ndo ha nada em Deus que ndo haja na personalidade finita; a mesma coisa, o
mesmo conteudo que hd em Deus ha no homem” (FEUERBACH, 1960, p. 23). Deus seria uma

consequéncia divinizada do intelecto humano projetado por sua propria consciéncia na qual o

23 Nao ¢ nosso intuito aprofundar na filosofia de pensadores que refletiram sobre a tematica da morte de Deus.
Todavia, faz-se necessario situar a compreensdo historico-filosofica do periodo que antecede o diagnostico
nietzschiano sobre o referido problema. O que é demonstrado, explicitamente, com os contornos da filosofia
hegeliana ¢ as sendas dela constituidas. Nesse sentido, encontrarmos a filosofia de Feuerbach (aluno de Hegel em
Berlim) que elabora sua critica @ modernidade sobre os preceitos do hegelianismo. Todavia, ao formular uma
reflexdo pautada no materialismo com viés a uma filosofia da religidio descreve a antropologia como principal
adversaria da teologia. Stirner, por sua vez, aponta para um embasamento hegeliano ao interpretar o sujeito com
o mundo compreendendo-o como consequéncia historica. Mas, o que caracteriza sua autenticidade ¢ a descricao
feita sobre os motivos e consequéncias do periodo da modernidade “[chegar] a seu fim” (STIRNER, 2009, p. 254)
dado a compreensdo consciente do eu sobre sua propria existéncia caracterizando como artificiais os conceitos
(Estado, religido, moral etc.) tidos como sagrados. Stirner pertenceu ao grupo denominado como esquerda
hegeliana, além disso, também foi aluno de Hegel e apesar de ndo se enveredar na carreira académica ¢
compreendido, atualmente, como um dos grandes nomes responsaveis pela ampliagdo da critica hegeliana a
modernidade. Fato que ficou evidenciado a partir dos estudos de sua obra iniciados na primeira metade do século
XX com as pesquisas sobre o anarquismo individualista do século XIX. Outro motivo, e reconhecido por
estudiosos do referido periodo, deve-se as oposi¢des enfrentadas por Stirner que antecederam o reconhecimento
de sua filosofia. Em particular, por severas criticas, principalmente, proferidas por Karl Marx que o interpretou,
erroneamente, como um idealista da burguesia alema.

24 Citacdo da Obra Pensamentos La 441.
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(13

homem elabora seus anseios, sentimentos, desejos e expectativas. Noutras palavras, “a
consciéncia de Deus € a consciéncia de si do homem, o conhecimento de Deus o conhecimento
de si do homem. Pelo seu Deus conheces o homem e, vice-versa, pelo homem conheces o seu
Deus; ¢ a mesma coisa” (FEUERBACH, 2002, p. 22-23). Stirner, por sua vez, “encobre

notaveis coincidéncias’®

com o pensamento nietzschiano como nos aponta Eduard Von
Hartmann. (NIEMEYER, 2014, p. 263). A mais evidente compreensdo do pensamento de
Stirner se d4 na sua critica @ modernidade, sobretudo, como pensador do homem voltado a si.
Do homem individualista que se encontra em decadéncia. O homem ¢ para Stirner a vontade e
a medida de si mesmo, e nesse sentido, € aquele que “usa as coisas € os pensamentos segundo
seu prazer e poe adiante de tudo seu interesse pessoal” (STIRNER, 2009, p. 15), ele ¢ um
profanador que busca a autoafirmacdo ndo se prendendo a valores que possam conduzi-lo para
além de si. Para Stirner, ndo existe for¢a que se afirme acima de sua existéncia, € nesse sentido,
desconstroi-se a ideia de transcendéncia pela for¢a da imanéncia do homem no mundo e sua
relagdo com este. O homem, em razdo de sua vontade, ou melhor, ciente de sua forga
compreende sua existéncia no mundo desvinculando-se de qualquer valor absoluto ou
dogmatico. Como consequéncia, sua filosofia apresenta-se como um combate aos valores
morais-metafisicos-religiosos que ordenavam a sociedade moderna e que se encontravam
refletidos no discurso politico e social. O homem passa a ndo mais ter Deus (Estado, moral etc.)
como condi¢cdo existencial, mas torna-se sua propria referéncia, sua totalidade, isto €, sua

propriedade. Para Stirner,

na entrada do novo tempo esta o “homem-Deus”. Em sua saida, se volatilizara apenas
0 Deus em homem-Deus, e podera o homem-Deus realmente morrer se apenas o Deus
nele morrer? Nao se pensou nessa questao, € achou-se que estivesse resolvida quando
a obra do esclarecimento (Aufkldrung), a superacdo de Deus, conduzira a um fim
vitorioso em nossos dias. Nao se percebeu que o homem matou Deus para entdo se
tornar — “o Deus unico nas alturas”. O além fora de nos foi, de toda maneira,
eliminado e o grande empreendimento dos iluministas (Aufkldrer) se realizou;
somente o além em nds tornou-se um novo céu € Nos convoca para um novo assalto
aos céus: o Deus teve de ceder lugar, mas ndo a nds, e sim —ao homem. Como podeis
crer que o homem-Deus esteja morto antes que nele, além do Deus, também o homem
tenha morrido? (STIRNER, 2009, p. 126).

Na referida passagem se evidencia como a critica de Stirner desafia a perspectiva

intelectual do periodo. Trata-se ndo somente de ultrapassar a ideia psicossocial que o homem

25 Ao longo dos estudos nietzschianos e com a retomada das pesquisas sobre Stirner no inicio do século XX,
especulou-se que Nietzsche plagiara seu predecessor em razdo de pontos centrais de sua critica a0 homem como
podemos evidenciar em ambas as filosofias. Contudo, e devido as pesquisas de Colli ¢ Montinari, ficou
evidenciado que embora possuissem a mesma raiz reflexiva, o pensamento nietzschiano ¢ caracterizado por impar
autenticidade. O que € corroborado por estudiosos como Heidegger (2014), Lowith (2012) dentre outros.
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possui de Deus, como também de compreender o além em nos que se encontra em voga com o
avanco da relagdo de poder entre o individuo e a sociedade, isto ¢, superar a ideia teleologica
de infinitude do humano, em conformidade com a ideia do FEu, sua humanidade.
Consequentemente, Stirner trata a crise vivenciada em seu periodo nao somente como resultante
da morte de Deus ou consumacao do niilismo, mas também como a morte do homem tal como
era compreendido.

Tanto a filosofia de Hegel quanto as criticas de Feuerbach e Stirner abrangem o que ¢
factual ao homem; a valoragdo da vida tal como ela se apresenta. Evidencia-se que ambos os
pensadores trazem uma reflexdo histérica sobre os valores estipulados pela tradicao crista.
Além disso, como tais valores foram perdendo seu significado: esses valores nao foram
desenhados para preencher a falta de sentido na vida do homem que se tornou evidente com o
advento da morte de Deus. Todavia, apesar de significativas serem suas interpretagdes sobre a
referida constatacao, ¢ com Nietzsche que o problema adquire uma auténtica interpretacao do
declinio da modernidade. A sentenca de Nietzsche “Deus estd morto” (FW/GC, V, § 125)
expressa a perda do centro de gravidade do humano, de sua estrutura historico-psicologica e
sua interpretagado teleologica da existéncia. Nesse sentido, em Nietzsche, a morte de Deus nao
deve ser compreendida simplesmente como a descrenca no Deus cristdo como podemos
interpretar, desatentamente, no aforismo O sentido de nossa jovialidade d’A gaia ciéncia,
tampouco como fim da metafisica, um possivel ateismo?® (4ttheismus) do filosofo ou a negagdo
de Deus, mas a morte de qualquer tipo de fundamento dogmatico, verdade e valores absolutos,
caracterizando o niilismo como o resultado de um processo historico-cultural tendo o seu apice
no fim da modernidade. Observa-se que Nietzsche ndo afirma a ndo existéncia de Deus.
Tampouco ¢ seu objetivo problematizar a existéncia de um Ser transcendente, mas
problematizar os valores que orientam a conduta do homem que se encontra no meio de uma
crise decorrente da incapacidade de sustentar a crenga em um ordenamento cOsmico
transcendente. Desse modo, compreender o significado da morte de Deus ¢ compreender o
esgotamento conceitual dos valores morais-metafisicos-religiosos da modernidade.

Apesar de possuir maior expressividade em A gaia ciéncia nos aforismos 108, 125 ¢
343, podemos encontrar o gérmen do diagndstico nietzschiano sobre a morte de Deus

anteriormente a elaboragdo de O nascimento da tragédia no qual o filosofo faz da “velha palavra

26 Ainda que o tema ateismo ndo seja objeto de nossa pesquisa, importante ressaltarmos que a ndo interpretagdo da
morte de Deus nesta conceitualizagdo reafirma a inexisténcia de uma tentativa de estruturacdo metafisica dentro
da filosofia nietzschiana, de uma pressuposig¢do de um principio absoluto. Como nos aponta De Lubac na obra O
drama do humanismo ateu.
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germanica” sua propria inferéncia de que “todos os deuses devem morrer” (KSA, VII, 5 [115]).
O velho costume linguistico, ou seja, o conceito estabelecido e estruturado numa forga
simbdlica ¢ disseminado pela vontade de verdade, pela vontade de conhecer a todo custo “que
teoriza a historia como histéria da linguagem” (VATTIMO, 1980, p. 42). Seguindo essa
abordagem, citamos a afirmativa de Alves (1972, p. 10) de que a morte de Deus, portanto,
“anuncia o fim [...] de uma linguagem que articulava a experiéncia do homem pelo simples fato
de que uma nova maneira de pensar a vida, de encarar os seus problemas, de falar, est4 surgindo,
e que contradiz e nega, de forma radical e irreconciliavel a forma velha”. Constata-se, assim, a
sentenca da morte de Deus atribuida a Nietzsche estruturando-se no sentido de se contrapor a
forca da linguagem na qual um conceito indivisivel ¢ atribuido a um ente enquanto verdade,
estruturando-se como um Deus. Noutras palavras, a crenga segundo a qual certas estruturas
gramaticais seriam  guias confidveis para a nossa ontologia promove a
conceitualizacao/aparecimento de Deus. O problema enfrentado por Nietzsche ao diagnosticar
o enfraquecimento do conceito Deus vai ao encontro do problema enfrentado no inicio da
modernidade. Se antes tentou-se uma totalidade, uma certeza indubitdvel na linguagem
matematica, como ocorrera com o cartesianismo de Descartes, para Nietzsche, o mesmo
principio categorico ¢ atribuido a ideia de Deus conceitualizado pela linguagem, pela forca da
“gramatica” (GD/CI, 111, § 5). Nesse sentido, o declinio dos valores provenientes do evento da
morte de Deus significa também o enfraquecimento do dominio promovido pelas fun¢des da
linguagem até entdo compreendidas como divinizadas e absolutas. Contudo, ¢ notéria uma
dicotomia no posicionamento nietzschiano: o intuito de reconhecer na forca da linguagem
(GD/CI, 11, § 5) a possibilidade do homem “ndo se ver livre de Deus”; ao mesmo tempo
reconhecendo na prépria linguagem uma ndo concretizagdo de um processo para alcancar a
verdade, ao contrario, atribuindo-a uma impossibilidade para a realizagdo de tal designio.
Afinal, “a linguagem e os preconceitos em que se baseia a linguagem nos criam diversos
obstaculos no exame de processos e impulsos interiores” (M/AA, II, § 115). O que nos faz
especular sobre o posicionamento nietzschiano desenvolver-se no campo de uma “ontologia
hermenéutica” (VATTIMO, 1980. p. 42). Diante o exposto, cabe-nos apresentar qual o alcance
da méaxima “Deus esta morto! [...] E n6s o matamos!” (FW/GC, V, § 125).

Como apresentado, o primeiro aspecto refere-se a forca da linguagem. O carater
pulsional do conceito Deus imposto pela linguagem, “ou seja, daquele Deus que ¢ apreendido
gracas ao conceito” (PENZO, 2000, p. 30) que de forma sistematica perpetuou-se de geracao

em geracdo. Segundo Nietzsche,
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a importancia da linguagem para o desenvolvimento da cultura esta em que nela o
homem estabeleceu um mundo proprio ao lado do outro, um lugar que ele considerou
firme para, a partir nele, tirar dos eixos o mundo restante e se tornar seu senhor. Na
medida em que por muito tempo acreditou nos conceitos € nomes de coisas como em
aeternae veritates [verdades eternas], o homem adquiriu esse orgulho com que se
ergueu acima do animal: pensou ter realmente na linguagem o conhecimento do
mundo. O criador da linguagem nao foi modesto a ponto de crer que dava as coisas
apenas denominagdes, ele imaginou, isto sim, exprimir com as palavras o supremo
[conhecer] sobre as coisas; de fato, a linguagem ¢ a primeira etapa no esfor¢co das
ciéncias. Da crenga na verdade encontrada fluiram, aqui também, as mais poderosas
fontes de [forga]. Muito depois — somente agora — os homens comeg¢am a ver que, em
sua crenga na linguagem, propagaram um erro monstruoso (MA/HDH, I, § 11).

A passagem acima nos apresenta como o filosofo compreende a disseminacdo da
linguagem em favor de uma perpetuagao histérico-psicologica proveniente de uma vontade de
conservagdo da vida por meio de uma sobreposi¢dao do inteligivel sobre o aparente. Um
desalinhamento entre a linguagem e o fendmeno. O conhecer da tradicao nao vislumbra obter
a verdade — a mesma interpretacao vale para os objetivos da ciéncia de seu periodo enquanto
herdeira dos preceitos metafisicos — mas utilizar-se da linguagem enquanto mecanismo de
dominagdo e harmoniza¢do do mundo. Contudo, sendo o mundo caos ¢ uma constante
imposi¢do e relacdo de forcas, indaga Nietzsche se seria “a linguagem, [principalmente a
cientifica e a metafisica], a expressao adequada de todas as realidades” (Ob. Inc. Sobre verdade
e mentira no sentido extra-moral, § 1).

Mas qual a importancia da linguagem no diagndstico nietzschiano da morte de Deus?
Por um lado, a linguagem ¢ uma for¢a motriz que vislumbra um telos objetivo que no discurso
metafisico ndo se contradiz. Por outro lado, faz-se necessario reconhecer a sua importancia
enquanto /imitadora do pensamento. A linguagem possui a capacidade de expressar apenas uma
parcela da ideia que se tem da realidade, ndo sendo possivel abarcar determinadas interpretagdes
do mundo. Sendo Deus um conceito, ainda que amparado por uma blindagem metafisica na
qual impera a ideia de uma verdade indubitdvel, ndo deixa de ser uma forma do pensar do
homem. Consequentemente, ¢ imprescindivel ressaltar que o evento da morte de Deus abrange,
em Nietzsche, ndo somente a conceitualizagao simbolica e a for¢a da linguagem, como também,
a descrenga nos principios compreendidos como referéncias metafisico-existenciais,
ocasionando no colapso e desorientacdo do humano. Isso quer dizer que “a morte de Deus
ocorre especialmente pela vontade de verdade que [os homens] cultivam” (VATTIMO, 1996,
p. 173) e que pela linguagem almeja-se eternizar. A partir do momento que a for¢a da linguagem

ndo sustenta o referente, surge o problema: “o problema do valor da verdade” (GM/GM, 111, §

24).
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O segundo aspecto refere-se a moral cristd e possui uma proximidade com a
interpretacdo anteriormente mencionada. Para Nietzsche, a “moral ¢ apenas linguagem de
signos, sintomatologia” (GD/CI, VII, § 1) na qual o ponto acentuado de sua filosofia, posterior
aos escritos de Aurora, € sua posicao acerca dos valores morais-metafisicos-religiosos. A esse
ponto, sua critica a tradi¢ao tem como nucleo o homem enquanto sujeito moral. Segundo
Nietzsche, “ndo € possivel viver fora da moral; mas para o homem do conhecimento a moral é
impossivel” (KSA, IV, 7 [154]). E apresentada no desenvolvimento de suas obras uma
constante do que seria afirmar a vida de diferentes modos, principalmente, relacionando-os as

questdes morais. No prologo de Aurora, afirma Nietzsche:

[...] é retirada a confianga na moral — e por qué? Por moralidade! [...] Pois, conforme
nosso gosto, prefeririamos palavras mais modestas [...] — e essa ¢ a ultima moral que
ainda se faz ouvir, que também nds ainda sabemos viver; nisto, se em alguma coisa,
ainda somos criaturas da consciéncia, no fato de que ndo desejamos voltar ao que
consideramos superado ¢ caduco, a algo “indigno de fé”, chama-se ele Deus, virtude,
verdade, justica, amor ao proximo; de que nao nos permitimos fazer pontes de mentira
em direcdo a velhos ideais [...] — supondo que desejem uma formula — a
autossupressao da moral (M/AA, Prdlogo, § 4).

Nietzsche considera que a forma de avaliagdo moral ¢ essencialmente niilista em suas
implicagdes, pois nela tudo ¢ valorizado a partir de um ponto de vista que faz com que tudo seja
ao mesmo tempo depreciado. Enquanto principio valorativo da tradi¢ao cristd, a moral ¢ uma
interpretagdo da nossa vida ética que acorrenta o ser humano a falsos valores, “sob a alegagao
de ser em favorecimento da salva¢do através do cumprimento de uma vida ascética”
(OLIVEIRA, 2012, p. 81), em sua dupla orientagdo para a moralidade da compaixdo e da
autoconservacao (dos tipos fracos). Compreende-se em sua critica que esses principios
fortalecem o sentimento de culpa e debilidade que impede o homem de vivenciar em plenitude
uma vontade de poder (no sentido forte), contribuindo para “a repressao da consciéncia” e o
espirito vingativo dos homens possuidores de “instinto de rebanho” (FW/GC, I, § 50). Em
outras palavras, a “moral ¢ uma vontade de poder [no sentido fraca] que se caracteriza pela
vinganca” (VATTIMO, 1990, p. 80) e pelo ressentimento que historicamente foi perpetuada
pelo cristianismo.

Dito de outro modo, no fragmento 11 [372] de novembro de 1887 a mar¢co de 1888
afirma o autor que “o cristianismo foi na antiguidade o grande movimento niilista, que terminou

. ~ . ” A
quando ele conseguiu vencer: ¢ desde entdo tem continuado a governar’. A esséncia do
cristianismo origina-se de sua dominagao concretizada através de suas imposigdes, € com isso,

a moral cristd passa a se afirmar como um “principio basico” (JGB/BM, IX, § 260) para o

ordenamento social. A afirmacdo de igualdade, a opressao e a compaixao entre os homens
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submetendo suas vontades a uma crenca (Glaube)?’ que ndo lhes permite desenvolver suas
potencialidades. Na definicdo nietzschiana, “os homens converteram-se em criaturas
sofredoras, em consequéncia de seus costumes € o que adquiriram foi, antes de tudo, o
sentimento de que eram fundamentalmente bons e eminentes demais para a Terra e que nela
estavam somente de passagem” (M/AA, V, § 425). Ao compreendermos a imposicao dos
valores e costumes do cristianismo, distinguimos a ‘violéncia psicolédgica’ do discurso ascético
que Nietzsche descreve como responsavel pelo fortalecimento da “ma consciéncia” (GM/GM,
I, § 4), o que ¢ imprescindivel para compreendermos sua critica a moral e sua compreensao do
niilismo.

Para Nietzsche, enquanto a crenca em Deus perece perante as novas ideias modernas,
os valores da tradi¢do crista se mantém vigentes gracas a uma supervaloriza¢do dos principios
da moralidade e da razdo. Sendo assim, a morte de Deus sintetiza uma dissoluc¢ao dos valores
e conceitos da sociedade, € ndo em um aniquilamento da crenca manifesta, historicamente, pelo
homem. A morte de Deus direciona para o que Nietzsche descreve como sendo a
possibilidade/necessidade de uma segunda inocéncia (zweite unschuld) (GM/GM, 11, § 20), do
homem liberto de Deus (entogdttlicht), a saber, uma ndo deificagdo movida pelo niilismo.

Sendo este uma nova forma de se interpretar e valorar a vida, € ndo mais o Deus cristao.

O conceito cristdo de Deus — Deus como deus dos doentes, Deus como aranha, Deus
como espirito — ¢ um dos mais corruptos conceitos de Deus que ja foi alcangado na
Terra; talvez represente o nadir na evolugdo descendente dos tipos divinos: Deus
degenerado em contradic¢do da vida em vez de ser transfiguragio e eterna afirmagio
desta! Em Deus a hostilidade declarada a vida, a natureza, a vontade de vida! Deus,
essa formula para toda a difamacao do “aquém”, para toda a mentira sobre o “além”!
Em Deus o nada divinizado, a vontade do nada canonizada!... (AC/AC, § 18).

Ao promover uma consciéncia de culpa através do surgimento de seu Deus moral-
metafisico, o cristianismo promoveu unilateralmente os valores de conservagao do tipo fraco.
Mas essa unilateralidade valorativa ameaca a vida humana em seu conjunto. Por essa razao
anuncia o filésofo: “O niilismo bate a porta: de onde vem até nds esse mais terrivel de todos os
hospedes?” (KSA, XII, 2 [127]). No fragmento posterior, responde Nietzsche: do “cristianismo
que esta perecendo por sua moral” (KSA, XII, 2 [131]). Contudo, com a imposi¢do valorativa
da cultura crista, o que Nietzsche constata ¢ que nao bastaria a morte de Deus, mas também a

morte do homem preso a esse valor. Diz Nietzsche: “A visao do homem agora cansa — o que ¢

27O conceito de crenga (Glaube) “no discurso nietzschiano nio se limita & crenga religiosa, mas abrange a ciéncia
e toda manifestacdo do homem compreendida como forma de verdade impulsionada por uma for¢a enquanto
vontade” (OLIVEIRA, 2012, p. 40, adaptado).
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hoje o niilismo sendo isto?... Estamos cansados do homem...” (GM/GM, 1, § 12). A critica
nietzschiana nos conduz a reflex@o sobre o sentido da vida, consequentemente, no que tange a
formagao cultural ocidental, a relagdo do homem e Deus. Isso significa que o “pensamento da
morte de Deus nos diz, de um lado, a auséncia da confianca no fundamento do ser visto como
ente supremo, e, de outro, abre o horizonte para uma nova problematizagao do fundamento do
ser” (PENZO, 1981, p. 24 [648]). Em suma, com a morte de Deus o homem ndo mais recorre a
um Ser absoluto, mas ao proprio homem. Constata-se, logo, com a morte de Deus a perda da
crenga de um valor metafisico objetivo, e ndo a perda da forga da crenga e ou da moralidade. A
compreensdo desse diagnostico consolida-se numa perspectiva que pde os valores morais-
metafisicos-religiosos no centro do problema.

Segundo Penzo,

isso nao significa o creptisculo da metafisica, mas apenas de uma metafisica objetiva.
E, igualmente, ndo significa o crepusculo de Deus, mas sim do Deus abordado com
as categorias de uma logica fundada no principio de ndo contradi¢do. Néo se pode
dizer que com a problematica nietzschiana se assista a uma crise do pensamento
metafisico, mas que nos encontramos diante de um modo de ver a metafisica
essencialmente como crise [...]. Tal metafisica, tipica de um niilismo passivo, esta na
base de uma nova expressdo cultural, que se funda na consciéncia do limite do
conhecer e, portanto, numa cultura que €, enquanto tal, essencialmente crise (PENZO,
2000, p. 14).

A interpretacdo feita por Penzo nos permite explorar uma das ramifica¢des decorrentes
de tal acontecimento (Geschehnis); a necessidade de vencer a sombra do Deus morto (FW/ GC,
III, § 108). O que ¢ indagado por Nietzsche no aforismo seguinte: “quando ¢ que todas essas
sombras de Deus ndo nos obscurecerdo mais a vista? Quando teremos desdivinizado
completamente a natureza? Quando poderemos naturalizar os seres humanos com uma pura
natureza, de nova maneira descoberta e redimida?” (FW/ GC, II1, § 109). Tamanha percepcao
nos permite questionar se uma cultura em colapso poderia ser compreendida como uma etapa
de um processo que aponta para uma possivel consciéncia auténtica, ou melhor, uma “segunda
inocéncia” como interpreta o filésofo. Fato ¢ que ao constatar a morte de Deus 0o homem,
conforme interpreta Nietzsche, encontra-se possibilitado de promover uma consciéncia
apurada. Nesse sentido, o que se evidencia com a morte de Deus ¢ uma nova possibilidade de
criacdo e de cultura. Segundo Ribeiro,

a vida como auséncia de Deus (Gottlosigkeit) conduz a afirmag@o da inocéncia do
mundo e da liberdade criadora do ser humano. Redescobre-se a vida na vida, o mundo
no mundo, inclusive o divino em Deus. Em outras palavras, reafirma-se o carater

imanente da vida e a superagdo de Deus como mero conceito ou valor moral
(RIBEIRO, 2010, p. 83).
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Para Nietzsche, o homem, ao se desvincular dos juizos dos valores morais-metafisicos-
religiosos, se permitiria langar-se no mundo exercendo sua vontade de poder e criando valores
inspirados pelo amor fati. Ademais, com a ascendéncia do cientificismo e o surgimento de
novas explicagdes da existéncia humana onde o Deus cristdo comecga a perecer, o diagnostico
da morte de Deus compreende, portanto, a necessidade de uma naturalizacdo da moral através
de um processo ndo somente de desdivinizagdo, como também de desumaniza¢do. Podemos
especular com esse posicionamento frente a crise dos valores uma dissolu¢do da debilidade e
ressentimento disseminados pela moral da tradicao, pelo adoecimento da vontade humana e
pela negacao do mundo gerada pela “revolta dos escravos da moral [que] tem atras de si dois
mil anos de historia” (GM/GM, 1, § 7). Tal constatagdo ¢ evidenciada em sua Genealogia da
moral, obra na qual Nietzsche, contundentemente, investiga por meio de um método
genealdgico os elementos centrais que, segundo sua compreensdo, originaram a moral e sua
influéncia na historia; também, as possiveis ocorréncias enfrentadas pelo homem em
decorréncia dos ideais ascéticos?® culminando com a crise dos valores engendrada pela ascensio
do niilismo. Importante ressaltarmos que o niilismo nao resulta objetivamente da morte de
Deus. Sendo o niilismo um fendémeno que configura a decadéncia dos valores morais-
metafisicos-religiosos € ndo uma consequéncia que se origina diretamente da morte de Deus,
torna-se indispensavel compreendermos como Nietzsche se contrapde a formulagdo dos valores
que ditaram os costumes, os ideais e o pensamento da sociedade ocidental, os quais foram
interpretados tradicionalmente como um porto seguro para a vida humana, de modo a

caracterizar sua investigagao historico-genealdgica do valor dos valores.

28 Cabe-nos destacar que Nietzsche possui uma interpretagio ambigua sobre o ascetismo. O que sera percebido
também em seu entendimento sobre o niilismo. Por um lado, encontramos uma interpretacdo afirmativa feita pelo
filésofo em Humano, demasiado humano no capitulo A vida religiosa; em Aléem do bem e do mal no capitulo 4
natureza religiosa e nos primeiros aforismos da terceira dissertacdo de 4 genealogia da moral. Para Nietzsche, a
disciplina do asceta, caracterizada como “training” (GM/GM, III, § 17), como método ¢ util enquanto
procedimento que vise uma espiritualidade (Geistigkeif) elevada tal como atribui-se aos possuidores de uma
vontade de poder no sentido forte (artistas, filésofos, homens nobres). Por outro lado, o ascetismo como forma de
“salvacdo da alma” (GM/GM, III, § 9) e conservagdo ¢ interpretado como o produto de uma vontade fraca que
renuncia a vida. O ascetismo — nesse sentido negativo — possui caracteristicas distintas: a) uma dominagao
psicologica por parte do sacerdote ascético que “prescreve uma estimulag@o, embora em dosagem prudente, do
impulso mais forte e mais afirmador da vida — da vontade de poder. A felicidade da ‘pequena superioridade’”
(GM/GM, 111, § 18) e b) um desestimulo fisiologico proveniente de um desprezo dos impulsos intrinsecos ao ser
humano, de forma a enfatizar o empobrecimento da vida por meio de uma moral na qual a vida se volta contra si
mesma caracterizando o niilismo.
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1.3.1 Critica historico-genealdgica do valor dos valores

Necessariamente, devemos ressaltar que a Genealogia da moral além de ser uma
investigacao historica dos juizos de valores morais € a obra nietzschiana onde a problematica
do niilismo apresenta-se com maior preponderancia. Nietzsche, enquanto filésofo da suspeita,
caracteriza, na referida obra, a moral em termos de um método de dominagao que se consolidou
na sociedade ocidental como uma vontade fraca. Também se evidencia uma postura critica
acentuada do filésofo em relagao a ambivaléncia das ciéncias: tanto como principio construtivo
do seu método genealogico — ressalta-se a psicologia e a fisiologia — quanto como herdeira da
tradicdo metafisica que acabou por consolidar a ascensdo do niilismo: as ciéncias se submetem
a valores pré-existentes na medida em que ndo valora por si mesmas. Sua incapacidade
valorativa termina acarretando na manutencao dos valores que estruturaram a vida humana.
Com efeito, os valores que regem as transformacoes historico-culturais da sociedade ocidental
sdo compreendidos como manifesto adoecimento do homem. A ilusdo de uma verdade
metafisica como alicerce dos valores da sociedade, apreendida pelo pensamento socratico-
platénico, preparou o terreno para o Cristianismo, € ambos possibilitaram uma definicao da
autenticidade da existéncia humana que tem como base um “misto mistificador do Deus da
metafisica platonica e do Deus judeu e cristdo” (VALADIER, 1991, p. 60). Essa percepcao,
mais aguda na fase tardia de seu pensamento, fez com que Nietzsche concentrasse sua critica
na moralidade cristda — com énfase nos ideais ascéticos — tendo como ponto decisivo o
diagnostico do niilismo “que ¢ a causa de todos os valores e da diversidade dos valores” (KSA,
XII, 14 [137]). Isso se deve ao fato de os ideais ascéticos se consolidarem em razao da anulacao
dos impulsos intrinsecos ao homem e a moral da tradi¢do se apresentar como unica detentora
de significado para o homem através de um redirecionamento de sentido que falsificou a vida

humana, suas limitag¢des e seu sofrimento. Segundo Nietzsche,

Se desconsiderarmos o ideal ascético, o0 homem, o animal homem, ndo teve até agora
sentido algum. Sua existéncia sobre a terra ndo possuia finalidade; “para que o
homem?” — era uma pergunta sem resposta; faltava a vontade de homem e terra; por
tras de cada grande destino humano soava, como um refrdo, um ainda maior “Em
vao!”. O ideal ascético significa precisamente isto: que algo faltava, que uma
monstruosa lacuna circundava o homem — ele nao sabia justificar, explicar, afirmar a
si mesmo, ele sofria do problema de seu sentido [...] a falta de sentido do sofrer, ndo
o softer, era a maldi¢do que até¢ entdo se estendia sobre a humanidade — e o ideal
ascético lhe ofereceu um sentido! Foi até agora o unico sentido; qualquer sentido ¢
melhor que nenhum; o ideal ascético foi até o0 momento, de toda maneira, o “faute de
mieux” [mal menor]| par excellence. (GM/GM, 111, § 28).
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Impondo-se como tnico percurso possivel de justificagdo da existéncia humana, a moral
da tradi¢@o conferiu a0 homem um sentido teleoldgico que imperou de forma valorativa durante
dois milénios, impondo-se como meio de conservagdo. Todavia, Nietzsche interpreta tal
fundamentagdo como nociva a vida humana pois o sentido disseminado pelos principios da
moral e da razdo conduziram o homem para um processo de repressao de seus impulsos naturais
em decorréncia da valorizagdo dos ideais ascéticos. Os ideais ascéticos sdo interpretados como
uma finalidade que o homem, enquanto um ser desprovido de sentido, almeja para se libertar
da auséncia de sentido do sofrimento da propria existéncia. Mas por qué? Porque “para o
homem se expressa o dado fundamental da vontade humana, o seu horror vacui [horror ao
vacuo]: ele precisa de um objetivo — e preferira ainda querer o nada a nada querer” (GM/GM,
I, § 1). Todavia, o discurso ascético combatido pelo filosofo, predominantemente, apresenta-
se como um método moralizador fundamentalmente negativo que possibilita o dominio da
moral dos fracos e possui na figura do sacerdote ascético; naquele em que “a dire¢ao do
ressentimento ¢ — mudada” (GM/GM, 111, § 15) a consolidacao do niilismo. Importante ressaltar
que o sacerdote ascético descrito por Nietzsche ¢ uma figura singular em sua filosofia;
interpretado como “a primeira forma do animal mais delicado” (GM/GM, 111, § 15); um artista
que corrompeu o gosto in artibus et litteris [nas artes e letras] (GM/GM, III, § 22), entretanto,
deteve o dominio dos sentimentos e fraquezas humanas (ou pelo menos das amplas camadas
politica e socialmente oprimidas) que estdo na génese da ma-consciéncia animal e de sua
transformagao em culpa propriamente moral e que, de acordo com o seu entendimento, resgata
o sofrimento dos fracos de sua aparente falta de sentido, colocando-o no interior de uma légica
do tipo pecado e castigo. Gragas ao ideal ascético o sofrimento torna-se benéfico a vida (ao ser
inserido no interior de uma loégica da salvacdo) e perde sua conotagdo negativa, de objecdo a
existéncia dos fracos, mas com o efeito ou custo colateral de tornar os sofredores
fisiologicamente ainda mais depauperados.

E caracteristico do discurso ascético ser uma doutrinacio que possui uma linguagem
propria de promogado da igualdade e, consequentemente, de limitagdo do homem de forma a
reprimir suas manifestagdes de forca. A afirmacdo de igualdade, a opressdo e a compaixao
manifestas pelo ideal ascético “contra tudo que domina e quer dominar” (GM/GM, 11, § 12)
redireciona 0 homem para uma vida de rebanho; ludibriando-o sobre os “erros quanto a sua
origem, a sua situacdo Unica, ao seu destino, € por exigéncias que repousavam nesses erros’”
(M/AA, V, § 425). Nesse sentido, o ideal ascético ¢ interpretado como detentor de “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 condigdes maiores, mais profundas e
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fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forga para estancar a fonte da for¢a” (GM/GM,
I, § 11). O que nos leva a uma contradicdo: ndo seria esse método responsavel pela
conservagdo da vida tal como ela se apresenta, ao menos, no que tange o aspecto histdrico-
cultural-psicologico da humanidade? Para Nietzsche, o discurso oferecido pelo ideal ascético
apresenta-se como “‘um artificio para a preservagdo da vida”. Contudo, o “ideal ascético nasce
do instinto de cura e prote¢do de uma vida que degenera, a qual busca manter-se por todos os
meios, e luta por sua existéncia” (GM/GM, 111, § 13). Ademais, impede o homem de viver sua
realidade em favor de uma pos vida. Dessa forma, o ideal ascético disseminado pelo sacerdote
consagra-se, no pensamento nietzschiano, como uma falsa cura a partir de uma perspectiva mais
ampla do fendmeno vida (para além da valoracao unilateral da conservacao dos tipos fracos que
orienta a interven¢do sacerdotal), como uma vontade de nada, um método niilista que
desconsidera o que ¢ intrinseco a vida humana (o esquecimento, o sofrimento, o erro, a mentira,
por exemplo) caracterizado pelo “desejo de entorpecimento da dor através do afeto” (GM/GM,
II1, § 15).

Pelo apresentado, faz-se necessario descrever o percurso da critica a origem dos valores
da moral ascética feita por Nietzsche de forma a elucidar o desenvolvimento de sua
interpretacdo historico-genealogica®. Inicialmente, destaca-se o carater psicologico dos valores
disseminados pela tradi¢do, particularmente pela moral-cristd. Em Ecce homo no capitulo
intitulado Porque sou um destino § 6, Nietzsche afirma que antes dele ndo existiu “nenhum
psicologo”. Sua postura remete a um questionamento preciso dirigido a psicologia: o
entendimento do comportamento do homem a luz da constituigdo dos valores que possui uma

continuidade historica. Tais valores, compreendidos como superiores, apresentam uma

? Constantemente, podemos encontrar interpretagdes do pensamento nietzschiano caracterizando-o como um
“genealogista”. O termo genealogia foi exaustivamente debatido ao longo da recepcdo de sua filosofia. Por
exemplo, por Foucault (2001), Araldi (2018) ¢ Deleuze (1962). Todavia, ressalta-se que somente é possivel
encontrar o termo “genealogia” na filosofia nietzschiana na obra Genealogia da moral, como afirma, em nota,
Brusotti. Para o pesquisador “além do titulo da obra, uma expressdo “Genealogie der Moral” ndo ocorre em nenhum
outro lugar! Apenas duas vezes fala-se em “Moral-Genealogie”. Como expressdes “Genealogie” e “genealogisch”
designam na maioria das vezes os oponentes de Nietzsche e suas hipdteses: hd uma critica a “uma espécie contraria
e perversa de hipdtese genealogica, sua espécie propriamente inglesa ”(GM Prologo 4), a tosca “genealogia da
moral” (GM I 2) dos “genealogistas da moral ingleses” (GM Prologo 4) assim como dos “genealogistas da moral
até entdo” (GM II 12), dos “genealogistas da moral” que “ndo valem nada” (GM 1II 4), dos “genealogistas ingénuos
da moral e do direito” (GM 1II 13). Nietzsche ndo tem, portanto, o menor interesse em designar apenas a si
mesmo como “genealogista da moral” e qualificar apenas suas proprias hipdteses acerca da origem como
“genealogicas”. Além disso, ele nunca fala em um método genealdgico, mas apenas em um “método historico”
(GM I 12 e GM 11 13); os “métodos mais corretos” que ele quis, em vao, atribuir a Paul Rée, exigiriam a “direcao
da historia da moral” (GM Prélogo 7). Portanto, Nietzsche ndo distingue entre genealogia ¢ historia, mas, antes,
entre si mesmo, o bom genealogista, que se vale do método historico correto e se dedica a efetiva historia da moral,
e os genealogistas ruins, que nao o fazem” (BRUSOTTI, 2016, p. 28). Nesse sentido, buscou-se na jung¢ao dos
referidos termos apresentar tanto a compreensao feita por Nietzsche quanto ressaltar a interpretagdo dada pela
tradicao dos pesquisadores de sua filosofia.
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idiossincrasia. Eles destacam-se por serem, segundo seu entendimento, antinaturais € por terem
reflexos negativos na vida humana. S3o uma linguagem sintomatologica que quando
devidamente interpretada revela uma sequéncia de estados patologicos que envolvem o
ressentimento, a vinganga e a culpa. Mas em contrapartida, eles tornaram possivel a sustentacao
da vontade humana ao conferir a ela uma meta, um sentido, um horizonte tltimo de significado.
Um declinio de sua autoridade normatividade leva o homem ao desespero e a desorientagdo.
Para além desse problema, constata-se que a importancia dada por Nietzsche a psicologia ¢
complexa, distinta e atinge, concomitantemente, diversos campos do conhecimento humano.
Nesse contexto, a analise psicologica, proposta pelo pensador, alude inexoravelmente ao solo
da cultura onde, segundo Giacoia Junior (2001, p. 12-13), “a génese da linguagem, da
consciéncia e da socialidade sd3o simultaneas e [...] influi de modo determinante em toda
maneira de estruturar uma visao de mundo. Esta, por sua vez, ndo somente organiza nossas
mentes, mas também influencia nossos corpos”.

Por isso, outro ponto a ser destacado refere-se as limitagdes fisioldgicas provenientes da
normatividade imposta pela moral. Para Nietzsche, “valoragdes morais sdo apenas imagens e
fantasias sobre um processo fisiologico de nos desconhecido” (M/AA, II, §119). Nietzsche
vislumbra interpretar “a verdadeira causa do mal-estar” do homem desprovido de sentidos, do
homem doente e ressentido, dos “sofredores [que] sdo todos horrivelmente dispostos e
inventivos, em matéria de pretexto para seus afetos dolorosos” (GM/GM, 111, § 15). Por meio
da fisiologia especula-se as causas que originam os valores humanos distintamente de
concepgoes metafisicas. Outrossim, compreende-se pelo processo fisiologico a manifestagao
da tese nietzschiana da vontade de poder enquanto principio afirmativo de valoragdo da vida
humana de forma a reconfigurar seus instintos e sua vontade. Isso significa dizer que a ideia de
desumanizagdo no bojo do pensamento nietzschiano encontra embasamento no processo de
desmoralizacao (Entmoralisirung) enquanto resultante de uma valoragdo fisioldgica que
antecede a compreensao psicoldgica.

