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Toda a atitude “homem contra o mundo”, homem como principio
“negador do mundo”, homem como medida das coisas, como
juiz do mundo, que afinal pde a existéncia mesma em sua
balanga e acha que lhe falta peso — a monstruosa falta de gosto
dessa atitude nos veio a consciéncia e nos repugna —, ja rimos,
ao ver ‘homem e mundo” colocados um ao lado do outro,
separados tdo so6 pela sublime presungado da palavrinha “e”!
Justamente com esse riso, porém nao demos um passo adiante

no desprezo pelo homem? (A Gaia Ciéncia §346)



Resumo

LEMOS, Nicolle Eloisa. Nietzsche e a natureza humana: da moral como
contranatureza a naturalizacdo do homem. Orientador: Clademir Luis Araldi. 2020.
Dissertacao (Mestrado em Filosofia) — Instituto de Filosofia, Sociologia e Politica,

Universidade Federal de Pelotas, Pelotas, 2020.

A presente dissertacao, partindo de uma analise critico-imanente, busca investigar do
projeto critico nietzschiano, a moral como contranatureza, ao projeto construtivo de
sua filosofia tardia, a naturalizacdo do homem, a partir de um fio condutor, a saber, a
natureza humana. Desse modo, no primeiro momento averiguaremos a moral como
contranatureza, procedendo com o empreendimento genealégico proposto por
Nietzsche, isto €, avaliar os valores morais partindo de sua proveniéncia e as
consequéncias que acarretam a totalidade da vida. Como o proprio conceito sugere,
a moral é contranatureza a medida que prescreve a castracdo de nossos instintos
naturais, subscrevendo o homem a uma ordem moral do mundo que o submete a
conceitos como méa consciéncia, culpa e autodesprezo. A medida que se radicaliza a
critica de Nietzsche a moral, redimindo o homem de sua propria natureza depreciada,
ha a radicalizacédo do niilismo enquanto a tomada de consciéncia moderna de que 0s
seus valores se assentavam no nada. Sem Deus ou qualquer principio metafisico para
fundamentar os valores, Nietzsche se coloca como o responséavel pela grande tarefa
de estabelecer as novas condicdes de existéncia que estara alicercada a humanidade.
Essas novas condi¢Bes, portanto, requerem a naturalizacdo do homem em trés
diferentes angulos: uma nova concepcdo de natureza humana, uma moral
naturalizada e um meio para que o homem possa se assentar nas novas condi¢des

propostas pelo filésofo.

Palavras-chave: Natureza humana; Moral; Contranatureza; Naturalizacao;

Naturalismo;



Abstract

LEMOS, Nicolle Eloisa, Nietzsche and the human nature: from morals as
counternature to the naturalization of man. Adviser: Clademir Luis Araldi. 2020.
Dissertatio (Master Degree in Philosophy) — Programa de Pdés-Graduacdo em
Filosofia. Universidade Federal de Pelotas, Pelotas, 2020.

The present dissertation, from a critical immanent analysis seeks to investigate from
the Nietzschean critical project morals as counternature to the constructive project of
his late philosophy, the naturalizatio of man from a guideline to be known, the humam
nature. In a first moment we will try to ascertain morals as a counternature. Proceeding
with the genealogical procedure proposed by Nietzsche, therefore, to assess the moral
values from their provenance and the consequences that cause the totality of life. As
the concept itself suggests, morals is a counternature as it prescribes the castration of
our natural instincts, impressing man to a moral order of the world that submits him to
concepts such as bad conscience, guilty and self-deprecation. As Nietzsche's Critics
to morals radicalizes, redeeming man from his own deprecated nature there is the
radicalization of Nihiilism that its forming of values of modern conscience was based
on nothing. Without God or any metaphysical concept to fundament the values,
Nietzsche puts himself responsible for the great task of establish the news conditions
of existence in whats humanity will be based on. Thus these new conditions require a
naturalization of man from three differente perspectives: a new concept of human
nature, a naturalized moral and a way for man to be able to base himself in the new
conditions proposed by the Philosopher.

Key-words: Human nature; Morals; Counternature; Naturalization; Naturalism;



Lista de abreviaturas e siglas

Para a presente dissertagdo, adotamos como convengao para a citagcao das
obras de Nietzsche a mesma utilizada no periédico Cadernos Nietzsche. Desse modo,
as siglas em aleméo serdo acompanhadas de siglas em portugués, com a respectiva

indicacédo do aforismo, como segue:

MAI/HHI — Menschiches Allzumenschliches (v.1) (Humano, demasiado humano (v.1))
—1878.

VM/OS — Menschiches Allzumenschliches (v.2) Vermischte Meinungen und Spriiche
(Humano, demasiado humano (v.2) Miscelanea de opinides e sentencas) — 1879.
WS/AS — Menschiches Allzumenschliches (v.2) Der Wanderer und sein Schatten
(Humano, demasiado humano (v.2): O andarilho e sua sombra) — 1880.

M/A — Morgenrote (Aurora) — 1880-1881.

FW/GC — Die frohliche Wissenschaft (A gaia ciéncia) — 1881 e 1886.