Por fim, enfatiza-se o aspecto historico-filoséfico no qual os ideais ascéticos sdo
interpretados com maior perspicacia. Segundo Nietzsche, “a moderna historiografia [...] “rejeita
qualquer teleologia; nada mais deseja ‘provar’; desdenha fazer de juiz, vendo nisto seu bom
gosto — ela nao afirma, e tampouco nega, ela constata, ‘descreve’...Tudo isso € ascético em alto
grau” (GM/GM, 111, § 26). A critica do filésofo combate, portanto, as formulacdes e reflexdes
filosoficas que foram influenciadas pela moral da tradicdo. Nesse sentido, reforca-se seu
posicionamento combativo aos filésofos metafisicos e as ciéncias “que nao tem absolutamente

nenhuma té em si, tampouco um ideal acima de si; [caracterizando o ideal ascético] como sua
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forma mais recente e mais nobre” (GM/GM, III, § 23). Para Nietzsche, faltou-lhes o espirito
historico. O que resultou em pensar o humano numa versao /imitada, sem a amplitude e abertura
de perspectivas que possibilitasse uma compreensdo da realidade dos valores e normas
distanciada de seus proprios preconceitos e que permitisse a aplicacdo de um método
investigativo sobre a origem dos valores que definem o ordenamento da sociedade e a nossa
autocompreensao livre do aprisionamento da perspectiva normativa atual e da seducdo da
projecdo no passado desses mesmos fatos normativos meramente locais. Além disso, faltou a
vontade e disposi¢do para questionar o “proprio valor desses valores” (GM/GM, Prologo, § 6),
cuja validade nunca foi realmente posta em questao por esses maus genealogistas. Mas qual o
alvo desse “filosofar historico” (GM/GM, 1, § 2)? Seria possivel refutar toda a tradicdo dos
valores morais-metafisicos-religiosos da sociedade ocidental? Primordialmente, trata-se de
compreender a situagdo da vida humana e o caminho por ela percorrida que culmina com a
perda se sentido de sua existéncia e, consequentemente, de apontar a radicalizagdo apreendida
pelo ascetismo que resulta no niilismo num “grau ainda mais elevado” (GM/GM, 111, § 26).
Nessa concepgdo, a descricdo nietzschiana do homem moderno retrata os empecilhos de seu
posicionamento perante as multiplas formas de contemplacao da vida que sdo reprimidas pelos
valores da tradicdo. Para Nietzsche, ao longo do processo histérico da humanidade, o homem
aperfeicoou seu espirito de sustentacdo dos pesos que lhe sdo impostos e ansiou por estes.
Como podemos observar nos trés pontos apresentados, Nietzsche formula distintas
hipoteses historico-cientificas com o intuito de sustentar suas consideragdes sobre uma
genealogia dos valores e de contribuir para a tarefa mais ambiciosa de determinar seu valor
(tarefa propriamente normativa, e ndo meramente explicativa). A partir dessa constatagao,
podemos inferir que Nietzsche ambicionou por meio do método genealdgico uma naturalizagio
dos valores morais. Para alcancar esse objetivo de transvaloracao, ele empreende uma analise
historica do pensar a origem (Ursprung)*® de nossos valores mais elevados, conforme podemos

constatar segundo o problema levantado pelo proprio pensador:

Como procederam [...] os genealogistas da moral? De modo ingénuo, como sempre —
: descobrem no castigo uma “finalidade” qualquer, por exemplo a vinganga, ou a
intimidag@o, colocam despreocupadamente essa finalidade no comego como causa
fiendi [causa da origem] do castigo e — é tudo. Mas a “finalidade no direito” ¢ a ultima
coisa a se empregar na historia da génese do direito: pois ndo ha principio mais
importante para toda ciéncia historica do que este, que com tanto esforgo se

30 Valiosa a contribui¢do de Ribeiro sobre a compreensio de Pfizer ao determinar o uso do termo Ursprung em
Genealogia da moral caracterizando-o como uma elaboragéo dialética feita por Nietzsche ¢ ndo uma oposicdo a
“metafisica da origem”. Segundo Pfizer, o uso de “‘Ursprung’, e ndo ‘Entstehung’, significa mais verdadeiramente
o locus do intersticio onde forcas morais concorrentes emergem, lutam, desaparecem e dominam. ‘Ursprung’
fornece a fundacdo para uma genealogia da moral” (PFIZER apud RIBEIRO, 2018).
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conquistou, mas que também deveria estar realmente conquistado — o de que a causa
da génese de uma coisa e a sua utilidade final, a sua efetiva utilizagdo e inser¢do em
um sistema de finalidades, diferem fofo coelho [totalmente]; de que algo existente,
que de algum modo chegou a se realizar, é sempre reinterpretado para novos fins,
requisitado de maneira nova, transformado e redirecionado para uma nova utilidade,
por um poder que lhe ¢ superior; de que todo acontecimento do mundo orgéanico ¢ um
subjugar e assenhorear-se, e todo subjugar e assenhorar-se ¢ uma nova interpretagao,
um ajuste, no qual o “sentido” e a “finalidade” anteriores sdo necessariamente
obscurecidos e obliterados. Mesmo tendo-se compreendido bem a utilidade de um
orgao fisiologico (ou de uma institui¢ao de direito, de um costume social, de um uso
politico, de uma determinada forma nas artes ou no culto religioso), nada se
compreendeu acerca de sua génese [...]. Mas todos os fins, todas as utilidades sdo
apenas indicios de que uma vontade de poder se assenhoreou de algo menos poderoso
¢ lhe imprimiu o sentido de uma fung¢ao, e toda a historia de uma “coisa”, um orgéo,
um uso, pode desse modo ser uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas
interpretagdes e ajustes, cujas causas nem precisam estar relacionadas entre si, antes
podendo se suceder e substituir de maneira meramente casual. Logo, o
“desenvolvimento” de uma coisa, um uso, um 6rgdo, ¢ tudo menos o seu progressus
em dire¢@o a uma meta, menos ainda um progressus 16gico e rapido, obtido com um
dispéndio minimo de for¢as — mas sim a sucessdo de processos de subjugamento que
nela ocorrem, mais ou menos profundos, mais ou menos interdependentes, juntamente
com as resisténcias que a cada vez encontram, as metamorfoses tentadas com o fim
de defesa e reacdo, e também os resultados de a¢des contrarias bem-sucedidas. Se a
forma ¢ fluida, o “sentido” ¢ mais ainda. (GM/GM, 11, § 12).

O aforismo em questdo ilustra o modo como Nietzsche se contrapde a certas
interpretacdes historicas da sociedade como o proposito positivo de proporcionar ao homem
um novo ponto de reflexdo e que o motiva a negagao dos valores metafisicos e, por sua vez, a
revaloragdo da Terra, do humano e de suas experiéncias. Se por um lado, temos uma busca
constante pela harmonizagdo do mundo, pela igualdade entre os homens e a tentativa de
continuidade dos costumes e dos valores morais-metafisicos-religiosos, por outro lado temos
os impulsos, a autonomia e a liberdade, a valoracao fisiologica da vida desvinculada de
preceitos morais como forma de afirma¢do do homem. Devido a esse paradoxo, encontramos a
coexisténcia numa mesma vontade de impulsos que remetem a compromissos valorativos
inconcilidveis, e que estdo na raiz da crise dos valores que ameaga solapar os ideais da sociedade
ocidental, tendo contribuido para a ascensdao do niilismo como ponto capital do declinio da
modernidade.

Apesar disso, a crise da modernidade nos aponta, segundo o entendimento nietzschiano,
para a possibilidade de seu ultrapassamento. Ademais, a modernidade também nos apresenta
“obstaculos e condig¢des favoraveis para uma época mais forte” (ARALDI, 2013, p. 43). Como
apresentamos, a proposta do filosofo enfatiza as agdes humanas valorizando seus instintos e
sentidos e mantém assim a vida humana no centro de sua filosofia. Isso ¢ feito descrevendo os
instintos como uma for¢a, uma vontade, um poder inerente a0 homem. Desse modo, passa-se a

ndo mais ter como referéncia o transcendente, mas sim as relagdes de forgas intrinsecas a
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vontade de poder. Segundo Nietzsche, o ultrapassamento proposto ao homem acarreta a vontade
desejosa de afirmar e criar predisposta ao niilismo e suas trasnformacgdes.

Mas como ¢ interpretado o niilismo em sua filosofia? Nietzsche diferencia entre um
niilismo que nega a vida e um niilismo afirmativo que se apropria da vida. Acompanhando o
desenvolvimento do processo historico da sociedade ocidental, com a crise dos valores morais-
metafisicos-religiosos da sociedade moderna, a saber, com a morte de Deus descrita por
Nietzsche, percebemos em sua filosofia uma abertura para novas formas de valoragdo na qual
o niilismo ¢ descrito como um processo historico de longa duragdo cujo sentido e dindmica s
podem ser esclarecidos a luz dos valores vigentes na tradi¢do cultural do Ocidente. Sdo certas
caracteristicas contingentes da compreensdo moral da nossa vida valorativa e normativa no
Ocidente que tornam o niilismo um desdobramento inevitavel. Desse modo, faz-se necessario
delimitar as proposi¢des que serao investigadas no proximo capitulo. O niilismo e a

compreensao nietzschiana deste fendmeno.
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2. A CONCEPCAO NIETZSCHIANA DO CONCEITO DE NIILISMO

Compreender os principios e variantes que regem a vida humana sempre esteve no
centro das reflexdes filosoficas. Neste sentido, buscar compreender o fendmeno do niilismo &,
em Ultima instancia, procurar interpretar as multiplas manifestacdes humanas perante a vida.
Essa questao ocupa um lugar central no pensamento nietzschiano.

O niilismo emerge do enfraquecimento da vontade humana, e Nietzsche o descreve
como um adoecimento tanto cultural quanto fisiopsicoldgico. Para compreendermos o aspecto
historico do fendomeno do niilismo devemos analisar sua compreensao historica da arte, da
filosofia e dos valores morais. Sua centralidade no pensamento nietzschiano nao impede que
ele gere divergéncias entre seus intérpretes. Heidegger (2014) o considera um dos pilares de
sua filosofia, juntamente com os conceitos de vontade de poder, eterno retorno, além do homem
e transvaloracdo de todos os valores. Araldi (2004, p. 41) aponta que o niilismo “assume
relevancia filoséfica decisiva na obra tardia de Nietzsche”. Deleuze (1962), por sua vez,
defende que o fendmeno possui quatro distintas acepcdes. Mas a despeito de ndo existir uma
hierarquizagdo entre os grandes temas que integram a obra nietzschiana, podemos dizer que o
niilismo possui um carater embrionario em relagdo aos outros grandes temas de sua filosofia,
um eixo de ligago a partir do qual os demais temas sdo desenvolvidos. E preciso, por um lado,
compreender sua tipologia do fendmeno, mas também o modo como ele se articula com sua
critica mais ampla da cultura, em particular, “no que se refere a interpretagao niilista da histéria
da moral da modernidade, partindo da situacdo de crise dos valores da segunda metade do
século XIX, no modo como e¢la se manifestou na literatura, nas ci€ncias, na sociedade, nas artes
e principalmente, no pensamento”. (ARALDI, 2004, p. 54-55).

Na filosofia nietzschiana, niilismo nao ¢ somente a conceitualizagao de um fenomeno,
mas também, a racionalizagdo de um movimento decadencial e continuo que surge na
antiguidade e tem seu apogeu na modernidade. Como veremos no presente capitulo, Nietzsche
¢ um niilista, portanto, um decadente. Mas a0 mesmo tempo, um contraponto a0 movimento
decadencial de sua época, na medida em que almeja um ultrapassamento do niilismo por meio

da extragdo de suas ultimas consequéncias.
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2.1 O niilismo como processo historico

O conceito de niilismo remete, etimologicamente, ao nada, a negagdo ou auséncia de
valores ou de ser. Um esvaziamento dos sentidos e enfraquecimento dos fundamentos de
sustentagdo da vida humana. Contudo, no que tange a sua importancia histérico-filosofica, “as
relagdes entre o niilismo, o nada e a negacdo sdo muito mais radicais, [pois se poe] de lado o
nada para se concentrar no niilismo considerado como fenomeno historico, um evento ligado a
modernidade e a sua crise” (PECORARO, 2007, p. 9). Mas sendo o niilismo um fendmeno
histérico, quando o conceito passou a fazer parte dos canones filosoficos? Apesar da dificuldade
em datar com precisdo o surgimento do conceito, a tradicao filosofica atribui sua origem a
Gorgias (490 — 388 a.C.) e sua teoria da existéncia do nada. Volpi (1999), por sua vez, oferece
no primeiro capitulo de sua obra O niilismo, denominada Itinerarium mentis in nihilum
(Itinerario do nada), uma introdugao instrutiva acerca do que seria a extensao do fendmeno na
historia da civilizagdo. O autor faz sua apresentacdo ndo somente a partir de um viés historico
filos6fico, mas abordando o problema também a partir de uma perspectiva teologica e artistica.

Apesar das contribuigdes de proeminentes pensadores ao problema do niilismo e suas
implicagdes ao longo da historia, sera a partir do final do século X VIII que ocorrera sua difusao.
Podemos citar a crise dos valores proveniente do avango do cientificismo do século XIX;
concomitantemente, a decadéncia (décadence) dos valores morais-metafisicos-religiosos e a
perda dos sentidos da existéncia humana como sintomas basilares para compreendermos o
fenomeno do niilismo na sua urgéncia moderna. Vale ressaltar que esses temas se acentuaram,
principalmente, com os posicionamentos culturais provenientes de movimentos ideoldgicos
como o iluminismo, o romantismo alemao, o idealismo e o socialismo, que criaram um
descompasso em relagdo aos principios e valores da cultura ocidental previamente aceitos como
hegemonicos. Seja na criagdo do Estado, nas grandes revolucdes, nas diversificadas
manifestagdes culturais ou nas formas de descrever o homem em sua tentativa de se afirmar no
mundo, a for¢a geradora da negagdo ou desconstrucao dos valores presentes nas bases de sua
identidade ¢ a caracterizagdo do niilismo. O fendmeno do niilismo ¢ a manifestacdo do
esgotamento (Erschopfung) dos valores estruturantes da civilizagao ocidental.

Embora possua maior expressividade nos campos filoséfico e teoldgico, o fendmeno
também ¢ referenciado em outras areas do conhecimento mantendo seu principio etimolédgico
de negacdo de valores e do proprio ser. Sua compreensao se popularizou, principalmente, pela
literatura russa através dos escritos de Turguéniev (1818 — 1883) em Pais e filhos e Dostoiévski

(1821 — 1881) na obra Os irmdos Karamazov, onde a célebre frase “se Deus estd morto, entdo
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tudo ¢ permitido” destaca-se como uma maxima do niilismo. Nao obstante, € com Stirner que,
segundo Volpi (1999, p. 33), ocorre o primeiro posicionamento filos6fico sobre o fendmeno
almejando “por abaixo todos os sistemas filosoficos, toda e qualquer abstracao ou ideia — Deus,
mas também o Espirito de Hegel ou o Homem de Feuerbach — tudo, enfim, que se arrogue a
impossivel tarefa de exprimir a ‘indivisibilidade’ do unico”. Apesar disso, ¢ com Nietzsche que
o fendmeno do niilismo adquire novas acepgdes, tornando-se incontornavelmente ambiguo®!.
Consequentemente, pensadores e intérpretes influenciados pelas contribuigdes da filosofia
nietzschiana defendem interpretacdes divergentes sobre o fendmeno, especialmente, no que
tange a sua precisdo historica. Para evitar uma dispersao excessiva, vamos nos concentrar nas
contribui¢cdes de Miiller-Lauter e Heidegger para a compreensao da historicidade do fendmeno,

tomando-as como as mais representativas. Miiller-Lauter, em nota, afirma que

essa historia remonta a época da Revolugdo Francesa, quando se utilizou a palavra
nihiliste para designar a atitude de indiferenga religiosa ou politica. O emprego
filos6fico da palavra ocorre primeiro com F. H. Jacobi, que, em seus Sendschreiben
an Ficht (1799), censurava o idealismo desse tltimo por ser um niilismo. Desde entdo,
o conceito exerce papel em distintas discussdes filosoficas e politicas. Sua aplicacao
ao movimento socialista francés no século XIX, assim como aos hegelianos de
esquerda (“herdeiros” da pecha de niilismo atribuida as filosofias idealistas de Fichte,
Schelling e Hegel) determinou o uso da palavra no ambito das lutas sociais e politicas
na Russia. De 14, estendeu-se para o campo linguistico da Europa central: a historia
anterior do conceito foi de tal modo encoberta por 1. Turguéniev, que ele em suas
Litteratur und Lebenserinnerungen (edigdo alema de 1862, p. 105) chegou a afirmar
que inventara a palavra. Esse disparate foi repetido inclusive em nossa época (por
exemplo, por Gottfrield Benn, “Nach dem Nihilismus”, 1932, Gesammelte Werke 1,
1959, PP. 156-157, e por Adolf Stender-Petersen, Geschichte der Russischen
Literatur, vol. 11, p. 251). Entretanto, Turguéniev nao foi o primeiro a empregar a
palavra na Russia, varios autores ja o haviam feito antes dele. (MULLER-LAUTER,
2009, p. 122).

Apesar de ser inegavel a contribuicdo de Miiller-Lauter, percebemos que sua
interpretacdo apresenta um recorte temporal muito limitado na circunscri¢ao do fenomeno. Por
isso, preferimos nos aliar a Heidegger na compreensao do niilismo como um trago pervasivo

na historia ocidental, e que ndo se restringe a sua configuragdo propriamente moderna. Para

Heidegger,

o niilismo ¢ um movimento histérico, ndo uma qualquer visdo e uma doutrina
qualquer, representadas por quem quer que seja. O niilismo movimenta a historia
segundo o modo de processo fundamental que quase ndo é reconhecido no destino dos

31 Segundo Abbagnano, “Nietzsche € o unico a ndo utilizar esse termo com intuitos polémicos, empregando-o para
qualificar sua oposi¢do radical aos valores morais tradicionais e as tradicionais crengas metafisicas: O niilismo néo
¢ somente um conjunto de consideragdes sobre o tema Tudo é em vdo, ndo ¢ somente a crenga de que tudo merece
morrer, mas consiste em colocar a mio na massa, em destruir; (...) E o estado dos espiritos fortes e das vontades
fortes do qual ndo ¢ possivel atribuir um juizo negativo: a negagao ativa corresponde mais a sua natureza profunda
(Wille zur Macht, ed. Kroner, XV, § 24)” (ABBAGNANO, 2007, p. 712-713).
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povos ocidentais. Dai que o niilismo também ndo seja apenas um fendmeno historico
entre outro, nem seja apenas uma corrente espiritual que aparece entre outras, como o
cristianismo, o humanismo ¢ o iluminismo, dentro da histéria ocidental. O niilismo €,
antes, pensado em sua esséncia, o movimento fundamental da histéria do Ocidente.
Ele mostra uma total profundidade que o seu desenrolar-se apenas pode ter por
consequéncia catastrofes mundiais. O niilismo € o movimento histérico-mundial dos
povos da Terra que entram no ambito de poder da modernidade. Dai que ele ndo seja
s6 um fendmeno da era presente, nem sequer s6 o produto do século XIX, no qual
desperta certamente um olhar mais agudo para o niilismo e também o nome se torna
usual. O niilismo tdo pouco ¢ apenas o produto de nogdes singulares cujos pensadores
e escritores falam propriamente do niilismo. Aqueles que se presumem livres dele
empreendem talvez do modo mais fundamental o seu desenrolar. E inerente a
inquietude deste mais inquictante de todos os hdspedes que a sua proveniéncia propria
nao possa ser mencionada. (HEIDEGGER, 1998, p. 252-253).

Ao estudarmos a problematica do niilismo como um processo historico a partir da
filosofia nietzschiana, percebemos que a dindmica do problema se apresenta ja em seus

“primeiros escritos”?

, ainda que ndo de forma clara e especifica devido a influéncia do
pessimismo schopenhaueriano, mas sendo caracterizado e interpretado, posteriormente, como
um dos grandes temas que alicercam sua critica a cultura ocidental. Tendo os fundamentos que
implicam a formagao da identidade psicologico-historico-cultural do homem como referéncia
na constru¢do de seu pensamento, Nietzsche pressupde o surgimento do niilismo apresentando
“um pensamento radical que mostra as origens mais remotas do fendmeno” (PECORARO,
2007, p. 10), ou seja, o Socratismo, o Platonismo e o Cristianismo®®. Por esta razdo, para
compreendermos a genealogia do fenomeno tal como ela comparece na critica nietzschiana,
devemos ter em mente como ela se cruza e se confunde com os “maiores acontecimentos”

(JGB/BM, IX, § 285) e valores da cultura ocidental, dentre os quais figuram os valores morais

como condic¢do indispensavel.:

Para isto ¢ necessario um conhecimento das condi¢des e circunstancias nas quais
nasceram [seus valores], sob as quais se desenvolveram e se modificaram (moral

32 E importante ressaltar que o termo niilismo ¢ apresentado nos escritos nietzschianos a partir das produgdes do
verdo de 1880. Contudo, é percebivel a importancia do fenomeno dentro dos escritos nietzschianos a partir da obra
O nascimento da tragédia. “Aqui, a expressdo se encontra no sentido de vontade de nada, que, no transcorrer do
pensamento nietzschiano, sera interpretado como niilismo negativo. O niilismo descrito por Nietzsche sobre O
nascimento da tragédia ¢ um afirmativo, como definido pelo filésofo em Ecce Homo. [Essa descrigdo faz-se
necessaria para melhor compreender a tipificacdo do conceito que acompanha a producao filosofica nietzschiana].
“Em nota, Araldi (2004, p. 44) aponta para a afirmagao de Karl Lowith, que afirma que Nietzsche est4, desde a
juventude, em busca de um pensamento supremo afirmativo; o niilismo, por sua vez, também estaria pressuposto
nos escritos da primeira fase do filésofo” (OLIVEIRA, 2012, p. 30). Pecoraro (2007, p. 18) acrescenta que “é
preciso assinalar [no primeiro periodo da producdo nietzschiana] as influéncias (sucessivamente renegadas ou
sutilmente reconhecidas e aproveitadas) de Schopenhauer, da ‘escola do pessimismo’ alemao, de Dostoievski,
Leopardi e de Paul Bourget [...] cuja ‘teoria da decadéncia’ constitui uma das principais bases de reflexdo
nietzschiana” sobre a problematica do niilismo.

33 Devemos observar que na primeira fase da produgdo nietzschiana (1872 — 78) ndo se encontra uma critica ao
cristianismo como alvo de sua filosofia, mas sim, a arte ¢ a moral. Em outras palavras, seu pensamento embasado
em uma critica 2 modernidade e sua estrutura sociocultural, tendo como principio o socratismo-platonismo,
acompanhara seu pensamento ao longo de sua producao filosofica.



67

como consequéncia, como sintoma, mascara, tartufice, doenga, mal-entendido; mas
também moral como causa, medicamento, estimulante, inibi¢do, veneno), um
conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado (GM/GM, Prologo, §
6).

Dito de outro modo, compreender o fendmeno do niilismo se confunde com a
compreensdo do proprio desenvolvimento historico do pensamento humano. Nessa medida, a
interpretagdo que Nietzsche oferece do niilismo pode ser descrita como um metodico pensar
historico-genealdgico que objetiva compreender os valores que se desenvolveram ao longo de
dois mil anos e que sdo contestados em sua critica e identificados como responsaveis pelo
adoecimento da cultura®*. Nesse sentido, esses grandes acontecimentos apresentam-se como
responsaveis pela formagao da identidade sociocultural do homem ocidental e, portanto, faz-se
necessario que analisemos, a luz do pensamento nietzschiano, os topicos propostos tendo-os
como pressupostos historicos que originaram o fendmeno do niilismo. Mas antes de
adentrarmos na problematica propriamente, percebemos que seria significativo situarmos a
condig¢do historico-cultural que a envolvia. Com isso, pretendemos apresentar as condigdes nas
quais se originou o ideal de moralidade no seio da sociedade ocidental descrevendo a ruptura
valorativa existente no periodo. Nesse sentido, a forma de interpretar a vida humana (que fica
evidenciado na filosofia de Nietzsche por meio da importancia da arte enquanto processo de
valorizagdo do mundo fenoménico) mostra-se de fundamental importincia para
compreendermos a dindmica do niilismo. Sendo Nietzsche um filésofo que atribui a arte a
capacidade de criacdo/destrui¢do e afirmacdo/negacdo de valores, torna-se essencial
abordarmos o fendmeno do niilismo e sua dimensao historica também nessa perspectiva. Essa
abordagem nos permitird compreender como Nietzsche interpreta a desvalorizagcdo da ideia
classica de arte como o primeiro movimento de colapso dentro da cultura ocidental.

A arte possui papel preponderante em sua filosofia. Isso se deve em parte ao fato da arte

ser compreendida como forga pulsante da vida que se opde a negatividade dos “ideais ascéticos™

3% Conforme nos aponta Giacoia Junior (2000, p. 64-64) “Nietzsche interpreta a historia da cultura moderna como
escalada do niilismo. Este, por sua vez, deve ser entendido como um sentimento opressivo e difuso, proprio as
fases agudas de ocaso de uma cultura. O niilismo seria a expressdo afetiva e intelectual da decadéncia. Por meio
dele, o homem moderno vivencia a perda de sentido dos valores superiores de nossa cultura. Por essa 6tica, niilismo
seria o sentimento coletivo de que nossos sistemas tradicionais de valoracdo, tanto no plano do conhecimento,
quanto no ético-religioso, ou sociopolitico, ficaram sem consisténcia e ja ndo podem mais atuar como instancias
doadoras de sentido e fundamento para o conhecimento e a agdo. Sintomas desse estado de prostragdo podem ser
detectados, segundo Nietzsche, em todos os setores da moderna vida social: na arte, plenamente instrumentalizada
para fins de entretenimento, ou, como o chamariamos atualmente, capturada nos circuitos da industria cultural; na
politica e na educagdo, empenhadas em estabelecer e perpetuar um ideal de homem completamente adaptado aos
modos de produgéo e reproduc@o de uma sociedade de massas; na moral, na ciéncia e na filosofia, que se tornaram
expressoes ideologicas desse desejo de rebaixamento e nivelagdo da humanidade, agenciado em escala planetaria”.
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(valores do Platonismo e do Cristianismo) alicercados pela vontade de verdade e pelos valores
metafisicos. A arte nos permite uma boa “vontade de aparéncia” (GM/GM, 111, § 25). A arte
cria valores de uma forma que se opde ao pensamento socratico-platdonico e ao seu primado do
conceito, que na modernidade culmina numa moralidade voltada para o principio da
conservagao. Nietzsche apresenta a importancia do “conhecimento tragico” (GT/NT, § 15) do
mundo em contraposi¢do a metafisica pois “s6 como fendmeno estético se justificam a
existéncia ¢ o mundo” (GT/NT, § 5). Sua critica ao dominio da razdo sobre a vontade humana,
determinado, inicialmente pelo socratismo-platonismo e, em seguida, pelo cristianismo alicerca
o comeco de uma explanagdo intensa sobre o valorar a vida humana, que se iniciou em suas
primeiras obras com sua compreensdo da arte tragica baseada na “justa medida” e na
uniformidade grega; e distinguidas pelo principio figurativo apolineo e pela desmesura e

135

embriaguez musical’> dionisiaca como distintas manifestagcdes estéticas de afirmagao da vida

que coexistem em constante tensdao. Nesse sentido, essas forgas existentes entre

[...] Apolo e Dioniso vinculam-se a nossa cogni¢do de que no mundo helénico existe
uma enorme contraposi¢do, quanto a origens e objetivos, entre a arte do figurador
plastico [Bildiner], a apolinea, ¢ a arte ndo figurada [unblildlichen] da musica, a de
Dioniso: ambos os impulsos, tdo diversos, caminham lado a lado, na maioria das vezes
em discordia aberta e incitando-se mutuamente a produgdes sempre novas, para
perpetuar nelas a luta daquela contraposi¢do sobre a qual a palavra comum “arte”
langava apenas aparentemente a ponte; até que, por fim, através de um miraculoso ato
metafisico da “vontade™® helénica, apareceram emparelhados um com o outro, e
nesse emparelhamento tanto a obra de arte dionisiaca quanto a apolinea geram a
tragédia [...]. (GT/NT, § 1).

Para Nietzsche, a arte ¢ compreendida como “a verdadeira atividade metafisica da vida”

(GT/NT, Preficio), e igualmente, concebida como um “contramovimento™’ (Gegenbewegung)

35 Artisticamente, a influéncia de Richard Wagner foi um marco capital para o desenvolvimento do conceito
musical tragico descrito por Nietzsche, chave fundamental ao acesso encantador do helenismo na modernidade
junto a cultura alema como aponta Nietzsche na Quarta consideragao extemporanea (WB/Co Ext. IV, Wagner em
Bayreuth). Para Machado (2005, p. 12), “o renascimento do espirito tragico grego vincula-se, em Nietzsche, ao
renascimento do génio alemao”. Nietzsche descreve em seu ensaio Wagner em Bayreuth uma afinidade de seu
entendimento do mundo com o projeto estético da obra wagneriana e atribui a criagdo de Wagner uma
singularidade tipica de um génio, tal como o filésofo o compreendia em razdo de sua arte manifestar-se sem a
interferéncia de elementos que pudessem interromper seu fluir. A criagdo do génio wagneriano interpretada por
Nietzsche é entendida como a continuidade de seu projeto valorativo de arte tragica em contraposto ao
posicionamento do homem tedrico na modernidade. Na defini¢do de Dias (2005), a concepcio da arte wagneriana
¢é responsavel pela recuperacao da dimensdo dionisiaca, ofuscada pelo socratismo e responsavel pelo renascimento
de uma cultura tragica.

36 Segundo nota do tradutor J. Guinsburg, o termo ¢é sempre utilizado por Nietzsche na obra O nascimento da
tragédia no sentindo schopenhaueriano. Como centro e niicleo do universo, que assume o seu “principio de
individuagdo”, constituindo a antitese do estado de contemplacdo estética.

37 Nietzsche compreende a arte como um processo de valoragdo da aparéncia [Schein], de criagdo/destrui¢do. Seja
na manifestagdo do artista como no ambito do pensamento. Esse posicionamento que se inicia em O nascimento
da tragédia acompanha toda sua trajetoria filosofica. No embate entre arte e niilismo no periodo tardio de sua
producgdo, evidenciamos nos fragmentos postumos de 1887 que o pensador mantém sua compreensdo de
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(KSA, XIII, 14 [169]) ao niilismo. Precisamente por isso a tragédia € percebida como o “Unico
poder afirmador da vida” (ARALDI, 2008, p. 91) frente aos paradigmas do cientificismo e da
moralidade; distinta da percep¢do, conceitos e teorizacdo da cultura socratica e seu
desenvolvimento. Numa percep¢ao tragica nietzschiana, “a arte ¢ mais poderosa do que o
conhecimento, pois ¢ ela que quer a vida, e ele alcanga apenas, como ultima meta, — o
aniquilamento”. — (CV/CP, 1, § 10). Nietzsche ao desenvolver uma posicao definitivamente
afirmativa sobre o tragico, compreendendo-o como uma necessidade inerente a vida, posiciona-
se contrario ao principio de nega¢io da vontade®®, pois “a ansia pelo nada ¢ a negacio da
sabedoria tragica, seu contrario!” (KSA, XI, 25 [95]). Enquanto a negacao da vontade alude
consequentemente ao nada, Nietzsche se apropria do mesmo principio origindrio de vontade,
enquanto esséncia do ser humano e fundamentagao do mundo, e constrdi uma original defini¢ao

de arte e de tragico definindo-a como uma boa “vontade com a aparéncia’, pois

se ndo tivéssemos declarado boas as artes ¢ inventado essa espécie de culto do nio-
verdadeiro: a compreensdo da universal inverdade e mendacidade, que agora nos ¢
dada pela ciéncia - a compreensdao da ilusdo e do erro como uma condicdo da
existéncia que conhece e que sente -, ndo teria podido ser tolerada. A retiddo
intelectual teria o nojo e o suicidio por consequéncia. Mas agora nossa lealdade tem
uma poténcia oposta, que nos ajuda a desviar tais consequéncias: a arte como a boa
vontade com a aparéncia. [...] Como fendmeno estético, a existéncia ¢ sempre, para
noés, suportavel ainda, e pela arte foi-nos dado olho e mao e antes de tudo a boa
consciéncia para, de nés proprios, podermos fazer um tal fendmeno. (FW/GC, I, §
107).

A referida citagdo demonstra a importancia da arte, enquanto forca criativa e valorativa
da ilusdo e aparéncia, como possibilidade de afirma¢ao do humano e valoragao das condig¢des
interpretadas por Nietzsche como fundamentais a vida, mesmo nas obras do periodo
intermediario, apos o seu abandono da metafisica de artista que ele abragou na juventude. E a
partir desse posicionamento que ¢ possivel compreender, ainda que com certa ambiguidade, em
sua filosofia a arte e o tragico como for¢a criadora e preparacao para o niilismo e para seu
possivel ultrapassamento.

E certo, contudo, que para Nietzsche a arte grega perdeu seu significado e comegou a
perecer quando a racionalidade do homem tedrico passou a imperar sobre a sensibilidade do

artista. Esse processo decadente da tragédia, devido ao otimismo socratico, sobrepujou os

“aparente” como uma forma mesma de ser no mundo (KSA, XIII, 14, [93]). Referenciamo-nos na interpretagao
de Niemayer (2014, p. 62) sobre o problema: “Se o Ser que atribuimos as coisas ¢ uma aparéncia, o ‘mundo
mesmo’ ndo é, em Ultimo caso, outra coisa a ndo ser arte (NF 1885-86 2 [119])”. Nesse sentido, mostra-se
elucidativo ser justamente a natureza da arte no pensamento de Nietzsche uma possibilidade de producéo de novos
valores.

38 O termo faz referéncia a filosofia schopenhaueriana como base conceitual da elaboragdo filosofica nietzschiana.
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valores dionisiacos (os impulsos fisiologicos), corroborando no reptudio de Nietzsche aos seus
ideais, considerando-os como um abissal erro da cultura ocidental e sendo determinante para
sua posicao contra o cientificismo e a tradi¢do metafisica. Nesse sentido, a definicdo da arte
como puro evento interpretativo ¢ apontada por Nietzsche como uma tentativa frustrada de
representar o homem e sua forma de conservagdo. No capitulo Sobre a psicologia do artista,

Nietzsche sintetiza® que:

Para haver arte, para haver alguma atividade de contemplagao estética, é indispensavel
uma precondicdo fisiologica: a embriaguez. A suscetibilidade de toda a maquina tem
de ser primeiramente intensificada pela embriaguez: antes ndo se chega a nenhuma
arte. Todos os tipos de embriaguez tém forca para isso, por mais diversamente
ocasionados que sejam; [...]. Assim também a embriaguez que sucede todos os
grandes desejos. Todos os afetos poderosos; a embriaguez da festa, da competi¢do, do
ato de bravura, da vitdria, de todo movimento extremo; a embriaguez da crueldade; a
embriaguez na destrui¢do; a embriaguez sobre certos influxos meteorologicos, por
exemplo, a embriaguez primaveril; ou sob a influéncia de narcéticos; a embriaguez
da vontade, por fim, de uma vontade carregada e avolumada. — O essencial na
embriaguez ¢ o sentimento de acréscimo da energia e de plenitude. Esse sentimento o
individuo empresta as coisas, for¢a-as a toma-los de nos, violenta-as — esse processo
se chama idealizar. (GD/CI, IX, § 8).

Enquanto a embriaguez destaca-se como o impulso de criagdo e destruicdo da vontade
do homem, a tragédia apresenta-se como a “logica da catastrofe”* (GIACOIA JUNIOR, 2013,
p- 229) da cultura ocidental gerada pela interagdo conflitante existente entre apolinio (belo,
tedrico) e dionisiaco (desmedido, natural), e manifesta pela vontade humana enquanto poder,
“como sentimento transbordante de vida e for¢a” (GD/CI, 11, § 5). Mas se ¢ na constante busca
por afirmacdo do homem que se encontra a raiz geradora do ideal apolinio disseminado pelo
principio socratico-platonico, respectivamente, o impulso artistico da embriaguez dionisiaca e
ambos se mantém conflitantes, como definir o que ¢ o tragico para Nietzsche?

Ainda que Nietzsche afirme que o tragico “depois de ter atingido sua perfeicdo pela
reconciliagdo da ‘embriaguez e da forma’, de Dioniso e Apolo, comecou a declinar quando aos
poucos foi invadido pelo racionalismo sob a influéncia ‘decadente’ de Socrates”. (Ob. Inc, O
filosofo e o musico), ndo € possivel precisar uma posicao definitiva para esse problema devido
a variabilidade de respostas apresentadas no transcorrer de sua filosofia. Por isso, em
concordancia com a constatacdo de Araldi (2008, p. 37), compreendemos que “‘tragico’ aponta

para um conflito insoluvel, tanto na tragédia, enquanto género dramatico, como na constru¢ao

39 Segundo Paulo César de Souza (GD/CI, Posfdcio), a obra em questdo apresenta uma recapitulagio reformulada,
ainda que de forma original e criativa, do pensamento nietzschiano que iniciara em O nascimento da tragédia.

40 Giacoia Junior (2013, p. 228-229) descreve que “a denominagdo remete a katastrephein: revivar, inverter,
reverter. Tomado em sua acepgdo original o termo esta ligado ao desenlace da tragédia grega, a uma reviravolta
que expoe o sentido, até entdo oculto, no curso dos acontecimentos dramaticos”.
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moderna de uma visdo tragica de mundo, que recobre uma dimensao existencial do homem”.
Isso significa dizer que, no que tange ao niilismo, este seria “o auténtico problema tragico do
nosso mundo moderno” (KSA, XII, 7 [8]). Cabe-nos advertir que ndo € nossa pretensao abordar
a dimensdo da tragicidade existente na contraposi¢do dos impulsos apolinio-dionisiaco que
Nietzsche descreve em sua produgao filosofica, mas a partir desta constatagdo, delimitar como
no percurso da formagao historico-psicologica-cultural da sociedade ocidental, a exalta¢do da
razdo, historicamente, se sobrepde aos impulsos naturais intrinsecos do homem. O que nos
remete ao seu entendimento de que o desenvolvimento filoséfico socratico-platdnico se
apresenta como implicagao corruptiva da vida e fundamentagao do niilismo.

Nietzsche interpreta a influéncia da filosofia socratico-platdnica no desenvolvimento do
pensamento ocidental como um pensar de cunho niilista. Uma filosofia doente que possui
reflexos acentuados na modernidade em razao de sua disseminagao moralizadora. Desse modo,
sendo o niilismo a decadéncia dos valores mais elevados do humano, faz-se necessario
explicitarmos o posicionamento contraposto de Nietzsche frente ao socratismo-platonismo.
Sendo mais especifico, o filosofo ¢ enfatico ao afirmar que “[...] os grandes sabios sdo tipos da
decadéncia [e descreve] Socrates e Platdo como sintomas de declinio, como instrumentos da
dissolugdao grega, como pseudogregos, antigregos (Nascimento da tragédia, 1872) [...]”.
(GD/CL 1L, § 2). O que se caracteriza com a influéncia socratica-platonica no desenvolvimento
do pensamento da sociedade ocidental ¢ o aniquilamento do impulso dionisiaco devido a
negacao do tragico e desmedido, e da predominancia moralizante do arquétipo apolineo do belo
e da verdade e a idealidade metafisica do mundo. Com efeito, essa formulacao torna-se
determinante para compreendermos a desnaturalizagao e dissolucao dos principios dionisiacos;
dessa forma, demarcamos o conflito existente entre uma visdo tragica (que visa uma valorizagao
fisiologica) e uma visdo tedrica (que tem como meta o aperfeicoamento interior do homem por
meio da logica) da vida.