JGB/BM - Jenseits von Gut und Boése (Para além do bem e do mal) — 1885-1886.
GM/GM — Zur Genealogie der Moral (Genealogia da moral) —1887.

GD/CI — Gotzen-Dammerung (Crepusculo dos idolos) — 1888.

AC/AC — Der Anticrhist (O Anticristo) — 1888.

EH/EH — Ecce Homo (Ecce Homo) — 1888.

Para os textos publicados por Nietzsche, o algarismo arabico indicara a secao; no
caso de GM/GM, o algarismo romano anterior ao arabico remetera a parte do livro; no
caso de Za/ZA, sera indicado o nome do capitulo ou parte do livro e a ele se seguira
a indicacdo numérica; no caso de GD/CI e de EH/EH, o algarismo arabico, que se
seguira ao titulo do capitulo, indicara a secéo. Para os fragmentos pdstumos, sera
usada a sigla Nachlass/FP, seguida de indicac&o de ano, os algarismos arabicos, que

se seguem ao ano, indicardo o fragmento pdstumo.
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Introducao

Um dos grandes projetos que marcam a virada da filosofia intermediaria de
Friedrich Nietzsche para a consolidacdo de sua filosofia tardia e mais produtiva
consiste no que o filésofo identificou como a naturalizacdo do homem (die
Vernatirlichung des Menschen)!. Neste trabalho propomos investigar o que significa
naturalizar o homem na filosofia de Nietzsche. Com isso, adotamos como estratégia
averiguar um dos seus projetos criticos, as investigacbes acerca da moral como
contranatureza (Moral als Widernatur), para desse projeto compreendermos a
naturalizacdo do homem, uma vez que presumimos que a naturalizacdo do homem
apresenta na filosofia nietzschiana uma resposta criativa aos seus empreendimentos
criticos acerca dessa moral. Nesse sentido, adotamos como eixo norteador para este
trabalho o paradigma da natureza humana, pois a hipGtese que guia nossa
dissertacao refere que, enquanto projeto construtivo, a tarefa do filésofo de naturalizar
o0 homem consiste na exposi¢cdo de uma nova compreensao de natureza humana,
assim como a tentativa do filésofo de estabelecer uma moral naturalizada e um meio
para que o homem possa se assentar nas novas condi¢cdes de existéncia decorrentes
de sua filosofia suportam coerentemente a sua compreensao de natureza humana.
Ao mesmo tempo que seu projeto critico a moral como contranatureza, a saber, a
platdnica-judaico-cristd? nos Ultimos anos de sua filosofia, recai sobre seu aspecto em
oposicao a constituicdo natural do homem, do mesmo modo que, a medida que o
filésofo busca eliminar as sombras de Deus na modernidade, a naturalizacdo do
homem torna-se em Nietzsche a radicalizacdo dessa naturalizacao.

A naturalizacdo do homem, proposta por Nietzsche na obra tardia Para Além
do bem e do mal, apresentada pelo filésofo com a seguintes palavras: “Retraduzir
(Zurickibersetzen) o homem de volta a natureza; triunfar sobre as muitas

interpretacbes e conotacfes vaidosas e exaltadas, que até o momento foram

1 A divisdo dos periodos de Nietzsche aqui adotada é desenvolvida por Scarlett Marton em sua obra
Nietzsche: Das forcas cOsmicas aos valores humanos: de 1870 a 1876 — 1° periodo ou periodo
romantico; de 1876 a 1882 — 2° periodo ou periodo do positivismo cético e por fim, de 1882 aos
primeiros dias de 1889 — 3° periodo ou periodo da transvaloracéo dos valores.
2 Na perspectiva do fildsofo, a moral cristd ndo opera uma cisdo na moral judaica, ou seja, ele
compreende que a moral cristd compartilha com o judaismo algumas de suas doutrinas e a
proveniéncia dos seus valores e que, logo, ndo se desassociou o suficiente para ser compreendida
como uma “nova’” religido. Ao mesmo tempo, ele entende que o judaismo-cristianismo consiste em uma
manifestacao popular da metafisica platénica. Dito isso, doravante nos referenciaremos a moral apenas
como a moral crista.
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rabiscadas e pintadas sobre o eterno texto homo natura” (JGB/BM §230) irrompe nas
tltimas décadas sob a interpretacdo que filia a filosofia nietzschiana a um programa
filoséfico de cunho naturalista, isto €, submetendo sua filosofia as investigacdes
empiricas das ciéncias, principalmente das ciéncias naturais, a medida que promove
a faléncia da filosofia metafisica. Essa perspectiva tem sido debatida e desenvolvida
principalmente no ambiente analitico e anglo-saxao. Nesse sentido, 0 americano Brian
Leiter, em seu livro Nietzsche on Morality é o responsével por despertar o debate
sobre Nietzsche e o naturalismo, recebendo, doravante, algumas criticas acerca de
sua formulagdo do naturalismo nietzschiano®.