Todavia, apesar de ser evidente a oposi¢ao feita por Nietzsche ao socratismo-
platonismo, o filésofo ndo se priva de reconhecer nos gregos uma forca de vontade em suas

correntes filosoficas. Socrates por intermédio da maiéutica*'; Platdo, por sua vez, por meio da

4l Em Socrates, a maiéutica se apresenta como um processo pedagogico, de condugdo a um conhecimento
verossimil por uma avaliagdo conceitual. Por isso, ndo sendo a vida para o fildosofo, segundo Nietzsche, “possivel
de ser avaliada” (GD/CI, 11, § 2), a maiéutica ¢ compreendida como estilo de degradacao da tragédia grega pois se
fundamenta exclusivamente nessa impossibilidade de valoragao. Outro aspecto € que o método socratico se mostra
como uma espécie de sedugdo, principalmente, para os jovens nobres. Assim, mostra-se significativa a
interpretacdo nietzschiana de um “Sécrates moribundo” que “tornou-se o novo e jamais visto ideal da nobre
mocidade grega: mais do que todos, o tipico jovem heleno, Platdo, prostrou-se diante dessa imagem com toda a
fervorosa entrega de sua alma apaixonada” (GT/NT, § 13).
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separacao entre esséncia e aparéncia. Ainda que para Nietzsche exista uma diferenca manifesta
entre os dois pensadores gregos, como demonstrado no aforismo 190 de Além do bem e do mal,
¢ um fato relevante que ambos os filésofos se fundamentam no dominio da razdo como
condigdo para se chegar ao conhecimento (epistéme), no ideal de virtude (areté) almejado pela
pratica moral objetivando um aperfeicoamento interior do humano como caminho para a
felicidade do homem, como sentido de sua existéncia. Como afirma Giacoia Junior (2013, p.
231), é “numa interpretacdo bem determinada da existéncia [...] que se encontra o niilismo”.
Em outros termos, significa reconhecermos que ¢ com Socrates e Platdo que presenciamos o
surgimento da busca pela compreensdo da existéncia humana por um viés racionalizado,
amparado tanto pela moralidade quanto por uma vontade de verdade que entra em conflito com
os pressupostos valorativos do fendmeno artistico-dionisiaco (erro, engano, aparéncia, ilusdo,)
inerentes a vida humana de forma a caracterizar uma degeneracdo da tragédia grega,
consequentemente, sua negacao originando o niilismo.

Nesse contexto, segundo Nietzsche,

[...] o niilismo, ¢ tomado como a "verdade". Mas a verdade nao ¢ tomada como critério
mais alto de valor, € menos ainda como poténcia mais alta. A vontade de aparéncia,
de ilusdo, de engano, de vir a ser e mudar (de engano objetivado) ¢ tomada aqui como
mais profunda, mais originaria, mais "metafisica" do que a vontade de verdade, de
efetividade, de aparéncia: mesmo esta ultima ¢ meramente uma forma da vontade de
ilusdo. Do mesmo modo, o prazer ¢ tomado como mais originario do que a dor: a dor
somente como condicionada, como um fendmeno que decorre da vontade de prazer
(da vontade de vir a ser, crescer, dar forma, isto ¢, de criar: € no criar esta incluido o
destruir). E concebido um estado supremo de afirmagdo da existéncia, do qual nem
mesmo a suprema dor pode ser excluida: o estado tragico-dionisiaco. (Ob. Inc., 4 arte
em “O nascimento da tragédia”, § 3).

Justamente como reflexo historico deste conflito interpretativo da existéncia humana ¢é
por Nietzsche definido que, “a cultura moderna ndo ¢ nada viva, porque ndo se deixa de modo
algum conceber sem esta oposicao; ou seja, ela ndo ¢ nenhuma cultura efetiva, mas apenas uma
espécie de saber em torno da cultura” (HL/Co Ext. II, § 4). Tal posicionamento da filosofia
nietzschiana se faz devido a reflexdo sobre a possibilidade de propor a compreensdao da vida
moderna através do pensar da tragédia grega, em razao das manifestagdes artisticas e culturais
da época. Culturalmente, a sociedade moderna europeia, principalmente a germanica,
encontrava-se influenciada por uma filosofia que se estruturava na tentativa de vivenciar a
cultura e arte tragica contraria a pratica moral para esbogar um conceito original de identidade,
com isso, promovendo um cenario com distintas interpretagcdes sobre o problema do niilismo.
Nesse viés, Nietzsche questiona sobre a moral enquanto fundamento do arcabougo cultural da

sociedade moderna.
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Em que medida a autodestrui¢do da moral é uma parte de sua propria forca? Nos
europeus temos em nds o sangue daqueles que morreram por sua f€; nds consideramos
a moral de modo terrivel e sério, e ndo ha nada que ndo tenhamos, de algum modo,
sacrificado a ela. Por outro lado, nossa sutileza espiritual foi alcangada essencialmente
por meio da vivissecgdo da consciéncia moral. No6s ainda ndo sabemos para onde
somos impelidos, depois de nos termos desligado, dessa maneira, de nosso antigo
solo. Mas esse mesmo solo criou em noés a for¢a que agora nos impulsiona para longe,
para a aventura pela qual somos langados ao infinito, no ndo provado, ndo descoberto;
ndo nos resta nenhuma escolha: temos que ser conquistadores, desde que nao
tenhamos nenhuma terra que gostariamos de “preservar”. (KSA, XII, 2 [207]).

Baseando-se nesse posicionamento podemos inferir que a moral, € para sermos mais
precisos, a vontade de verdade disseminada pela moral socratico-cristd, ainda que demonstre
ser um valor fraco e doente, apresenta-se como um principio normativo para o ordenamento
humano que resultou na construcdo da sociedade tal como ela se apresenta. Todavia,
constatamos também que na tentativa de resgatar o espirito tragico da cultura grega e romper
com seu estado de conservacao, a modernidade fomenta um campo propicio para as aspiragdes
nietzschianas de um novo conceito de cultura dentro do seu projeto (Entwurf) de transvaloracao
dos valores. Em outras palavras, o combate aos paradigmas da cultura socratico-crista frente a
percepcao desenvolvida no cerne da cultura moderna representa uma investida em prol da vida
desencadeada, de forma paradoxal, pelo proprio niilismo.

Dessa forma, ressalta-se que o conceito de niilismo dentro da filosofia de Nietzsche
envolve diferentes interpretacdes e avaliacdes. Ele ndo deve ser interpretado somente como
vontade de nada*? (Wille zum Nichts) ou negacgdo da vontade, de valores e concepg¢des, mas
também como vontade de poder. E justamente essa for¢a da vontade que diferencia a propensao
a criar ou negar qualquer possibilidade do homem de se afirmar no curso da historia.

Portanto, torna-se importante observarmos que a vontade de nada que nos remete ao
conceito de niilismo ainda mantém em sua caracteristica primeira uma for¢a de vontade, um
querer. Para Brusotti (2000, p. 6), a vontade de nada ocorre por uma “faute de mieux [falta de
algo melhor], por falta de uma vontade melhor [...]. O nada querer ¢ sempre ainda querer algo.
O nada é, neste sentido, esse algo em ultima instancia e, como tal, o faute de mieux par
excellence [por falta de algo melhor por exceléncia]”. No fragmento pdstumo 1 [54] do outono

de 1885 a primavera de 1886, afirma Nietzsche que “o cardter da incondicional vontade de

poder esta presente em todo o reino da vida”. Logo, vontade de nada ““¢ e continua sendo uma

42 Segundo Niemeyer (2014, p. 406), “a causa do niilismo foi buscada por Nietzsche no modo de viver conflituoso
com os valores presentes e na “VONTADE DE NADA, uma ma vontade (Wiederwillen) contra a vida” (GM/GM,
111, § 28) apenas pelo fato de que o nada aqui significa a nadidade (Nichtigkeit) da descoberta dos valores morais,
mas sua mentira na qual se acreditou desde o inicio, sendo esta explicada por Nietzsche de modo psicoldogico e
fisiologico”.
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vontade!” (GM/GM, 111, § 28). Nao deixando de ser a vontade de nada uma for¢a manifesta
psicologica e fisiologicamente, Nietzsche interpreta no Cristianismo e na manifestacdo dessa
vontade que impera ao longo da historia, o pano de fundo da relagdo homem e mundo, quer
dizer, seu representante por exceléncia.

E com o cristianismo® que evidenciamos o transcorrer dessa vontade de nada na
historia. Ao se apropriar do pensamento socratico-platonico, o cristianismo amplifica a no¢ao
de moral e transcendente e, com isso, a moral-cristd perpetua-se como garantidora de sentido
da existéncia humana, justificando seu sofrimento através dos ideais ascéticos. Isso ocorre
porque na perspectiva cristd ha uma reinterpretagao do sofrimento que faz com que ele deixe
de ser um fato bruto da nossa existéncia e seja reinserido em um plano intencional de salvagao,
numa economia sem sobras no interior da qual o sofrimento ¢ uma forma de compensar o mal
introduzido no mundo pelo pecado. Nesse cendrio, sua aceitacdo resignada expressa uma
virtude. Todavia, ainda que se entenda o cristianismo como herdeiro de uma filosofia nociva a

vida, segundo Nietzsche, o homem ja

era sobretudo um animal doente: mas seu problema ndo era o sofrer mesmo, e sim que
lhe faltasse a resposta para o clamor da pergunta “para que sofrer?”. O homem, o
animal mais corajoso e mais habituado ao sofrimento, ndo nega em si o sofrer, ele o
deseja, ele o procura inclusive, desde que lhe seja mostrado um sentido, um para qué
no sofrimento. [...] o homem estava salvo, ele possuia um sentido, a partir de entdo
ndo era mais uma folha ao vento, um brinquedo do absurdo, do sem-sentido, ele podia
querer algo — ndo importando no momento para que dire¢do, com que fim, com que
meio ele queria: a vontade mesma estava salva. Nao se pode em absoluto esconder o
que expressa realmente todo esse querer que do ideal ascético recebe sua orientagao:
esse 6dio ao que ¢ humano, mais ainda ao que ¢ animal, mais ainda ao que é matéria,
esse horror aos sentidos, a razdo mesma, o medo da felicidade e da beleza, o anseio
de afastar-se do que seja aparéncia, mudanca, morte, devir, desejo, anseio — tudo isto
significa, ousemos compreendé-lo, uma vontade de nada, uma aversdo a vida, uma
revolta contra os mais fundamentais pressupostos da vida [...] (GM/GM, 111, § 28).

Nietzsche ¢ severamente hostil a cultura cristd, que ele considera responsavel pela
inversdo valorativa que nega os valores “naturais” das aristocracias pagds (e mesmo
sacerdotais) e introduz a exaltagdo de valores referenciados pela md consciéncia animal
reinterpretada em termos moralizados. Tal posicionamento caracteriza-se pela imposi¢ao
resultante da vitoria do cristianismo sobre o homo natura (JGB/BM, VII, § 230) na qual, seus

valores nivelam o homem por baixo caracterizando-se, necessariamente, como valores

decadentes. O que o cristianismo faz por meio de sua doutrina ¢ estruturar-se sobre os principios

43 O Cristianismo em Nietzsche tem uma notéavel abrangéncia. Nao devemos interpretd-lo tnica e exclusivamente
como fenémeno religioso, mas sim, como um extenso marco historico-cultural, politico, social, metafisico e,
principalmente, moral que sinaliza a formag¢ao da sociedade ocidental.
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socratico-platonicos alicer¢ados por uma vontade de verdade secretamente motivada por uma
decadente vontade de nada.

Divergindo de tais preceitos valorativos, Nietzsche afirma que “a vontade de verdade
precisa de uma critica - determinemos com isso nossa propria tarefa -, o valor da verdade deve
alguma vez experimentalmente, ser posto em questao” (GM/GM, III, § 24). O que se percebe,
objetivamente, na critica nietzschiana ao cristianismo ¢ sua refutacdo a erronea interpretacao
“historico-psicologica” (KSA, XIII, 14 [5]) que formulou a transformacao cultural da sociedade
ocidental. Destacamos que essa ocorréncia caracterizou, de forma a enfatizar a dominagao do
cristianismo, numa clara manifestagao de criacao e destrui¢ao, afirmagao e negacao de valores,
sendo este um “dos grandes movimentos niilistas” (KSA, XIII, 11 [373]) da civilizagdo. O
cristianismo, sendo uma abrangente manifestacdo do niilismo, ¢ o terreno em que Nietzsche
descreve a historia de um erro psicoldgico-historico-cultural da identidade do homem, e a partir
da qual exemplifica uma de suas concepcoes de niilismo. Mas por qué? Porque a vontade do
cristianismo “€ niilista no sentido mais profundo” (EH/EH, O nascimento da tragédia, § 1). Sua
esséncia € niilista por natureza. Essa afirmativa ¢ uma tonica na filosofia nietzschiana que passa
a ser realgada a partir dos escritos de Aurora e estende-se até o final de sua producao filosoéfica.

Outro aspecto que devemos destacar € que, para o fildsofo, a vontade de verdade herdada
do cristianismo se manifesta também no desenvolvimento do que ele chama de doenga historica
e que segundo ele assola a sociedade ocidental. O “sentido historico” (FW/GC, 1V, § 337)
descrito por Nietzsche como uma doenca refere-se ao altivo historicismo cultural vigente de
sua época, como nos mostra a partir dos escritos da Segunda considera¢do extemporanea: da
utilidade e desvantagem da histéria para a vida**. Nesse contexto, aponta-nos Vattimo (2010,
p. 13), que “a doenca histérica ¢ uma espécie de definhamento que se manifesta em uma
civilizagdo que, pelo excesso dos estudos e dos conhecimentos do passado, perde toda a
capacidade criativa. Esta, segundo Nietzsche, ¢ a situagdo de nossa época”. Contudo, da mesma
forma que o sentido histdrico apresenta-se como um processo de decadéncia, ele se revela ser

essencial para um processo de transvaloragao dos valores.

[...] ha um grau de insonia, de ruminacdo, de sentido histoérico, para além do qual os
seres vivos se verdo abalados e finalmente destruidos, quer se trate de um individuo,
de um povo ou de uma cultura. [Da mesma forma a] serenidade, a boa-consciéncia, a

44 Cabe-nos uma nota descritiva de como Nietzsche apresenta na segunda consideragdo extemporanea trés formas
acerca do seu entendimento da histéria de forma a posicionar-se, inclusive, sobre questdes como lembrancga e
esquecimento. Esses problemas também sdo abordados no ambito da psicologia por Giacoia Junior (2001). Sao
elas: a historia monumental, a historia antiquaria e historia critica. A partir dessa conceitualizagdo, o filésofo
cunhou os conceitos de a-historico, sentido historico e supra histérico de forma a descrever as distintas relagdes
do homem com o passado, como nos aponta Vattimo (2010) no capitulo o niilismo e o problema da temporalidade.
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atividade alegre, a confianca no futuro — tudo isto depende, num individuo, assim
como num povo, da existéncia de uma linha de demarcag@o entre o que ¢ claro ¢ bem
visivel e o que ¢ obscuro ¢ impenetravel, da faculdade tanto de esquecer como de
lembrar no momento oportuno, da faculdade de sentir com um poderoso instinto
quando ¢é necessario ver as coisas sob o angulo historico e quando ndo. Este ¢
exatamente o principio sobre o qual o leitor ¢ convocado a refletir: o elemento
historico e o elemento a-histdrico sdo igualmente necessarios a satde de um individuo,
de um povo, de uma cultura (HL/Co Ext. II, § 1).

Nietzsche nos interpela a interpretar a historia como instrumento de afirmagao da vida,
o que implica saber em que momento ¢ preciso se comportar de forma historica e em que
momento € preciso restringir o nosso horizonte e limitar as nossas perspectivas, ou seja, adotar
uma atitude ahistdrica. Esse saber ndo ¢ um saber proposicional ou conceitualmente articulado
ou articulavel, mas um saber viver, algo incorporado. E nesse contexto que Nietzsche se
descreve, no fragmento postumo 23 [15] do inverno de 1872-1873, como um “médico da
cultura” ao diagnosticar os sintomas ¢ a origem da “doeng¢a da vontade [Socratismo, Platonismo
e Cristianismo] difundida irregularmente na Europa” (JGB/BM, VI, § 208), propagando a
escalada do niilismo.

Como podemos observar, Nietzsche interpreta o surgimento do homem moral como
marco origindrio do fendmeno do niilismo. Ademais, ndo podemos deixar de reconhecer sua
importancia para o significado dado pelo homem historicamente ao sentido de sua existéncia.
Se por um lado entendemos que a critica nietzschiana ressalta aspectos negativos dos valores
da tradi¢do, por outro, o posicionamento do filésofo ndo ignora pontos favoraveis de seus
fundamentos. Sendo o seu pensamento apresentado como uma critica aos valores morais-
metafisicos-religiosos descrita nas multiplas manifestacdes humanas, seu apontamento
descreve a afirmacao e valoragao da vida como consequéncia de uma transvaloracao dos valores
vigentes na sociedade moderna em contraposi¢cdo as valoragdes predeterminadas pela
cosmovisdo socratico-cristd que se perpetuou no curso da historia. Nesse intercurso que a
proposta de “transvaloragao de todos os valores seria a catastrofe da metafisica: um processo
que obedece a uma légica imanente” (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 220), mas também, “um
contramovimento, no que diz respeito ao seu principio e tarefa: um movimento que em qualquer
futuro ira substituir aquele niilismo perfeito; o que, no entanto, ldgica e psicologicamente, o
pressupde, uma vez que, afinal, s6 pode vir sobre ele e a partir dele” (KSA, XIII, 11 [411]).
Como implicacdo inerente ao processo, Nietzsche inicia uma mudanca de perspectiva na qual

os conceitos de criagdo e destruicdo, negagdo e afirmacgdo sdo desenvolvidos como marcos de

sua filosofia compreendendo o problema do niilismo de forma ambivalente.
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2.2 A compreensio nietzschiana de niilismo

Inicialmente, a compreensio nietzschiana do niilismo remete ao primeiro periodo® de
sua obra filosofica (1870 — 1878) ainda influenciado pelo pessimismo schopenhaueriano e pela
arte wagneriana. Posteriormente, no periodo de maturidade de sua filosofia, pela influéncia
literaria de Dostoiévski e de Paul Bourget (1852 — 1935). Porém, como nos aponta Miiller-

Lauter

Nietzsche sempre busca encontrar no passado os indicios da fatalidade ameagadora.
Nesse sentido, nomeia a série de filosofos que lhe permite marcar a historia do
niilismo europeu a partir de seus representantes mais significativos. Ali esta o Sdcrates
ainda “consideravelmente sadio”; com sua apari¢do, a décadence adentra na filosofia
grega. Ele e o Platdo por ele seduzido ja sdo “sintomas de declinio, [...] instrumentos
da dissolugdo grega”. A partir deles entdo fica “a filosofia sob o dominio da moral”.
Nietzsche encontra em Epicuro e Pirro a representagdo de duas outras “formas da
décadence grega”. Pirro ja é designado como niilista. “Endurecimento estoico de si
mesmo” e “caliinia platonica dos sentidos” preparam o solo para a religido niilista do
cristianismo. A sequéncia dos que sdo caracterizados por Nietzsche como décadents
vai desde os pensadores cristdos da Idade Média até a época moderna. Passa pelo
“torturador de si mesmo” Bacon; por Kant, o niilista “com entranhas crista-
dogmaticas”; chega ao pessimismo de Carlyle; a Comte, que “supercristianizou” o
cristianismo; a Spencer [...], assim como o de E. von Hartmann, de Vigny [...] e jd o
de Pascal entre outros. Em sua época, a décadence literaria, tal como Nietzsche a vé,
propaga-se “de Sio Petersburgo a Paris, de Tolst6i a Wagner”. (MULLER-LAUTER,
2009, p. 144-145).

Para nos situarmos em relacdo ao niilismo no pensamento nietzschiano, devemos
primeiramente apontar o cenario cultural no qual Nietzsche desdobra sua critica. Em seguida,

tipificar*® as principais interpretacdes do conceito de niilismo dentro de sua filosofia.

45 “Nao podemos ter uma interpretagio deste periodo do pensamento nietzschiano como finalizado, devido a ndo
existir uma compreensao incondicional entre negacdo e destruicdo. Isso € que ird determinar a diferenciacdo de
niilismo negativo do niilismo afirmativo no pensamento de Nietzsche, sendo mais perceptivel em sua filosofia a
partir dos escritos de 4 gaia ciéncia” (OLIVEIRA, 2012, p. 39).

46 Além da ambiguidade conceitual que o problema apresenta, existe um problema hermenéutico sobre o niilismo
em Nietzsche. Renomados pesquisadores divergem sobre as possiveis interpretacdes sobre o conceito em sua
filosofia. Heidegger (2014) descreve o problema por um viés historico-ontologico. O que acarreta divergéncias
por parte de outros intérpretes como descrevemos, em nota, no capitulo anterior. Para Heidegger, o “declinio dos
valores cosmologicos”, ou melhor, uma filosofia antimetafisica em Nietzsche compreende uma especificagao do
niilismo como logica da metafisica que se anima pela vontade de poder. Consequentemente, seu posicionamento
define a conceitualizacdo nietzschiana do niilismo pela 6tica de um pensamento valorativo pois “o pensamento
valorativo pertence aquela realidade que € determinada enquanto vontade de poder. O pensamento valorativo ¢ um
componente necessario da metafisica da vontade de poder” (HEIDEGGER, 2014, p. 526). Na contramao do
posicionamento heideggeriano, Frezzatti Junior (2001, p. 6-7) aponta que Cragnolini (filosofa argentina) “pensa o
ndo-explicito dos textos de Nietzsche [e descreve quatro tipologias do niilismo, sendo elas]: a) niilismo decadente:
a filosofia do bem e do mal, com valores eternos instituidos de forma sobrenatural; b) niilismo integral: admite-se
a origem humana dos fundamentos filos6ficos e morais. Nada ¢ verdadeiro e tudo é permitido. Sem uma atitude
criadora, cai no desdnimo ante o sem-sentido da existéncia ou ainda na busca de um fundamento ainda mais
fortemente unilateral do que os abandonados; c) niilismo futuro: ‘verdades provisorias’ sdo assumidas para destruir
as ‘verdades’ que negam a vida. Essas ‘verdades provisorias’ sdo reconhecidas como ‘erros tteis’ temporarios que
permitem abordar a vida em seus varios aspectos: o fildsofo do niilismo futuro cria os sentidos (as interpretagdes)
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Ao interpretar sintomatologicamente a crise dos valores morais-metafisicos-religiosos
como um desdobramento de uma légica de longa duracdo de certas escolhas feitas pela cultura
ocidental, Nietzsche ao mesmo tempo prognosticou que o niilismo seria a marca dos dois
séculos seguintes, como nos aponta seu fragmento pdstumo de novembro de 1887 a margo de

1888.

O que eu conto aqui ¢ a historia dos dois séculos vindouros. Eu descrevo o que vira,
0 que nao pode mais vir de outra maneira: o advento do niilismo. Esta historia pode
ser relatada a partir de agora: pois ¢ a propria necessidade que o exige. Este futuro fala
ja através de mil sinais, este destino se anuncia em todo lugar: para esta musica do
futuro, todos os ouvidos estdo desde ja afinados. Toda a nossa cultura europeia se pos
j& ha muito tempo numa torturante tensdo que cresce com as décadas, como levando
a uma catastrofe: inquieta, violenta, precipitada: como um fluxo que quer se extinguir,

que ndo procura mais retornar a si, que teme retornar a si. (KSA, XII, 11 [411]).
Nesse percurso surgira a tentativa de desconstruir a metafisica, a descrenga na ideia de
verdade como conceito absoluto, o constante avango técnico-cientifico, o consumismo, o
surgimento de filosofias que visaram desmistificar a religido e a incansavel busca de afirmagao
do homem em razdo da perda de sentido como problemas fundamentais para essa crise
compreendida como niilista. Na defini¢do nietzschiana, valores manifestados através das agdes
do homem nos “costumes, artes, filosofia e religides” (HL/Co Ext. II, § 4) e suas decorréncias.
No fragmento péstumo do verdo de 1886 a outubro de 1887, intitulado O niilismo
europeu, também conhecido como Lenzer-Heide Fragment, Nietzsche descreve como o0s

principios e valores norteadores da tradigao ocidental ditaram os rumos do niilismo como uma

consequéncia logica de sua estruturagcdo inicial. Para Nietzsche, os elementos e valores da

da existéncia. O caos ndo ¢ negado, mas assumido como multiplicidade através de uma abordagem artistica e re-
criadora da vida. [...]; d) ‘quarto niilismo’: o préprio caos, o abismo primordial (4bgrund), que ndo pode ser
expresso pela linguagem”. Elisabeth KUHN apresenta seis defini¢cdes sobre as fontes e os usos do niilismo na obra
de Nietzsche. Em Nietzsche-Handbuch (KUHN apud OTTMANN, 2000, p. 296), a autora descreve o niilismo em
Nietzsche como niilismo incompleto, niilismo completo, niilismo passivo, niilismo ativo, niilismo radical e
niilismo extremo. Araldi (2004) acrescenta ao campo de pesquisa a definicdo de niilismo radical: compreendido
como uma total negacdo do homem “em si”’, no mundo e ou num além vida, propenso a ndo encontrar sentido em
sua existéncia; niilismo extremo: que, por sua vez, busca consumar a desvalorizagdo dos valores em dire¢do ao
pensamento afirmativo, culminando em seu ultrapassamento e direcionando-os para a sua “superagdo” (ARALDI,
2004, p. 444) tendo como resultado a transvaloracdo de todos os valores e; niilismo natural: sendo que o
naturalismo ético apresentado pela filosofia nietzschiana apresenta-se como uma resposta, ainda que inacabada,
para os “impasses gerados pelo niilismo moral” (ARALDI, 2013, p. 14).. Em nota, Lopes (2008, p. 525) afirma
uma concordancia com Kuhn de que “Nietzsche teria abandonado a hipotese do niilismo em seus Gltimos meses
de reflex@o. [...] Essa posicdo ¢ [contraria a hipdtese araldiana de que ndo seria] convincente a tese de Kuhn de
que o conceito de niilismo teria sido abandonado por Nietzsche entre agosto e setembro de 1888. Ele tampouco
considera que Nietzsche teria sido bem-sucedido em seu intuito de superagdo do niilismo através de um retorno a
Dionisio. A unica tentativa de pensar o complexo niilismo-ceticismo encontra-se em [SOMMER, A. U. Nihilism
and Skepticism in Nietzsche. In: PEARSON, K. A. (ed.) A Companion to Nietzsche. Oxford: Blackwell Publishing,
2006]”. No que tange a presente pesquisa, nos orientamos nas tipificagdes sobre o problema do niilismo segundo
as interpretagdes de Araldi e Deleuze que mantém as principais definigdes sobre o tema de acordo com as
orientagdes das obras originais do filésofo organizadas por Colli e Mortinari.
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tradicdo, em particular a moral socratico-crista, foram um “retardo para o niilismo” (KSA, XII,
5 [71]) por contribuir para a perpetuagdo do homem em um estado doentio, de ressentimento,
de sofrimento e debilidade. Em outras palavras, n’O niilismo europeu as fases anteriores da
cultura europeia tanto prenunciam quanto adiam a emergéncia do niilismo: como tendéncia, o
niilismo j& estd inscrito no socratismo e no platonismo, ¢ de forma ainda mais intensa no
Cristianismo, mas ambos ao mesmo tempo retardam a sua plena manifestagdo. Nesse interim,
tal fendmeno se intensificou com o advento da “morte de Deus”, evento que se caracteriza pelo
esgotamento dos fundamentos da moralidade e da razdo, dando origem ao niilismo
propriamente moderno. Em outras palavras, “o processo de desvalorizagdo dos valores [morais-
metafisicos-religiosos] ¢ a marca mais profunda da evolugdo historica do pensamento europeu
[...].” (VOLPI, 1999, p. 56).

Sobre O niilismo europeu indaga Nietzsche:

Quais sdo as vantagens que oferece a hipotese moral crista?

1. ela conferia a0 homem um valor absoluto, em oposi¢do a sua pequenez € a sua
natureza fortuita no fluxo do devir e do desaparecer; 2. ela servia aos advogados de
Deus, na medida em que franqueava ao mundo, apesar do sofrimento e do mal, um
carater de perfeicdo, — ai incluida esta “liberdade” — o mal parecia pleno de sentido;
3. ela coloca no homem um saber que assenta em valores absolutos e lhe traz assim
um conhecimento adequado sobre o que, precisamente, ¢ o mais importante, ela
impedia que o homem se desprezasse enquanto homem, que ele tomasse partido
contra a vida, que ele desistisse do conhecimento: ela era um meio de sobrevivéncia:
—no todo: a moral era o grande remédio contra o niilismo pratico e tedrico. Mas entre
as forcas que a moral fomentou estava a veracidade: esta se volta por fim contra a
moral, descobre sua teleologia, sua consideragao interessada — e agora o conhecimento
dessa longa e encarnada mentira, de que se desespera por libertar-se, atua justamente
como estimulante. Ao niilismo. Constatamos agora em noés a existéncia de
necessidades, implantadas pela longa interpretagdo moral, que aparecem como
necessidades do ndo verdadeiro; por outro lado, dessas mesmas necessidades parece
depender o valor, por meio do qual suportamos viver. Deste antagonismo entre nao
estimar o que conhecemos e ndo poder mais estimar, aquilo de que gostariamos de
nos iludir — resulta um processo de dissolugdo. De fato, temos muita necessidade de
um remédio contra o primeiro niilismo: a vida ndo é mais a tal ponto incerta, arriscada,
absurda na nossa Europa. Essa enorme potenciagdo do valor do homem, do valor do
mal etc. hoje ndo ¢ mais tdo necessaria, nos suportamos uma reducdo significativa
desse valor, podemos admitir muito absurdo e acaso: o poder atingido pelo homem
permite agora uma redug@o dos meios disciplinadores, dos quais a interpretagdo moral
era o mais forte. “Deus” ¢ uma hipotese bastante extrema. Mas as posi¢des extremas
ndo sdo substituidas pelas posicdes moderadas, mas por novas posigdes extremas,
porém, inversas. E por isso que se acredita na imoralidade absoluta da natureza, na
auséncia de finalidade e de sentido dos afetos psicologicamente necessarios, logo que
a crenga em Deus e numa ordem essencialmente moral ndo ¢ mais defensavel. (KSA,
XII, 5 [71]).

Falar do “primeiro niilismo” em Nietzsche ¢ retomar um ponto fundamental de seu
pensamento sobre a origem do problema. A interpretacdo moral do fendmeno que encontra no

socratismo as bases de sua sustentagdo tedrica e no cristianismo a efetivacao pratica do niilismo
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europeu. Apesar de compreender Soécrates como um decadente e responsavel pelo
enfraquecimento da cultura grega, para Nietzsche o filosofo grego também ¢ compreendido, em
determinados momentos de sua obra, principalmente na fase madura de sua filosofia, como o
criador de “uma nova forma de agon [competicao]” (GD/CI, II, § 8), de uma filosofia
“percebida como salvadora” (GD/CI, 11, § 10), em razao de se apresentar como “armas” (KSA,
XIII, 14 [92]) ao combater o estado desordenado dos impulsos através da criagdo de conceitos
compreendidos como universais, afirmando a ideia da racionalidade sobre as paixdes e da
verdade como conceito de valor absoluto. Tal interpretacdo se contrapde a exposi¢ao
apresentada na se¢do anterior de forma a confirmar uma ambiguidade em seu posicionamento.
Na afirmagdo de Lopes (2006, p. 161) existe uma “dupla figuragdo do filésofo ateniense
proposta por Nietzsche: a imagem de um Socrates moribundo [decadente] e um Socrates
musicante, (simbolo de uma cultura que conseguiria se justificar com base na paixao pela busca
do conhecimento)”. Essa ambiguidade se deve ao fato de que, para Nietzsche, a filosofia
socratica cumpriu um papel fundamental na luta contra o primeiro niilismo.

Nietzsche interpreta o primeiro niilismo como a sua forma mais extrema, na qual “é
impossivel querer um porqué com devotamento... ou revolta... [...] a negagdao enquanto porqué
da vida; a vida enquanto algo que se concebe enquanto nao-valor [que] finalmente se liquida”
(KSA, XII, 9 [43]). Uma total anulacdo da vida que, consequentemente, culminaria com o
suicidio®”

Portanto, se por um lado o otimismo e o método “dialético” (GD/CI, 11, § 7) socratico
contribuiram para um processo de decadéncia, por outro, estruturou uma resisténcia contra o
primeiro niilismo. Por esta constatagdo, percebemos uma primeira percep¢do do niilismo na
filosofia nietzschiana devido a filosofia socratica oferecer, ainda que como uma fabula, um
sentido para o homem, um placebo contra uma total negagao da vida. Entretanto, como efeito,
ndo promove uma cura, mas sim, um estado de enfermidade e fraqueza persistido por uma
vontade de nada que se estruturou no processo historico-cultural ocidental. Relembremos que,
para Nietzsche, o processo patologico da historia da civilizagdo ocidental ¢ conduzido pela
vontade de nada, pois a vontade de nada enquanto vontade niilista se manifesta na negagao e,
nesse sentido, acompanhamos o desdobramento da interpretacdo nietzschiana sobre o problema

que, num primeiro momento de sua critica, apresenta caracteristicas de negacao da vida. Esse

47 Devemos compreender que o termo suicidio possui em Nietzsche o significado de impoténcia plena. Ou seja,
quando o homem se encontra num estado de total negacdo, ndo é possivel mais a existéncia das acdes das forgas
que afirmam a vida. Esse processo culmina com o combate contra toda e qualquer fonte de vida do proprio homem.
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movimento ¢ compreendido como niilismo negativo (negativ Nihilismus) e de acordo com a

definicao de Deleuze (1962), possui na cultura crista sua maior expressao.

2.2.1 Niilismo negativo

Mesmo que Nietzsche nos aponte que nao devemos ‘“condenar muito severamente o
cristianismo” (KSA, XIV, 14 [9]) como um fenomeno incondicional de negagdo da vida em
razao de sua heranca filosofica no combate a um tipo de niilismo extremado, ndo ha duvidas
que, para o filosofo, a cultura por ele interposta, seus principios, seus valores e seus elementos
constitutivos (doutrina, rito, ética e comunidade), estabeleceram os ditames da desvalorizagao
da vida ao valorizar o transcendente anulando o natural a0 mesmo tempo em que promoveram
uma moral dissimulada. Em outras palavras, o cristianismo ¢ o disseminador por exceléncia do
niilismo negativo que se estruturou sob a égide dos valores difundidos pelo socratismo-
platonismo. Nesse contexto, trés apontamentos sobre a tradi¢do cultural socratico-crista se
sobressaem na filosofia nietzschiana enquanto principios de nega¢do da vida: a) o ideal ascético,
“que € contrario aos sentidos, aos instintos, a natureza, ao animal” (GM/GM, 11, § 24), b) a
“confiang¢a na moral” (M/AA, Prologo, § 2) e, c) a verdade enquanto “juizo de valor acerca da
vida” (GD/CI, 1, § 2).

Para Nietzsche, com o sentido interposto pelo ideal ascético, “a monstruosa lacuna
parecia preenchida; a porta se fechava para todo niilismo suicida” (GM/GM, 11, § 28). O ideal
ascético ¢ descrito como um método de afirmagdo da vida que o homem exercita com a
justificativa de alcangar um sentido existencial, mas que resulta em sua negagao. Neste sentido,
seria uma negag¢ao dos instintos naturais em prol de um mundo transcendente. Todavia, Brusotti
(2000, p. 11) nos aponta que “se este ideal decai, um novo niilismo bate a porta. E sobretudo
porque o ideal ascético produziu o tipo homem que Nietzsche pode induzir em dire¢do a um tal
niilismo” distinto da negacao e vontade de nada. Para Nietzsche (GM/GM, 111, § 9), a crenga
do ascético “¢ uma ardua e serena renuncia realizada com a melhor vontade” que o homem
vivencia no intuito de combater sua fragilidade. Nietzsche compreende o homem como um ser
necessitado de sentido, ainda que seja para suprimir seu sofrimento.

Essa interpretacdo do niilismo se faz preeminente a vida humana e refere-se a
manifestagdo da vontade de poder dos fracos, doentes, do homem possuidor de espirito de
rebanho que se apoia em valores tidos como absolutos como resposta a sua percep¢ao de uma
auséncia de um sentido imanente a vida em razao de sua incapacidade de suportar sua propria

condig¢do ontologica. Como descreve o pensador, “o ideal ascético nasce do instinto de cura e
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protecao de uma vida que degenera, a qual busca manter-se por todos os meios, ¢ luta por sua
existéncia” (GM/GM, 111, § 13), agindo como um mecanismo de preservagao e encontrando na
moralidade seu cumprimento. A moralidade, por sua vez, caracterizando uma fundamentacao
¢ética da existéncia do homem em sua busca por afirmagao e significado. Isso se deve, pois, “a
moralidade ndo € outra coisa (e, portanto, ndo mais!) do que obediéncia a costumes [Sitten],
ndo importa quais sejam; mas costumes sdo a maneira tradicional [herkomenliche] de agir e
avaliar” (M/AA, 1, § 9).

Dentro do projeto filoséfico nietzschiano, a edificagdo da moral ¢ o0 mesmo que um
acorrentamento do ser humano a falsos valores através do cumprimento de uma vida ascética e
fortalecimento do medo que impede o homem de vivenciar em sua plenitude a vontade enquanto
forca criativa, contribuindo para a perpetuagdo de um espirito vingativo e ressentido.
Juntamente com esse empobrecimento do espirito ocorre um fortalecimento dos conceitos que
Nietzsche especifica em Genealogia da moral como “bom” e “ruim”, distinguindo e
exemplificando uma hierarquizacdo das relacdes de forgas entre os valores da moral dos
senhores (homem nobre), compreendida como uma moral sadia, ¢ da moral dos escravos
(homem fraco), percebida como uma moral antinatural. No fragmento poéstumo da primavera
ao verao de 1885, a moral ¢ descrita como “a teoria da hierarquia entre os homens e, por
conseguinte, também do valor de seus atos e de suas obras relativas a essa hierarquia; portanto,
a teoria dos juizos de valores humanos, relativos a tudo o que ¢ humano” (KSA, XI, 35 [5]).

O que podemos constatar dentro da critica feita por Nietzsche € que os juizos de valores
passaram por uma transformagao hierarquica ao longo da histéria. A moral, ao igualar os
homens, fez com que o homem fraco possuidor de espirito de rebanho*® passasse a possuir o
mesmo grau de importancia e direitos que o homem nobre, o qual Nietzsche enxergava como
sendo um determinador de valores. Nesse sentido, vejamos a compreensdo nietzschiana sobre

o duplo sentido que o conceito de moral possui enquanto juizo de valor.

Todo naturalismo na moral, ou seja, toda moral sadia, ¢ dominado por um instinto de
vida — algum mandamento da vida ¢ preenchido por determinado canon de “deves” e
“ndo deveres”, algum impedimento e hostilidade no caminho da vida ¢ assim afastado.
A moral antinatural, ou seja, quase toda moral até hoje ensinada, venerada e pregada,

“8 Ao longo de sua filosofia, Nietzsche utiliza de diversas expressdes para caracterizar os tipos de homem na
sociedade enfatizando o individual (aristocrata, nobre) e o coletivo (massa, plebeus, rebanho). Dentro dessa
defini¢do Nietzsche afirma que “mais antigo € o prazer no rebanho que o prazer no Eu: e, enquanto a boa
consciéncia se chamar rebanho, apenas a ma consciéncia dira: Eu”. (Za/ZA, 1, Das mil metas e uma so meta).
Segundo Niemeyer (2014, p. 488), “rebanho ¢ a massa de comuns e mediocres que querem se orientar no conforto.
O individuo que corresponde a existéncia em rebanho € o “animal de rebanho” sem vontade propria e guiado pelo
instinto de rebanho. O rebanho desenvolve uma automoderagdo e um sentimento de - IGUALDADE em um
sentido que, segundo Nietzsche, vai do que ¢ duvidoso ao que ¢ digno de desprezo”.
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volta-se, pelo contrario, justamente contra os instintos da vida — é uma condenagdo,

ora ruidosa e insolente, desses instintos. (GD/CIL, V, § 4).
Pode-se dizer por esta afirmacdo que Nietzsche, ao hierarquizar os juizos de valores
morais, distingue as particularidades existentes dentro de um universo de forgas. Além disso, a
moral, por suas caracteristicas primdrias, constitui outras forgas. Dentre elas, a veracidade,

como nos assinala o filosofo.

[...] dentre as for¢as que a moral desenvolveu, estava a veracidade: esta se volta
finalmente contra a moral, descobre a sua teleologia, a sua perspectiva interessada —
e eis que a visdo desta tendéncia inveterada para a mentira, da qual se desiste de se
livrar, age justamente como um estimulante. Para o niilismo. Constatamos agora a
presenga em nos de necessidades implantadas pela longa interpretacdo moral, e que
nos aparecem também como necessidades do nao-verdadeiro: por outro lado, ¢ a elas
que parece estar ligado o valor gragas ao qual suportamos viver. Este antagonismo —
nao avaliar o que conhecemos, ndo mais ter o direito de avaliar as mentiras nas quais
gostamos de nos embalar — desencadeia um processo de dissolugdo. (KSA, XII, 5

(71]).