Apos um compilado das criticas direcionadas a sua formulacao, Leiter publicou
o artigo O naturalismo de Nietzsche reconsiderado a fim de responder, elucidar e
reiterar algumas posicoes e, a medida que se defrontou com algumas dificuldades,
apresentou, desse modo, uma caracterizagao mais “finalizada” do que, ao seu ver,
representa ndo sé o naturalismo nietzschiano, mas a filosofia de Nietzsche de modo
mais geral. Desse modo, Leiter, ao se deparar com conceitos nietzschianos que sao
dificeis de serem naturalizados, como a doutrina da vontade de poténcia (Lehre des
Willens zur Macht) — que estabelece o mundo como regido por forcas antagdnicas a
fim de conservacéo e potencializacdo — sugere a separacdo e consolidacao de “dois
Nietzsches”, o Nietzsche humiano, isto €, o naturalista e o Nietzsche terapéutico, a
saber, o da transvaloracdo de todos os valores (Umwerthung aller Werthe).

O Nietzsche naturalista € compreendido a partir de um naturalismo
metodoldgico especulativo. A medida que o comentador entende o naturalismo
metodoldgico como a investigacao filosofica sendo continua e modelada a partir dos
empreendimentos e dos resultados das investigacfes empirica das ciéncias, mas,
dado que muitas hipéteses nietzschianas ndo sao encontradas na producao cientifica
de seu tempo, pois as proprias ciéncias que formulam o naturalismo estao emergindo,
como a psicologia por exemplo, logo, o naturalismo nietzschiano assume a
especulacdo. Desse modo, esse naturalismo € compreendido como o naturalismo de
Hume, por exemplo, por ambos apresentarem suas teorias especulativas sobre a

natureza humana moldadas pelas ciéncias e pela perspectiva cientifica em referéncia

3 Desse modo, traremos para nosso debate os concorrentes de Leiter, isto €, os outros comentadores
gue buscaram formular um naturalismo a partir da filosofia nietzschiana tendo como principio a
naturalizacdo do homem em BM. S&o eles, por exemplo: Christopher Janaway, Richard Schacht e
Christoph Cox.
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ao modo como as coisas funcionam. No entanto, em relacdo a continuidade de
resultados, Leiter compreende que Nietzsche assume, pelo menos, algo relevante do
contexto filosoéfico-cientifico de sua contemporaneidade, a saber, do Materialismo
Aleméao?, que acaba por configurar o seu outro naturalismo, o naturalismo substantivo;
isto é, partindo da perspectiva de que o homem “de corpo e espirito” € um participante
sem privilégios na natureza, o filésofo estipula a tese ontolégica de que as Unicas
coisas que existem sdo naturais.

Jé o Nietzsche terapéutico estaria interessado em revelar aos tipos superiores
de homens que a moral dominante, isto é, a moral cristd, ndo esta a servico deles,
gue ela os prejudicam. Logo, Nietzsche reservaria uma tarefa propriamente filosofica
tanto a ele quanto aos seus filésofos do futuro, a saber, criar valores. Nesse sentido,
Leiter entende que, a esse projeto de transvaloracdo dos valores, o naturalismo
metodoldgico se liga de duas maneiras fracas: a medida que esse empreendimento
garante uma concepcao realista de natureza humana, como também as ciéncias
revelariam os efeitos que certos valores ocasionam para diferentes tipos de pessoas,
dado que para Leiter Nietzsche teria algo como uma “doutrina dos tipos”, uma
hipétese que sustenta que toda pessoa tem uma constituicdo psicofisica fixa que a
define como um tipo particular de individuo.

A doutrina da vontade de poténcia, por sua vez, é compreendida, de certo
modo, entre os “dois Nietzsches”. Para Leiter, a vontade de poténcia enquanto
principio ou hipotese psicoldgica acoplaria o naturalismo metodolégico especulativo.
Ja enguanto, ao ver de Leiter, 0 que seria a metafisica da vontade de poténcia, ele a
compreende enquanto um recurso retorico ligado ao sistema nietzschiano de valores
mais “nobres”. O desfecho de sua analise acerca da vontade de poténcia se da com
certa hesitacao e Leiter conclui que, a medida que seu empreendimento com a filosofia
de Nietzsche ndo possui como intencdo uma investigacdo mais abrangente e
detalhada de sua obra, mas, algo que, a seu ver, esta em maior consonancia com o0s

procedimentos naturalistas, a saber, os resultados e 0s ensinamentos que a filosofia

4 Acerca da relagdo entre Nietzsche e o Materialismo Alemao sugerimos a leitura do artigo de Rogério
Lopes, uma vez que o comentador brasileiro se detém com mais profundidade na influéncia e no
embate de Nietzsche com o materialismo: LOPES, Rogério. “A ambicionada assimilacdo do
materialismo’. Nietzsche e o debate naturalista na filosofia alema da segunda metade do séc. XIX“. In
Cadernos Nietzsche, n. 29. Sdo Paulo: GEN, 2011.
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nietzschiana proporciona®. Logo, o que agora € identificada por Leiter como a
“‘metafisica maluca da vontade de poténcia” deve ser desconsiderada.

Nesse sentido, entendemos que aqui se insere nosso trabalho, ndo a medida
em que possuimos como objetivo primordial propor uma caracterizacéo adverséaria ao
naturalismo nietzschiano formulado por Leiter ou a compreensdo da doutrina da
vontade de poténcia na filosofia de Nietzsche, mas temos como objetivo aquilo que
Leiter rejeita, entendendo enquanto um “interesse de antiquario”, isto €, entendemos
gue submeter o que seja a naturalizacdo do homem em Nietzsche a uma metodologia
mais “classica” como uma analise critico-imanente, usada por Muller-Lauter e Patrick
Wotling por exemplo, possibilita-nos de antemao o hdo comprometimento da filosofia
de Nietzsche com essa ou aguela modalidade filoséfica, mas a preocupagcdo com 0s
desenvolvimentos, desafios e tarefas que irrompem de sua propria filosofia. N&o por
um “interesse de antiquario”, mas sim por entendermos que a filosofia de Nietzsche
pode nos ensinar algo a mais do que resultados que podem ser revistos; algo como a
propria condicdo humana. Dessa maneira, permitimos que o “ceticismo” seja 0 nosso
guia, ou seja, que as nossas investigacdes possam ou nao ocasionar em
interpretacbes mais ou menos consolidadas, pois elas nado possuem
comprometimentos a priori para além dos temas articulados.

Se buscamos compreender 0 que representa a naturalizagdo do homem na
filosofia nietzschiana a partir de uma analise critico-imanente, nossos esfor¢cos ndo
podem partir do aforismo §230 de BM, pois ha obra que marca a transi¢ao do periodo

intermediario para o periodo tardio, a saber, A Gaia Ciéncia, o fildsofo ja apresenta a

5 Leiter identifica quatro ensinamentos da filosofia nietzschiana que foram confirmadas pelas ciéncias
contemporaneas: “(1) Nietzsche afirma que os fatos relativos ao tipo hereditario sdo determinantes
fundamentais da personalidade e dos comportamentos moralmente significantes, uma alegacdo bem
fundamentada em vastas descobertas empiricas sobre genética comportamental. (2) Nietzsche alega
gue a consciéncia € algo ‘superficial’ e que ‘a grande maioria dos pensamentos conscientes devem ser
ainda atribuidos a atividade instintiva [inconsciente]’ (JGB/BM 3, KSA 5.17), teses amplamente
corroboradas por recentes trabalhos de psicélogos sobre o papel do inconsciente e de filésofos que
produziram meta-analises sintéticas de trabalhos sobre a consciéncia na psicologia e na neurociéncia.
(3) Nietzsche afirma que os julgamentos morais séo racionaliza¢gfes post-hoc de sentimentos que tém
origem anterior, e que, portanto, ndo sdo resultado da reflexdo racional ou da discursividade, uma
conclusdo em sintonia com descobertas do ascendente ‘intuicionismo social’ em psicologia moral
empirica de Jonathan Haidt e outros. (4) Nietzsche argumenta que o livre arbitrio € uma ‘ilusao’, que
nossa experiéncia consciente de vontade é ela mesma um produto causal de forgas inconscientes, uma
posicdo recentemente defendida pelo psicélogo Daniel Wegner, que, por sua vez, sintetiza um
amplo conjunto de resultados empiricos, incluindo os famosos dados neurofisicos acerca da
‘vontade’ coletados por Benjamin Libet” (LEITER, 2011, p. 119).
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naturalizagdo do homem no aforismo 8109. Do mesmo modo, entendemos que essa
obra apresenta aquilo que néo pode ser desconsiderado acerca da naturalizacao do
homem, a saber, o acontecimento (Ereigniss) da morte de Deus. Esse acontecimento
€ responsavel por desencadear o niilismo moral e epistemoldgico na modernidade que
em Nietzsche torna-se um ceticismo, pois o filosofo pretende superar a morte de Deus.
Nesse sentido, o aforismo acerca da naturalizacdo do homem decorre logo apos o
aforismo em que Nietzsche toma como tarefa eliminar as sombras de Deus que
sobrevivem a sua morte. Logo, ja podemos entender como a naturalizagdo do homem
se desenvolve a partir de um problema moral, pois é a morte de Deus que a possibilita.
Com isso, entendemos que 0s nossos esforcos devem partir das investigacdes
nietzschianas acerca da moral, uma vez que o acontecimento histérico da morte de
Deus é quase uma condicdo necessaria a naturalizacdo do homem.

Dentre as diferentes conotacdes que Nietzsche significa a moral cristd, € com
a perspectiva da moral como contranatureza que iremos partir, pois ela nos permite
tanto uma caracterizacado mais ampla do confronto do filésofo com essa moral, como
também refere-se diretamente a nossa hipétese maior, isto €, que a naturalizacdo do
homem pretende apresentar uma nova concepc¢do de natureza humana e que, por
isso, a moral seria contranatureza, a medida que “atua” contra a natureza do homem.
Nesse sentido, embora nossos esfor¢cos estejam concentrados no periodo tardio da
filosofia nietzschiana, € na obra Humano, demasiado humano que o filésofo inicia
tanto sua perspectiva de natureza humana quanto sua tentativa de investigar a
moralidade vigente.