O antagonismo mencionado por Nietzsche trata-se da vontade de verdade que alicerga
todas as expectativas do homem em sua tentativa, num primeiro momento, de compreender sua
existéncia. E consecutivamente, na tentativa de superar sua finitude no mundo, através da
“interpretagao global da existéncia baseadas nas categorias de sentido, totalidade e ser”
(GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 235). O homem ao invés de buscar a verdade, na perspectiva
nietzschiana, deveria produzir um sentido a vida através de um processo de afirmagao/negacao
desvinculada de qualquer indugdo teleoldgica. Todavia, o homem por possuir uma necessidade
de crenga e busca pela verdade, acaba por se enfraquecer e preservar as possiveis formas que
lhe possam impedir de almejar esse processo compreendido como ultrapassamento.

Nesse contexto, prevendo as possiveis atitudes a serem assumidas frente a perda dos
valores provenientes do advento do niilismo, seu real significado e a descoberta de um mundo
sem verdade, Nietzsche observa no fim dos valores e na perda de sentido o advento de um
processo decadente. E descreve que “o sentimento de auséncia de valor veio a luz quando se
compreendeu que o carater da existéncia no seu conjunto ndo poderia ser interpretado nem pelo
conceito de ‘fim’, nem pelo conceito de ‘unidade’, nem pelo conceito de ‘verdade’” (KSA,
XIII, 11 [99)).

Devido a crenga na verdade, o homem esta sujeito a submeter-se aos erros impostos pela
moralidade. Esses erros (Deus, reino de Deus, justica, bem-estar, facilitacao da vida, eternidade,
felicidade...) sdo apresentados por Nietzsche como insustentaveis e sdo reconhecidos como

estruturadores da cultura inferior, que fizeram com que o mundo verdadeiro se tornasse uma



84

“fabula”, em outras palavras, “a verdade ¢ este tipo de erro sem o qual uma certa espécie de
seres viventes ndo poderia viver” (KSA, XI, 34 [253]). O filésofo nos aponta que essa
sobreposi¢do da verdade ante a vida ocasiona em uma desvalorizacdo do mundo aparente em
prol de um mundo concebido como verdadeiro, ou melhor, uma realidade imaginéaria e,
concomitantemente, o fortalecimento dos valores da tradicdo tidos como insuperaveis e
absolutos, a valores idealizados pela cultura cristd. Sobre o mundo verdadeiro, descreve
Nietzsche em Crepusculo dos idolos.
1. O mundo verdadeiro, alcancavel para o sabio, o devoto, o virtuoso — ele vive nele,
ele é ele. (A mais velha formada ideia, relativamente sagaz, simples, convincente.
Parafrase da tese: “Eu Platdo, sou a verdade™.) 2. O verdadeiro mundo, inalcangavel
no momento, mas prometido para o sabio, o devoto, o virtuoso (“para o pecador que
faz peniténcia”). (Progresso da ideia: ela se torna mais sutil, mais ardilosa, mais
inapreensivel — ela se torna mulher, torna-se crista...) 3. O mundo verdadeiro,
inalcangavel, indemonstravel, impossivel de ser prometido, mas, j4 enquanto
pensamento, um consolo, uma obriga¢do, um imperativo. [...] 4. O mundo verdadeiro
— alcangavel? De todo modo, inalcangado. E, enquanto n3o alcancado, também
desconhecido. Logo, tampouco salvador, consolador, obrigatorio: a que nos pode
obrigar algo desconhecido?... [...] 5. O “mundo verdadeiro” — uma ideia que para nada
mais serve, ndo mais obriga a nada —, ideia tornada inutil, logo refutada: vamos

elimina-la! [...] 6. Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo restou? O aparente,
talvez?... Nao! Com o mundo verdadeiro abolimos também o aparente! (GD/CI, IV).

E importante observarmos que quando a ideia de mundo verdadeiro ndo corresponde
mais as expectativas do homem frente aos impasses de sua humanidade, sobretudo, sua finitude
perante o tempo*’, 0 homem busca novos sentidos (por meio do progresso, da ciéncia etc.) de
forma a perpetuar uma preeminéncia da razao em detrimento dos instintos, impulsos e pulsdes
da propria vida. Deste modo, o homem, doente por sua propria moral, vivencia um
redirecionamento dos valores; antes promovidos por uma vontade de verdade, por um Deus

3

transcendente como “sentido de veracidade, altamente desenvolvida pelo cristianismo,
[igualmente, devido a sua] aversdo diante da falsidade e da ambiguidade de toda a interpretacao
cristad do mundo e da histéria” (KSA, XII, 2 [127]) para um posicionamento onde tais valores —
morais-metafisicos-religiosos — ndo possuem mais a mesma forca ou legitimidade. Tal reagao
ndo ¢ mais caracterizada pela desvalorizag¢do da vida em razdo de um ‘mundo verdadeiro’, mas
pelo proprio progresso histdrico da civilizagdo ocidental e a desvalorizagdo dos valores
compreendidos como absolutos. O esgotamento da forca dos valores edificados pela cultura

cristd ocasionou numa distinta interpretagdo do fendmeno. Passaremos para a defini¢do do

niilismo compreendido como niilismo reativo (reaktiver Nihilismus).

4 Ainda que o problema do tempo aparega dentro dos conceitos centrais de sua filosofia, Nietzsche ndo
desenvolveu uma teoria ou doutrina sobre o tempo, como nos aponta Niemeyer (2014, p. 537).
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2.2.2 Niilismo reativo

O niilismo reativo, caracteristico da forma de pensar da modernidade, origina-se da
necessidade do homem de obter respostas para a falta de sentido de sua existéncia, que se impde
na sequéncia da negacdo dos principios valorativos da tradi¢do socratico-cristd. Ponto
caracteristico ¢ que podemos compreender o homem do niilismo reativo como o assassino de
Deus que buscou uma “vinganca contra a testemunha, [...] O Deus que tudo via, também o
homem: esse Deus tinha que morrer” (Za/ZA, 1V, O mais feio dos homens) em prol da
autonomia do proprio homem. Isto é, a negacdo dos valores superiores em virtude de outros
valores como o progresso, o desenvolvimento e o aperfeigoamento humano. Dois pontos,
diretamente atrelados, sdo apresentados de forma a nos proporcionar uma reflexao objetiva
sobre o niilismo de modo a demonstrd-lo enquanto movimento de reagdo: os estados
psicologicos desencadeados pela crise dos valores e o diagndstico da morte de Deus como
consequéncia do esgotamento dos valores de um mundo imagindrio. No fragmento pdstumo do
inverno de 1887, Nietzsche nos aponta trés caracteristicas do niilismo enquanto estados
psicoldgicos que, certamente, ilustram as caracteristicas do fendomeno enquanto consequéncia

da crise dos valores. Vejamos:

O niilismo enquanto estado psicologico devera ocorrer em primeiro lugar quando
tivermos buscado em todo acontecimento um sentido que ndo se encontra nele: de
maneira que aquele que busca acabara por perder a coragem. O niilismo sera entdo a
consciéncia progressiva de um longo desperdicio de forga, o tormento do “Em vao”,
a inseguranga, a falta de condi¢Ges para de algum modo se reconciliar, para poder se
tranquilizar sobre o que quer que seja — a vergonha de si mesmo por se estar entregue
a uma muito longa impostura... [...] em segundo lugar quando se supds uma
totalidade, uma sistematizag@o, ou seja, uma organiza¢do em todo acontecimento e
subjacente a todo acontecimento: de maneira que ¢ na representacdo de uma forma
suprema de dominagdo e de organizacdo que a alma transtornada de veneragdo e de
admiragdo chega a se saciar [...] No fundo, o homem perdeu a & no seu préprio valor,
logo que nele ndo agia mais uma totalidade de valor infinito: o que significa dizer que
foi para poder acreditar no seu proprio valor que ele concebeu esta totalidade. [...] tem
ainda uma terceira e ultima forma. Uma vez dadas estas duas visdes, a saber, que o
devir ndo chega a nada, que nfo se deve esperar que ele chegue a algum lugar e que,
apesar de todo o devir, nenhuma grande unidade reina ai, uma unidade na qual o
individuo pudesse mergulhar como numa coisa de supremo valor: ndo resta outra
escapatoria sendo a de condenar completamente este mundo do devir como ilusério e
inventar um outro mundo, para-além deste mundo, como sendo o mundo verdadeiro.
Mas logo que o homem chega a perceber que este mundo s6 ¢ construido de
necessidades psicoldgicas e que nada absolutamente autoriza uma tal construcao, se
produz a ultima forma de niilismo, que inclui a descrenga em relacdo a um mundo
metafisico [...] O que se passou exatamente? O sentimento de auséncia de valor veio
a luz quando se compreendeu que o carater da existéncia no seu conjunto nao poderia
ser interpretado nem pelo conceito de “fim”, nem pelo conceito de “unidade”, nem
pelo conceito de “verdade”. [...] Em suma: as categorias de “fim”, “unidade” e “ser”,
por intermédio das quais infiltramos um valor no mundo, eis o que excluimos dele —
e agora o mundo parece sem valor... (KSA, XIII, 11 [99]).
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Quando os fundamentos que sustentam o ideal de verdade nao correspondem aos
anseios do homem moderno os quais se enfraquecem gerando desconfianca perante seus
proprios fundamentos; ao desacreditar os valores da existéncia promove as causas do niilismo.
A desvalorizagao da verdade demonstra uma alteragdo dos estados psicoldgicos pautados em
uma vontade de verdade tensionada, “traduzida e sublimada em consciéncia cientifica, em
asseio intelectual a qualquer pre¢o” (FW/GC, V, § 357) se enfatizam pela continua busca por
afirmacdo da vida e se desenvolvem ndo somente pela “esfera espiritual da cultura [e] seus
condicionantes afetivos e pulsionais, [mas pelo] reconhecimento e a valorizagdo de um vasto e
inaudito psiquismo inconsciente” (GIACOIA JUNIOR, 2001, p. 11).

A vontade de dar sentido a existéncia ¢ intrinseca ao niilista reativo. Este, apesar de
negar a forga dos valores morais-metafisicos-religiosos da tradi¢do, encontra-se impossibilitado
de suportar um mundo sem sentido e acaba trazendo na ideia de verdade e seus fundamentos a
normatividade historico-cultural, pois mantém em si a ideia de valorizacao da vida de forma a
conservar 0os mesmos principios moralizantes da tradigdo. Neste contexto, € instrutiva a seguinte

descri¢ao de Araldi:

a moral atuou como antidoto ao niilismo, apoiando-se no ideal de veracidade. Mesmo
com a dissolucao da moral [...], o sentido da veracidade por ela inventado continua
atuando nas ciéncias, nas artes, na politica, na filosofia... Assim sendo, a modernidade
representa para o filésofo tanto o esforco de substituir o deus transcendente por outros
valores (razdo, historia, progresso), como também o vazio aberto pela percepcao de
que o deus transcendente ja ndo exerce mais nenhuma influéncia sobre a existéncia
humana. (ARALDI, 2004, p. 70-71).

Em outras palavras, o ideal de veracidade nao ¢ anulado, somente redirecionado. O
redirecionamento dos valores antes atribuidos a Deus como a verdade fora desse mundo para
uma verdade futura, para valores dentro desse mundo. Valores demasiadamente humanos
gerando um novo entendimento valorativo perante a perda de sentido acarretada pela ruina dos
valores da tradicao. Dessa forma, a filosofia nietzschiana estabelece uma distinta compreensao
do niilismo na modernidade como forg¢a reativa, caracterizado pela autossupressdao
(Selbstaufhebung) da verdade e, conjuntamente, pela morte de Deus.

Na originalidade de seu pensamento, Nietzsche elabora a tematica da morte de Deus de
forma a precisar o diagnostico da crise da modernidade ressaltando o desenvolvimento do
pensamento (artistico, filosofico, cientifico, politico e religioso) de sua época, onde a existéncia
do Deus cristdo, como apresentada pela tradi¢do, passa a ser desprezada. O antincio da morte

de Deus enquanto acontecimento capital da modernidade ¢ um ponto controverso na filosofia

nietzschiana. Por assim dizer, trata-se de um pensamento paradoxal e abissal. Por esse motivo,



87

dois pontos sobre essa afirmativa precisam ser destacados, o que novamente gera uma
ambiguidade na filosofia nietzschiana. Por um lado, o aspecto libertador, ja que com a morde
de Deus nos livramos de valores que negam a vida. Por outro lado, o aspecto aterrorizante da
ruina da moral direcionando o homem ao niilismo em sua vertente radical. Importante termos
em mente que tal acontecimento nao ¢ um fato inesperado vivenciado pelo homem moderno,
pois trata-se de um acontecimento ocasionado pela propria dinamica da trajetoria psicocultural
da sociedade ocidental, uma necessidade que Nietzsche, ao diagnosticar as consequéncias da
nao submissdo do homem moderno aos valores absolutos sobre a sua propria existéncia,
interpreta como sendo as causas do niilismo que compreendemos como reativo. Em todo caso,
no anuncio do ‘homem louco’, no aforismo 125 de A gaia ciéncia, Nietzsche descreve como

compreende o niilismo do homem moderno.

Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acendeu uma lanterna
e correu ao mercado, e pOs-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus! Procuro
Deus!”? — E como 14 se encontrassem muitos daqueles que ndo criam em Deus, ele
despertou com isso uma grande gargalhada. Entdo ele estd perdido? Perguntou um
deles. Ele se perdeu como uma crianga? Disse um outro. Esta se escondendo? Ele tem
medo de nés? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam e riam uns para os outros.
O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-os com seu olhar. “Para
onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! Nos os matamos — vocés e eu. Somos todos
seus assassinos! Mas como fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o
mar? Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nos ao desatar a
terra do seu sol? Para onde se move ele agora? Para onde nos movemos noés? Para
longe de todos os s6is? Nao caimos continuamente? Para tras, para os lados, para a
frente, em todas as dire¢des? Existe ainda ‘em cima’ e ‘embaixo’? ndo vagamos como
que através de um nada infinito? [...] ndo ouvimos o barulho dos coveiros a enterrar
Deus? Nao sentimos o cheiro da putrefagdo divina? — também os deuses apodrecem!
Deus estd morto! Deus continua morto! E n6és o matamos! (FW/GC, 111, § 125).

Mas como ¢ possivel ao homem matar Deus? A filosofia nietzschiana descreve que a
morte do Deus foi provocada pela subserviéncia e pela fraqueza. Além disso, pela cleméncia e
piedade, pela propria moral pregada pelo cristianismo. O que Nietzsche descreve, em parte,
como sendo a moral da compaixdo que “comeg¢a a lancar suas primeiras sombras sobre a
Europa” (FW/GC, 111, § 343), apresentando-se como ponto decisivo do niilismo europeu. A
moral da compaixdo ¢ o impulso dos “pregadores da morte” (Za/ZA, 1), pois desenvolve a
negacdo da vontade enquanto forca ao enfraquecer o homem. “‘Também Deus tem o seu
inferno: € seu amor aos homens’. [Por isso] ‘Deus estd morto; morreu de sua compaixao pelos
homens’” (Za/ZA, I, Dos compassivos). A compaixdo, limitando o homem em sua
possibilidade de criar, o conduz a uma vida doente e sem perspectivas.

Em Assim falou Zaratustra, essa hipotese sobre a compaixao como a causa da morte de

Deus ¢ literariamente apresentada no encontro do personagem capital da obra com um homem
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alto de preto (o ultimo papa) que teria servido ao velho Deus por toda a sua vida: “Sabes como
ele morreu? E verdade o que se se diz, que a compaixio o sufocou? — que ele viu como o
homem pendurado na cruz e ndo suportou, que o amor pelo homem veio a ser seu inferno e,
afinal, sua morte?” (Za/ZA, 1V, Aposentado).

A despeito de representar a fragmentacao da dualidade entre mundo metafisico e mundo
aparente, devemos atentar que a morte de Deus, para Nietzsche, além de significar a “logica do
niilismo” (KSA, XII, 9 [127]), significa que as demais tentativas de afirmagdo do homem no
mundo, em especial a ciéncia, se apresentam como uma nova referéncia de valor, pois “o mundo
gira ao redor de inventores de novos valores” (Za/ZA, 1, Das moscas do mercado), o que
inviabiliza ao homem almejar seu distanciamento de conceitos absolutos, sob a necessidade de

um desejo de certeza. Isso denota que

alguns ainda precisam da metafisica; mas também da impetuosa exigéncia de certeza
que hoje se espalha de modo cientifico-positivista por grande nimero de pessoas, a
exigéncia de querer ter algo firme (enquanto, no calor dessa exigéncia, a
fundamentag@o da certeza ¢ tratada com maior ligeireza e descuido): também isso ¢
ainda a exigéncia de apoio, de suporte, em suma, o instinto de fraqueza que, € verdade,
ndo cria religides, metafisicas, e convicgdes de todo tipo, mas... as conserva (FW/GC,
V, § 347).

O referido aforismo nos leva a especular sobre dois aspectos: primeiramente, a
modernidade enquanto periodo de forca criadora/destruidora com o surgimento de uma nova
ordem valorativa frente a derrocada dos valores absolutos e, principalmente, a respeito do maior
perigo do niilismo na perspectiva nietzschiana, sua infensificagdo nas suas mais variadas
formas: ‘“ressentimento, mé consciéncia, ideais ascéticos [...] O conjunto do espirito de
vinganga [que] s6 pode ser levado adiante por uma visao de mundo em que as forgas reativas
dominam e que, portanto, vé nas forcas ativas algo a se controlar” (DELEUZE, 1962, p. 28-
29). Esse cenario ¢ descrito na passagem Entre as filhas do deserto — “o deserto cresce: ai
daquele que abriga desertos!” (Za/ZA, 1V, § 2). O deserto ¢ a representacao do niilismo e o
homem moderno, possuidor de um espirito coletivo e inserido na crise dos valores, no intuito
de escapar do deserto, mas sem qualquer referencial, acaba se estagnando. “Eis portanto em
que sentido o niilismo por si mesmo € sempre incompleto [...]; o principio de conservacao de
uma vida fraca, diminuida, reativa; a depreciacdo [e] a negagdo da vida formam o principio a
sombra do qual a vida reativa se conserva, [...] € se torna contagiosa” (DELEUZE, 1962, p. 56-
57). Como nos aponta Deleuze, ainda que exista uma reagdo do humano em sua tentativa de

interpretar o mundo, mantém-se uma passividade do seu espirito consolidando,

consequentemente, uma cultura fraca. Desenganado e incapaz de criar, superar ou desejar, este
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homem ndo acredita em Deus, tampouco no aperfeigoamento ou progresso humano. Torna-se
um moribundo, um ser condescendente e apatico, indiferente a qualquer valor. Deparamo-nos

com uma terceira compreensio do niilismo, o niilismo passivo>® (passiver Nihilismus).

30 Existe uma divergéncia significativa sobre a interpretagio da tipificagdo do niilismo — reativo e passivo — entre
os pesquisadores nietzschianos. Acreditamos ser esse um dos pontos mais controversos sobre a tematica entre os
intérpretes. Enquanto Machado (1999) e Deleuze (1962; 1996), por exemplo, defendem que na filosofia de
Nietzsche o niilismo reativo se diferencia do niilismo passivo, Vattimo (2010, p. 242-243) aponta que “o niilismo
passivo também é denominado reativo precisamente porque — quando os valores supremos se dissolvem (e isso é
uma espécie de lado ‘objetivo’ do niilismo) — se recusa a tomar conhecimento desse aniquilamento e, para
restaurar, curar, tranquilizar, maravilhar, usard todos os ‘disfarces, religiosos, morais, politicos ou estéticos,
etc.’[...] A ligacdo entre passividade e reatividade mostra-se, assim, clara: a reagdo, ou seja, a invencdo de todo
tipo de disfarces, de mascaras ideoldgicas, ¢ um aspecto da atitude que se recusa a reconhecer que ndo existem
significados e valores objetivos, estruturas dadas do ser, e que por isso seria preciso cria-los ativamente. O niilista
passivo recusa essa tarefa criativa, e reage usando disfarces e mascaras que devem preencher o vazio de estruturas
objetivas dadas. [...] A reatividade, portanto, esta diretamente ligada a passividade e a preguica (miissige
Hypothese)”. Outro posicionamento relevante encontra-se em Araldi. Apesar da compreensdo araldiana seguir
fidedignamente as definigdes nietzschianas sobre o problema delimitando-o “basicamente por trés momentos: 1)
niilismo incompleto, 2) niilismo completo (em sua manifestacdo enquanto niilismo ativo e passivo) e 3) niilismo
radical ou extremo” (ARALDI, 2004, p. 110, grifo nosso); diddtica e filosoficamente, a posicao deleuziana, ao
nosso ver, melhor esclarece a compreensao do fendmeno dentro do pensamento do filésofo alemao. Contudo, cabe-
nos ressaltar que ndo concordamos com a defini¢do araldiana sobre a classificagdo do niilismo em sua totalidade,
sendo vejamos: a) por um lado, sendo o niilismo passivo um movimento estanque que ndo afirma nem nega
qualquer valor, ndo poderia o fendmeno nessa vertente ser interpretado como completo, e sim, como incompleto,
tendo em vista que o niilismo completo remete ao aspecto afirmativo do fendmeno na qual “sua forga relativa
maxima ¢ alcancada como uma forga violenta de destrui¢do: como niilismo ativo. Seu oposto seria o niilismo
cansado, que ndo mais ataca: sua forma mais famosa, Budismo: como niilismo passivo” (KSA, XIII, 9 [35]).
Ademais, como nos aponta Nietzsche; “Tese principal - niilismo incompleto, suas formas: vivemos em meio a ele”
(KSA, XI1, 10 [42]), como interpreta Deleuze (1962), nas suas formas: negativa, reativa ¢ passiva. Por esta razéo,
a explanacdo araldiana que classifica a compreensao do conceito de niilismo passivo e ativo como manifestagao
de um niilismo completo ¢ contraditéria em razdo da compreensao nietzschiana perpassar a etimologia do conceito
no qual um principio afirmativo caracteriza a consumagdo do fendmeno. O que ndo ocorre com as demais
interpretacdes, como defende Deleuze. Ainda para Araldi (1998, p. 86), “a completude do niilismo nao ocorre
somente nessa dissolugdo passiva, no tipo do decadente que frui passivamente de seu esgotamento”. Contudo, ndo
seria incorreto afirmarmos que, além do niilismo passivo caracterizar-se ndo somente na mesma compreensao do
niilismo negativo e reativo que ndo objetivam uma transvaloragao dos valores de forma a consumar o fenomeno,
nao podemos ignorar o niilismo passivo como uma manifestagdo logica da crenga, ou da descrenga, um estado
fisiopsicologico de esgotamento do humano que historicamente ndo possibilita sua transvaloracdo, ¢ sim, a
manutencdo de seu estado de conservagdo. Com isso, dentro da critica nietzschiana, ndo poderia ser considerado
a interpretacdo passiva do niilismo um movimento completo devido a inexisténcia de um principio afirmativo; e
b) em nota, Araldi (2004, p. 110) posiciona-se sobre o niilismo radical e extremo como equivalentes em
discordancia com a interpretagdo de Elisabeth Kuhn compreendendo sua interpretacdo como arbitraria. Kuhn
define que “o primeiro se refere a autodestruicdo da interpretagdo moral do mundo, e o ultimo, a autodestruicao
do valor supremo da verdade” que, ao nosso ver, melhor atende ao posicionamento do filésofo alemao. Corrobora
o posicionamento de Lopes (2008, p. 525) “Nietzsche teria abandonado a hip6tese do niilismo em seus "tltimos
meses de reflexdo. Kuhn ¢ autora do estudo mais exaustivo sobre as fontes e os usos do niilismo na filosofia de
Nietzsche”. Por outro lado, concordamos com Araldi (2004, p. 114) em sua ressalva a interpretacdo de Deleuze.
Araldi concorda com Deleuze “no sentido de que o niilismo (em Nietzsche) pode ser compreendido como uma
interpretacdo (dos ressentidos) que se da numa pluralidade de forgas (do mundo das vontades de poténcia).
Entretanto, se a distingdo entre niilismo reativo € negativo permite, por um lado, compreender o movimento do
niilismo como um devir reativo (ha negagdo em toda reag@o), ela encobre o sentido positivo que Nietzsche atribui
ao niilismo ativo”.
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2.2.3 Niilismo passivo

Esse tipo de niilismo ¢ descrito como um processo que “vem a tona, sob diversos
disfarces, de carater religioso, moral, politico ou estético etc. [...], um sintoma de forca por parte
de quem institui o valor, uma simplificacdo para vida” (KSA, XII, 9 [35]) que em nada a
potencializa, ao contrario, aumenta sua fragilidade e fraqueza opondo-se a ela e sua
manifestagdo de forca enquanto vontade de poder. Fato ¢ que esta interpretagdo do niilismo
compreende “o mais longo periodo da historia [...], abrangendo desde as formas prévias e
embrionarias dessa doenga da vontade (a moral ascética judaico-cristd) até as tentativas
modernas de preencher o vazio de sentido (advindo do abalo dos valores morais cristaos)”
(ARALDI, 2013, p. 53). Com efeito, o niilismo passivo ¢ a marca do esgotamento da vida
humana na qual ocorre o “declinio e regresso do poder do espirito: o niilismo passivo: enquanto
sinal de fraqueza: a forga do espirito pode estar cansada, esgotada, de maneira que os objetos e
os valores até entdo predominantes sdo agora inadequados, improprios € ndo encontram mais
credibilidade” (KSA, XII, 9 [35]). O niilista passivo suporta a vida sem se por em risco, além
disso, devido a sua incapacidade de criacdo e por estar preso aos ideais metafisicos, ampara-se
nas perspectivas humanas como o progresso cientifico e o desenvolvimento humano. Com isso,
substituindo os valores da tradicao por valores externos a vida como condi¢do de sentido para
a necessidade existencial do humano. O niilismo passivo se caracteriza por idealizagdes do
proprio homem que, ndo sendo correspondidas, ocasionam num estado de desprezo, debilidade
e apatia perante a vida, um adoecimento fisiopsicologico caracteristico de sua passividade que
o impede de compreender o fendmeno do niilismo como possibilidade de ultrapassamento. Por
se limitar aos valores da tradi¢do, o niilista passivo, ainda que possa vivenciar novas
interpretagdes do niilismo em decorréncia da morte de Deus, ndo consegue se desvincular da
ideia de Deus. Ao mesmo tempo que ocorre uma rejeicao dos valores da tradi¢ao, mantém-se
seus principios morais fundamentados na vontade de verdade. Queremos evidenciar, com isso,
que apesar da morte de Deus ser “um evento que repercute na modernidade e que aciona novas
formas de niilismo, sempre na perspectiva de sua radicalizacao” (ARALDI, 1998, p. 85), o
niilista passivo compreende a morte de Deus, mas necessita preencher o vazio deixado por sua
morte. Como descreve Heidegger (2003, p. 487): “os antigos valores sao destruidos, mas os
novos que o substituem vao ocupar o mesmo lugar dos precedentes”. Sem reacdo e sem
capacidade de negacdo ou afirmagdo, o niilismo passivo retrata o homem que vivencia um
processo débil e enfraquecido da propria vida formado pelo ideal da tradi¢do como

consequéncia de sua negacao da vontade enquanto forga, € como resultado, na tentativa “de
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escapar do niilismo sem transvalorar os valores trazem a tona um resultado contrério:
intensificam o problema” (KSA, XII, 10 [42]). Nesse contexto, o homem se anula numa
expectativa teleologica contraria a realidade na qual assinala “a “Gltima vontade’ do homem, a
sua vontade do nada” (GM/GM, III, §14). Esse processo sinaliza, em linhas gerais, para uma
supressao de todo e qualquer principio valorativo da vontade enquanto objetivo afirmativo da
vida em si na qual uma nova valoragao fisiopsicologica do niilismo ¢ tomada como meta.

Um outro aspecto dessa nomenclatura consiste na interpretag¢ao do niilista passivo como
um pessimista®!. Nietzsche compreende esse tipo de niilismo a partir do mesmo entendimento
apresentado a respeito do pessimismo schopenhaueriano. Contudo, had de se destacar, na
perspectiva nietzschiana, a intencdo de ressaltar com essa aproximagao entre pessimismo e
niilismo passivo a ingenuidade da visdo pessimista schopenhaueriana que ao mesmo tempo
mantém sua crenca na moral. Nietzsche adota um posicionamento distinto do pessimismo
schopenhaueriano. Ainda que compreenda “a moral [como] a causa do pessimismo e do
niilismo” (KSA, XII, 9 [83], Nietzsche afirma que ¢ justamente a interpretacdo moral do mundo
que consolidou os principios valorativos da existéncia humana que resultaram no niilismo
passivo. Dito de outro modo, ao analisar o sentido da vida a partir do pessimismo enquanto
“protoforma do niilismo” (KSA, XII, 10 [58]), Nietzsche, ao radicaliza-lo, apresenta-o como
uma interpretacao introdutoria do que posteriormente seria transfigurado em seu diagnéstico da
doenca da modernidade. Mostra-se valiosa a contribuicao de Araldi (2004, p. 102) ao afirmar
que “para Nietzsche, tratar o pessimismo enquanto forma prévia do niilismo (Vorform des
Nihilismus) tem um significado decisivo, pois esse movimento ou manifestacdo impede o
homem de recuar na crenga ingénua do mundo verdadeiro”, ou seja, o niilismo passivo ¢é
compreendido dentro da critica nietzschiana como um aceite pessimista da existéncia.

Pelo exposto, podemos evidenciar uma diminuicdo de for¢a dos valores enquanto
principio regulatorio da vida humana e seus ideais, concomitantemente, uma ampliagao da
vontade de negacdo da vida onde a esséncia do sentido da existéncia passa a ser anulada e a
valoragdo do sofrimento e da debilidade mantidas. Sendo assim, ao se descobrir como o0 mundo

suprassensivel foi “[...] constituido [...] e reprovado, € [colocado] a suprema decepcao em seu

51" Ainda que Nietzsche rompa com o pensamento de Schopenhauer no final da primeira fase de sua producio
filosofica, a investigag@o sobre o pessimismo ¢ retomada na década de 1880. Esse periodo da obra de Nietzsche ¢
definido como positivismo cético e expressa seu posicionamento esclarecido por meio de uma analise critica de
todos os valores e preceitos da humanidade. Além disso, registra-se nos fragmentos poéstumos da primeira metade
de 1888, especificamente sobre O nascimento da tragédia, a tentativa do pensador de romper com a compreensao
tradicional do pessimismo. Segundo Cordeiro (2017, p. 104), “Em sua psicologia do tragico o pessimismo da forga
aparece como o oposto da negacdo schopenhaueriana da vontade, como o oposto da ansia pelo nada e ainda como
o oposto da compreensdo de que o efeito da tragédia seria a catarse, entendida como purgagio, descarga aliviadora
dos afetos do terror e da compaixdo”.
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carater reprovavel” (KSA, XII, 9 [107]). Contudo, apesar de sua recusa da vontade de vida e o
enfraquecimento de forgas valorativas ser tal que nem mesmo sua disposi¢do & compaixao ¢
capaz de ampara-lo, o niilista passivo necessita de subterfugios, de mecanismos para suavizar
seu sofrimento sobre sua propria vida e seu desprezo ao mundo, permanecendo a sombra do
Deus morto como “um noturno guardido de timulos, na solitaria cidadela da morte” (Za/ZA,
I, O adivinho). Diferentemente d’O mais feio dos homens “que escapou da multidao dos
compassivos” (Za/ZA, IV) que necessitam de refiigio. Nietzsche vislumbra que o homem do
niilismo passivo deve agir como na ‘premonicao’ de Zaratustra narrada aos ousados

marinheiros “tenteadores e tentadores’?

onde o pastor “corta, morde” e “cospe” a “cabega da
negra e pesada serpente” que o sufoca (Za/ZA, 111, Da visdo e enigma). Chama-nos a atengao
o carater poético-filosofico utilizado por Nietzsche para delinear a dimensdo do niilismo

passivo.

[...] vi descer sobre os homens uma grande tristeza. Os melhores entre eles se

cansaram de suas obras. Uma doutrina surgiu, acompanhada de uma fé: ‘Tudo ¢ vazio,

tudo € igual, tudo foi!’ [...] E certo que fizemos a colheita: mas por que nossos frutos

ficaram podres e escuros? Que coisa caiu da lua ma, na tltima noite? Todo o trabalho

foi em vao, tornou-se veneno o nosso vinho, o mau-olhado crestou nossos campos ¢

coracgdes. Todos nds tornamos secos; se o fogo cair sobre nds, seremos reduzidos a

cinzas: — sim, o proprio fogo torna-nos cansado. Todas as fontes secaram para nds,

também o mar recuou. Todo o chdo quer se abrir, mas a profundeza ndo quer devorar!

‘Ah, onde hé ainda um mar onde possamos nos afogar?’ eis como soa o nosso lamento

— por sobre pantanos rasos. Em verdade, ficamos cansados demais para morrer; ainda

estamos acordados e prosseguimos vivendo — em sepulcros! (Za/ZA, 11, O adivinho).

Na passagem apresentada fica demonstrado como que na interpretagdo nietzschiana o
niilismo passivo refere-se a uma manifestacdo incompleta (unvollstindig) do fendomeno
representado por um homem decadente, desiludido, debilitado, vazio e que ndo vive, mas
mantém uma sobrevida sob a escuridao da sombra do deus morto. Esse estado difere da
interpretagdo nietzschiana na qual a morte de Deus remete a um evento necessario para
possibilitar ao homem moderno desvincular-se da moral crista e superar a crise instaurada no
século XIX, direcionando-o, desse modo, a uma tomada de consciéncia de sua propria
existéncia. Segundo a interpretacdo nietzscheana, de forma a consumar o fendmeno do niilismo
anulando, por assim dizer, as forcas negativas, reativas e passivas que alicercaram a
compreensdo moral da relagdo homem-mundo no curso da histdria; esse movimento €
interpretado como niilismo completo (yollkommener Nihilismus). Mas qual ¢ a diferenciagao

existente entre um niilismo incompleto para a radicaliza¢do de um niilismo completo?

32 Buscadores de mundo a descobrir, aventureiros.
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Conforme corrobora Araldi,

No niilismo incompleto (unvollstindig Nihilismus) ha a tentativa de preencher o vazio
decorrente da morte do deus cristdo, tido como a fonte da verdade (XII, 10 (42).
Através de ideais laicizados (o progresso na historia, a razdo moral, a ciéncia, a
democracia), os homens ainda mantém o /ugar outrora ocupado por Deus, o supra-
sensivel, pois buscam algo que ordene categoricamente, ao qual possam se entregar
absolutamente. Em suma, no niilismo incompleto ha a tentativa de superar o niilismo
sem transvalorar os valores. (XII, 10 (42)) No niilismo completo (vollkommener
Nihilismus) hd uma autoconsciéncia do homem sobre si proprio e sobre a sua nova
situacdo ap6s a morte de Deus (XII, 10 (42). Esta forma de niilismo ¢ uma
consequéncia necessaria dos valores estimados até entdo como superiores. Nesse
momento, contudo, ndo ocorre ainda a criacdo de valores afirmativos: o niilista
completo ndo consegue mais mascarar, através de ideais e fic¢des, a vontade de nada.
Nao ¢ apenas o supra-sensivel que € abolido, mas também a oposig@o entre ambos
(GD/CI. Como o Mundo Verdadeiro tornou-se Fabula). [...] E nesse sentido que o
filosofo distingue entre niilismo ativo e niilismo passivo (ARALDI, 1998, p. 85-86).

Se por um lado, o niilismo incompleto contempla a decadéncia dos valores e a
manutengdo da moral independentemente da morte de Deus; compreendendo tal evento tanto
como o centro da crise do século XIX quanto como uma repagina¢do da “vontade de verdade
como vontade de poder” (KSA, XII, 9 [36]), além disso, promovendo uma conservagdo dos
fundamentos valorativos da tradi¢ao; por outro lado, o niilismo completo requer uma travessia
da moral, um pathos da distancia que determine “o direito de criar valores, cunhar nomes para
os valores [...], e ndo por uma vez, ndo por uma hora de exce¢do, mas permanentemente. [...] 0
duradouro, dominante sentimento global de uma elevada estirpe senhorial, em sua relacdo com
uma estirpe baixa” (GM/GM, 1, § 2). Uma postura de aniquilamento do humano que ocorre em
decorréncia de uma logica intrinseca ao proprio fendmeno. Como nos aponta Miiller-Lauter
(1997, p. 126), “sob esse critério fica colocada a ‘infinita interpretabilidade (Ausdeutbarkeit)
do mundo’. Nele deve fazer prova de si ‘toda interpretagdo (Ausdeutung) como um sintoma de
crescimento ou de declinio’”. Sendo assim, a consequéncia natural da destrui¢ao dos antigos
valores da tradi¢do ¢ a promocao da agdo criativa; para haver crescimento/criacdo antes deve
ocorrer a decadéncia/destrui¢do dos valores, portanto, primeiramente, faz-se necessdrio a
escuriddo para ocorrer o grande “meio-dia, [0] apogeu da humanidade” (GD/CL, V, § 6).

No niilismo completo ocorre uma nova percepgao valorativa, uma geragao de forga e
promog¢do da vontade e do carater dos fortes de forma a possibilitar uma cultura de
ultrapassamento dos valores morais da tradicdo. Um processo de transvaloracao frente ao caos
decorrente da degeneragdo dos valores, uma proposta que faca frente ao declinio da sociedade
moderna. O niilismo completo seria o niilismo do homem capaz de se sobrepor aos trés tipos

de niilismo anteriormente citados (negativo, reativo ou passivo), que nao objetivam uma

transvaloracao dos valores. Pelo contrario, essas formas de niilismo caracterizam-se como



94

sintomas de um processo de decadéncia, mas também como “um estado de transi¢ao” (KSA,
XIII, 11 [100]). Na medida em que o niilismo ¢ a logica da decadéncia e esse um fendmeno
historico-genealogico, as formas de vivenciar e pensar (d)esse evento encontram-se
interrelacionadas, ocasionando uma interpretagao ambigua do conceito; a saber, se o niilismo €
entendido como uma doenca da vontade humana, em Nietzsche, a sua dinamica também ¢

apontada como um remédio:

Entdo. Por que o advento do niilismo ¢ doravante necessario? Porque nossos valores
até agora sdo aqueles mesmos que o acarretam como a sua ultima consequéncia;
porque o niilismo ¢ a l6gica de nossos grandes valores e ideais, pensada até o fim, —
porque nods primeiro temos que vivenciar o niilismo para ver por detrds o que era
propriamente o valor desses “valores” ... Em algum momento necessitamos de novos
valores ... (KSA, XIII, 11 [411]).
Chegamos ao quarto e ultimo tipo de niilismo em Nietzsche que nos propomos
investigar, o niilismo afirmativo ou ativo (aktiver Nihilismus) no qual Nietzsche vislumbra um

novo modus valorativo.

2.2.4 Niilismo afirmativo

Num primeiro momento, entende-se o niilismo afirmativo como uma busca do
entendimento artistico descrito por Nietzsche, uma valorizagdo do impulso de
criacdo/destruicdo enquanto aumento de forca. Uma caracteristica intrinseca ao artista que
vislumbra uma transformacao de forma a ascender a realidade. Corrobora com essa
interpretacdo a posi¢ao nietzschiana sobre os artistas apresentada no fragmento poéstumo 9 [60]
do outono de 1887. Segundo o filésofo, estes “sdo produtivos porque eles modificam e
transformam realmente: ndo sdo como os que conhecem, que deixam todas as coisas como
estavam”. Contudo, essencialmente, o niilismo na sua vertente afirmativa caracteriza-se pela
potencialidade humana e sua intrinseca manifestagdo pulsional onde “o grau de forca de
vontade ¢ medido segundo o grau que se possa dispensar as coisas de sentido, segundo se possa
suportar a vida em um mundo desprovido de sentido” (KSA, XII, 9 [60]). Trata-se de um
acréscimo do “poder do espirito”, uma manifestagao relativa frente a negagao/passividade do
homem inserido numa crise valorativa e falta de sentido existencial que ¢ “alcangada como uma
forca violenta de destrui¢ao” (KSA, XII, 9 [35]) na qual busca ultrapassar uma moral decadente
dos fracos por meio de uma moralidade afirmativa dos fortes.