AplOs o0 seu primeiro periodo caracterizado pela influéncia da filosofia de
Schopenhauer e os dramas musicais de Wagner, que resultou em sua primeira obra,
O Nascimento da tragédia, em que o filésofo apresenta uma metafisica de artista
tendo como natureza humana os impulsos dionisiaco e apolinio, a partir de Humano,
demasiado humano, obra que da inicio ao periodo intermediario, ele toma partido
contra a filosofia metafisica e, desse modo, contra a perspectiva metafisico-
essencialista de natureza humana (cristalizada, imutavel, universal, numénica, a-

113

histérica), como o préprio filosofo adverte: “A verdadeira natureza do homem’ -
expressao proibida!” (Nachlass/FP 1880 6 [150]). Desse modo, ja& no aforismo 82
desta obra, Nietzsche aponta que o homem nado consiste em uma verdade eterna,

mas, assim como tudo, estd em um processo de vir-a-ser. Contudo, ele também
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aponta que “tudo o que é essencial na evolugdo humana se realizou em tempos
primitivos, antes desses quatro mil anos que conhecemos aproximadamente; nestes
o0 homem ja ndo deve ter se alterado muito” (MAI/HHI 82). Isso significa que, embora
ndo possamos falar de natureza humana enquanto imutavel, podemos falar de uma
duracéo relativa que, a nosso ver, significa uma certa disposicéo instintiva com uma
certa constancia. Ademais, neste mesmo aforismo o filosofo aponta algo que também
reside nos nossos questionamentos: “Falta de sentido histérico € o defeito hereditario
de todos os filésofos; inadvertidamente, muitos chegam a tomar a configuracdo mais
recente do homem, tal como surgiu sob a pressédo de certas religibes e mesmo de
certos eventos politicos, como a forma fixa de que se deve partir” (idem), isto €, a
dualidade natureza x cultura na filosofia nietzschiana.

Se a partir de Humano, o homem é compreendido ndo enquanto uma verdade
eterna, mas que suas configuracdes se dao na corrente do devir, tampouco a moral
pode ser compreendida enquanto extramundana, tendo, portanto, sua procedéncia
historicamente dada. Nesse sentido, em oposi¢cdo a filosofia metafisica, o filosofar
histérico® — “que ndo se pode mais conceber como distinta da ciéncia natural”
(MAI/HHI 81), isto é, surge se associando as ciéncias naturais a fim de desvendar a
procedéncia daquilo que a filosofia metafisica compreendia como sendo pertencente
a um outro mundo, diferentemente do mundo da vida, da natureza e da historia.
Estabelece-se, portanto, uma génese comum a todos os atributos humanos, a
percepcdo de que ‘o homem moral ndo estda mais proximo do mundo inteligivel
(metafisico) que o homem fisico”” (MAI/HHI §37).

Partindo desse programa filosofico, poderiamos construir, portanto, “uma

guimica das representacdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos, assim como

6 Como aponta Bertrand Binoche, Nietzsche “evita cuidadosamente dizer die Geschichts philosophie
ou die Philosophie der Geschichte e emprega die historische Philosophie (MA I/HH | 1, KSA 2.23) ou
das historische Philosophieren (MA I/HH | 2, KSA 2.25): o que equivale a dizer que ndo se trata de
refletir enquanto filésofo sobre a histéria, ordenando-a conforme um sentido, mas de filosofar
historicamente, isto €, de mostrar a realidade histérica do que parecia eterno. O filosofar histérico € um
fazer, e ndo uma reflexdo” (BINOCHE, 2014, p. 46).

7 Como o proprio Nietzsche aponta ao citar essa frase de Paul Rée em Humano, Rée foi um dos
primeiros a buscar explicar os sentimentos morais a partir da constituicdo psicolégica e fisiolégica
humana tendo hipéteses de cunho darwinista-utilitarista. Suas principais obras sdo Observacfes
Psicoldgicas e a Origem dos sentimentos morais. Nietzsche foi amigo de Paul Rée e ambos escreveram
suas obras acerca da naturalizacdo da moral, Humano e a Origem dos sentimentos morais em um
profundo dialogo. Sobre a naturalizacdo da moral de Nietzsche e as concordancias e discordancias
com Paul Rée no periodo intermediario recomendamos o texto de André Itaparica: ITAPARICA, André
Luis Mota. Nietzsche e Paul Rée: O projeto de naturalizagdo da moral em Humano, Demasiado
Humano. Revista Dissertatio de Filosofia, 2013.
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de todas as emocdes que experimentamos nas grandes e pequenas relacfes da
cultura e da sociedade” (MAI/HHI 81) dado que eles participam do mundo fisico e que
seu atual estado € apenas uma “sublimacédo”, isto €, uma mudanca de estado, ndo de
natureza®. Isto significa que as morais passam a ser compreendidas como “criagées”
fisiopsicologicas de determinados tipos de vida. Logo, ja nesta obra, o fildsofo comeca
a desenvolver a historia da moral que perpassa todas as obras posteriores ao
Humano, tendo sua mais desenvolvida hipotese na obra Genealogia da moral, sendo
que, a partir de Assim falava Zaratustra, com a doutrina da vontade de poténcia, 0s
valores morais passam a ser compreendidos enquanto projecdes instintivas de
determinadas tipos de vida a partir de determinadas condicdes de existéncia a fim de
se conservar e potencializar. No entanto, enquanto critica & moral, ela surge a partir
de Aurora, publicada logo ap6s Humano, como o proprio filésofo revela em Ecce
Homo. De Aurora em diante, as criticas do filésofo a moral cristd se asseveram.
Enquanto seu aspecto de contranatureza, como mostraremos, as criticas iniciam
especialmente na obra A Gaia Ciéncia, tendo um papel importante na Genealogia da
moral e um capitulo préprio em Crepusculo dos idolos.

Com a doutrina da vontade de poténcia, o todo natural passa a ser
compreendido como movimento interrupto de um conjunto de forcas dinamicas a fim
de conservacao e potencializacdo. Do nivel biologico com o organismo mais simples
ao mundo fisico/cosmoldgico, a totalidade da natureza consiste na luta incessante
entre seus multiplos elementos, mudando constantemente suas combinacdes. Por ser
caos, a hatureza ndo se enquadra em conceitos como ordem, objetivo final,
racionalidade, previsibilidade, ou seja, apresenta-se como uma necessidade
irracional. Necessaria porque enquanto fluxo interrupto, o todo, a cada momento, é e
nao poderia ser diferente. Irracional, pois, constituida por forcas incessantes a fim de
descarregar energia, ndo ha o que define antecipadamente o seu movimento.

Do cosmo ao homem e do homem a pedra, ou seja, tanto a composi¢ao do
cosmo, quanto do orgéanico e do inorganico sdo compreendidas como um complexo
de multiplas forgas que possuem o mesmo quale, isto é, a vontade de poténcia. Neste

sentido, como aponta Mduller-Lauter, ndo podemos substancializar essa qualidade,

8 Embora Nietzsche néo explicite em Humano, podemos compreender esse filosofar histérico como um
programa de cunho darwinista, isto €, que encontra a configuragdo da condicdo humana no devir, a
partir de mecanismos naturais e temporais, remetendo ao humano uma historicidade natural em
contraposicdo a perspectiva dualista ou transcendental que divide no homem aquilo que é eterno
daquilo que é passageiro.
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pois ela “ndo existe como algo subsistente por si, ndo como sujeito ou quase-suijeito,
também ndo como o Um, cujas ‘producdes’ sdo as complexas formacdes de duragao
relativa” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 84), mas a vontade de poténcia so se da através
do confronto incessante entre multiplas vontades de poténcia. Logo: “Toda vontade
de poténcia €, com efeito, dependente de sua oposicao a outras vontades de poténcia,
para poder ser vontade de poténcia” (idem). Neste sentido, toda unidade se apresenta
como uma ilusdo. Dado o carater multiplo das forcas, das vontades de poténcia, a
unidade s6 pode ser compreendida como organizacdo. Uma vez que esses multiplos
elementos estdo em confronto constante, a organizacédo é sempre modificavel.

Nesta perspectiva, ndo podemos mais conceber a natureza do homem
dualistamente, ou seja, entre o corpo e a alma, o material e o espiritual. Longe de
representar uma reducao da dimenséo fisica a espiritual ou da espiritual a fisica, a
natureza humana como vontade de poténcia expressa ndo mais a alma como
centralidade que organiza e direciona 0os movimentos e as funcdes do corpo, como 0s
sentimentos, as experiéncias, 0s impulsos e 0s pensamentos, mas 0 proprio corpo €
a “grande razao”, isto €, nao mais em oposi¢ao a alma, pois esta é apenas algo que
surge do corpo como um conjunto de multiplos centros de for¢cas que constantemente
se enfrentam e se reorganizam. Consequentemente, se corpo e espirito ndo sdo
interdependentes, tampouco a dimensao psicoldgica é da fisioldgica, sem representar,
no entanto, uma reducdo do psicolégico para o fisiolégico. Neste sentido, o filésofo
buscou instaurar uma fisiopsicologia (Physio-Psychologie) “como morfologia e teoria
do desenvolvimento da vontade de poténcia” (JGB/BM §23) que seria capaz de revelar
o estado de saude ou de doenca dos corpos® a partir de sua organizacéo: tendo os
impulsos e forcas bem hierarquizados e potentes, o corpo € saudavel; sendo um
conjunto anarquico, o corpo € morbido.

Em nosso primeiro capitulo, iremos investigar a procedéncia da moral como
contranatureza, acompanhando no devir histérico o seu desenvolvimento enquanto
produto histérico e fisiopsicolégico. Neste sentido, torna-se necessario clarear a

compreens&o nietzschiana do conceito de contranatureza. A medida que Nietzsche

9 Como aponta Wilson Frezzatti: “Considerando a vontade de poténcia como o proprio efetivar-se do
impulso ou da forca, ou seja, como a busca por crescimento da intensidade do impulso ou da forca,
entendemos a morfologia enquanto a configuracédo ou a conformacao dos impulsos em luta, isto €, sua
hierarquizacéo e a teoria do desenvolvimento enquanto dindmica da luta que provoca a mudanca dessa
configuracdo ou hierarquia. E a configuracdo dos impulsos que indica a saude e a doenca de um
organismo” (FREZZATTI, 2006, p.274-275).
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compreende que diferentes tipos de homens elaboram diferentes tabuas de valores,
em um primeiro momento veremos que a moral é contranatureza do tipo forte.
Posteriormente, analisaremos o preceito da moral por ser contranatureza, a saber, o
autodominio. Por fim, com as investigagfes nietzschianas do que significam ideais
ascéticos na terceira dissertacdo da Genealogia, abordaremos a interpretacdo que
assegura a interpretagdo da moral como contranatureza.