Sendo a vida em sua esséncia vontade de poder, mostra-se natural e necessario ao

homem vivenciar os meandros de sua existéncia. Nesse sentido, os valores compreendidos
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como absolutos evidenciam-se, inicialmente, como imprescindiveis a propria existéncia
humana em contraposicdo as consequéncias de um niilismo extremado. Porém, como
consequéncia de um processo historico, esses mesmos valores passaram a nao corresponder as
expectativas humanas configurando a crise dos valores do século XIX e seus desdobramentos.
Nesse interim, o combate nietzschiano a moral visa apresentar ao homem nao o aniquilamento
da moral, visto que ela foi “o0 maior antidoto contra o niilismo pratico e teorico” (KSA, XII, 7
[51]), mas a possibilidade de criacdo de uma cultura superior por moralidade, e isso mediante
uma inversao da perspectiva histérico-cultural. Portanto, podemos entender que “o niilismo
[afirmativo] aparece em condi¢des relativamente muito mais favoraveis. Ja4 o fato de a
moralidade ser sentida como algo superado supde um grau bastante elevado de cultura
espiritual” (KSA, XII, 5 [71]) que direciona a vida e o pensamento para além da seguranca
pretendida pela tradi¢do. Dito de outro modo, o niilismo afirmativo se contrapde a qualquer
imposic¢ao valorativa absoluta emergindo, dessa forma, uma suspeita sobre o sentido da verdade
que os valores da tradi¢do alicercaram ao longo da formacgao historico-cultural do ocidente.
Significa que o niilista afirmativo ndo propde uma normatividade, ao contrario, ele possui como
caracteristica um querer mais, sentido e experenciado; uma plasticidade de artista que almeja
um ultrapassamento como contramovimento, uma transfiguracao (Verkldrung) da realidade,
uma transvaloragao dos valores.

Como descreve Heidegger (2014, p. 483) “com esse titulo ‘transvaloracdo de todos os
valores’, nds tendemos a pensar no fato de valores transformados serem colocados no lugar dos
valores até aqui” de forma a ultrapassa-los. Nesse sentido, importante observarmos que a
filosofia nietzschiana ndo ¢ somente uma filosofia de superacdo®*, mas também, de preparacio,
uma filosofia do porvir que se apresenta frente a um fendmeno em constante desenvolvimento.
Corrobora a assertiva de Volpi a respeito do niilismo: “sustentamos a mesma convicc¢ao valida
para todos os verdadeiros problemas filosoficos: eles nao t€ém solugdo, mas histéria. (VOLPI,
1999, p. 10). Sendo, para Nietzsche, o homem do conhecimento o responsavel por compreender
a dinamica dos valores que estruturam a vida humana, cabe aos filésofos do futuro a empreitada

de ultrapassamento do niilismo; a compreensao da dinamica de “uma transvaloragdo de todos

33 Importante nos atermos a afirmacdo de Constincio (2013, p. 21) ao destacar que Nietzsche ndo utiliza a
expressao “superacdo do niilismo” como defendida pela maioria dos intérpretes brasileiros. Segundo Heidegger
(2014, p. 483), “o proprio Nietzsche compreende a sua filosofia como uma introdugdo do inicio de uma nova
época, cujas reviravoltas ndo podem ser comparadas com o que foi conhecido até aqui”. Vemos essa divergéncia
entre os intérpretes como um problema de tradugdo em razio dos termos Uberwinden (superar, sobrepujar) e
Ubertreffen (ultrapassar) possuem o mesmo sufixo — Uber — que no aleméio entende-se por sobre, supra, ir além,
acima de. No portugués, ultrapassamento e superagao podem ser compreendidas como sinénimos. Sendo o niilismo
um fendmeno de proporgdes historicas, continuo e, por isso, ndo sendo possivel o seu aniquilamento, acreditamos
que o termo ultrapassamento melhor traduz o significado da proposta nietzschiana.
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os valores, esse ponto de interrogagao tao negro, tdo imenso, que arroja sombras sobre quem o
coloca” (GD/CI, Prologo). O niilismo afirmativo, enquanto for¢a de destrui¢do, caracteriza-se
por uma nova perspectiva que culmina com a completude do movimento gerado pelas
consequéncias intrinsecas ao fenomeno de forma a suprimir as bases estruturais da tradi¢ao e,
respectivamente, por constituir-se também como for¢a de criacdo, promove uma percepcao
valorativa na qual “a vontade de ser si proprio, de destacar-se, [...] € proprio a todo tempo forte”
(GD/CL, IX, § 37).

P* relativo a caracterizagdo do niilismo afirmativo no que

Todavia, um ponto centra
tange a hipodtese principal da nossa pesquisa diz respeito a sua descricao enquanto forgca de
desmoralizacao (Entmoralisirung), concomitantemente, de desumanizagao
(Entmenschlichung). Na medida em que os valores da tradi¢do sdo abolidos, eles cedem lugar
a valores relacionados ao mundo, & vida, a natureza. Nesse sentido, compreender o
ultrapassamento do niilismo enquanto processo de desumanizacio ¢ interpretar a condigao
do humano por uma perspectiva do devir, compreendido pelo filésofo como um direcionamento
a uma “segunda natureza” (zweite Natur), que lhe proporcione um crescimento de poder, uma
vontade de se afirmar frente a concepgao historico-cultural da sociedade.

Mas o que significa 0 homem se apropriar de uma segunda natureza? Primeiramente,
entendamos o que significa primeira natureza (erste Natur) para Nietzsche. Em Aurora, o
filosofo afirma que a primeira natureza esté relacionada aos “instintos” (7rieb), historicamente,
transformados pelos juizos morais, “ou seja: ¢ acompanhado de uma boa ou ma consciéncia”;
e completa: “em si, como todo instinto, ele ndo possui isso nem um carater ¢ denominagao
moral, [...] adquire tudo isso, como uma segunda natureza, apenas quando entra em relagdo com
instintos ja batizados de bons e maus” (M/AA, 1, § 38). Num primeiro momento, podemos
perceber que o conceito de segunda natureza remete ao que ¢ compreendido como antinatural
em contraposi¢ao ao que se encontra na ordem da primeira natureza. Porém, apreende-se que o
conceito de segunda natureza, em Nietzsche, da-se por meio de um “confrontar a natureza
herdada e hereditaria [...] que foi trazido de muito longe e o que foi herdado, implantando um
novo habito, um novo instinto, [uma moralidade], uma segunda natureza, de modo que a
primeira natureza se debilite” (HL/Co, § 3). A ideia de segunda natureza nao remete somente

aos impulsos ou instintos adquiridos, como também, ao desenvolvimento do pensamento.

5% O niilismo afirmativo ou ativo € pouco explicitado nas obras nietzschianas. Exemplificando, nos Fragmentos
Postumos de 1885-1889, o conceito ¢ apresentado apenas trés vezes. Apesar disso, registra-se a compreensao e
fundamentagdo do conceito no pensamento do filésofo de forma mais elucidativa nas obras Assim falou Zaratustra
e Genealogia da moral, além de registros para a elaboragdo da obra ndo publicada Vontade de Poder.
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Segundo Nietzsche, como em um processo educacional, “adquirimos primeiro uma segunda
natureza: ¢ temos quando o mundo nos considera maduros, [...], utilizaveis. Alguns [...] sdo
cobras o bastante para um dia desfazer-se dessa pele: quando, sob seu involucro, sua primeira
natureza tornou-se madura”. (M/AA, V, § 455). Mas como contextualizado, Nietzsche
vislumbra uma segunda natureza distinta da herdada pela influéncia da tradi¢do historico-
cultural. Dessa forma, nosso pensador almeja um estado auténtico que (re)direcione o homem
a fluidez natural do devir, pois “¢ em sua natureza selvagem que o individuo se refaz melhor de
sua desnatureza, de sua espiritualidade...” (GD/CI, I, § 6). Em linhas gerais, uma segunda
natureza aponta para uma naturaliza¢do da moralidade. Aqui, referimo-nos a retomada da
vivéncia dos impulsos suprimidos pelos hébitos, costumes e exploracdo da capacidade de
criagdo/destrui¢do inerentes a vida humana por meio da “reconducdo do valor moral
sobrenatural aparentemente emancipado a sua ‘natureza’” (KSA, XII, 9 [86]). Uma conducgao
do homem a um estado natural no qual somente se apresenta afirmativamente se
compreendermos sua interdependéncia de forma a reconhecer na segunda natureza a primeira
e vice-versa.
Como descreve Piazza,
[...] deduz-se que, com esfor¢o e exercicio, pode-se livrar de qualquer segunda
natureza formada pelo efeito do meio ambiente, da educagdo ou de influéncias

externas, a fim de adquirir uma segunda natureza forjada por nds mesmos, capaz de
se manter viva - e continuar criativamente, sem trai-la - nossa primeira natureza, que

¢ um certo fundo vital. (PIAZZA, 2018, p. 133).

Ocorre, por esse movimento, o que Nietzsche objetiva como sendo um ultrapassamento
da moral que se configurou como manifestagdo da vontade de poder em sua interpretagao
negativa como “a maior imoralidade que até agora existiu na Terra... [a saber:] 1) o instinto do
rebanho contra os fortes e independentes; 2) o instinto dos sofredores e malogrados contra os
felizes; 3) o instinto dos mediocres contra as excegdes” (KSA, XII, 9 [159]). Trata-se de um
movimento de destrui¢do da moral em provimento de uma moralidade afirmativa. A segunda
natureza que Nietzsche vislumbra propde configurar, culturalmente, uma moral afirmativa em
contraposicdo a uma natureza humanizada, degenerada e desprovida de sentido. Sendo a
decadéncia dos valores morais-metafisicos-religiosos o ponto central do niilismo historico, a
interpretacdo do fendmeno por um viés afirmativo condiciona sua compreensdo como um
processo de desumanizacao de forma a sobressair a moral dos senhores, uma moral proveniente
da vontade de poder do nobre/aristocratica que valora a vida em razdo de uma ‘“vontade

fundamental do espirito” (JGB/BM, XII, § 230). Além disso, encontra-se alicercada pela
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abolicdo dos valores morais-metafisicos-religiosos que condicionam as relagdes homem e
mundo, verdade e natureza. Pelo exposto, podemos inferir que o niilismo afirmativo ¢
interpretado pelo filésofo alemdo como um processo acabado, como também, uma
manifestagdo da vontade de poder do homem frente ao carater negativo dos valores vigentes na
sociedade. Portanto, como a definicdo de uma nova perspectiva valorativa do humano que o
conduz, em sua esséncia, a “viver conforme a vida” (JGB/BM, I, § 9) se apresenta; ou seja,
desprendida de pressupostos historico-culturais. E nesse sentido que Nietzsche se denomina
uma dinamite, “[...] no minimo, o homem mais terrivel que até agora existiu; o que nao impede
que [...] venha a ser o mais benéfico. [que conhece] o prazer de destruir em um grau conforme
a [sua] forga para destruir [...] o primeiro imoralista: e com isso [sendo] o destruidor par
excellence”, (EH/EH, Por que sou um destino, § 2).

Mas o que, afinal, significa niilismo na perspectiva nietzschiana? Que
independentemente da forma como o tema foi utilizado no decorrer de sua filosofia, o conceito
sempre remete a desvalorizacdo dos valores concebidos como absolutos. “Niilismo: falta a
finalidade; falta a resposta ao ‘para que?’; o que significa niilismo? — que os valores supremos
se desvalorizam” (KSA, XIII, 9 [35]) desencadeados pela enfermidade da sociedade ocidental,
a decadéncia. No fragmento postumo da primavera de 1888, Nietzsche afirma que “o niilismo
ndo ¢ uma causa, mas somente a logica da decadéncia” (KSA, XIII, 14 [86]). Para
compreendermos esse processo, veremos a seguir como a ideia de decadéncia ¢ apreendida por

Nietzsche em sua filosofia.

2.3 A decadéncia como consequéncia do niilismo

A ideia de decadéncia (des Verfall) comega a ser trabalhada no pensamento nietzschiano
a partir do final do segundo periodo de sua producao filosofica (1883/84), ganhando expressao
como um dos temas centrais de seu pensamento em 1888. Entretanto, ¢ possivel identificar a
utilizagdo do conceito em sua filosofia a partir da elaboragao da obra O nascimento da tragédia,
como nos aponta o filosofo ao descrever Socrates como um “tipico décadent [e] a
‘racionalidade’ a todo prego como poténcia perigosa, como poténcia que solapa a vida!” (Ob.
Inc., O nascimento da tragédia, § 1). Também em sua descricdo sobre o pessimismo
schopenhaueriano “como forma prévia do niilismo” (KSA, XIII, 10 [58]) que se desenvolve
como forma de nega¢ao da vida, como uma auséncia do sentido da existéncia. Do mesmo modo,
em seus apontamentos sobre temas como politica e cultura onde o pensador alemao afirma que

“a democracia ¢ a forma histdrica da decadéncia do Estado [...] entendendo por decadéncia tudo
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aquilo que escraviza o pensamento, sobretudo um Estado que pensa em si em lugar de pensar
na cultura” (Ob. Inc. Uma filosofia confiscada). Por fim, na sua divergéncia com Wagner,
compreendendo-o como um claro exemplo de artista decadente que se “[beneficiou
imensuravelmente] de Schopenhauer [que o] revelou [enquanto] artista da décadence a si
mesmo...” (WA/CW, § 4). Como observado, o problema possui um lugar de destaque no interior
de sua producao filosofica.

Para identificarmos sua importancia no desenvolvimento da filosofia nietzschiana temos
que ter em mente que decadéncia, degeneracio®® (Entartung) e declinio (Niedergang) sdo
apresentados designando a mesma condi¢do, a desestabilizagdo da cultura ocidental, mas
também, uma “vontade deliberada de se separar da natureza o maximo possivel, € a0 mesmo
tempo, o repudio do dogma cldssico que confere a arte o objetivo de imitar a natureza”
(PIERROT, 1977, p. 205). Outrossim, necessitaremos retomar brevemente algumas leituras que
influenciaram o filésofo na elaboragao deste conceito.

Identificamos duas principais influéncias na sua compreensdo do fendmeno da
decadéncia. Primeiramente, a literatura francesa, através da obra Ensaios de psicologia
contemporanea (Essais de psychologie contemporaine) do romancista e critico Paul Bourget e
sua Teoria da decadéncia (Théorie de la décadence), como salienta Volpi (1999) no capitulo
Niilismo e decadéncia em Nietzsche. A segunda principal influéncia nas reflexdes de Nietzsche
sobre o tema provém da literatura russa, em especial da obra de Dostoiévski, por quem o
filosofo alemao nutria grande admiracao como psicologo; como investigador da forca que se
revela sintomaticamente contra os valores da tradi¢ao; como intérprete do nexo existente entre
decadéncia, morte de Deus e niilismo. Ambas as fontes apontam para uma interpretagdo tanto
estética quanto fisiologica do conceito de décadence, isto €, para uma histéria natural da
degeneracao da cultura. De resto, a admiragdo que Nietzsche nutria por ambos os pensadores
esta amplamente registrada nos pdstumos. No fragmento poéstumo do final de dezembro de 1888
ao inicio de janeiro de 1889, Nietzsche reconhece a importancia de Bourget ao destacar a

profundidade de sua obra e afirmar que de “longe [ele] se mostra como aquele que mais se

350 conceito de décadence determina, hierarquicamente, as condi¢des de conservagdo dos valores e suas relagdes
de forcas. Segundo Paschoal (2013, p. 15), “O termo ‘décadence’, utilizado por Nietzsche em associagdo com o
nome de Richard Wagner para designar a modernidade, foi retirado das Essais de psychologie contemporaine, |...].
Com uma configuragdo peculiar, pode-se dizer que a décadence se diferencia da ideia geral de decadéncia,
desagregacdo ¢ dissolugdo, entendida apenas como o declinio e fechamento de um ciclo vital. Antes, o termo
décadence ¢ utilizado por Nietzsche para nomear uma forma especial de decadéncia, que deixa de ser um declinio
apo6s um periodo de expansdo, para se tornar — enquanto desagregagao, declinio — o modo de ser proprio de uma
determinada configuragdo de for¢as. Numa palavra, um modo de ser adoentado”.

56 Apesar de remeter a ideia de decadéncia, Nietzsche utiliza de sua explicitagio ao se referir, geralmente, a
questdes evolucionistas, declinio bioldgico/social e aos ideais darwinistas.
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aproxima [do pensador alemao]” (KSA, XII, 25 [9]). Com a mesma intensidade, Nietzsche
reconhece suas afinidades e débitos para com Dostoiévski: “Dostoiévski, o tinico psicologo,
diga-se de passagem, do qual tive algo a aprender: ele esta entre os mais belos golpes de sorte
de minha vida” (GD/CI, IX, § 45).

Paul Bourget elabora sua Teoria da decadéncia a partir de andlises sociais de seus
contemporaneos e apresenta distintas contribui¢des que corroboram para a compreensdao do
desmoronamento da cultura ocidental descrevendo-o em termos de uma doenc¢a que contamina
um organismo. E importante destacar mais uma vez a dupla dimenséo do conceito em Bourget,
que comparece também em sua analogia com o organismo. Uma “se refere a sociedade; [outra],
ao estilo e a literatura [...]. Do conceito de decadéncia social Bourget extrai, por analogia, a
teoria da decadéncia literdria, formulada em termos que Nietzsche retomara quase literalmente”
(VOLPI, 1999, p. 47).

Por intermédio de uma critica literaria definida como “método psicolégico” (VOLPI,
1999, p. 46), Bourget apresenta os reflexos de uma sociedade em crise que se evidenciava na
Europa do século XIX. “A prova disso ¢ que, de um canto a outro da Europa, a sociedade
contemporanea apresenta os mesmos sintomas [...]. Ela se manifesta nos primeiros pelo
niilismo, nos segundos pelo pessimismo, em nd6s mesmos pelas solitarias e bizarras neuroses™’
(BOURGET, 1920, p. 13). Essas correntes de pensamento do periodo seriam, segundo Bourget,
diagnosticos correlacionados do declinio da sociedade moderna, além disso, a base na qual o
romancista estruturaria sua teoria da decadéncia. Isso permite indagar como Bourget
compreende e estabelece de forma auténtica o problema.

Primeiramente, a decadéncia em Bourget remete ao declinio social e, posteriormente,
adverte para uma degeneracdo individual que, por sua vez, resulta em um enfraquecimento da
moral. Exemplificando, ao comparar a sociedade a um organismo, Bourget defende que pelo
declinio desse organismo social se evidencia, ndo somente uma espécie de autonomia das partes
que compde o todo, mas a importancia tanto dos aspectos bioldgicos quanto psicologicos que

compdem esse todo. Para Bourget, tal posicionamento provém da individualizacio®® do homem

57 A referida passagem descreve como que na obra bourgetiana ocorrera, assim como em Nietzsche, tanto a
influéncia da literatura russa pelos escritos de Turguéniev e Dostoievski quanto pela filosofia alema pela obra de
Schopenhauer.

38 Ao observar a vida individual e social, Bourget descreve no capitulo atribuido a Baudelaire da obra Essais de
psychologie contemporaine o individuo como sendo uma célula social. Sendo a sociedade um organismo, para que
ela “funcione com energia, € necessario que os organismos menores funcionem com energia, mas com uma energia
subordinada, e para que esses organismos menores funcionem, eles mesmos com energia, é necessario que as suas
células componentes funcionem com energia, mas com uma energia subordinada. Se a energia das células se torna
independente, os organismos que compdem o organismo total cessam paralelamente de subordinar sua energia a
energia total, e a anarquia que se estabelece constitui a decadéncia do conjunto. O organismo social ndo escapa
dessa lei”. (BOURGET, 1920, p. 20).
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que encontrando-se submetidos aos valores decadentes passa a afirmar sua potencialidade
através de uma nova postura psicoldgica, que permite que ele manifeste sua for¢a de forma
independente. Bourget descreve a decadéncia como uma ruptura cultural que degenera a
sociedade moderna como uma doenga. Assim como em um organismo enfermo, uma
desorganizacdo da ordem vigente da sociedade condiciona o seu enfraquecimento, o seu
declinio. Esse pensamento ¢ retomado por Nietzsche ao considerar “a questdo social [como]
uma consequéncia da decadéncia” (KSA, XII, 14 [86]). Em Nietzsche, a decadéncia ¢ descrita
COmMo um processo necessario € inevitavel, um percurso que historicamente se estruturou pela
moral de forma a possibilitar ao homem moderno, pelo exercicio de sua vontade de poder, uma
nova forma de ver e viver a vida, uma transvaloracdo. J& em Bourget, evidenciamos a
decadéncia, do ponto de vista moral, como um valor estético’® da modernidade que, por
analogia, ¢ atribuido ao estilo e a literatura como linguagem desse movimento. Segundo

Bourget,

A mesma lei [do individuo ser uma célula social] rege o desenvolvimento ¢ a
decadéncia deste outro organismo que ¢ a linguagem. Um estilo de décadence é aquele
em que a unidade do livro se decompde para dar lugar a independéncia da pagina, em
que a pagina se decompde para dar lugar a independéncia da frase e a frase, para dar
lugar a independéncia da palavra. Na literatura atual, multiplicam-se os exemplos que
corroboram essa fecunda verdade” (BOURGET, 1920, p. 20, grifo nosso).

Enquanto Bourget parte da ideia do todo ao individual como numa anélise literaria;
como analogia a uma degeneracao social (fisiopsicoldgica), Nietzsche, por sua vez, descreve o

movimento assumindo a dire¢do inversa, do individual para o todo. Indaga Nietzsche:

Como se caracteriza toda décadence literaria? Pelo fato de a vida ndo mais habitar o
todo. A palavra se torna soberana e pula fora da frase, a frase transborda e obscurece
o sentido da pagina, a pagina ganha vida em detrimento do todo — o todo ja ndo ¢ um
todo. Mas isto ¢ uma imagem para todo estilo de décadence: a cada vez mais, anarquia
dos atomos, desagregacdo da vontade, “liberdade individual”, em termos morais —
[...], direitos iguais para todos. (WA/CW, § 7).

%9 Nao € nosso intuito abordar o caréter artistico que Bourget atribui a decadéncia. Entretanto, destacamos que
Bourget compreende a arte de Bordeleine descrita nos Essais de psycologie contemporaine como uma arte
decadente; além disso, como representante do movimento decadentista da Franga do século XIX, compreendia o
pessimismo de Schopenhauer e a arte de Wagner como expoentes desse movimento. Concomitantemente, a
decadéncia, enquanto movimento de oposi¢do aos valores da tradi¢do, é interpretada pelo critico francés como
possibilidade de criagdo estética de forma a possibilitar uma valoragdo do movimento que fica evidenciado em sua
critica ao estilo e a literatura como descrigao fisiopsicologica do homem enquanto ser social de sua época. Tamanha
a importancia de seu posicionamento que, segundo Piazzesi, “quando os eruditos e atentos criticos literarios
franceses, na segunda metade do século XIX, olham em volta para descobrir em qual direcdo esta se desenvolvendo
a literatura, veem somente uma coisa: a décadence. Esquiva e magmatica, ela ndo se deixa definir [...]. Ela esta em
todos os géneros, em todas as formas de expressdao” (PIAZZESI, 2003, p. 1). Ainda que se limite a arte wagneriana
como exemplo da decadéncia da modernidade, Nietzsche compreende a decadéncia como um movimento mais
complexo e compreende, segundo o pensador alemdo, um campo, genealogicamente, mais extenso como da
filosofia, da arte, da religido, da moral, dentre outros.
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Apesar de encontrarmos, inicialmente, uma proximidade®® entre os autores, &
igualmente notdria a diferenca existente entre eles, principalmente em funcdo da abrangéncia
que o problema adquire em sua filosofia, o que acaba por justificar uma certa pretensao de
originalidade por parte de Nietzsche. Segundo Janz (2015a, p. 345), “Nietzsche possuia uma
capacidade excepcional de adaptacdo. Ele acatava conceitos, pensamentos e fundamentos sem
se transformar em plagiador, pois refletia os elementos acatados numa forma, numa
consequéncia e num radicalismo ndo contidos no original”. Para Bourget, o carater psicologico
da decadéncia possibilita uma percepcao positiva das consequéncias estéticas do movimento de
sua época de forma a valorizar a “individualidade artistica, independente da sociedade”
(VOLPI, 1999, p. 48). Isso significa que o distanciamento do artista da unidade social lhe
possibilita um acréscimo de forga e criagao, diferentemente do homem integrado a sociedade
que, subordinado ao todo, acompanha sua degeneracao. Nietzsche, por sua vez, compreende
que a decadéncia possui um alcance mais abrangente. Embora se faga valer da critica a arte
moderna, em particular, a arte wagneriana para descrever a decadéncia de seu periodo,
diferentemente de Bourget, compreende o desenvolvimento da decadéncia para além das
perspectivas estéticas, morais e fisiopsicoldgicas da modernidade descrevendo o movimento
como consequéncia do fendmeno do niilismo desde sua génese. Dito de outro modo, seus
escritos sdo dirigidos “contra todos os tipos naturais de decadéncia: [do mesmo modo que] os
fendmenos do niilismo foram minuciosamente examinados” (KSA, XII, 15 [13]).

Na medida em que, para Nietzsche, o niilismo ¢ a logica da decadéncia, isso significa
que o fendmeno ndo ¢ a causa do movimento, e sim, uma racionalizacdo da degeneragdo
fisiopsicoldgica do homem. Como apresentamos na primeira se¢do do presente capitulo, para
Nietzsche, a decadéncia da vida humana inicia-se com os antigos quando da degeneragao tanto
natural quanto cultural da sociedade ocidental com o surgimento de valores decadentes “como
um gosto superior, que sabe pdr em relevo sua corrup¢ao, como lei, como progresso, como
realizacdo” (WA/CW, § 5); conjuntamente, com a desorientacdo, a debilidade e a anulagdo da
vontade humana proveniente dos ‘grandes acontecimentos’ histéricos (Socratismo, Platonismo,

Cristianismo) que constituiram sua formacao psicocultural. Todavia, ainda que retomemos o

% Como ¢ explicito em suas correspondéncias, Nietzsche possuia um contato pessoal com pensadores, escritores
e artistas franceses. Em particular, devido ao periodo de sua estada em Nice. Ao enviar em outubro de 1888 a
Molwida von Meysenburg os escritos de O Caso Wagner solicitando a seu genro Gabriel Monod traduzir a obra
para o francés, Nietzsche informa que buscou orientagdes com Paul Bourget. Escreve Nietzsche: “Nesse verdo, eu
teria tido todas as razdes para pedir o conselho de outro, do Sr. Paul Bourget, que vive préximo de mim: mas ele
ndo entende in rebus musicis et musicantibus; se nao fosse por isso, seria o tradutor do qual preciso nesse
momento” (NIETZSCHE apud JANZ, 2015b, p. 478).
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niilismo como implicagdo dos ‘grandes acontecimentos’ responsaveis pela ‘doenca da vontade’
humana como pano de fundo do problema que se encontra “motivado por fatores fisiologicos
ou psicologicos associados com a decadéncia” (REGINSTER, 2006, p. 53), e que Nietzsche
aborda comedidamente em seus escritos anteriores a 1880; por niilismo entendemos, no periodo
de maturidade de seu pensamento (1885 — 1889), uma andlise mais refinada do fendmeno.
Durante esse periodo, Nietzsche teve um contato mais aprofundado com a literatura russa®' em
tradugdo para o francés, a0 mesmo tempo, problematizou a prdxis de seus personagens como
propedéutica para sua interpretagao do fenomeno.

Pesquisadores como Volpi (1999) e Pecoraro (2007) defendem que pelos escritos de
Turguéniev se iniciou um novo periodo literario no qual as ideias niilistas se difundiram na
Europa do século XIX. A obra turguenieviana discorre sobre “uma rebelido contra a ordem
estabelecida, o atraso, o imobilismo da sociedade russa; um conflito entre geracdes, valores,
perspectivas; um furor iconoclasta que demole idolos e antigas certezas.” (PECORARO, 2007,
p. 13). Turguéniev descreve o momento sociocultural russo de sua época como um marco para
o surgimento do niilista; do homem que nega os valores estabelecidos pelos costumes
tradicionais, que valoriza os sentidos e encontra-se inserido em uma sociedade em crise € em

busca de sentido. Como descreve o autor no didlogo de seus personagens de Pais e filhos.

— Niilista, disse Nicolai Petrovich. — Vem do latim nihil, nada, até onde posso
julgar; portanto essa palavra designa uma pessoa que... que ndo admite nada?

— Digamos: que ndo respeita nada — emendou Pavel Petrovich e novamente se pos
a passar manteiga no pao.

— Aquele que considera tudo de um ponto de vista critico — observou Arkadi.

— E ndo ¢ a mesma coisa? — indagou Pavel Petrovich.

— Nao, nao ¢ a mesma coisa. O niilista ¢ uma pessoa que ndo se curva diante de
nenhuma autoridade, que ndo admite nenhum principio aceito sem provas, com base
na fé, por mais que esse principio esteja cercado de respeito.

— E o0 que ha de bom nisso? — interrompeu Pavel Petrovich.

— Depende, titio. Para uns ¢ bom, mas para outros € péssimo.

— Esta muito bem. Mas, pelo que vejo, isso nada tem a ver conosco. Somos gente do
tempo antigo, acreditamos que, sem principios — Pavel Petrovitch pronunciava essa
palavra com suavidade, ao estilo francés, ao passo que Arkadi, ao contrario, a
pronunciava a maneira russa, “printsip”, acentuando a primeira silaba —, sem
principios aceitos, como vocé diz, com base na fé, ndo se pode dar nem um passo,

1 Ndo pretendemos aprofundar no corpus literario russo. O que demandaria um estudo mais elaborado sobre o
tema. Certo € que ndo € possivel precisar com exatiddo quando Nietzsche teve um primeiro contato com a literatura
russa acarretando divergéncias entre os intérpretes. Contudo, cabe-nos explicar que os romancistas russos
marcaram um periodo de transicdo em que os valores europeus comegaram a colapsar ¢ ndo mais manter sua
influéncia na Russia poés feudalismo. Problemas como a morte de Deus, o fim dos valores da tradi¢do, o
enfraquecimento da moral, os problemas sociais, o pessimismo cultural, o ateismo dentre outros compunham o
bojo de suas obras que refletiam a ascens@o do niilismo caracterizado pelo materialismo ¢ individualismo de sua
época, em particular, na juventude russa. E consideravel a importancia dessa manifestagdo artistica no pensamento
maduro de Nietzsche que, ao nosso ver, pode ser interpretada como uma das principais retratagcdes culturais,
enquanto principio de negagdo da vida, do século XIX.
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nem mesmo respirar. Vous avez changé tout cela®?, que Deus lhes dé satide e o posto
de general, mas, quanto a nds, nos contentaremos em admirar as futuras realizacdes
dos senhores, 0s... como os chamou?

— Niilistas — pronunciou com clareza Arkadi.

— Sim. Antes, foram os hegelianistas e agora sdo os niilistas. Veremos como os
senhores vdo viver no vacuo, no espago sem ar; (TURGUENIEV, 2019, p. 46-47).

A definicao apresentada na referida citacdo exemplifica como se pode estabelecer uma
correspondéncia entre o niilismo exposto na literatura de Turguéniev com a
conceitualizagdo/radicalizagdo filosofica do fenomeno desenvolvida por Nietzsche. Também ¢
perceptivel um entusiasmo por parte do filésofo alemao com as personalidades dos personagens
de sua obra, em particular Bazarov, caracterizado como um niilista classico que se contrapde
aos valores de sua sociedade. Entretanto, ainda que seja indiscutivel a magnitude da literaria
turguenieviana e o que ela representa, ¢ com Dostoiévski que Nietzsche reconhece uma maior
afinidade, mesmo que ele nao tenha sido a sua porta de entrada para a literatura russa. Como
afirma Paschoal (2015, p. 310), “Nietzsche utiliza pela primeira vez o conceito ‘niilismo [ou
niilista] russo’ (KSA 9, p. 127), no caso, em associagdo a ideia de um ‘criminoso contra a
moralidade’ (KSA 9, p. 128), tendo claro que tal meng¢ao a literatura russa nao diz respeito a
Dostoiévski, mas a Ivan Turguéniev”.

Numa carta encaminhada a Emily Fynn, afirma Nietzsche: “nesse inverno tenho
refletido muito sobre as qualidades afetivas do povo russo, gracas ao eminente psicologo
Dostoiévski, cuja agudeza de andlise, mesmo na Paris moderna ndo encontra qualquer
equivalente. Aprende-se a amar os russos por meio dele” (NIETZSCHE apud PASCHOAL,
2015, p. 312). Existe uma identificagao de Nietzsche com Dostoiévski que vai além da forma
de ver e viver a vida®. A plasticidade do pensamento niilista que engendra questdes morais e
filosoficas; e a dimensao psicoldgica da obra de Dostoiévski frente a dissolugdo valorativa da
modernidade fez com que Nietzsche avocasse o escritor como grande expoente decadentista de
sua época na qual identifica a crise dos valores da sociedade russa e a problematiza em suas
obras® destacando os aspectos teologicos e historico-culturais gerados pela perda de sentido

vivenciada por seus contemporaneos.

62 “Os senhores mudaram tudo”.

3 A vida e obra nietzschiana se confunde com a dostoievskiana. Ambos sofriam de doencgas neuroldgicas. O que
contribuiu para o colapso e morte dos pensadores. Viveram grande parte de suas vidas em soliddo e serviram o
exército de seus respectivos paises. Durante a infancia tiveram uma formagao cristd e, ao longo de seus estudos,
uma formagdo cultural abrangente. Também, suas familias passavam por dificuldades financeiras. Além da
proximidade biografica, suas obras possuiam fundamenta¢des semelhantes como suas criticas a ciéncia, ao
progresso e a percepcdo de compreender o niilismo por um viés tanto negativo quanto positivo.

4 Embora néo fosse psicologo, assim é compreendido Dostoiévski nos diversos campos do saber. Nesse sentido,
mostra-se significativo a interpretagdo de Belknap ao descrever que “sua contribuig@o a historia da psicologia ndo
reside na originalidade de suas descobertas. Estd na forma pela qual ele coloca as ideias de seu tempo diante do
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Dentre suas aproximacgdes, destacamos o diagnostico da morte de Deus de Nietzsche
com a morte do pai descrito na obra Os irmdos Karamazov. Enquanto em Nietzsche a morte de
Deus ¢ interpretada como o diagndstico da modernidade proveniente da crise dos valores e
degeneracao fisiopsicologica do homem de forma a possibilitar um ultrapassamento do niilismo
que se origina como légica da decadéncia, em Dostoiévski, por sua vez, o tema ¢ apresentado
como um desafio a teologia. Segundo Volpi (1999, p. 42), “para uma compreensdo filosoéfica
do niilismo, vale salientar que o ponto de vista aberto por Dostoiévski nesse cendrio
[demonstra] sua ‘grande ira’ e sua condenagdo categdrica do fenomeno, em nome de uma
regeneragao dos ideais de inspiragao evangélica” que Nietzsche ndo negligencia. Para o escritor
russo, a pratica evangélica direciona o homem a Deus, que sem Ele ndo tem consciéncia de si.
Logo, a morte do pai reconfigura a morte de Deus que se d4 em decorréncia da destruicdo dos
valores e vivéncias morais da tradicdo. Tal constatacdo nos remete a ideia de que, para
Dostoiévski, a existéncia de Deus — e Ele ¢ a verdade — ¢ o que impede o homem de vivenciar
um estado de caos e selvageria. Do contrério, “nada ¢ verdadeiro e tudo € permitido” (GM/GM,
III, § 24). Nessas circunstancias, significa dizer que a vida sem Deus se torna reativa e “ndo
existiria absolutamente civilizagdo se nio tivessem inventado Deus. (DOSTOIEVSKI, 2008, p.
196-197). A auséncia de Deus, isto ¢, a negacdo dos valores morais-metafisicos-religiosos
significa para o escritor russo a consumag¢ao do niilismo e, diferentemente de Nietzsche, ¢
interpretado como causa do declinio da vida, e ndo a sua logica.

Do mesmo modo, podemos identificar e exemplificar a caracterizagdo dos tipos de
niilismo atribuidos a filosofia nietzschiana em torno de seus personagens: a) niilismo negativo:
descrito pelas ideias do personagem Kirillov da obra Os demdnios; o homem que almeja o nada
e que contempla no suicidio sua liberdade frente a ideia de Deus. No fragmento postumo 11
[334] de novembro de 1887 a margo de 1888 descreve Nietzsche: “A formula classica de Kirilov
em Dostoi <evski>: Sou obrigado a afirmar minha descrenca; aos meus olhos nao hé ideia maior
do que a negacdo de Deus”; b) niilista passivo: desenvolve-se em torno do inquisidor idealizado
no poema (ou parabola) do personagem Ivan da obra Os irmdos Karamazov que encontra-se
preso ao ideal metafisico ainda que compreendendo sua inatingibilidade. Trata-se do homem

angustiado que compreende a liberdade como um peso e, por isso, opta por abandona-la em

tipo de leitor que intelectualiza apaixonadamente um mundo ficcional. Ele transformou o romance psicologico em
um instrumento filoséfico ao explorar as relagdes entre as ideias dos personagens e suas pulsdes ¢ personalidades.
E, uma vez que seus imperativos literarios, religiosos, sociais e psicologicos se reforcavam mutuamente, ele pode
controlar todos os elementos de sua ficgdo e alcangar uma totalidade de impacto que tornou sua visdo da
humanidade particularmente contagiosa. Ele nos faz sentir a psicologia como parte do todo romanesco”
(BELKNAP apud MARQUES, 2017, p. 157).
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prol de estabilidade e conservacao do seu mundo; e c¢) niilismo reativo: o homem do niilismo
reativo retrata o homem do ressentimento que “se vinga porque acredita que ¢ justo”.
(DOSTOIEVSKI, 2000, p. 30). O homem que cultua a razdo e se distancia de seus instintos.
Em Memérias do subsolo®, Nietzsche reconhece esse tipo de homem como possuidor de
espirito de vinganca. O homem que se encontra num estado de internaliza¢dao na qual “ocorre
uma inibi¢do ou bloqueio na capacidade de descarga de energias e afetos em dire¢ao ao exterior
[...]; ¢ também aquele que sofre de disfuncdo em sua capacidade de descarga psiquica, ndo
podendo desembaragar-se de impressoes vividas” (GIACOIA JUNIOR, 2001, p. 83). Com isso,
ele se mostra incapaz de esquecer, aceitar ou criar forcas afirmativas (ativas), embora seja capaz
de destrui-las.

Por outro lado, as divergéncias existentes entre os pensadores sdo explicitas. Para
Dostoiévski, o homem se desorienta quando ndo compreende o alcance de se libertar de Deus,
pois “s6 domina a liberdade dos homens aquele que tranquiliza a sua consciéncia”
(DOSTOIEVSKI, 2008, p. 353). Ja Nietzsche entende a morte de Deus como um processo
necessario para o homem se libertar dos paradigmas da moralidade, e nessa medida, como um
processo necessario para que ele possa exercer sua vontade de poder. O russo ¢ um cristao
fervoroso que compreende o niilismo como processo inevitavel e necessario cuja manifestagao
possibilita ao homem se afirmar perante Deus. Nietzsche, por sua vez, interpreta o cristianismo
como a religido da decadéncia; “a mentira sedutora mais funesta que ja existiu” (KSA, XII, 10
[191]). Por fim, Nietzsche compreende os valores niilistas como um fendmeno historico-
genealdgico; enquanto Dostoiévski atribui aos valores morais um carater metafisico positivo.
Mas como podemos observar, independentemente das divergéncias, Nietzsche ndo deixa de
reconhecer a importancia do pensamento dostoievskiano. Como descrito em carta enderegada
a Georg Brandes em 20 de novembro de 1888 sobre Dostoiévski: “o avalio como o material
psicoldgico mais valioso que conheco — sou-lhe grato de um modo especial, pelo quanto ele
sempre vai na direcdo contraria dos meus instintos mais baixos”. (NIETZSCHE apud
PASCHOAL, 2015, p. 315).

A admiracdo de Nietzsche contribui para que ele, ao analisar a obra de Dostoiévski,
identifique os aspectos psicoldgicos abordados pelo escritor retomando o problema do niilismo
por uma perspectiva genealdgica na qual compreende o ressentimento como sua forma mais
nociva. Segundo Nietzsche, “nenhuma chama nos devora tdo rapidamente quanto os afetos do

ressentimento” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, § 6). Em Genealogia da moral fica evidenciado

65 Escrito que juntamente com 4 senhora compreende a obra L esprit souterrain.
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o posicionamento de Nietzsche frente ao “homem do ressentimento” (GM/GM, 1, § 10), que ¢
descrito como possuidor de espirito de vinganga e adversario de tudo que ¢ nobre. Segundo
Giacoia Junior (2001, p. 85), “a teoria do ressentimento, fundada na distingdo entre ativo e
reativo, constitui a via pela qual Nietzsche pode dar consciéncia a sua reconstitui¢dao
genealdgica do tipo homem caracterizado pela moral dos fortes e dos fracos”. Se por um lado
a tematica do niilismo se sobressai nos escritos de Dostoiévski — por um viés reativo — a partir
de pressupostos psicoldgicos de forma a ressaltar o homem moderno como um homem do
ressentimento, por outro lado, Nietzsche se faz valer da interpretacdo do escritor russo e
especula, genealogicamente, o surgimento dessa forma de niilismo. Ora, sendo o niilismo a
logica da decadéncia e o ressentimento uma forma de niilismo; logo, o ressentimento enquanto
manifestagdo psicologica do fendmeno ¢ uma morfologia da decadéncia. Com efeito, podemos
considerar que o ressentimento € a impoténcia da vontade. Tomado por essa condi¢dao, o homem
faz com que a vida se volte contra si mesma, impedindo sua afirmacgao.

O ressentimento se origina no campo da psicologia, porém, seus reflexos sdo definidos
por Nietzsche como uma desvalorizagdo da natureza dos instintos. Em Além do bem e do mal,

afirma o filosofo:

Toda a psicologia, at¢ 0 momento, tem estado presa a conceitos € temores morais: ndo
ousou descer as profundezas. Compreendé-la como morfologia e teoria da evolucdo
da vontade de poder, tal como fagco — isso € algo que ninguém tocou sequer em
pensamento: na medida em que € permitido ver, no que foi até agora escrito, um
sintoma do que até aqui silenciado. [...] Uma auténtica fisiopsicologia tem de lutar
com resisténcias inconscientes no coragdo do investigador, tem “o coracdo” contra si:
ja uma teoria do condicionamento mutuo dos impulsos “bons” e “maus” desperta,
como uma mais sutil imoralidade, aversao e desgosto numa consciéncia ainda forte e
animada — e mais ainda uma teoria na qual os impulsos bons derivam dos maus.
(JGB/BM, 1, § 23).

Partindo desse pressuposto, o exame psicologico se mostra como um percurso
necessario para identificarmos o ressentimento como uma fraqueza que impede o homem de
vivenciar a realidade do mundo, gerando valores em razdo de um desejo de vinganca para
suprimir sua real condi¢do ontologica. O ressentido, portanto, ¢ um homem fraco, um escravo
possuidor de uma moral decadente avesso a moral nobre e sua capacidade de “um triunfante
Sim a si mesma” (GM/GM, I, § 10). Dessa forma, a percepcdo de mundo do ressentido o
condiciona a um estado de degeneragdo. Esse homem mostra-se contrario a qualquer
manifestagdo afirmativa da vida. Devido a essa forma de vida decadente, na qual os afetos
reativos dos fracos prevalecem sobre os afetos ativos dos fortes, Nietzsche percebe “a visao

grandiosa e tragica de duas forcas que se opdem através dos tempos, o duelo entre as forgas da
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criacdo e da destruicdo, entre a vida e a morte” (GM/GM, Posfacio). Logo, para que o homem
se afirme perante a vida, que prevalega os afetos ativos sobre os reativos, faz-se necessario que
ocorra uma reversao valorativa dos instintos naturais até entdo suprimidos pelos valores morais
do homem do ressentimento. Na medida em que o ressentimento ¢ uma manifestacao decadente
que se apresenta como causa da “desagregacao dos instintos” (GD/CI, IX, § 35) e que se
configura como um processo de impoténcia perante a vida, a sua contestagcdo possibilitaria uma
intensificagdo da vivéncia dos instintos de forma a valorizar os afetos ativos.

Por conseguinte, compreende-se que em Nietzsche a vivéncia da decadéncia como
consequéncia do niilismo ¢ um mal necessario, pois somente pela ascendéncia da
potencialidade do homem e a vivificacdo de seus instintos é possivel promover a ruina dos
valores da tradi¢do no que se refere a sua forca, pois “ter de combater os instintos — eis a férmula
da décadence: enquanto a vida ascende, felicidade ¢ igual a instintos”. (GD/CI, 11, § 11). Mas
o que ¢ decadéncia para Nietzsche? Decadéncia ¢ consequéncia do direcionamento do homem
para falta de respostas a pergunta: ‘qual o sentido da vida?’” O problema caracteriza o niilismo
enquanto fendmeno do processo historico do Ocidente e se apresenta em decorréncia da
impoténcia humana de exercer sua for¢a enquanto vontade de poder. A vontade de poder,
portanto, somente desempenha sua fun¢ao de afirmar a vida quando ela permanece se elevando
como condicdo para tal, do contrario, daria origem a um processo de enfraquecimento,
consequentemente, a decadéncia; pois “a vida mesma ¢, [...], instinto de crescimento, de
duragdo, de acumulacdo de forgas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha declinio”
(AC/AC, § 6). Estando o homem no centro dessa problematica, no préximo capitulo
descreveremos como Nietzsche nos possibilita compreender esse processo a partir da

valorizacao do que ¢ inerente a vida humana enquanto for¢a criadora de sua vontade.
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3. AINTERPRETACAO NIETZSCHIANA DE DESUMANIZACAO

Nesta ultima parte da presente pesquisa procuraremos contribuir para o debate acerca
do seguinte problema: como conceber a ideia de desumanizacdo em Nietzsche? Para
abordarmos esse problema, faz-se necessario percorremos pontos determinados do pensamento
do filésofo alemdo. Primeiramente, iremos especificar sua compreensao historico-filosofica
acerca do homem descrito em suas obras, com especial atengao a obra Assim falou Zaratustra,
de forma a tipifica-los dentro de uma cultura “que se funda na consciéncia do limite do conhecer
e, portanto, numa cultura que ¢, enquanto tal, essencialmente crise” (PENZO, 2000, p. 14).

Em seguida, apresentaremos os caminhos percorridos por Nietzsche para desconstruir a
imagem do homem frente ao fendmeno do niilismo. E importante destacarmos que para o nosso
pensador o homem ¢ um ponto singular de reflexdo, que estd no cerne de sua filosofia. Para
atingirmos esse objetivo, enfatizaremos o papel do homem no seu projeto de desumanizagdo da
natureza. Compreendendo o fendomeno do niilismo tanto como consequéncia da perda de
sentido da modernidade quanto como desdobramento inevitdvel de etapas precedentes (a
tradicdo socratico-platonica e judaico-crista). Com isso, analisaremos a ideia nietzschiana de
naturalizagdo do humano, desumaniza¢do/desmoralizacdo da natureza como forma de
reintegracdo do humano no mundo. Enfatizaremos a importancia dada pelo filosofo a Terra
como meta de valoracdo em resposta a crise dos valores da modernidade.

Conforme aponta-nos Araldi, a modernidade apresenta-se como o periodo decisivo no
pensamento nietzschiano, “visto que na mesma o niilismo se radicaliza e apresenta suas formas
mais acabadas. Assim sendo, a modernidade ¢ por ele compreendida como uma época de crise
e de questionamento do sentido da existéncia, do mundo e da interpretagdo moral de ambos”
(ARALDI, 2004, p. 63). Por isso, finalizaremos o presente capitulo apresentando como o
pensador estabelece sua proposta de valorizar a vida tendo como meta a valoracdo da Terra
frente a perda de referencial da sociedade moderna por meio da elaboracdo da triade tematica

de sua filosofia: vontade de poder, eterno retorno e além do homem.
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3.1 A figura do homem no pensamento nietzschiano

No centro dos grandes temas que conformam a critica nietzschiana encontramos o
homem, sua tipificacdo e comportamento como ponto embrionario do seu pensamento.
Nietzsche nao elabora uma tese especifica acerca do homem, mas a medida em que a definicao
conceitual do animal homem foi se desenvolvendo ao longo de sua obra, o pensador
conceitualizou os demais temas que compdem sua filosofia. Nietzsche ¢ um filésofo que elege
a vida como objeto primordial de reflexdo; ora, nesse sentido, o humano e suas implicagdes nao
poderiam ser outra coisa sendo o fio condutor de sua critica. Esse posicionamento ¢ uma tonica
permanente dos seus escritos. Todavia, ¢ a partir de Aurora que evidenciamos a critica
nietzschiana a0 humano de forma mais enfatica. Ao problematizar o homem, Nietzsche se
contrapde a ideia de invariabilidade e conservagao da vida e, enquanto critico da cultura, propde
um combate aos principios e valores caracteristicos de uma formacgao psicossocial imaginaria
que, teleologicamente, compds a inatingivel constituicdo de homem ao longo da histoéria como
uma figura eterna. Para Nietzsche, “Na medida em que o homem acreditou, por longos lances
de tempo, nos conceitos € nomes das coisas como em aefernae veritates [verdades eternas],
adquiriu aquele orgulho com que se elevou acima do animal: pensava ter efetivamente, [...] o
conhecimento do mundo” (MA/HDH, I, § 11).

Para Nietzsche, compreender a existéncia do homem no mundo afigura-se no
desenvolvimento e interpretagio (Ausdeutung) do sentido histérico®® partindo do principio de
que a vida, naturalmente, se revela no constante fluxo do devir. Isso se deve ao fato de que no
homem “criador e criatura [...] ha matéria, fragmento, abundancia, lodo, argila, absurdo, caos;
mas no homem ha também criador, escultor, dureza de martelo, deus-espectador e sétimo dia”
(JGB/BM, VII, § 225). No entanto, segundo a interpretacdo de Nietzsche, o homem encontra-
se em um processo continuo de transformacao historica pautado pela instrumentalizagdo das
relagdes psicossociais que produz como resultado uma forte tendéncia a anulagdo de sua forga
pulsional; “sua sadia razdo animal” (FW/GC, III, § 224). Como reflexo dessa interpretacao, no

periodo de maturidade de sua filosofia, Nietzsche se esfor¢a para reintegrar (wiederherstellen)

% Vale-nos lembrar que essa interpretacdo permeia o pensamento nietzschiano até o final de sua producdo
filosofica e contribui para sua especulagdo genealdgica dos valores morais de forma a enfatizar as estruturas
culturais que contribuiram para o direcionamento dos impulsos do homem ao longo de sua formagao psicossocial.
Como ressalta Santini (2007, p. 137), “a consciéncia historica, a Historia (como ciéncia), tem a propria historia
como objeto, que ela conhece e sobre a qual ela faz reflexdo”. Corroborando com a assertiva de Santini, Itaparica
(2005, p. 93) descreve que “Numa dindmica de auto-superagdo da moral que ¢ caracteristica de Nietzsche, o sentido
historico ¢ ao mesmo tempo decadente e instrumento para a transvaloragdo”. A ideia de uma filosofia historica, ou
melhor, a consciéncia da historicidade do humano, em Nietzsche, refere-se a um posicionamento factual da
capacidade cognitiva (Erkenntnisvermogen) do homem antagdnica a heranca filosofica da tradicao.
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o homem a natureza e especula sobre a genealogia dos valores morais-metafisicos-religiosos.
Do mesmo modo, com a valorizagdo dos instintos de forma a projetar a recolocacdo do homem
no mundo e na dindmica da vida que o mundo apresenta. De acordo com Nietzsche, “retraduzir
(zuriickiibersetzen) o homem de volta a natureza; triunfar sobre as muitas interpretacdes e
conotagdes vaidosas e exaltadas [...]; 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”
(JGB/BM, VII, § 230).

A naturalizagdo (Vernatiirlichung) do homem em Nietzsche possui, de uma forma geral,
uma dupla atuacgao. Por um lado, “naturalizar os seres humanos” (FW/GC, II1, § 109) significa
redireciond-los para uma segunda natureza e, com isso, entenda-se segunda natureza como
resultado a ser alcangado por um processo de desumanizagao/desmoralizagio; por outro, ao
mesmo tempo em que vislumbra retirar o homem de um estado de domesticagao ao valorizar
sua forga pulsante, endossa a importancia das ciéncias em sua filosofia. Ao menos, enquanto
método ainda que ndo as reconhe¢a como Unico caminho, mas como apresentamos no primeiro
capitulo da presente pesquisa, como uma das possibilidades de interpretacdo da realidade

humana. Reforgando essa interpretagdo, nos aponta Itaparica:

Se, em um primeiro momento, Nietzsche critica o sentido historico por representar o
enfraquecimento de uma cultura ¢ a pretensdo da historia de se constituir enquanto
ciéncia, em um segundo momento ele sustenta a necessidade da compreensao
historica da realidade como chave fundamental para a refutacdo da metafisica e
elaboracdo de uma filosofia de carater cientifico. ITAPARICA, 2005, p. 87).

Nessa medida, Nietzsche define o homem destacando tanto um viés fisiopsicologico
como antropoldgico; compreendendo-o como um animal que possui caracteristicas especificas.
O homem ¢ definido como um animal de rebanho, com isso, sendo “o mais doente, mais
inseguro, mais mutavel, menos determinado do que qualquer outro animal” (GM/GM, III, §
13). Mas também, um animal de rapina, um animal com caracteristicas “de todas as ragas
nobres” (GM/GM, I, §11). Nao obstante as distintas caracteristicas atribuidas ao animal homem,
podemos observar que Nietzsche as compreende como manifestagdes da vontade de poder,
portanto, como condigdes para sua elevagcdo. O homem ¢ uma “corda, atada entre o animal e o
[além do homem] — [...] Grande, no homem, ¢ ser uma ponte e ndo um objetivo: o que pode ser
amado, no homem, ¢ ser ele uma passagem e um declinio” (Za/ZA, Prologo, § 4), por isso, a
ele ¢ atribuido a qualidade de ser “o animal mais interessante” (AC/AC, § 14) e devido a sua

influéncia “o aspecto da terra se alterou substancialmente” (GM/GM, 11, § 16).
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O homem ¢ uma criatura animal (animalische Kreatur) que por ser possuidor de
consciéncia, mostra-se capaz de se sobrepor a interpretagdo pura de um ser vivente, com isso,

afastando-se de sua primeira natureza. Desse modo, podemos perceber que o homem em

Nietzsche é caracterizado tanto por sua natureza originaria (homo natura)®’ quanto pela

instrumentalizacdo de suas relagdes (i. e. civilizagdo, democracia, dentre outros) e que
constituem, historicamente, a sua distingdo frente aos outros animais. No aforismo 4 senha de

ouro afirma Nietzsche:

Ao homem estdo impostas muitas cadeias, para que desaprenda de se portar como um
animal: e efetivamente ele se tornou mais suave, mais espiritual, mais alegre, mais
atento, do que sdo todos os animais. Mas agora ele ainda sofre por ter carregado tanto
tempo suas cadeias, por ter-lhe faltado tanto tempo ar mais puro e movimentacao mais
livre: - essas cadeias, porém, eu o repito sempre e sempre de novo, sdo aqueles graves
e significativos erros das representagdes morais, religiosas, metafisicas. Somente
quando a doenca das cadeias estiver superada, estard alcancado inteiramente o
primeiro grande alvo: separar-se o homem dos animais. - Agora estamos no meio de
nosso trabalho de retirar as cadeias e precisamos da maxima cautela nisso. Somente
ao homem enobrecido pode ser dada a liberdade do espirito; somente dele se avizinha
a facilitacdo da vida e unge suas feridas; ele ¢ o primeiro que pode dizer que vive em
funcdo da alegria e de nenhum outro alvo; [...]. (Ob. Inc, O andarilho e sua sombra,
§ 350).

A doutrinacdo perpetrada pelos valores da tradi¢ao deturpou a natureza humana. “O que
quer que tenha valor no mundo de hoje nao o tem em si, conforme sua natureza — a natureza ¢
sempre isenta de valor: [...] O mundo que tem algum interesse para o ser humano, fomos nés

que o criamos!” (FW/GC, 1V, § 301). E ao culminar a crise dos valores que alicergaram a

composicao histdrico-filosofica do mundo, resultou na desvalorizagdo do proprio homem. O

7O termo homo natura é definido por Nietzsche para descrever o animal homem como ser integrante da natureza.
Todavia, cabe-nos observar que a conceitualiza¢do nietzschiana de homo natura nao remete o homem a um
reducionismo no qual ele seja definido apenas como ser integrante da natureza desconsiderando os aspectos
epistemologicos e culturais. O termo ¢ utilizado de forma positiva para descrever os caminhos que compdem sua
critica. Lembremo-nos da importancia dada por Nietzsche a construgdo do conhecimento proveniente dos avangos
das ciéncias, em particular, as ciéncias da natureza (Naturwissenchaft) do século XIX. Também, de sua formagao
filologica e como ambas influenciaram no desenvolvimento de sua filosofia. De certo, a natureza nao se encontra
limitada a exterioridade humana. Ainda que se tenha estabelecido uma ciso historica entre homem e natureza, sua
reintegragdo precede o seu agir, encontra-se no seu interpretar. Seja ele legitimado pela ciéncia ou pelo “carater
geral do mundo [que ¢, primordialmente], caos por toda eternidade” (FW/GC, 111, § 109). Segundo Lemm (2020,
p. 30), “para Nietzsche, apenas ao tornar-se reflexivo e adquirir estas caracteristicas da natureza, o conhecimento
pode liberar o potencial criativo dela para a geracdo e a criacao de vida no interior do préprio ser humano. Assim,
o conhecimento realiza, dentro do ser humano, uma extraordinaria forca da metamorfose (Verwandlung), da
transformacao e da autotransformagdo. Considero, portanto, a metamorfose como a chave ou ideia principal do
termo homo natura de Nietzsche, assim como da tarefa de retraduzir o ser humano de volta a natureza”. Com
efeito, a conceitualizagdo elaborada por Nietzsche promove uma abertura investigativa em sua filosofia de carater
antropologico que perpassa desde a formagdo do mundo antigo até o cientificismo da modernidade culminando
com sua proposta de transvalorag@o de todos os valores como condi¢do de reintegragdo do ser humano a natureza.
Essa interpretag@o ndo ¢ um posicionamento taxativo do pensador. Segundo Araldi, (2013, Prefacio), “ele ¢, antes
de tudo, um contramovimento a desvaloriza¢do dos valores, ao esvaziamento niilista da existéncia do homem
moderno”.
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que justifica o posicionamento do pensador de que o “homem deve ser superado” (Za/ZA,
Prologo, § 3). Com isso, deparamo-nos com o combate instaurado entre fomo natura e homem
moderno. Nesse interim, o projeto de retraduzir o homem a natureza significa um processo de
desumanizagdo. A vivéncia de “uma concepcao da natureza como for¢a abundante e criativa
que produz vida a partir e fora de si mesma” (LEMM, 2020, p. 44); um retorno ao estado de
caos (Caos sive natura) (KSA, IX, 11 [197]) engendrado como um reflexo da vida, como
manifesta¢do do exercicio da vontade de poder que almeja uma naturalizagdo da realidade. Nao
obstante, temos o homem resultante da aniquilagao dos instintos € dos impulsos humanos em
favorecimento da consciéncia, “o primeiro impulso do orgulho humano, seu sentimento de
primazia diante dos outros animais” (GM/GM, 11, § 8), sofrendo a razdo do seu adoecimento.
Por isso, ainda que pese as distingdes entre homo natura e homem moderno, a proposta do
projeto nietzschiano ndo se refere a um processo que vise sobrepujar a natureza, tampouco
desqualificar sua ontologia; ao contrario, implica em interpretar o homem na natureza sem
desconsiderar a importancia da constru¢ao de seu conhecimento.

O homem moderno encontra-se em um processo de autodestruicdo. Em um momento
em que o niilismo apresenta distintamente seus tipos e reflexos. Além disso, esse homem “¢
marcado por uma ‘irritabilidade doentia’, por um caos de instintos e paixdes que ndo estdo mais
ordenados hierarquicamente” (ARALDI, 2013, p. 40-41). Dessa forma, o possivel caminho para
o homem, segundo Nietzsche, aponta para a vivéncia do devir no qual os instintos, por sua vez,
apresentam-se como a for¢a motriz para uma vida que contempla a existéncia em sua plenitude
como uma forma naturalizada do exercicio de sua vontade. E sendo o niilismo interpretado
como uma doenca da vontade, e como tal, a “expressdo da décadence fisiologica” (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 143), a filosofia nietzschiana nos permite especular sobre a compreensao
da fisiologia do humano como fundamento primeiro de uma formagao individual, auténtica e
autonoma de forma a valorizar e reconstruir o que ¢ intrinseco e indissocidvel a sua existéncia
frente a uma cultura propensa a decadéncia. Essa tarefa se apresenta, portanto, como um desafio
descrito pelo pensador como um processo metamorfoseado de transformacdo do espirito
humano constituido pelos valores da tradigao no qual “o niilismo ¢ apresentado como a ciéncia
desse apagamento, [...], o extremo rompimento com o lugar especifico do homem, como uma
mudanca de centro, uma excentricidade que constitui o modo de notificagao mais fundo do seu
ser e a configuragdo, em ato, de sua vida” (MATOS, 2003, p. 143).

Destarte, para compreendermos a tipificagdo do homem sugerida por Nietzsche, sua
relevancia para uma critica a sociedade, ¢ preciso atentar para a sua analise fisiopsicoldgica do

humano. Dessa forma, incidiremos sobre a defini¢do tipoldgica do pensador, num primeiro
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momento, destacando a figura do ultimo homem (letzter Mensch) como “um perigo para o
futuro do homem” (Za/ZA, De velhas e novas tabuas, 111, § 27). Superficialmente, podemos
compreender o Ultimo homem como reflexo da moral da tradigdo, consequentemente, pela
psicossociologia dos fracos e decadentes. Mas como podemos observar ao nos aprofundarmos
na conceitualizagao proposta por Nietzsche, o ultimo homem ¢ um ser egoista e individualista.
E descrito em Zaratustra como o ser “mais desprezivel [que se pergunta]: Que é amor? Que é
criacdo? Que ¢ anseio? Que ¢ estrela?” (Za/ZA, Prologo, § 5), mas ndo se pde em marcha, nao
luta, muito menos almeja novos valores pois se encontra satisfeito com seu aparente estado de
bem-estar, de seguranca. Acredita ter dominio sobre a vida, a natureza, a Terra e, por isso,
reclama para si ser o “inventor da felicidade”. O ultimo homem ¢ a personificagao do ideal da
modernidade que embora usufrua das conquistas socioculturais, ideoldgicas e técnico-
cientificas desenvolvidas no periodo, sente-se vazio e sem sentido. Com isso, perpetuando os
sentimentos que alicercaram a interpretacao historica do humano.

Conforme descreve Giacoia Junior,

[a] figura do homem moderno, Nietzsche o caricaturiza na imagem do "altimo
homem". Este ¢ o homem do rebanho e da pacifica felicidade das verdes pastagens. O
tipo do ultimo homem, para Nietzsche, determina a verdadeira meta da pequena
politica, porque nele se torna vitoriosa a tendéncia moderna a mediocrizagao dos feitos
e ideais humanos, assim como a integragdo sem residuos de toda verdadeira
personalidade nos processos andnimos da con-formagdo de corpos e mentes aos
circuitos diversos da produgdo e do consumo em grande escala. Para Nietzsche, tais
seriam as condi¢des sociais preparatorias, no mundo moderno, para um "consumo
cada vez mais econdmico de homem e humanidade", cujo resultado caracteristico
seria o auto-apequenamento do homem. Para ele, a tendéncia hegemoénica da
modernidade seria "aquela inevitavelmente eminente administragdo econdmica total
da terra... aquela maquinaria global, a solidariedade de todas as engrenagens", que
"representa um maximum na exploracdo do homem". Nietzsche, F: Fragmento
p6stumo do outono de 1887, n° 10 [11], in KSA, vol. 12, p. 459. (GIACOIA JUNIOR,
1999).

O ultimo homem ¢ consequéncia de um desvio moral, um homem adoecido pelo

processo fisiopsicolégico de sua época que se manifesta pelo viés do niilismo incompleto®®. Sua

68 £ incomum encontrarmos divergéncias entre pesquisadores sobre qual tipo de niilismo o wltimo homem se
classifica. Fato é que a defini¢do nietzschiana ndo apresenta variagdes acerca do niilismo referente ao ultimo
homem. Ainda que exista um consenso pelo viés do niilismo passivo, ele pode ser compreendido por um viés
negativo e ou reativo em razdo do lastro que ampara sua definicdo se originar do mesmo problema: “a
desvalorizacdo dos valores supremos” (KSA, XIII, 9 [35]), sendo vejamos: O homem do niilismo negativo se
caracteriza pela negagdo do mundo em prol de valores transcendentes. O homem moderno, por sua vez, reage a
tais valores se tornando o assassino de Deus (niilismo reativo) que vislumbra ocupar o seu lugar e, com isso,
promover o desenvolvimento humano, isto ¢, a felicidade do homem. Passivamente, essa postura perpetua uma
vontade enfraquecida que, segundo Fink, caracteriza o tiltimo homem que “perdeu todo o idealismo, toda a forca
de vitoria sobre si proprio, [0] homem que ja ndo ousa nada, que ja ndo quer nada, que ja ndo arrisca nada, que
historicamente esté farto do jogo. E 0 homem do niilismo passivo, que ja ndo acredita em nada, no qual se extinguiu
a forca criadora da natureza humana, o homem que no fundo vegeta, embora disponha de extensa cultura; € o
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insercdo em uma moral estabelecida o torna incapaz de criar; bem como de valorar a vida em
um grau natural, ao contrario, absorve qualquer manifestagdo de forca que possa manter seu
estado de conservagdo. Mergulhado numa cultura diagnosticada como inferior, encontra-se
desorientado perante a crise dos valores de modo a se consolidar como escravo de seus proprios
ideais. Ainda que despreze o mundo transcendente, esse tipo de homem vivencia passivamente
a negacao da vida e do mundo aparente iniciada pelos valores da moral socratico-crista.

Em outras palavras, descrevemos o homem moderno possuidor de uma vontade de poder
fraca, incapaz de ousar e se por em risco e que, como consequéncia de sua debilidade, “inventa
a felicidade” (Za/ZA, Prélogo, § 5, adaptado) e nela pretende permanecer inerte. E 0 homem
que matou Deus e se propde a assumir o seu lugar como “senhor e possuidor da Terra” por meio
do dominio da ciéncia, da técnica® e da natureza de forma a consolidar sua fracassada tentativa
de afirmag¢do. Além do caminho por ele proposto nao conduzir a parte alguma, como observa
Giacoia Junior (1999), “ndo representa outra coisa que o congelamento e a cristalizagdao do que
foi a determinagdo essencial do homem existente até agora, [pois] ele ndo consegue ingressar
na plenitude de sua esséncia”. Esse homem, segundo interpreta Nietzsche, encontra-se inserido
numa crise dos valores que progressivamente fortalece o sentimento de perda de sentido de sua
existéncia. Além de ndo conseguir levar a cabo o niilismo, o ultimo homem busca um porto
seguro frente a ascensdo dessa crise valorativa, ainda que essa seguranga seja o nada como
expressao fundamental de sua vontade. Sendo a vontade de poder inseparavel da natureza
humana, o “‘ultimo homem’ comporta um certo tipo de vontade de [poder], niilista, que se
desdobra como vontade de dominagdo sobre a natureza e sobre o0 mundo humano em lugar de
ser uma vontade afirmadora da vida” (VISBAL, 2004, p. 61). Dessa forma, prevalece a

concepg¢do nietzschiana do tltimo homem ser manifesto do niilismo passivo, um ser doente

homem que ja ndo ¢ uma tarefa para si proprio; é o pequeno homem em cuja alma ja ndo arde a chama do
entusiasmo” (FINK, 1988, p. 71). Observemos que ndo se trata de uma continuidade, mas de uma mudanca de
perspectiva. Acreditamos que do mesmo modo que ocorre com a defini¢do de niilismo passivo e reativo feita por
pensadores como Vattimo (2010) e Deleuze (1962), trata-se de um problema de interpretagdo. Como estamos
adotando a interpretacao feita por Deleuze e organizagdo de Colli e Montinari, a0 nosso ver, a conceitualizagao de
niilismo incompleto acompanha o propoésito da pesquisa. De qualquer modo, fica nosso registro de que
compartilhamos a interpretagdo do ultimo homem como ilustragdo do niilismo passivo em virtude dessa
caracterizagao tipologica do fendmeno apresentar maior acordo com a proposta nietzschiana.

% Cabe-nos destacar que Nietzsche mostra-se um arduo opositor da técnica. Como apresentado no aforismo 220
de O andarilho e sua sombra, Nietzsche a repudia. “A maquina [técnica], ela mesma um produto da maxima
energia intelectual, pde em movimento, nas pessoas que a utilizam, quase que s6 as energias inferiores, sem
pensamento. Nisso libera uma infinidade de energia que sendo permaneceria dormente, ¢ verdade; mas ndo da o
impulso para subir mais alto, fazer melhor, tornar-se artista. Faz as pessoas ativas e uniformes — mas isso produz,
a longo prazo, um efeito contrario, um desesperado tédio da alma, que por meio dela ensina a aspirar por um 6cio
pleno de mudanga”.
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possuidor de um “espirito regredido e decadente” (KSA, XII, 9 [35], adaptado) donde sua
vontade de poder ¢ exaurida, por isso, condenada ao declinio.
O ultimo homem nao cria valores, mas necessita de subterfigios para suportar tanto o

jogo de for¢as da vida quanto sua falta de sentido existencial. Em razao disso,

Nietzsche descreve o complexo e multiforme fendmeno do niilismo passivo. Nele e
com ele sdo feitas tentativas desesperadas — caracteristicas dos moribundos — para
prolongar a qualquer preco uma existéncia agonizante, recorrendo a toda sorte de
expedientes que, no entanto, apenas retardam, mantém em suspenso um desenlace
inexoravel. Entre tais tentativas podemos contar os fendmenos mais dispares em
aparéncia, caracteristicos de periodos de declinio vital: como a guerra entre valores
particulares que se destroem mutuamente, numa anarquia violenta e selvagem (como
no anarquismo russo do final do século XIX, por exemplo); o ceticismo e sua ligagdo
com a libertinagem do espirito; a corrup¢ao dos costumes, a falta de integridade e
solidez da vontade, a dependéncia de estimulantes ou entorpecentes fortes, o
incondicional devotamento a uma forma hedonista de vida lastreada em prazer,
consumo, entretenimento ¢ conforto; a demanda intransigente de todo ¢ qualquer
expediente que acalma, reconforta, anestesia, para narcotizar as dolorosas vivéncias
de frustragdo. (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 238).
Podemos observar que o ultimo homem ndo cria valores, porém, nos deparamos com
facetas do niilismo passivo que por ele sdo replicadas na tentativa de suprimir sua fragilidade
frente a sua falta de sentido existencial e seu desconforto diante da naturalidade da vida. Isso se

(133

deve ao fato de que, conforme argumenta Visbal (2004, p. 68), o ““ultimo homem’ perdeu todo
contato com sua natureza originaria. Estd separado de suas raizes naturais, mutilado pelo
excesso de um saber especializado e desumanizante. Sente-se orgulhoso do que chama cultura
[e] aspira a ser como os outros: todos iguais”. Visbal chama nossa aten¢ao para as caracteristicas
do homem do ressentimento, da vinganca e dos ideais ascéticos, um representante do fendmeno
do niilismo por exceléncia que estabeleceu uma moral contraria a natureza que ¢ a0 mesmo
tempo resultado do excesso de idealizacao cultural do Ocidente. Destarte, no que diz respeito
aos grandes eventos da sociedade do século XIX, infere-se que o tltimo homem ¢ a confirmagao
de um processo historico-cultural que envolve a desvalorizagdo dos valores morais-metafisicos-
religiosos compreendidos como superiores e disseminados por uma cultura que se encontra em
crise; a morte de Deus como diagnostico da degenerescéncia da modernidade e a ascensao do
niilismo apresentam-se, de uma forma geral, como manifestagdes decadentes que possuem o
ultimo homem como protagonista. Com efeito, por ser sintoma de um processo decadencial,
toda acdo exercida pelo ultimo homem configura um menosprezo a natureza.

A despeito disso, ao situa-lo dentro do pensamento do fil6sofo alemao, percebemos que
a figura do ultimo homem se faz necessaria, pois somente sua existéncia torna possivel a

travessia do humano para além de sua condicdo. Em Assim falou Zaratustra afirma o pensador
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que o homem necessita alcangar seu proprio deserto. Com efeito, busca “[...] capturar a
liberdade e ser senhor do seu proprio deserto” (Za/ZA, I, Das trés metamorfoses). E a partir da
compreensdo de ser senhor de suas proprias agdes, de sua liberdade, de ser um homem superior
(iiberlegen Mensch) que o ser humano se abre para a possibilidade de criar valores. Para
Nietzsche, “todo homem seleto procura instintivamente seu castelo e seu retiro [...]; onde possa
esquecer a regra “homem”, enquanto exce¢do a ela: exceto no caso de ele ser empurrado para
essa regra por um instinto ainda mais forte, como homem do conhecimento”. (JGB/BM, I, §
26).

Ao descrever a figura’® do homem superior, enfatizado na quarta parte de Assim falou
Zaratustra, Nietzsche nos confronta, em um primeiro momento, com um adversario da cultura.
Ele se apresenta como uma espécie de espirito livre, nobre, elevado, um tipo raro; questionador
da moral e dos costumes que se orgulha em vivenciar “‘a utilidade’, ‘o esquecimento’, ‘o habito’
e por fim ‘o erro’ (GM/GM, I, § 2) e se preocupa com a evolucao do homem, mas nao com a
meta. Ainda que possua caracteristicas afirmativas frente a dinamica da vida, a figura do homem
superior implica em uma insuficiéncia existente em sua propria constituicdo, ou seja, em seu
inacabamento. Numa descri¢ao estética, € como se esse tipo de homem ora fosse “homens-
ouvidos, ora como homens-olhos, etc.” (DW/VD, 1, O drama musical grego), mas nunca um
homem pleno. O homem superior questiona, impde-se € se encontra em um continuo
desenvolvimento, mas também em um estado de contempla¢do da vida. Cabe-nos um
apontamento sobre essa ultima condi¢do. Para Nietzsche, a vida contemplativa denota um
cuidado e um dominio de si. Uma espécie de prazer e admiracao pelo siléncio e pela solidao.
Porventura, essa condigdo ¢ exaltada por Zaratustra: “O soliddo! O soliddo, minha péatria! [...]
O bem-aventurado siléncio que me envolve! (Za/ZA, III, O regresso). Nos aponta Lopes (2008,
p- 400) que “a vida contemplativa ¢ superior nao porque ascende a contemplagao e se assemelha
ao divino, mas porque expressa esta superior ordenacdo de impulsos, o que garante a ela a
realizacdo méaxima dos ideais de autarquia e autonomia”. Entretanto, como postulado pelo
filésofo, esse atributo ndo ¢ vivenciado pelo tipo “homem superior”. Ele se apresenta mais como

um espectador da natureza do que seu afirmador. O modo contemplativo do homem superior

79 Nietzsche descreve o homem superior analogo a diversos personagens de Assim falou Zaratustra. Deleuze (1962,
p- 137) descreve essas exemplificagdes como uma “teoria do homem superior” demostrando a insuficiéncia deste
tipo de homem. “Os personagens que compdem o homem superior sdo; o adivinho, os dois reis, o homem do
Sanguessuga, o encantador, o ultimo papa, o mais horrivel dos homens, o mendigo voluntario e a sombra. Ora,
através dessa diversidade de pessoas, descobre-se rapidamente o que constitui a ambivaléncia do homem superior;
O ser reativo do homem, mas também a atividade genérica do homem. O homem superior ¢ a imagem na qual o
homem reativo se representa como “superior” e, melhor ainda, se deifica. Ao mesmo tempo, o homem superior ¢
a imagem na qual aparece o produto da cultura ou da atividade genérica”.
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implica numa reagdo a for¢a da vida na natureza. Ha um descompromisso desse tipo de homem
em relacio a sua propria capacidade afirmativa e criativa. E preciso acrescentar algo para que
o tipo supere sua insuficiéncia, conforme ¢ ilustrado nessa descri¢dao da Gaia Ciéncia (sua boa
consciéncia na criacao): “sem duvida lhe pertencem, como poeta, a vis contemplativa [poder
de contemplacao] e o olhar retrospectivo sobre a obra, mas também e sobretudo a vis creativa
[poder criador], que falta ao homem de acdo, apesar do que digam as evidéncias e a crenca de
todos” (FW/GC, IV, § 301).

A condi¢do inacabada do homem superior ndo permite a ele o gozo da vida em sua
totalidade. Nietzsche compreende que o homem superior possui uma atitude favoravel em
relagdo a vida, porém, seu inacabamento sobressai sua fraqueza. Essa ¢ a razdo pela qual, em
Zaratustra, encontramos a ilustracdo poética do caminho percorrido e das condigdes que
constituem os homens superiores de forma a confirmar que estes ndo sao “elevados e fortes o
bastante” (Za/ZA, 1V, A saudagdo). Esse tipo de homem, ainda que demonstre capacidade para
criar e um espirito ativo’!, apresenta-se propenso a vivenciar e replicar o niilismo, os valores
decadentes e “ressuscitar o Deus morto” (Za/ZA, IV, Do homem superior, § 2, adaptado).

O homem superior almeja se afirmar; encontrar um sentido para sua existéncia e
conduzir a humanidade a perfei¢do. Por ser possuidor de consciéncia intelectual ¢ conhecedor
tanto da importancia das ciéncias quanto da morte de Deus. Ademais, “os homens superiores
distinguem-se dos inferiores por verem e ouvirem incalculavelmente mais e por verem e
ouvirem pensando — e justamente isso distingue o homem do animal e os animais superiores
dos inferiores” (FW/GC, 1V, § 301). Mas ainda que almeje desvencilhar-se de uma cultura
essencialmente decadente, ele se encontra inserido nela e possui seus atributos, o que o impede

de realizar uma transvalorac¢ao dos valores. Segundo Deleuze,

O homem superior pretende levar a humanidade a perfeicao, ao acabamento. Pretende
recuperar todas as propriedades do homem, superar as alienacdes, realizar o homem
total, pér o homem no lugar de Deus, fazer do homem uma poténcia que afirma e que
se afirma. Mas na verdade o homem, mesmo o superior, ndo sabe em absoluto o que
significa afirmar [...]. Acredita que afirmar € carregar, assumir, suportar uma prova,
encarregar-se de um fardo. (DELEUZE, 1997, p. 114-115).

O homem superior ¢ um homem melhorado, um tipo demasiadamente humano, nao um

homem transvalorado, ao contrario, ele ¢ um homem reativo’?. Com efeito, suas acdes acabam

"I Aqui, fazemos referéncia a0 modo do homem de viver a vida na modernidade, seu abandono de si e da realidade
como consequéncia de sua constante busca por afirmagdo, e ndo como uma conotagdo a ideia de transvaloragio
(niilismo ativo).

2 Segundo Deleuze (1962, p. 142) o homem superior “em lugar de formar um devir-ativo, ele alimenta o devir
inverso, o devir-reativo. Em lugar de inverter os valores. muda-se de valores. faz-se com que permutem, mas



119

direcionando-o a vivenciar os mesmos valores que se propoe superar. Apesar de ser possuidor
de uma forga de vontade criativa, “denomina a sua natureza de contemplativa e ndo vé que ele
proprio ¢ também o verdadeiro e incessante autor da vida” (FW/GC, IV, § 301) acaba, portanto,
contradizendo-se e se tornando decadente. Como nos descreve Apolinario (2011, p. 278), os
“homens superiores ndo passam de modelos do homem moderno contaminados pela atmosfera
hospitalar do niilismo europeu”. Ou seja, o homem superior demonstra caracteristicas
ambivalentes. Ele se apresenta tanto como um contraponto ao homem comum quanto como
possuidor de espirito elevado “[...] cuja visdo também estd livre — mas que olha para baixo”
(JGB/BM, IX, § 286). Falta-lhe um impulso afirmativo como potencialidade do espirito de
forma a distingui-lo da igualdade dos homens de espirito de rebanho. Nao por acaso nos
primeiros discursos de Zaratustra o personagem expressa sua esperanga em relagdo aos homens
superiores, um certo amor ¢ exaltacdo decorrentes da expectativa em relagao a esse tipo de
homem. Mas no transcorrer da obra, observamos um entristecimento, ou melhor, uma decepgao
do personagem ao perceber a vulnerabilidade manifesta de suas agdes e as consequéncias de
seu inacabamento. Por esta condicao ele ¢ advertido por Zaratustra. O homem superior ndo sabe
rir: “Aprendei a rir de v6s, tal como se deve rir! O homens superiores, quanta coisa ¢ ainda

‘,9

possivel!” (Za/ZA, 1V, Do homem superior, § 15); por ndo ser um homem pleno, ndo sabe
brincar: “no verdadeiro homem ha uma crianga escondida, que quer brincar” (Za/ZA, 1, Das
velhas e novas mulherzinhas) e, principalmente, ainda que aprenda a rir ou brincar, ndo sabe
dancar: “O homens superiores, o pior que hd em vos é: ndo aprendestes a dangar como se deve
dangar — indo além de vos mesmos!” (Za/ZA, IV, Do homem superior, § 20).