No segundo capitulo, iremos conferir as consequéncias que a humanidade
legou por ter adotado essa moral. Primeiramente, a partir da propria concepg¢éo que
Nietzsche desenvolve do que seja uma moral, veremos que essa ado¢do nos custou
algo como a desnaturalizacdo de tipos mais fortes e afirmativos de homens. Na
segunda secao, investigaremos como essa moral promoveu o desprezo do homem
pelo homem, de seus instintos potentes e naturais. Enfim, analisaremos como essa
moral foi responsavel por introjetar o niilismo que assola o homem na modernidade.
Neste sentido, veremos que embora o niilismo seja um grande acontecimento nocivo,
ele resguarda uma potencialidade afirmativa, a saber, a possibilidade de construgéo
por parte do filésofo das novas condigcbes de existéncia que se assentara a
humanidade.

No terceiro capitulo, em que nos ocuparemos com a filosofia afirmativa
nietzschiana, tentaremos elucidar seu projeto de naturalizacdo do homem que se
apresenta, como vimos em A Gaia Ciéncia, em Para Além do bem e do mal e também
na obra Crepusculo dos idolos, com o intuito de retornar (Ruckkehr) o homem a
natureza. Logo, buscaremos mostrar que a naturalizacdo do homem exposta como
tarefa em GC desemboca na naturalizacdo do homem em BM que encaminha a
tentativa do fildsofo de construir um naturalismo (Naturalismus) moral que, como o
proprio filésofo aponta em CI, consiste em contraposicdo a moral como
contranatureza. Ao mesmo tempo, o retorno do homem a natureza em CI possibilitaria
esse naturalismo moral nietzschiano.

Nossos esforcos estardo direcionados sempre em referéncia aos ultimos
projetos de Nietzsche. Neste sentido, o retorno as obras do periodo intermediario dar-
se-80 a medida que sdo essenciais para a compreensao das Ultimas tarefas do
filosofo. Para a nossa investigacao trabalharemos com as obras publicadas, as obras
autorizadas a publicacdo por Nietzsche e o0s seus fragmentos postumos. Se

entendemos que os fragmentos pdstumos ndo possuem o mesmo “valor epistémico”
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dos textos escolhidos, trabalhados e publicados pelo filésofo, entendemos também
gue sem esses fragmentos alguns projetos e textos de Nietzsche se tornam quase
enigmaticos. Nesse sentido, recomendamos ao leitor compreender os fragmentos
péstumos como 0s compreendemos, isto €, como suportes adicionais as nossas
interpretacbes e comentarios dos textos publicados, ndo possuindo, portanto, o

mesmo “valor” que as obras publicadas em nossa estrutura argumentativa.
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1. A procedéncia da moral como contranatureza

Pois quando éramos dominados pela natureza
pecaminosa, as paixes dos pecados,
instigadas pela propria Lei, agiam livremente em
nosso corpo, de maneira que davamos frutos
para a morte (Paulo, Romanos, 7, 5).

Nietzsche, no prologo da Genealogia revela no que consiste o objetivo de sua
filosofia em relacdo a moral cristd, a saber, conhecer o seu valor. Neste sentido, suas
empreitadas a fim de revelar a procedéncia da moral consiste em apenas um meio
para esse fim. Para essa nova exigéncia, o valor dos valores morais colocados em

guestao é necessario:

(...) um conhecimento das condigBes e circunstancias nas quais nasceram,
sob quais se desenvolveram e se modificaram (moral como consequéncia,
como sintoma, mascara, tartufice, doenca, mal-entendido; mas também moral
como causa, medicamente, estimulante, inibicao, veneno) (GM/GM, Prélogo,
86).

Apos, portanto, percorrer a “imensa e longinqua e recondita regido da moral”,
dentre as conclusGes chegadas pelo fil6sofo que permanecem veementes nesse
ultimo periodo de sua filosofia, consiste que a moral é contranatureza. De fato, j4 nas
obras intermediarias, Nietzsche inicia suas investidas sobre esse aspecto da moral
com a seguinte reflexao: “A natureza € ma, diz o cristianismo; o cristianismo néo
deveria ser algo contra a natureza? Caso contrario, o cristianismo seria, de acordo
com seu proprio julgamento, algo mau” (Nachlass/FP 1880 3 [11]). Contudo, no ultimo
periodo, esse termo conquistou ainda mais espaco em seu filosofar que resultou em
um capitulo na obra posterior & Genealogia, a saber, em Crepusculo dos idolos.