Esse inacabamento ndo somente demonstra a insuficiéncia desse tipo de homem, como
também reforca as caracteristicas de sua natureza contemplativa/reativa que ndo lhe permite
utilizar os procedimentos de elevacao do espirito necessarios para poetizar/afirmar a vida.
Nesse sentido, esse tipo de homem, por ainda estar influenciado pela cultura e valores que
antecedem seu estado de espirito necessita, como uma crianga, criar valores que estdo para além
)73

de sua condi¢do e vivenciar virtudes que estdo para além do homem (Ubermensch)’”. Para

Nietzsche, significa “um novo comeg¢o, um jogo, uma roda a girar por si mesma, um primeiro

conservando o ponto de vista niilista do qual derivam; em lugar de adestrar as forgas e torna-las ativas, organizam-
se associacoOes de forcas reativas”.

73 E comum encontrarmos a tradugdo do termo como “super-homem” utilizado por pesquisadores e tradutores
como Paulo César de Souza. Machado (1997), por exemplo, descreve que o termo “super-homem” ¢é a “melhor
tradugdo para Ubermensch. Principalmente porque “super” também tem o sentido de “sobre, supra, além, (...)” —
um processo de autossuperagdo. Todavia, ainda que super-homem se apresente consagrado na lingua portuguesa,
optamos pela traducéo do termo por além do homem, opgao adotada por Rubens Rodrigues Torres Filho e Oswaldo
Giacoia Jr. Ao nosso ver, apesar da possibilidade de uma dupla tradugdo, o termo além do homem traduz melhor
o sentido visado por Nietzsche.
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movimento, um sagrado dizer — sim. Sim para o jogo da criagdo, meus irmaos, € preciso um
sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido para o mundo conquista seu
mundo” (Za/ZA, 1, Das trés metamorfoses).

Mas antes de adentrarmos, propriamente, no conceito do Ubermensch nietzschiano,
julgamos necessario situar a origem do conceito. Janz (2015b, p. 187) nos adverte que a
expressdo além do homem “ocorre também em Novalis’*, Heine’> e Goethe’®. Na verdade, o
platonismo ja contém os principios desse pensamento. O proprio Nietzsche remete a essas
fontes numa anotacdo da década de 1880, onde ele reproduz uma passagem de Platdo [..] de
forma tendenciosamente abreviada”. Kaufmann (1974, p. 307) adverte que “pode-se notar que
Nietzsche ndo inventou’’ a palavra Ubermensch”. Lowith (2012), por sua vez, defende a tese
de que foi com Stirner que o conceito foi filosoficamente elaborado com a pretensdo de
descrever a natureza humana e apontar o egoismo como iniciativa do homem no seu processo
de superacdo frente ao transcendente. Segundo Stirner (2004, p. 37), “aquilo que tu és em cada
instante ¢ criagdo tua, e tu, o criador, ndo queres nem deves perder-te na tua “criatura”. Tu
proprio és um ser superior a ti, superas-te a ti mesmo. Mas o que tu, enquanto egoista
involuntario desconheces, ¢ que tu €s aquele que ¢ superior a ti”. Apesar de relevantes aportes
de Janz, Kaufmann e Lowith, o questionamento acerca da “superacdo do homem” (Za/ZA,
Prologo, § 3, adaptado) defendido no pensamento nietzschiano se mostra distinto de seus
predecessores. Uma diferenga essencial entre os tratamentos do tema que encontramos em
Nietzsche e em seus predecessores, em particular Stirner, consiste no fato de ndo desvincularem
suas interpretacoes de um tipo superior de homem das manifestagdes que constituiram o

homem. Sejam elas religiosas, sociologicas e, principalmente, antropologicas.

7* Georg Philipp Friedrich von Hardenberg (1772-1801), mais conhecido por seu pseudénimo Novalis, foi um dos
representantes do primeiro romantismo alemao.

> Christian Johann Heinrich Heine (1797-1856), conhecido como “o ultimo dos roméanticos™ fez parte do
romantismo alemdo. Em Crepusculo dos idolos (I1X, § 21), Nietzsche o descreve como “um acontecimento europeu
da mesma envergadura que Goethe e Hegel”.

76 Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) foi “um poeta, estadista, politico ¢ cientista alemao, recebe um lugar
de destaque na obra de Nietzsche, que vai além do fato empirico de que seu nome aparece nos escritos de Nietzsche
ao lado de - WAGNER e — SCHOPENHAUER” (NIEMAYER, 2014, p. 250)

77 Segundo Kaufmann, “o hyperanthropos ja se encontra nos escritos de Luciano, no segundo século d.C. 1. — ¢
Nietzsche, como fildlogo classico, estudou Luciano, sobre quem se referiu com frequéncia na sua obra filologica.
Na Alemanha o termo ja tinha sido usado por Heinrich Miiller (Geistliche Erquickungsstunden, 1664), por J. G.
Herder, por Jean Paul — e por Goethe, num poema (Zueignung) e no Fausto (parte I, linha 490), onde um espirito
zomba de um assustado Fausto que o tinha evocado, ¢ o chama de Ubermensch. 2. E, portanto, caracteristico que
o jovem Nietzsche, primeiramente tenha adotado o termo em razdo do poema de Byron Manfred — e ndo por causa
da pessoa de Byron, como afirma Oechler no seu index (XXXIII, 223) — e que Nietzsche chama Manfred um
“Ubermensch que controla os espiritos” (I, 38), assim se aproximando do uso feito por Goethe. (KAUFMANN,
1974, p. 307-308).



121

Nietzsche compreende o Ubermensch como o sentido da Terra, o representante do devir
desprovido de qualquer atributo especificadvel em termos de conteido. Como nos aponta
Heidegger (2002, p. 92), em Nietzsche, “a natureza [do além do homem] ndo se deixa, de modo
algum, descobrir historicamente”.

Em Nietzsche, o além do homem ¢ apresentado, poeticamente, como uma figura de
exce¢do, uma meta a ser alcancada. Uma antitese a compreensdo do ultimo homem. Sua
conceitualizag@o inicia-se como um dos temas centrais de Zaratustra e marca uma nova etapa
em sua filosofia, na qual a busca pelo ultrapassamento do homem ¢ enfatizada. Levemos em
conta que a sociedade moderna se apresenta como o cenario precipuo para seu surgimento. “Por
essa razdo [...] convergem os esfor¢os nietzschianos de encetar um novo caminho, o da
“criagdo” do além-do-homem, que se abre a partir [...] da constatacdo do advento do niilismo.
(ARALDI, 2004, p. 290-291). O além do homem ¢ ensinado por Zaratustra como objetivo
basilar para superar o estado que se encontra o homem moderno inserido numa ascendente crise
dos valores decorrente da morte de Deus. Com efeito, Nietzsche, além de compreender esse
evento como “a situacdo que fundamenta a doutrina de Zaratustra” (FINK, 1988, p. 72), aponta
o além do homem como a propositura que origina a possibilidade do homem se afirmar no
mundo por meio da vivéncia de valores transfigurados objetivando uma fidelidade a Terra
como sentido de sua existéncia.

No prologo de Assim falou Zaratustra § 3, o personagem anuncia que “[...] a ofensa a
Deus era a maior das ofensas, mas Deus morreu, € com isso morreram também os ofensores.
Ofender a terra € agora o que ha de mais terrivel, e considerar mais altamente as entranhas do
inescrutavel do que o sentido da terra!”. Significa que inexistindo o vinculo do homem com
valores morais-metafisicos-religiosos, almeja-se a vitoria da vida sobre o fenomeno decadencial
do mundo e sua cosmologia. E sendo o ultrapassamento do niilismo um movimento que ocorre
dentro de sua propria dinamica, nos deparamos com a definicao do fendmeno originando-se de
homens nobres e elevados que se apropriando do niilismo (ativo) “enquanto poténcia
aumentada do espirito que prospera, se desenvolve, ataca, destrdi e propde outros alvos”
(ALMEIDA, 2005, p. 56) possibilitariam, portanto, a propositura do além do homem. Cabe-
nos ressaltar que as condigdes que possibilitariam o aparecimento do além do homem somente
se tornam admissiveis pelos principios que constituem a sua esséncia, senao vejamos: a) o além
do homem objetiva o ultrapassamento. Com isso torna-se inexistente a possibilidade de inércia
dos valores por ele proposto; b) ao se opor ao estado de conservagdo que rege a vida humana,

o além do homem nao discrimina os pesos da vida, ao contrario, aceita-os como eles se
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apresentam em seu constante devir; e ¢) concebem a vida pelo exercicio de sua forga, afirmando

ou negando, criando ou destruindo segundo a sua vontade de poder. Segundo Lobosque,

[...] a figura do além-do-homem, [diferentemente do Gltimo homem e do homem
superior], € vazia de atributos: sendo aquele que surgira depois da transvaloragao de
valores, nenhum dos valores presentes pode aplicar-se a ele. Ndo é o maior dos
homens que possamos conceber, nem apresenta apenas, em grau mais alto, as
qualidades dos maiores que conhecemos; ¢ inconcebivel a luz dos nossos valores,
pressupondo outros, a inventar ainda. (LOBOSQUE, 2010, p. 238).

Ao identificarmos as caracteristicas do além do homem e nos aprofundarmos nas
pretensdes nietzschianas, observamos que sua proposta visa uma poetiza¢do da vida. O homem,
tal como distinguido pelo filosofo, ¢ ultrapassado por meio de uma transvaloragao dos valores
e da reintegragdo do humano a natureza de forma que a animalidade do “bicho ‘homem’
aprende afinal a [ndo] se envergonhar de seus instintos” (GM/GM, 11, § 7, adaptado), mas
utilizé-los como for¢a de criacdo e produgdo da natureza. Nesse sentido, levantamos a seguinte
questdo: seria o além do homem, enquanto objetivo a ser alcangado, uma consequéncia do
processo de desumanizagao?

Antes de nos aprofundarmos no problema em si, fagamos referéncia ao posicionamento
de Nietzsche apresentado no fragmento poéstumo da primavera-outono de 1881: “Minha tarefa:
a desantropomorfizacdo da natureza e, portanto, a naturalizagdo do homem, depois de ele ter
obtido o conceito puro de ‘natureza’”. (IX, 11 [211]). Como narra Zaratustra, mostra-se
imperativo que o homem seja superado, com isso, permitindo o sentido da Terra. “Permanecei
fiéis a terra, irmdos, com o poder da vossa virtude! Que vosso amor dadivoso e vosso
conhecimento sirvam ao sentido da terra!” (Za/ZA, Da virtude dadivosa, § 2). Significa dizer
que o caminho proposto pelo personagem se apresenta virtuoso, elevado e livre, portanto,
desprovido de fragmentos da cultura. A proposta ¢ ambiciosa, sendo ela “a derradeira doutrina
da vontade e da liberdade” (Za/ZA, 11, Nas ilhas bem aventuradas). Também ¢ perceptivel que
seu conhecimento € criativo e inocente, e “isso ocorre porque hé nele vontade de gerar” (Za/ZA,
I1, Nas ilhas bem aventuradas). Esse caminho ndo implica em uma hierarquia (Rangordnung)
do homem sobre a natureza, tampouco seu abandono ou superagao, ao contrario, demonstra um
nivelamento de ambos. Com efeito, uma evolugdo cultural/espiritual que implique uma
correspondéncia entre o homem e a natureza de forma a possibilitar, pela manifestacdo da
vontade de poder, uma desdivinizagdo e desumanizagdo da compreensdo da natureza,

concomitantemente, possibilitando a propositura do além do homem.
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Nos deparamos com um problema cuja resposta se apresenta no discurso Das trés
metamorfoses. Para Nietzsche, ¢ intrinseco da natureza humana uma autotransformag¢ao; uma
evolucdo intelectual, fisiolégica e também cosmologica autodeterminada por caminhos
dominados pelo homem. Seja como um camelo, pela aceitagdo imposta pelos costumes e
valores socioculturais ou, como um ledo, livre, contemplativo e detentor do conhecimento. Do
mesmo modo, também ¢ intrinseco a natureza uma origem dessa evolugdo, descrita por
Zaratustra como sendo a crianca que pode ser ou ndo criadora de valores; mas que
independentemente de sua condigdo nao denota o fim, mas o come¢o de um processo como
meta cultural/espiritual da vida humana que constitua uma valoragao no campo ético e moral.
Ora, se a qualidade do homem ¢ ser uma ponte entre o animal e o além do homem, podemos
especular que sua vontade, enquanto caracteristica inerente a sua existéncia, ¢ critério
indissociavel do exercicio do humano no processo de naturalizar sua compreensao, dominio e
cuidado de si. “Por esta razdo, Binswanger recorre a ideia do Ubermensch de Nietzsche como
exemplo de uma reconstrucdo filosofico-criativa da natureza humana que oferece uma
descri¢dao da produtividade cultural do ser humano”. (LEMM, 2020, p. 42-43), em particular,
frente a ascensao do niilismo.

Pelo exposto, ressalta-se que a descri¢ao antropologica-filoséfica nietzschiana do
homem moderno retrata os empecilhos de seu posicionamento perante as multiplas formas de
manifesta¢do da vida que sdo modificadas pela heranga da tradi¢do. Dessa forma, reafirma-se
o posicionamento descrito por Nietzsche de que o homem necessitaria passar por um processo
de metamorfose, como seu Zaratustra, para poder se distanciar de seu apego aos valores
relacionados a conservacao débil e ressentida e, a0 mesmo tempo, retomar sua natureza de ser

orientado para a autossuperagao.
3.2 Os caminhos para a desconstru¢io do homem
Nietzsche descreve o homem como um ser natural (animal), e com a mesma sagacidade,

como um ser moral. Por isso, descrever os caminhos da desconstru¢do’® da expressio moderna

do tipo homem implica ndo somente numa interpretacdo da narrativa poético-cientifica do

8 Segundo Vattimo (1990, p. 42), “O termo desconstrugdo assumiu um significado especifico na filosofia e critica
literaria de hoje, sobretudo na sua referéncia a obra de Derrida [...] mas pode-se legitimamente usar, num sentido
mais amplo, remetendo para Nietzsche: ndo s6 porque muito desconstrutivismo contemporaneo se inspira nele ,
mas também, [...] porque o trabalho que Nietzsche empreende em relagdo a tradigdo moral-metafisica do Ocidente,
no seu percurso genealégico, mais do que critico, implica uma analise desta tradigdo que a dissolve nos seus
elementos sem a destruir, o que pode ser precisamente considerado um sentido de desconstrucao”.
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pensamento nietzschiano de forma a ressaltar sua posi¢ao antropoldgica filosofica como
“processo de transformacao humana” (LEMM, 2020, p. 29). Mas também, e sobretudo, aponta
para a necessidade de nos atermos a um ponto critico-reflexivo essencial do desenvolvimento
de sua tese: a desumanizacao/desmoralizacao como destitui¢ao dos valores morais-metafisicos-
religiosos que implica, basicamente, na (re)naturaliza¢do do ser humano de forma a ascendé-lo
— “a elevada, livre, até mesmo terrivel natureza ¢ a naturalidade” (GD/CI, IX, § 48).

Ao longo de sua critica, a ideia desconstrutivista de Nietzsche se encontra em um estado
de constante tensdo caracterizado por dicotomias e disputas: criacao/destruigdo,
afirmagao/negacao, razdo e sentidos, meio-dia/meia-noite; apolineo/dionisiaco, moral dos
senhores e dos escravos, dentre outras. A medida em que Nietzsche se contrapde a concepgio
historicamente hegemoOnica de homem, seus fundamentos e implicagdes, promove sua
dessidealiza¢do (Entidealisierung), assim como o enfrentamento das bases valorativas que
alicercaram sua definicdo. Desse modo, sua filosofia propde desconstruir a metafisica e a nogao
de verdade; os idolos e fabulas que sustentaram o pensamento ocidental por dois milénios
regendo principios e valores concebidos como maximas absolutas. Segundo Machado (1999,
p- 7), “o que interessa a Nietzsche ¢ realizar uma critica radical do conhecimento racional tal

~ %

como existe desde Socrates e Platdo”. Como alvo de sua critica, também as ciéncias, como
herdeiras dos valores da tradicdo metafisica, receberam duros golpes do pensador. Afinal, “ao
lado da ma consciéncia cresceu até agora toda ciéncia!” (Za/ZA, Das velhas e novas tabuas, §
7). Conforme ja apresentamos, ainda que Nietzsche adote um posicionamento moderado em
relagdo as ciéncias, reconhecendo sua importancia como método de investigacao filosofica, nao
desconsidera seu fracasso historico na tentativa de formular/validar a verdade e em sua
pretensdo de ordenar o mundo. Vale relembrar, contudo, que Nietzsche defende a ideia de o
homem constituir uma boa consciéncia, portanto, no que tange a interpretacao desconstrutivista
de sua filosofia, significa possibilitar ao homem a abertura “para uma verdadeira ciéncia da
psique [...] liberta da limitacdo imposta pelo primado da consciéncia uma vez que ela se mantém
cativa (metafisica e moralmente) da ‘perspectiva do rebanho’” (GIACOIA JUNIOR, 2001, p.
42-43). Ademais, podemos especular que a propria obra capital nietzschiana € um testamento

desconstrutivista.

Como salienta Rodrigues,

podemos dizer que ¢ um livro “desconstrutor”. O leitor/filésofo que nele busca
encontrar a verdade, ja se perde pelo caminho, pois Zaratustra diz que ndo ha caminho.
E preciso construi-lo continuamente, através do experimento e da interrogagéo. “Por
varios caminhos e de vérias maneiras cheguei @ minha verdade... Experimentar e
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interrogar — consistiu nisso todo o meu caminhar” (Za/ZA III Do espirito de
gravidade). (RODRIGUES, 1996, p. 75).
Fica evidente que, para Nietzsche, a razdo nao ¢ uma norma absoluta da vida humana.
Desse modo, a desconstrucao do humano ¢ concebida como um estratagema que objetiva ndo
somente um redirecionamento sobre como viver a vida, mas também como cria-la, queré-la e
pensé-la; definida no corpus nietzschiano no modo de se fazer filosofia. Sendo o homem um
animal naturalmente cultural, Nietzsche descreve sistematicamente os caminhos que, pelo
exercicio de uma boa consciéncia, possibilitaria ao humano exercer sua forca como vontade de
poder de forma que a cultura ndo se sobreponha a natureza. “Pelo contrario, [exigindo-lhe] a
superacdo da crenca na diferenga entre o humano e a natureza, mais precisamente, a recusa da
suposta superioridade do humano sobre a natureza e a animalidade” (LEMM, 2020, p. 34).
Com efeito, € com seu projeto de reintegrar o homem a natureza que fica mais evidente
como Nietzsche defende uma nova cultura como possibilidade de o homem se encontrar no
mundo. No fragmento pdstumo de 1881, Nietzsche descreve que “os homens e os filosofos
misturaram precocemente o homem na natureza” (IX, 11 [238]). O que acarretou o seu
ordenamento tanto antropologico quanto moralizador. Fazendo-se necessario desumaniza-la e,
com isso, contrapor-se a compreensao historico-cultural da sociedade moderna. Desse modo, o
projeto de desumanizacdo da natureza (der Entmenschlichung der Natur) nos remete ao
conceito de desantropomorfizagao (Entmenschung). Porém, cabe-nos ressaltar que Nietzsche
nao concebe esse conceito partindo de um posicionamento cientifico tal como preconizado pela
cultura vigente, mas parte da premissa critico reflexiva de que a vida humana consiste num
devir cuja esséncia em si ¢ indetermindvel. Mostra-se esclarecedora a contribuicao de Bertino
(2011, p. 40) ao afirmar que o processo de desumanizagao no pensamento nietzschiano “so deve
ser [usado] como uma preparacao estratégica para o retorno do homem a natureza”. Entretanto,
ao nosso ver, a posicao do intérprete desconsidera o cuidado que Nietzsche dedica ao seu
projeto de reintegrar o homem a natureza.
Entendemos que desumanizagio ou desantropomorfiza¢do nada mais ¢ que um processo
desenvolvido com o objetivo do homem vivenciar sua segunda natureza € nao um reforno a sua

natureza originaria. Até porque, como interpreta Nietzsche:

[...] nunca houve uma humanidade natural [natiirliche Menschheit]. [Os] valores ndao
naturais e antinaturais sao a regra, sio o comeg¢o; o0 homem chega a natureza depois
de uma longa luta — nunca “retorna” ... A natureza: ou seja, ousar ser imoral como a
natureza. Somos mais grosseiros, mais diretos, mais cheios de ironia diante dos
sentimentos generosos, mesmo quando sucumbimos a eles. Mais natural ¢ a nossa
primeira sociedade, a dos ricos, os ociosos: eles cagam um ao outro [...]. Mais natural
¢ a nossa posicdo em relacdo ao conhecimento: temos a libertinagem de espirito em
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toda a inocéncia, odiamos as maneiras patéticas e hieraticas, nos deliciamos com o
mais proibido, dificilmente reconheceriamos qualquer interesse pelo conhecimento se
nos cansassemos no caminho para ele. Mais natural é nossa posi¢do em relagdo a
moral. Os principios foram tornando-se ridiculos; ninguém se permite falar sem ironia
de seu "dever". Mas aprecia uma atitude cooperativa e benevolente (- vocé vé
moralidade no instinto e o resto é desprezado -) [...]. Mais natural € a nossa posicao
in politicis: vemos problemas de poder, de um quantum de poder contra outro
quantum. Nao acreditamos em um direito que ndo descansa sobre o poder de impor:
sentimos todos os direitos como conquistas. Mais natural é nossa avaliagdo dos
grandes homens e das grandes coisas: consideramos a paixdo um privilégio, ndo
encontramos nada de grande nela. [...]. Mais natural € a nossa posi¢ao em relagao
A natureza: nio a amamos mais por sua “inocéncia” “razdo” “beleza”, nés a
“demonizamos” e “tonalizamos” bem. Mas ao invés de despreza-la por isso,
sentimos desde entio mais semelhante a ela, mais a vontade nela. Nao aspira a
virtude: é por isso que a apreciamos. Mais natural ¢ a nossa postura em relagdo a
arte: ndo exigimos dela as belas mentiras etc.; reina o positivismo brutal, que ele nota
sem se comover. Em suma: ha indicios de que o europeu do século XIX tem menos
vergonha de seus instintos; deu um bom passo para reconhecer em algum momento
sua naturalidade incondicional, ou seja, sua imoralidade, sem amargura: pelo
contrario, ele ¢ forte o suficiente para suportar apenas essa visao. (KSA, 10 [53], grifo
10SS0).

O que significa, entdo, desumanizar a natureza? Desumanizar a natureza refere-se a
reinterpretar o ser humano no mundo, desvinculando-o da instrumentaliza¢cdo que moldou sua
formacao cuja cultura destaca-se por desempenhar o papel de progenitora e garantidora da
compreensdo do mundo. Também, como uma forma de contenc¢ao da nocao de naturalidade
que implica na anulagao dos sentidos condicionando o ser humano a um estado de conservagao
por meio da “logificagdo, racionalizagdo, sistematizacdo, como meios auxiliares de vida” (KSA,
XI, 9 [91]); sem luta, sem estimulo e, principalmente, inser¢do numa teleologia que
gradualmente organiza o aspecto fundamental do mundo como desordem: o caos.

Para Nietzsche, ao ignorar o caos, “nao no sentido de auséncia de necessidade, mas de
auséncia de ordem, divisdo, forma, beleza, sabedoria e como quer que se chamem nossos
antropomorfismos estéticos” (FW/GC, 111, § 109) e morais, o0 homem legitima a cultura e suas
narrativas como modelos de humanizagdo’ (Vermenschlichung). Com efeito, vivenciando
valores contrarios a dindmica da vida como forma de dominar e divinizar a natureza
desconsiderando o real significado ontoloégico do “conceito de natureza, que somos obrigados
a associar a ela (natureza = mundo como representag¢ao, isto €, como erro)” (MA/HDH, 1, § 19).
Em outras palavras, desvirtuando a esséncia de sua propria existéncia — sua vontade de poder —

e, consequentemente, perdendo o sentido da vida. Destacamos a interpretacao de Onate (1998,

7 Aqui, o conceito de humanizagdo comporta dois aspectos dentro da obra nietzschiana que, embora paregam

distintos, complementam-se dentro da nog¢ao de modelizagdo. Em Genealogia da moral (11, § 4), o conceito remete

a ideia de diferenciagdo entre o “animal” homem, possuidor de consciéncia e intencionalidade, dos animais. Ja em
2 (13

Além do bem e do mal (VIII, § 242), os conceitos de “humanizagdo”, “civilizagdo” e “progresso” sdo tomados
como sindnimos.
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p. 8-9): “a conquista da nogao de caos implica em duas tarefas complementares: desumanizar a
natureza ¢ naturalizar o homem. [...] Nessa medida, talvez se possa dizer que caos e vontade de
[poder] constituem os dois lados da mesma moeda: vir-a-ser”. Desumanizar a natureza implica
em se posicionar; em reinterpretar o homem no mundo. O que poderia ocasionar na
interpretagdo da “estupidez do mundo como meta, como consequéncia da vontade de poder,
que torna os elementos tdo independentes quanto possivel uns dos outros: a beleza como
indicagdo do costume e requinte dos vencedores” (KSA, XII, 9 [8]).

Entrementes, nos deparamos com o outro lado do mesmo problema: a ideia de
desmoralizacao (Entmoralisierung) que se encontra estreitamente vinculada ao processo de
desantropomorfizagdo. Dentro da trajetoria®® desenvolvida por Nietzsche, faz-se necessario
tanto a naturalizacio do homem® (Die Vernatiirlichung des Menschen) como,
concomitantemente, a simplificagdo da moral por meio de sua naturalizagdo. A naturaliza¢do
da moral (Die Vernatiirlichung der moral) apresenta-se como um ‘“contramovimento
moralmente critico [...] no pensamento fundamental de Nietzsche. [Desse modo], a
aparentemente nao moral ‘desumaniza¢do da natureza’ e ‘naturaliza¢do do homem’ também
acontecem no ‘solo da moralidade’” (BERTINO, 2011, p. 59).

O percurso da naturalizacgdo da moral parte de um principio investigativo
fisiopsicoldgico descrito por Nietzsche como “morfologia e teoria da evolugdo da vontade de
[poder]” (JGB/BM, I, § 23). Sendo a moral projetada no mundo pelo proprio ser humano, a
realidade da vida tal como ela se apresenta ¢ atribuida uma perspectiva valorativa enfatizada
por Nietzsche por ndo haver “fendmenos morais, mas apenas uma interpretacdo moral dos
fenomenos” (JGB/BM, 1V, § 108).

Nesse sentido, o corpo “como ndés o percebemos, vemos, sentimos, tememos,
admiramos [...]” (KSA, V, 14 [2]), apresenta-se como ponto de partida de sua proposta de
naturalizacao da moral. Por conseguinte, para compreendermos o posicionamento nietzschiano

¢ preciso adentrar no cerne de seu projeto de naturalizagdo da moral, apresentando primeiro a

80 Esse posicionamento inicia-se em Humano demasiado humano, contudo, apresenta-se enfaticamente como uma
continuidade da especulacdo nietzschiana acerca da origem dos valores iniciada com a elaboragdo da obra
Genealogia da moral. Encontramos em ambas as obras uma certa influéncia de Paul Rée (1849 — 1901) e sua obra
A origem dos sentimentos morais na elaboragdo de sua critica a origem da moral. Paul Rée foi amigo de Nietzsche
e um dos principais criticos da moral de seu periodo. Por isso, sugerimos conferir Itaparica (2013) que realiza uma
aproximagao entre os pensadores e descreve a importancia de Paul Rée no desenvolvimento da critica nietzschiana
a moral.

81 Como destaca Bertino (2011, p. 21), “o objetivo de [...] Nietzsche de naturalizar o homem nio é uma forma
especifica de articulagdo antropomorfica do mundo, mas para manter o espago aberto para postergar as
humanizag¢des. [Nietzsche quer] criar condigdes nas quais os homens possam novamente empreender
humaniza¢des individuais e, assim, iniciar novos desenvolvimentos na cultura e na sociedade. Esta ndo é uma
necessidade logicamente justificavel, mas uma plausibilidade final que [o filésofo pressupde]”.
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complexidade historica do problema e, posteriormente, a importancia dada ao corpo como
chave “com cujo auxilio € possivel encontrar um acesso a sua filosofia e a sua interpretacdo do
— HOMEM (fisioldgica e psicologicamente)” (NIEMAYER, 2014, p. 114).

Para Nietzsche, ndo meramente em funcdo de uma moral, a vida é necessariamente
vontade de poder, pois “o que ¢ a vida deve ser pensado em multiplas relagdes” (FINK, 1988,
p. 84.). Miiller-Lauter (1997, p. 74) aponta que, “a vontade de poder ¢ a multiplicidade das
forcas em combate umas com as outras”. Fato ¢ que a imposi¢ao historico-cultural, alicergada
em um mundo belo e perfeito, se faz em decorréncia da existéncia de um bloqueio ou recusa
das necessidades humanas por meio de sua negagdo. Nesse sentido, como ressalta Araldi (2012,
p. 106-107), “importa investigar o que Nietzsche pretende, ao compreender a moral como
‘teoria das relagdes de dominagdo sob as quais se origina o fenomeno vida’ [...], na medida em
que [0 homem] ¢ a parte que comanda e a parte que obedece”.

Ora, sendo o homem uma complexidade de forcas constitutivas (i. e. psicoldgicas,
fisiologicas), torna-se compreensivel encontrarmos na sua composi¢do corpdrea o
entendimento nietzschiano de que seu projeto de naturalizagdo da moral “parta do corpo” (KSA,
X11, 40 [15]), compreendendo-o como o “fendmeno mais rico, mais evidente e mais inteligivel”
(KSA, XII, 5 [56]) no qual se alcanga a vontade de poder. O corpo®® [Leib] em Nietzsche
encontra-se correlacionado a sua compreensao de vontade de poder como forma de afirmagao
da vida e valorizagdo dos impulsos que, para o filosofo, seriam através da arte e dos instintos
naturais do ser humano, pois o “fendmeno do corpo ¢ um fendmeno mais rico que autoriza
observagdes mais claras” (KSA, XII, 40 [15]). Significa que a ‘“crenca no corpo ¢ mais
fundamental do que a crenca na alma” (KSA, XI, 2 [102]). A importancia dessa afirmacao
confirma-se na definicdo de Deleuze (1962, p. 45) de que “o corpo ¢ um fendmeno multiplo,
sendo composto de uma pluralidade de forgas irredutiveis”.

Em Assim falou Zaratustra, especificamente em Dos trasmundanos o filosofo destaca a
importancia de um corpo fisico, material e organico [Kdrper] que € a0 mesmo tempo, um corpo
proprio [Leib] que necessariamente aprende através das suas experiéncias em primeira pessoa,
na relacdo que se origina entre o corpo e a Terra. Nas palavras de Nietzsche, “esse Eu criador,
querente, valorador, que ¢ a medida e o valor das coisas. E esse honestissimo ser, o Eu —, fala
do corpo e quer ainda o corpo, mesmo quando poetiza, sonha e esvoeja com asas partidas”

(Za/ZA, 1, Dos trasmundanos). O entendimento preciso desta proposta vislumbra um corpo sao

8 Segundo Niemayer (2014, p. 113), “mesmo que Nietzsche ndo atenta rigorosamente a diferenciacio
terminologica entre corpo proprio (Leib) e corpo (Kérper), ela se mostra, em todo caso, em sua obra.
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e perfeito como um quadrado (rechtwinklig) e nao enfermo como daqueles desprezadores do
corpo, da Terra e da vida terrena.

Na mesma obra, em Dos desprezadores do corpo, o filosofo afirma que “o desperto, o
sabedor, diz: corpo sou eu inteiramente, e nada mais; [...]. O corpo ¢ uma grande razao, uma
multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra € uma paz, um rebanho e um pastor”, no qual o
ser proprio e individual mora no préprio corpo; € o corpo. Percebemos que o ser proprio que é
0 corpo “sempre escuta e procura: compara, submete, conquista, destrdi. Domina e ¢ também o
dominador do Eu” (Za/ZA, 1, Dos desprezadores do corpo), e deste modo, ¢ considerado por
Nietzsche, um sdbio desconhecido e dominador do eu, uma vez que o corpo ¢ detentor de mais
razao que a propria sabedoria. O ser proprio ou o corpo ¢ considerado um principio de razao,
identidade e individuagdo na fenomenologia do corpo desenvolvida pelo filésofo. Portanto, se
contrapde ao dualismo infantil e reducionista da tradicdo que define o homem como uma
unidade corpo e alma, em que esta seria indubitavelmente superior ao corpo. “Corpo sou eu e
alma” — assim fala a crianca” (Za/ZA, 1, Dos desprezadores do corpo).

De acordo com Violauc,

¢ claro aqui que o pensamento nietzschiano do corpo, longe de todo biologismo,
decorre do pensamento fenomenoldgico do corpo vivido: ndo apenas porque
Nietzsche usa expressamente a palavra Leib, mas porque define o corpo como um Eu,
que, portanto, o define como um corpo subjetivo, € ndo como o corpo objetivo das
ciéncias positivas. (VIOLAUC, 2005, p. 221).

No que tange ao seu projeto de naturalizagao da moral, Nietzsche amplia o entendimento
de uma fenomenologia do corpo, visto que, na fenomenologia o corpo vivido [Leib] também
assume uma grande significancia e evidéncia, uma vez que, “metodologicamente, ¢ permitido
usar o fendmeno mais rico, que pode ser melhor estudado, como um fio condutor para entender
os mais pobres. Enfim: assumindo que tudo ¢ devido, o conhecimento so ¢ possivel a partir da
crenga no ser” (KSA, XI, 2 [91]). Desse modo, nos deparamos com dois pontos importantes
categorizados pelo filosofo: a) o conhecimento que pode implicar tanto uma boa quanto uma
ma consciéncia — e por ma consciéncia, entenda-se uma consciéncia moral — interpretada como
um instrumento de segunda ordem, e b) a valoragdo do corpo [Leib] como instrumento de

primeira ordem.

Sobre a primeira observagdo, em O andarilho e sua sombra, descreve Nietzsche:

O conteudo de nossa consciéncia moral é tudo o que, nos anos da infancia, foi de nds
exigido regularmente e sem motivo, por seres que adoravamos ou temiamos. A partir
da consciéncia moral ¢ despertado, entdo, o sentimento de obrigagdo (“isso tenho de
fazer, isso na0”) que ndo pergunta por qué? — Nos casos em que algo é feito com
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“porque” e “por que”, o ser humano age sem consciéncia moral; mas nem por isso
contra ela. — A crenga em autoridades ¢ a fonte da consciéncia moral; logo, ndo é voz
de Deus no coragdo da pessoa, mas a voz de algumas pessoas na pessoa (WS/AS, §
52).
Dito de outro modo, a consciéncia moral ¢ uma decorréncia da tradi¢do segundo a qual
“o homem moral pressupde que aquilo que estd essencialmente em seu coracdo deve ser
também a esséncia e o coracao das coisas” (MA/HDH, I, § 4). Ela ndo ¢ um “ser em si”,

tampouco a esséncia da razdo, mas uma consequéncia da propria evolugdo humana. Quanto a

segunda observacdo em Dos desprezadores do corpo, Nietzsche adverte que:

instrumento de teu corpo é também tua pequena razao que chamas de “espirito”, meu
irmdo, um pequeno instrumento e brinquedo de tua grande razdo. “Eu”, dizes tu, e
tens orgulho dessa palavra. A coisa maior, porém, em que ndo queres crer — ¢ teu
corpo e sua grande razdo: essa nao diz eu, mas faz Eu (Za/ZA, 1, Dos desprezadores
do corpo).

As referidas citagdes demonstram como Nietzsche se contrapde as interpretacdes
egodicas do sujeito de forma a proporcionar um novo ponto de reflexdo em seu processo de
desmoralizagdo/desumanizagdo. O que levaria o homem a negar os valores metafisicos e, por
sua vez, valorizar a Terra, o corpo, o humano e suas experiéncias. Nietzsche compreende que
os valores da tradigdo sdo marcados pela propensao a decadéncia e pela nao aceitagdo dos
instintos proprios ao homem. Quer dizer, a tradi¢do valoriza a razdo ao mesmo tempo em que
despreza o corpo e estabelece o que € proveitoso para o homem, desconsiderando e aniquilando
suas potencialidades em prol de uma verdade absoluta. Segundo Giacoia Junior (2001, p. 59),
“o corpo pode servir de paradigma para a constituicdo de uma hipotese sobre a subjetividade,
muito mais rica e plausivel do que aquela formulada pela metafisica e pelo platonismo”. Para
compreendermos a importancia do corpo e sua relacdo com a consciéncia no pensamento
nietzschiano, reportamo-nos ao aforismo intitulado “Do génio da espécie” de A gaia ciéncia,

no qual o autor descreve sua posi¢ao de forma a enfatizar uma psicossocial-fisiologia do

problema.

O problema da consciéncia (ou, mais precisamente, do tornar-se consciente) s6 nos
aparece quando comecamos a entender em que medida poderiamos passar sem ela: e
agora a fisiologia e os estudos dos animais nos colocam nesse comego de
entendimento [...]. pois no6s poderiamos pensar, sentir, querer, recordar, poderiamos
igualmente “agir” em todo sentido da palavra: e, ndo obstante, nada disso precisaria
“entrar na consciéncia” (como se diz figuradamente). [...] Meu pensamento, como se
vé, ¢ que a consciéncia ndo faz parte realmente da existéncia individual do ser
humano, mas antes daquilo que nele é natureza comunitaria e gregaria; que, em
consequéncia, apenas em ligacdo com a utilidade comunitiria e gregéria ela se
desenvolveu sutilmente, e que, portanto, cada um de nds, com toda vontade que tenha
de entender a si proprio da maneira mais individual possivel, de “conhecer a si
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mesmo”, sempre traz a consciéncia justamente o que possui de individual, o que nele
¢ “médio” — que nossos pensamentos mesmo ¢ continuamente suplantado, digamos,
pelo carater da consciéncia — pelo “génio da espécie” que nela domina — e traduzido

de volta para a perspectiva gregaria (FW/GC, V, § 354).

O corpo ¢ compreendido por Nietzsche como condi¢do necessaria de identidade
individual frente a sua critica a consciéncia ou ao tornar-se consciente enquanto caracteristica
superficial de uma identidade psicossocial, coletiva e gregaria, que ndo corresponde as
particularidades do humano, e sim as generalidades (a passividade, a igualdade e a
autoconservacao) e aos erros do instinto de rebanho. Nesse sentido, cabe-nos concordar com a

assertiva de Nunes:

tudo nos leva a considerar que Nietzsche trilhou o caminho daquilo que seria
conhecido como fenomenologia do corpo, na medida em que considerou que ndo ha
qualquer possibilidade de conhecimento imparcial, posto que a vida atravessa,
determina e se revela em qualquer expressdo do intelecto humano. A partir da
investigagdo dos fendmenos vivenciados no corpo faz-se possivel lancar um
vislumbre sobre a ideia de mundo, sendo ainda viavel descrever tal experiéncia sem
que despenquemos no objetivismo cientifico ou mesmo no subjetivismo absoluto. O
corpo ¢ o fendmeno chave que nos possibilita falar com propriedade sobre a
existéncia. (NUNES, 2018, p. 18).

Uma fenomenologia que nos remete a uma acdo transformadora na qual a
desumanizagao/desmoralizacdo se apresenta como uma condicionante interpretativa para a
(re)naturalizacdo do ser humano exigindo-lhe “a vontade de aceitar o repentino e o
imprevisivel” (KSA, XII, 11 [228]) de forma a possibilitd-lo ascender a natureza liberto de uma
ma consciéncia (consciéncia moral) e suas manifestagdes niilistas: ressentimento, vinganga e
ideais ascéticos.

Sendo o niilismo caracterizado também pelo desprezo do corpo e pela “subordinagao
dos instintos fundamentais a consciéncia, a razdo” (MACHADO, 1999, p. 16), para ultrapassa-
lo a vida em si deve ser fundamentada. Em Nietzsche, a radicalizagdo do niilismo compreendida
em sua vertente afirmativa enquanto mudancga de perspectiva de criacao/destrui¢ao de valores
possibilitaria a desumanizagdo/desmoralizacdo da natureza de forma a promover valores
caracteristicos da propria vida humana em virtude de sua vontade de poder. Desse modo,
evidencia-se em seu projeto de naturalizagao a consolidagdo de sua proposta de ultrapassamento
do niilismo ao invés de seu aniquilamento, compreendendo-o ndo apenas como um ex nihil,
uma nao aceitacao dos valores absolutos ou uma desorientagao do humano, mas como condi¢ao

necessaria e inevitavel frente ao caos da crise dos valores. E devido a sua avaliagdo de como a

vida humana se apresenta na modernidade que Nietzsche interpreta o niilismo afirmativo
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enquanto manifestacdo de forga da vontade humana e principio motriz do processo de
desumanizac¢do da natureza.

Como podemos observar, o entendimento de natureza no pensamento nietzschiano
comporta ambiguidades que irdo se refletir na recepcao do tema por parte de seus intérpretes.
Contudo, certo ¢ que a ideia de natureza nao ¢ definida como uma finalidade, tampouco como
uma continuidade ou simplesmente uma condi¢do que se possa retornar. Mas como um devir.

Por isso, como descreve Siemens, em Nietzsche

a natureza em questdo ¢ uma natureza que foi destituida de sentido moral e restituida
a sua inocéncia e ferocidade. Estes sdo, portanto, dois movimentos que devem ser
coordenados no projeto de naturalizar a moralidade: traduzir os valores e o ser humano
de volta a natureza, e traduzir a moralidade a partir da natureza (humana): a
Vernatiirlichung der Moral [Naturalizagdo da moral] vem de maos dadas com a
Entmoralisierung der Natur [a destituicao do sentido moral da natureza]. (SIEMENS,
2016, p. 189).

Podemos inferir que, para o filosofo, o projeto de desumanizacdo/desmoralizagao ¢
compreendido como um discurso ético perante a vida apresentada na sociedade moderna cuja
pretensdo objetiva uma transvaloracdo na qual a naturalizagdo se torna possivel pelo
ultrapassamento do niilismo. Por esse processo Nietzsche tem a pretensdo de “fisiologizar o
espirito, historicizar o eterno, eternizar os tipos e épocas, ficcionalizar a verdade, desmoralizar
a natureza e a arte, caotizar o todo” (SAMPAIO, 2014, p. 66), isto ¢, descortinar a cultura por
meio de uma interpretacdo radicalizada da vida. Para Nietzsche se deve “destituir a confianga
na moral por moralidade” (M/AA, Prologo, § 4). Pelo exposto, a desconstrugdo do humano
mostra-se como um aspecto essencial do projeto nietzschiano de transvaloragdo dos valores e

valoragao da Terra.

3.3 A meta: a valorac¢ao da Terra

A ideia de valoragcdo do humano perpassa pela proposta nietzschiana de transvaloragao
dos valores. Consequentemente, valorar o humano remete-nos a compreensao da valoriza¢ao
da Terra como meta em seu projeto de reintegracdo do homem a natureza. A meta disposta no
projeto nietzschiano possui caracteristicas singulares nas quais a Terra € 0 homem encontram-
se “inesgotados e inexplorados” (Za/ZA, Da virtude dadivosa, § 2). O que nos leva a indagar
acerca do alcance do projeto nietzschiano e em que medida essa proposta implicaria 0 homem
no mundo frente ao fenomeno do niilismo. Primeiramente, Nietzsche compreendia um

antagonismo entre duas concepgdes da vida humana: o homem do mundo aparente em
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contraposicao ao homem do mundo transcendente. Nesse sentido, mostra-se categorico como
em Assim falou Zaratustra o filosofo apresenta, poeticamente, uma exposi¢do preliminar®® das
consequéncias e dos possiveis caminhos para atingir os objetivos de seu projeto de
transvaloragdo de todos os valores. Ao longo da obra a ideia de uma meta, de um principio
para a Terra ¢ desenvolvida de forma a realgar a importancia de reinterpretar/reintegrar o
homem no mundo e para o mundo. Analisando a critica nietzschiana & modernidade e tendo em
mente que o niilismo ¢ um fendmeno historico, a preocupagdo com o lugar do homem ocupa
um lugar fundamental na compreensdao de seu chamamento para que os novos valores se
orientem em torno da fidelidade a Terra ¢ dos fundamentos de uma tal transvaloragao.

No prologo de Zaratustra, Nietzsche apresenta sua proposta para o futuro do homem e
anuncia que o “[além do homem] ¢ o sentido da terra. Que a vossa vontade diga: o [além do
homem] seja o sentido da terra! Eu vos imploro, irmaos, permanecei fi€is a terra e nao acrediteis
nos que vos falam de esperancas supraterrenas!”. A referida passagem possui distintos
objetivos. Aborda as concepgdes de ultrapassamento do humano como também da cultura tanto
por um viés psicoldgico quanto antropoldgico ressaltando sua resposta frente aos sintomas da
crise dos valores. Ademais, objetivamente, contrapde-se a um dos principais alvos da critica do
pensador. O homem moderno representado pelos tltimos homens para o qual a “terra se tornou
pequena” e o desprezo pelo corpo uma maxima existencial. Homens compreendidos como “os
doentes e moribundos que desprezaram corpo e terra e inventaram as coisas celestiais” (Za/ZA,
I, Dos trasmundanos). Na contramdo do posicionamento dos ultimos homens que remetem a
vida para fora do mundo, Nietzsche interpreta a necessidade de o homem viver a vida em si e
interpreta na abrangéncia e importancia do corpo a exemplificagdo de suas relagdes de forca.
Sejam elas apreendidas ou ndo pela consciéncia. Para Nietzsche, “seguindo o fio condutor do
corpo conhecemos o homem como uma pluralidade de seres vivos que, em parte lutando uns
contra os outros em parte ordenados e subordinados entre si, ao afirmar seu ser individual,
afirmam involuntariamente a totalidade.” (KSA, XI, 27 [27]). Ainda na referida obra, na
passagem Das velhas e novas tabuas o homem ¢ apresentado como um ser criador, como
“aquele que cria a meta para os homens e da a terra seu sentido e seu futuro: apenas ele faz com
que algo seja bom ou mau”. Portanto, cabendo-lhe o poder de decisao sobre a vida tal como ela

se apresenta e se manifesta.

8 Ainda que Nietzsche ndo tenha concluido a obra Vontade de Poder em razio do colapso de 1889, mostra-se
notorio nas obras do periodo de 1885-1889, em particular, Assim falou Zaratustra, uma introdugdo do problema
proferido para a elaboragao de seu projeto de transvaloracao.
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Em comum, as referidas passagens exemplificam as tipologias do humano no
pensamento nietzschiano pelas quais “o pensador apenas retoma ideias correntes para formular
o seu problema. O homem ¢ um ser que se supera a si proprio, porque nele se reconhece e se
pode reconhecer a natureza universal da vida, a vontade de dominio” (FINK, 1988, p. 74-75).
Significa que os caminhos que conduziram o homem até a crise dos valores instaurada no século
XIX, seja pela arte, pelo avango técnico-cientifico, pelo desenvolvimento da sociedade, ou
ainda pela morte de Deus, pelos processos psicofisiologicos que historicamente foram
estruturando a vida humana demonstram que sua condi¢ao e o ultrapassamento do niilismo se
dao, segundo interpreta nosso pensador, pela tomada de consciéncia do proprio homem que
afirma seu papel de destruidor/criador de conceitos e valores. Para Nietzsche, o homem da
modernidade ao desvalorizar os valores transcendentes promove a crise dos valores,
independentemente do fato de que esses tenham sido concebidos como manifestacdes de sua
propria vontade. Mas esse mesmo movimento permite, a0 mesmo tempo, que o homem possa
valorizar a Terra e se afirmar no mundo como consequéncia de uma reinterpretacao valorativa
da proépria vida.

Em Nietzsche, ha a necessidade de vivenciar e interpretar o mundo em sua esséncia.
Chamamos a ateng¢ao para a centralidade da Terra como um principio germinativo € permanente
em seu pensamento. A proposta inicialmente pretendida foi denominada “A vontade de poder.
Tentativa de uma nova interpretagdo do mundo” (KSA, X, 2 [73]). No que tange ao homem,
refere-se a sua vontade de dominar, de sobrepor e se afirmar; também de se consolidar e se
estruturar no mundo. Apesar das pretensoes de Nietzsche ndo terem sido concluidas com a
referida obra, sua filosofia ndo deixou de embasar os problemas que determinaram o seu projeto
de transvaloragdo de todos os valores. Tal posicionamento se alicerca em dois dos principais
temas que compoem seu pensamento e que foram responsaveis por direcionarem seu projeto de
transvaloracao de todos os valores: a vontade de poder e “tudo o que eleva o sentimento de
poder, [...] o proprio poder no homem” (AC/AC, Prologo, § 1); e o eterno retorno como ““a mais
elevada forma de afirmagdo que se pode em absoluto alcangar”. (EH/EH, Assim falou
Zaratustra, § 1).

A tese da vontade de poder, como base conceitual, define o sentido do vir a ser em sua
filosofia, do querer do homem e da pluralidade de forcas que o atravessam. Sua existéncia na
vida humana, conforme interpreta o filosofo, somente se efetiva por um constante conflito que
objetiva um acréscimo potencial a sua constituicdo. Isso se deve a sua natureza valorativa que
determina que “apenas onde ha vida ha também vontade: mas nao vontade de vida, e sim [...]

"’

vontade de poder!” (Za/ZA, 1, Da superag¢do de si mesmo). Segundo Miiller-Lauter (1997, p.
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75) “o mundo de que fala Nietzsche revela-se como jogo e contra jogo de for¢as ou de vontades
de poder. [...] de vontades de poder dominante”.

Nesse contexto, outra base referencial encontra-se na constituicdo cosmoldgica da
vontade de poder que envolve os aspectos bioldgicos, psicofisiologicos e genealdgicos
explorados por Nietzsche. Por esse desenvolvimento compreende-se que “a vontade de [poder]
como vontade organica; ela ¢ propria ndo unicamente do homem, mas de todo ser vivo”
(MARTON, 1990, p. 64). Do mesmo modo, a tese fundamenta-se na ideia psicofisiologica de
“tomar como ponto de partida o corpo e fazer dele um fio condutor” (KSA, XII, 40 [15]) das
multiplas relagdes de forgas. Como apresentado, para Nietzsche, o corpo ¢ o centro referencial
da manifestacdo da vontade de poder, compreendido como “vasto mundo englobante, [como]
totalidade universal” (FINK, 1988, p. 90) distinto da razdo que ndo apreende seu alcance
pulsional e potencial, tampouco sua complexidade.

Além disso, o alcance da tese ndo se limita as relagdes organicas, como também abrange
as relacdes inorganicas. Num primeiro momento, difere-se “entre fungdes inferiores e
superiores: hierarquia dos orgdos e necessidades”, mas em seguida ¢ “representada por
personagens que mandam e outros que obedecem” (KSA, XI, 25 [411]), conforme
exemplificado na Genealogia da moral através do conflito entre a vontade dos nobres ¢ a
vontade dos escravos.

Segundo interpreta Marton,

um exame atento dos textos do periodo da transvaloragdo revela que vida e vontade
de [poder] estdo relacionadas de duas maneiras distintas: em alguns escritos, acham-
se claramente identificadas e, em outros, a vida aparece como caso particular da
vontade de [poder]. O fato de o fildsofo recorrer a formulagdes diferentes pode ser
objeto de dupla interpretacdo. Por um lado, quanto a suas preocupagdes acerca dos
fendmenos biologicos e naturais, o que lhe permite proceder a passagem de uma a
outra ¢ a elaboragao da teoria das forgas. Por outro, quanto a suas considera¢des sobre
os acontecimentos psicologicos e sociais, 0 que o obriga a manter-se fiel a primeira
delas ¢é a introdugio da nogdo de valor. E no ambito cosmoldgico que ele postula a
existéncia de forcas dotadas de um querer interno, que se exercem em toda parte.
Contudo, quando trata da critica dos valores, ¢ a vida, enquanto vontade de [poder],
que adota como critério de avaliagdo. Em ambos os registros, porém, o conceito de
vontade de [poder] tem papel de extrema relevancia: é concebido como elemento
constitutivo do mundo e, ao mesmo tempo, ¢ tomado como parametro no
procedimento genealdgico. No pensamento nietzschiano, € ele que constitui o elo
central de ligagdo entre as reflexdes pertinentes a esfera das ci€ncias da natureza e as
que concernem as ciéncias do espirito (MARTON, 1990, p. 87).

Sendo a vontade de poder um elemento constitutivo do mundo, um “perpétuo
interpretar” (KSA, XII, 2 [148]) que se efetiva nas constantes relacdes de forcas, quer elas

sejam organicas ou inorganicas, faz-se necessario atentarmos para o processo de sua afirmagao

dentro do projeto almejado pelo pensador. Se podemos especular a tese da vontade de poder
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como um referencial epistemologico da critica nietzschiana, do mesmo modo podemos
compreender o cosmo nietzschiano que ¢ caos, interpretado pelo filésofo como esséncia da vida
a medida em que esta se materializa, como a dindmica da propria vida. E o que isso significa?

Segundo Haar,

quando Nietzsche diz: “A Vontade de [Poder] é esquematizagdo de um caos”, ele
implica que o caos “sobrevive” a esta imposi¢do de uma ordem ou de formas. O caos
¢ o degrau zero do ser que se reforma eternamente ndo por entropia (Nietzsche a
rejeita), mas para lhe permitir percorrer um novo ciclo passando pelo Niilismo (o caos
seria 0 nome “natural” do Niilismo). Como esta imposi¢do de formas as for¢as nao
lhes vém do exterior, mas ela é uma auto-hierarquizacdo, o caos é de certo modo o
fundo, a base ou a matéria primeira da Vontade de [Poder]. (HAAR, 1998. p. 25).

Em razdo do caos a vontade de poder inaugura dentro da critica do pensador uma nova
percepcao acerca da realidade, do homem e de sua real condi¢gdo no mundo, promovendo ndo
somente uma acao transformadora de reintegragdo do humano a natureza, mas também um
aceno para o processo de transvaloragdo. A vontade de poder ¢ compreendida como uma das
caracteristicas fundamentais para o ultrapassamento do niilismo. Do mesmo modo, também
deve ser interpretada como principio determinante de criagdo e possibilitadora de valores. A
tese nietzschiana descreve, portanto, uma agao ascendente intrinseca a vida em todas as suas
manifestagdes. Ela ¢ dinamica, impositiva, “uma tdbua de valores [que] se acha suspensa sobre
cada povo. [Uma] tdbua de suas superagdes” (Za/ZA, 1, Das mil metas e uma soé meta). Por isso,
a distingdo existente entre uma vontade forte e uma vontade fraca encontra-se justamente na
meta proposta para a vida que, em Nietzsche, ¢ expressa em Assim falou Zaratustra pela
valoragao da Terra.

E importante ressaltar que dentro do arcabougo da critica nietzschiana, seria
manifestamente incoerente a destituicdo da concepgdo tradicional da vida — o que implica a
concepg¢do de valores compreendidos como absolutos — sem que houvesse uma substituicao
propositiva que atendesse e fundamentasse sua tese, pois esse movimento acarretaria numa
redefini¢ao dos valores decadentes, mas ndo em sua transvaloracao. Interpretando a vontade de
poder como esséncia fundamental da vida, portanto, como “devir ininterrupto [cuja]
interpretacao ndo ¢ definitiva” (JASPERS, 2015, p. 407-408), mas pressupde um constante sim
a propria vida, cabe-nos compreender o caminho desenvolvido por Nietzsche que direciona tal
valoracdao. Isso nos leva imediatamente a segunda conceitualizagdo dentro do projeto de
transvaloracdo: o eterno retorno (Ewige Wiederkunft).

O pensamento do eterno retorno possui um carater enigmatico no pensamento

nietzschiano. Ele ¢ desenvolvido dentro de sua filosofia — com maior destaque nos fragmentos
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postumos — como uma possibilidade de o homem viver a vida liberto da imposi¢ao valorativa
da tradi¢do. Com efeito, num primeiro momento, sendo interpretado como uma forma criada
por Nietzsche para ultrapassar o niilismo. Essa alusdo ¢ compreensivel em A gaia ciéncia, onde
ele ¢ descrito como “o peso mais pesado”. Em Assim falou Zaratustra, por sua vez, o
pensamento do eterno retorno € apresentado como um experimento que define a capacidade do
protagonista de estar a altura de uma ética da afirmacao da vida. Certo que esse pensamento,
em suma, estd a servigo de uma reinterpretacdo da concepcao de continuidade da vida humana
que depende teologicamente das teses da eternidade do tempo e da imortalidade da alma
defendidas pela tradi¢ao. Desse modo, o homem ¢ confrontado com uma nova perspectiva
cosmologica, na qual o carater ciclico do mundo remete para si mesmo a afirmacdo e a

responsabilidade acerca da propria vida. Segundo Valadier,

o eterno retorno ¢ a medida perpetuante que obriga uma outra afirmacao, um retorno
que ndo € o retorno persistente e lento de ressentimento do passado do homem, mas
que considera as raizes afirmando particular e temporalmente que, ndo sendo a
eternidade, deve ama-la para o mesmo desde o ventre do tempo [...]. O dizer sim
carrega consigo o seu retorno, “uma vez que” querendo uma “segunda vez”, e uma
eternidade de vezes, portanto abandonando assim tudo o que for acabar em um eu que
queira de “uma vez por todas”, o niilismo. (VALADIER, 1982, p. 543).

Para Nietzsche, somente pelo eterno retorno ¢ possibilitado ao homem vivenciar um
novo referencial distinto da tradi¢ao. Um novo centro de gravidade no qual o dizer Sim carrega
consigo a sua afirmacdo de vontade de poder. Do mesmo modo, reafirmando um
direcionamento para o projeto de transvaloracdo, o eterno retorno ¢ uma for¢a que anima
aproximando o homem do devir. Ambos os temas, em Nietzsche, promovem uma nova
percepcao acerca da vida e do mundo em oposicao a falta de sentido instaurada pela crise dos
valores morais-metafisicos-religiosos. E certo que ndo podemos encontrar uma exposicao
detalhada, tampouco definitiva acerca do eterno retorno na obra nietzschiana, tal como ocorre,
por exemplo, com o fendmeno do niilismo. Todavia, a produgdo do filésofo apos os escritos de
1882 nos oferece proficuos apontamentos sobre o tema.

No que tange a nossa pesquisa, interessa-nos destacar tdo somente o fato de que o
pensamento do eterno retorno emerge concomitantemente ao pensamento nietzschiano de
desumanizagao/desmoralizacdo da natureza e naturalizagdo do homem. Segundo Gomes,
(2017, p. 25), “O eterno retorno nasce marcado pelo dilema envolvido na compatibilizagao
entre estes dois programas”. Demonstrando, dessa forma, o papel transformador do conceito

dentro de sua tarefa de reintegrar o homem a natureza. Nietzsche apresenta o eterno retorno

como complemento da sua tarefa de desumanizagao da natureza na qual o ciclo de superagao
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do devir ¢ contemplado tanto pela vontade de poder e suas relagdes de forga quanto pelo debate
em torno do antropomorfismo®*, caracterizando o aspecto afirmativo que Nietzsche vislumbra

com sua filosofia. Segundo interpreta Vattimo,

na sua esséncia mais intima [o eterno retorno] transcende qualquer formulagdo, nao
por sua profundidade metafisica, mas apenas por seu carater tedrico-pratico.
Nietzsche dira frequentemente que o eterno retorno € o novo grande principio seletivo
da humanidade, o qual distingue entre humanidade superior e inferior com base na

capacidade de “suporta-lo” que os homens possuam. (VATTIMO, 1974, p. 172).

Mas se o eterno retorno transcende qualquer formulacao, como concilid-lo a tarefa de
desumanizagdo da natureza? Sendo a natureza compreendida por Nietzsche como um constante
caos — Chaos sive natura — ¢ a vontade de poder a esquematizagdo de um caos, mostra-se
elucidativo seu posicionamento descrito nos apontamentos pdstumos sobre o pensamento do
eterno retorno. A natureza como caos ¢ desprovida de atributos, o que demonstra que o caos,
“como exclusdo de toda atividade intencional, ndo contradiz a ideia do ciclo: o segundo € apenas
uma necessidade irracional, sem qualquer consideragdo estética ética formal”. (KSA, IX,
11[225])).

O pensamento sobre o eterno retorno encontra-se imbricado com a tarefa de
desumanizagdo da natureza, possibilitando-nos interpretd-lo dentro da critica nietzschiana
como uma condicao de criagdo de novos valores que € exercida a luz da vontade de poder como
eixo orientador. Segundo Casanova (2003, p. 347), isso se mostra possivel porque “o bindémio
vontade de poder/eterno retorno devolve ao mundo a sua natureza divina, e todas as suas faces
passam ao mesmo tempo a se mostrar como tal”. O carater do eterno retorno ¢ compreendido
como uma condic¢ao de criagdao, mas também de superagao/aceitacao do ser e interpretacao do
mundo de forma a imperar um processo circular de relagdo entre forcas distintas que visam se

sobrepor umas as outras. Trata-se de uma retomada intrinseca a vida que o pensador aponta

8 O problema do antropomorfismo em sua relagio com o tema do eterno retorno remete ao debate entre nosso
pensador e os posicionamentos de Diihring, Caspari ¢ Hartmann. Segundo Gomes (2017, p. 65-66), “o que esta
em jogo ¢ a transposi¢cdo de um debate sobre questdes cosmoldgicas para um debate acerca de questdes éticas. O
debate acerca da dissipagdo da energia e da morte térmica do universo revelou a Nietzsche ndo somente o
antropomorfismo presente nas concepgdes daqueles que defendiam o finitismo, mas também daqueles que
apontavam para a repeticdo do mesmo. A preocupagdo com os efeitos éticos indesejaveis do retorno do mesmo,
apresentada por Diihring e Caspari, acaba por qualificar como absurda uma tese cosmologica que postulasse um
eterno movimento ciclico despido de qualquer intenc¢do. Aos olhos de Nietzsche ¢ necessario, no entanto, colocar-
se de guarda contra aqueles que pretendem atribuir ao movimento circular uma pretensdo, um objetivo que atenda
as necessidades humanas. O movimento circular aponta para a totalidade e atribuir-lhe ou retirar-lhe razdo nédo
pode ser critério para medi-lo, porque “racionalidade e irracionalidade ndo sdo predicados do todo” (11 [157]).
Como afirma o filésofo, a lei do circulo ¢ originaria, ndo veio a ser, pois todo devir se apresenta no interior do
movimento circular eterno ¢ da quantidade de forca, e, sendo assim, na caracterizagdo desse movimento nao
devemos nos servir ‘da falsa analogia dos ciclos que se fazem e se desfazem’ (idem)”.
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como extensdo da vontade de poder que se amplia a totalidade do mundo, imprimindo nele
sentido e valor.

Por mais enigmatico que se apresente o pensamento do eterno retorno, esse tema nos
indica os caminhos percorridos por Nietzsche em seu projeto de transvaloragdo. Com a
introducdo do pensamento do eterno retorno se completa a triade temadtica da critica
nietzschiana, que tem como pano de fundo a meta de valoracdo da Terra proposta a figura
poética do além do homem com o objetivo de fazer frente ao fendmeno do niilismo. Sendo

assim,

a vontade de [poder] designa o ser do ente enquanto tal, sua esséncia; o niilismo diz
respeito a histdria da verdade do ente assim determinado; o eterno retorno [...] exprime
a maneira pela qual o ente ¢ em totalidade, sua existéncia; o além-do-homem
caracteriza a humanidade requerida por essa totalidade. (MARTON, 1990, p. 11).

Para Nietzsche, tanto a vontade de poder quanto o eterno retorno fomentam a base
interpretativa de criagdo/destruicdo de valores. Por essa razdo, em Assim falou Zaratustra,
percebe-se o combate critico-reflexivo do pensador a “necessidade de destruir, de ir além da
tradicdo, de seus valores decadentes” (ARALDI, 2004, p. 292) de forma a ressaltar a figura do
além do homem frente ao fendmeno do niilismo. A figura do além do homem nietzschiano ¢
definida pelo seu personagem Zaratustra como o alvo da travessia do humano no percurso de
sua transvaloracao. “Nos, entdo, vemos mais claramente como Zaratustra, como o advogado da
vida, do sofrimento, do circulo, ¢, a0 mesmo tempo, o professor do eterno retorno [...] e do
além-do-homem” (HEIDEGGER, 1967, p. 419). Como ressalta Fink, em Nietzsche, o além do
homem ¢ a idealizacdo daquele “que se conserva fora dos conceitos do mundo, mas a0 mesmo
tempo na totalidade do mundo, compreendendo essa totalidade como infinitude do tempo, que
¢ interpretada como o eterno retorno” (FINK, 1998, p. 99).

O além do homem ¢ aquele que se encontra direcionado a integralidade da vida pela
fidelidade ao destino, o amor fati, por uma aceitacdo da vida que compreende o eterno retorno
como condi¢do de afirmagdo plena do sentido da Terra. O sentido da vida para o além do
homem encontra-se inseparavel de sua propria existéncia por intermédio da sua vontade de
poder e pela totalidade do movimento circular do eterno como um agora constante que se afirma
pelo amor fati. “O Unico antidoto eficaz contra a auséncia de sentido do mundo, contra o caos
que acompanha o eterno retorno, [...] a afirma¢ao incondicional da totalidade” (ONATE, 1998,
p. 10). Para Nietzsche, a transvaloracdo somente se torna possivel ao vivenciar a “formula para
a grandeza no homem [que ¢ o] amor fati: nada querer diferente, seja para trés, seja para frente,

seja em toda a eternidade. Nao apenas suportar o necessario, menos ainda ocultd-lo — todo o
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idealismo ¢ mendacidade ante o necessario — mas ama-lo” (EH/EH, Por que sou tdo inteligente,
§ 10).

O amor fati, assim como o eterno retorno, nasce simultaneamente ao projeto de
desumaniza¢do da natureza e naturalizacdo do homem. Eles reforcam a tese de Nietzsche
segundo a qual o homem deve superar a si, a0 mesmo tempo em que corroboram a proposta de
valoragdo da Terra pela figura do além do homem e com o ultrapassamento do niilismo.
Segundo Machado (1997, p. 103), “fazer com que o homem retome a vida, e supere o niilismo,
¢ estabelecer uma alianga, uma consonancia entre o homem e a vida”. O além do homem, por
sua vez, anuncia seu amor a Terra como meta, sendo ele o afirmador do ideal de transvaloragao
de todos os valores. Como constatamos em Zaratustra, tragicamente, o além do homem busca
experienciar a vivéncia plena da vida, tendo sempre como objetivo o seu ultrapassamento. Esse
¢ o ponto fulcral do pensamento nietzschiano. A confirmagao de uma sabedoria tragica pela
qual, artisticamente, ¢ possibilitado ao homem viver a essencialidade do mundo. Para

Nietzsche, trata-se de uma filosofia que

[...] antecipa experimentalmente até mesmo as possibilidades do niilismo radical; sem
querer dizer com isso que ela se detenha em uma negag¢do, no nao, em uma vontade
de ndo. Ela quer, em vez disso, atravessar até ao inverso - até a um dionisiaco dizer-
sim ao mundo, tal como ¢é, sem desconto, excegdo e selegdo -, quer o eterno curso
circular -: as mesmas coisas, a mesma logica e ilogica do encadeamento. Supremo
estado que um filésofo pode alcancar: estar dionisiacamente diante da existéncia -
minha férmula para isso é amor fati. Disso faz parte compreender os lados até agora
negados da existéncia, ndo somente como necessarios, mas como desejaveis: e nao
somente como desejaveis em vista dos lados até agora afirmados (eventualmente,
como seus complementos ou condigdes prévias), mas em fungdo de si proprios, como
0s mais poderosos, mais fecundos, mais verdadeiros, lados da existéncia, nos quais
sua vontade se enuncia com maior clareza. (Ob. Inc. O eterno retorno, § 1041).

Um direcionamento do humano a sua segunda natureza, uma tomada de consciéncia de
si que estabeleca tudo aquilo que se mostre fundamental ao processo de afirmagdo da vida
valorando a tragicidade do mundo. Pelo amor fati o homem sera capaz de reencontrar o “sentido
da terra” (Za/ZA, 1, Dos filhos e do matrimonio) e concebé-la como meta. Dessa forma, criando
valores libertos de qualquer principio depreciativo a propria vida. Podemos especular que esse
seja “o sentido da transvaloracdo de todos os valores a partir da crise dos valores supremos da
tradicao” (VISBAL, 2004, p. 81). Um contramovimento a perda do potencial de criacdo do
humano cuja implicacdo ¢ o niilismo como fendomeno inevitavel do ideal transcendente, mas

também como condi¢ao de desumanizacao da natureza e afirmac¢ao da vida.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nosso trabalho se estruturou em torno da compreensao do que € crise dos valores e quais
sdo os valores contestados por Nietzsche tendo como ponto central a tarefa de discorrer sobre
um dos grandes temas que permeia seu corpus filoséfico: o niilismo.

A presente pesquisa buscou apresentar uma interpretacdo do fendémeno do niilismo
compreendendo-o como processo necessario para o projeto nietzschiano de desumanizacio. No
decorrer de nossa investigagdao percebemos que o projeto nietzschiano articula uma nova
percepcao €ética do homem com o mundo, a Terra e a natureza de forma divergente dos valores
morais-metafisicos-religiosos; também de questdes epistemoldgicas, genealdgicas e histdrico-
filosoficas.

A crise dos valores ¢ uma degenerescéncia da vontade humana. Uma crise que embora
possua ascendéncia na modernidade, encontra suas raizes na vanguarda da cultura ocidental.
Por essa razdo, a profundidade dos escritos de Nietzsche nos permite vislumbrar a abrangéncia
desse evento e seu desenrolar no século XIX.

Como vimos no primeiro capitulo, o conceito de vontade ¢ um ponto capital no
pensamento nietzschiano. A partir de sua interpretacao o pensador desenvolve e estrutura sua
critica a crise dos valores. Para Nietzsche, a vontade de se afirmar conduz o homem a uma
busca desenfreada pela verdade resultando em uma anulagdo de seus instintos e perpetuando o
apego exclusivo aos valores ligados ao principio de conservagdao. Com efeito, compreendendo
o valor da verdade como uma for¢a dominante do humano e da prépria vida. Uma forca
normativa e valorativa que, segundo interpreta nosso pensador, imputa ao humano a
desvaloriza¢do do mundo e da vida no mundo. Com sua critica a vontade de verdade e a tudo o
que dela advém, Nietzsche defende a necessidade e importancia de valorizar outros elementos
categoriais (i. e. erro, mentira, ilusdo etc.) do humano que estao entre as condigdes para uma
vida vivenciada em sua plenitude. Compreender o valor da verdade, seu alcance e significado
exige, portanto, uma identificagdo dos fundamentos da crise dos valores que se iniciam com o
surgimento da filosofia socratico-platonica e que, posteriormente, foram apropriados pelo
cristianismo. A logicidade do pensamento basilar da cultura ocidental ndo somente rompeu com
o primado valorativo do homem no mundo, como também estipulou por dois mil anos o
direcionamento da vida humana, seus sentidos ¢ manifestagdes de forma a estimular em nosso
pensador a necessidade de reinterpretar o humano no mundo. Com isso, seu projeto de

desumanizagdo apresenta-se como uma desvinculagdo do homem constituido historicamente
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por preceitos morais-metafisicos-religiosos da iluséria pretensdo teleoldgica de eternidade
distinta do mundo aparente.

Outro ponto que destacamos diz respeito ao redirecionamento da vontade de verdade
que se manifesta com o avango das ciéncias modernas. Nietzsche ndo desconsidera a
importancia das ciéncias e de seu rigor metodologico, mas tampouco se exime de se pronunciar
criticamente sobre sua tentativa fracassada de romper com os valores da tradicdo, o que a
impede de operar uma transvaloragdo, permanecendo antes uma mera continuidade
reconfigurada dos mesmos principios e preceitos da vontade de verdade. Sua filosofia sustenta
que ambos os conhecimentos (metafisico e cientifico) originam-se do mesmo fundamento: a
vontade como impulso intrinseco ao humano. Todavia, como descrevemos, tais conhecimentos,
por ndo apresentarem um acréscimo afirmativo ao homem, corroboraram tanto para sua perda
de sentido existencial quanto para a escalada do niilismo, que encontra seu apice na
modernidade com o advento da morte de Deus. Dessa forma, buscamos mostrar como a
contraposi¢do nietzschiana ao pensamento primeiro da sociedade ocidental e seus reflexos no
desenvolvimento das ciéncias se apresenta como uma adversdria da cultura hegemonica. De
uma cultura que, embasada em uma valoragdo externa ao mundo tal como ele se apresenta,
encontra-se propensa a decadéncia, concomitantemente, vivencia o colapso dos valores
compreendidos historicamente como absolutos, mas que se mostram necessarios para
efetivacdo da proposta nietzschiana de transvaloracao.

A crise dos valores diagnosticada por Nietzsche pde em evidéncia como sua filosofia
aponta nao somente para a compreensao da origem e desenvolvimento do sentimento de vazio
e perda de sentido do humano. Sua problematizagdo também nos apresenta a possibilidade de
um novo olhar acerca da vida e dos valores que a regem. Nessa perspectiva, o niilismo ¢
apontado como um fendmeno inevitavel, mas ao mesmo tempo necessario ao proprio homem
no processo de ultrapassamento de seu estado de adoecimento.

Nossa andlise no segundo capitulo consistiu justamente em mostrar como Nietzsche
compreende a importancia do niilismo nesse processo. Como mostramos, Nietzsche interpreta
o niilismo de distintas formas, o que torna o conceito ambiguo e gera divergéncias entre os
intérpretes de sua filosofia. Num primeiro momento o niilismo ¢ apresentado como um
fenomeno historico, um enfraquecimento da vontade humana que possui reflexos tanto na
cultura quanto no homem. Um esgotamento dos valores que se originou paulatinamente com
os grandes acontecimentos da historia e que fora esbogado pelo pensador desde seus escritos
iniciais, ainda que nao da forma elaborada como ocorre no periodo de maturidade. O niilismo

¢ a forga pulsante da histéria humana. Por isso, Nietzsche ndo o compreende simplesmente
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como uma vontade de nada, uma negacao dos valores ou logica da decadéncia, mas também
interpreta o fendmeno como uma necessidade de afirmac¢do. Um principio gerador de forca da
vontade de criar e destruir capaz de conduzir o homem moderno para além de seu estado
decadencial.

Ao analisarmos as tipificagdes do niilismo dentro do pensamento nietzschiano,
buscamos descrever tanto a abrangéncia quanto a ambiguidade que o tema adquire no curso de
sua filosofia. Como desenvolvido no referido capitulo, seja o fendmeno em si como processo
conduzido pela vontade de nada ou os eventos que contribuiram para sua
estruturacao/manifesta¢ao; do mesmo modo, os personagens que compdem a heranga historico-
filosofica do Ocidente e o direcionamento da vontade humana, o tema do niilismo apresenta-se
como fio condutor da estruturagao da critica nietzschiana aos valores do homem moderno. Para
o pensador, esse homem, por se encontrar fragmentado, esgotado e necessitado de sentido busca
alternativas de autoafirmacdo. Pressupostos de validagdo e valoragdao de sua vontade
objetivando embasar condi¢des de superagdo de sua finitude. Com efeito, como expusemos, as
distintas manifestagdes e tentativas do homem se afirmar no mundo, seja pela negagao da vida,
pela férmula da décadence: a supressao dos instintos e pulsdes em razao de ideais inatingiveis,
pela valorizagdo de um além mundo em detrimento deste mundo e da vida tal como ela se
apresenta; ou ainda, pela tentativa de substituir os valores compreendidos como absolutos por
valores com as mesmas raizes da tradicdo metafisica sdo descritas por Nietzsche como
expressoes da vontade humana, todavia, uma vontade do tipo fraca. Para Nietzsche € necessario
que o homem exer¢a sua vontade como poder, como forga intrinseca a sua existéncia. Uma
vontade forte mostra que ¢ possivel vivenciar o niilismo em uma vertente afirmativa, de
valoragdo da vida e do mundo. Uma forma de ultrapassar os valores vigentes da sociedade
moderna que ocorre pela dindmica do proprio fenomeno. Pelo niilismo afirmativo, convergem
os esfor¢os do pensador em propor uma saida para a crise instaurada na Europa do século XIX.
Além disso, tal interpretagdo se caracteriza como ponto central do processo de
desmoraliza¢do/desumanizagdo do homem moderno. Com isso, percebemos no pensamento
nietzschiano uma abertura interpretativa do homem no mundo que sera marcada na sua filosofia
como o projeto de retraduzir o homem na natureza. Uma reintegracao do homem no mundo que
implica em ter como meta a valoragao da Terra. Consequentemente, na criacdo de uma nova
perspectiva valorativa tanto no campo moral/cultural quanto no campo natural que decorre da
potencialidade do humano de exercer sua for¢a enquanto vontade de poder.

No terceiro capitulo, mostramos como Nietzsche descreve essa percepcao e interpreta

os caminhos e tipos de homem de forma a exemplifica-los. Tendo como base investigativa a
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obra Assim falou Zaratustra, o capitulo se desenvolveu em torno das principais figuras
aventadas pelo pensador e que servem como referéncia para compreendermos a proposta de seu
projeto de desumanizagdo. Nosso pensador destaca a historicidade das manifestacdes humanas
que promoveram a instrumentacao das relagdes psicossociais da sociedade ocidental e como a
crise dos valores resultou na depreciacdo do proprio homem. Descreve sua compreensao do
humano como fracos, doentes, domesticados. Também como possuidores de for¢a, de uma
vontade capaz de conduzi-los a sua elevagdo, seu ultrapassamento. O homem busca dominar,
criar valores, vivenciar caracteristicas distintas dos principios impostos por uma cultura
decadente. Todavia, encontram-se inacabados e propensos a replicarem 0s mesmos
fundamentos que conduziram a sociedade ao declinio.

Nietzsche entende o ser humano como um ser natural e moral. Por isso, faz-se necessario
desconstruir as bases valorativas de sua identidade psicossocial. Nesse interim, naturalizar o
homem compreendendo o projeto de desumanizagao/desmoraliza¢do proposto por Nietzsche
implica em um nivelamento do humano e do mundo, ¢ ndo em um retorno do humano a sua
natureza originaria, mas sim na contempla¢do da vida como um devir. Consequentemente,
implica interpretar o fenomeno do niilismo — que € um principio motriz da histéria humana —
como principio basilar desse processo. Nietzsche propde uma critica ao conjunto de referéncias
que determinaram os rumos da sociedade e, com isso, realiza uma reinterpretacao do valor da
vida liberta das concepgdes morais-metafisicas-religiosas.

Uma nova cultura que possua como meta o mundo, o ser humano sem a falsificagdo
moral e a vida tal como ela se apresenta. A valoragdo dos impulsos e instintos intrinsecos ao
homem como ag¢do transformadora frente a subordinagao historica ao primado da razdo. Uma
mudanca de perspectiva, uma nova ética na qual a criagao/destrui¢do de valores proveniente do
niilismo como condicdo necessaria de transvaloracdo apresenta-se como manifestagdo da
vontade de poder do préprio homem e condi¢cdo imprescindivel de valoragao da Terra.

Por ser um caminho e ndo um fim o homem encontra-se em constante desenvolvimento.
Desse modo, almejando um futuro para o homem, Nietzsche apresenta sua proposta por meio
da figura poética do além do homem, que encarna a valoracdo da vida em sua totalidade. O
anunciador do amor a Terra e da tragicidade da vida que sempre busca seu ultrapassamento.
Ele ¢ o objetivo primordial proposto por Nietzsche para o homem moderno. O além do homem
mostra-se, portanto, como a esperanca nietzschiana de uma transvaloragdo. Como nos aponta o

pensador:
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Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de
si mesmo, ele vira, o homem redentor, o homem do grande amor e do grande desprezo,
o0 espirito criador cuja for¢a impulsora afastara sempre de toda transcendéncia e toda
insignificéncia, cuja soliddo sera mal compreendida pelo povo, como se fosse fuga da
realidade - quando sera apenas a sua imersdo, absor¢do, penetragdo na realidade, para
que, ao retomar a luz do dia, ele possa trazer a reden¢do dessa realidade: sua redengao
da maldi¢do que o ideal existente sobre ela langou. Esse homem do futuro, que nos
salvara ndo so6 do ideal vigente, como daquilo que dele forcosamente nasceria, do
grande nojo, da vontade de nada, do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da
grande decisdo, que torna novamente livre a vontade, que devolve a terra sua
finalidade e ao homem sua esperanca, esse anticristdo e antiniilista, esse vencedor de
Deus e do nada - ele tem que vir um dia... (GM/GM, 11, § 24).

Pelo exposto, conforme interpreta Nietzsche, serd possivel contemplar a vida

plenamente. Talvez, realizar o seu projeto de transvaloragdo de todos os valores.
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