Para compreendermos como o filésofo compreende a moral como
contranatureza, neste capitulo, pretendemos seguir o seu proprio procedimento, isto
é, pretendemos averiguar a formulacéo nietzschiana da procedéncia da moral como
contranatureza, sobre quais condi¢gbes ela nasceu, nos seus desenvolvimentos e
modificacdes para, no proximo capitulo, averiguarmos as consequéncias legadas
dessa moral a partir dessa nova exigéncia: o valor desses valores.

Préprio de seu pensamento antimetafisico inaugurado em Humano, as
empreitadas nietzschianas a fim de revelar a procedéncia da moral se inauguraram
nessa obra como o proprio filbsofo aponta na Genealogia, mesmo nao tendo, ainda,
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um “chéo préprio”, reconhecendo a influéncia de Paul Rée nesse periodo. Em
Humano, Nietzsche estabelece que: “Tudo no @mbito da moral veio a ser, € mutavel,
oscilante, tudo esta em fluxo” (MAI/HHI §107). Isto revela, por um lado, que as morais
sao construcdes pulsionais-sociais a partir da fixacdo dos costumes e, por outro,
inviabiliza a concepcéo de valores objetivos, uma vez que os valores ndo decorrem
de um outro mundo que os reservam.

Nesta obra ele opera com a concepcgédo de que o agir e o avaliar dos homens
consiste em busca de evitar o desprazer e/ou aumentar o proprio prazer, a medida
gue aumenta o sentimento de poderi®. Neste sentido, assim como Paul Rée, o filésofo
sustenta a tese utilitarista acerca do desenvolvimento dos valores que relaciona a
utilidade das agdes e o “esquecimento”, isto €, de que primeiro os homens valoravam
a utilidade das acoes, depois, ao esquecerem, acabavam por acreditar que os acdes

e 0s homens possuem valores em si:

Primeiro chamamos as acdes isoladas de boas ou mas, sem qualquer
consideracdo por seus motivos, apenas devido as consequéncias Uteis ou
prejudiciais que tenham. Mas logo esquecemos a origem dessas designacdes
e achamos que a qualidade de "bom" ou "mau" é inerente as acfes [...].Em
seguida, introduzimos a qualidade de ser bom ou mau nos motivos [...].Indo
mais longe, damos o predicado bom ou mau n&o mais ao motivo isolado, mas
a todo o ser de um homem (MAI/HHI §39).

No entanto, ja neste periodo, o filésofo sustenta que a historia dos conceitos
de “bem” e “mal” possuem uma dupla procedéncia. Entre os homens dominantes, o
conceito de bom direciona-se aos homens dominantes, a aqueles que podem retribuir
tanto os bons feitos a ele quanto os maus, ou seja, que é capaz de ser grato e
vingativo. Neste sentido, portanto, o préprio inimigo é considerado bom e o conceito
de mau, que significa antes de tudo diferente, direciona-se aos homens impotentes,
os dominados. Ja esses homens impotentes, definiram todos os outros homens como
maus: “Mau’ é a palavra que caracteriza o homem e mesmo todo ser vivo que se
suponha existir, um deus, por exemplo; humano, divino significam o mesmo que
diabdlico, mau” (MAI/HHI §45).

Ja nos ultimos anos de sua producao filosofica, Nietzsche opera com um novo

critério descritivo: a doutrina da vontade de poténcia. Operando com o perspectivismo,

10 Sobre a naturalizagdo da moral em Humano a partir das concepgdes prazer/desprazer/poder, ver:
ARALDI, Clademir Luis. Nietzsche e Paul Rée: Acerca da existéncia de impulsos altruistas. Cadernos
Nietzsche, 2016.
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os valores surgem como perspectivas engendradas pelos impulsos e afetos humanos.
Logo, em Para além do bem e do mal, ele revela que a moral seria uma semiética dos
afetos (JGB/BM 8187). Os complexos morais, portanto, sdo compreendidos enquanto
interpretacfes valorativas de determinadas constituicdes fisiopsicoldgicas inseridas
em determinadas condicdes de existéncia na efetividade do conflito, das lutas entre
vontades de poténcia, em eterno vir-a-ser.

Em BM, Nietzsche realiza algumas consideragdes a fim de contribuir com a
histéria natural da moral. Desse modo, diferentemente da fundamentacdo da moral
realizada pelos filésofos, a nova “ciéncia da moral” possibilitaria analisar a moralidade
como um problema, a partir de “reunidao de material, formulagdo e ordenamento
conceitual de um imenso dominio de delicadas diferencas e sentimentos de valor que
vivem, crescem, procriam e morrem” (JGB/BM 8186), a fim de desenvolver uma
tipologia (Typologie) das morais.!* Nietzsche volta a desenvolver, assim como vimos
em Humano, a concepcdo de que durante o transcorrer histérico, mesmo em
diferentes culturas, surgiram uma moral dos senhores e uma moral de escravos.

Essa tipologia entre homem impotente/fraco/escravo/doente e o homem
superior/forte/nobre/saudavel ocupa um lugar primordial nas consideracdes
nietzschianas acerca do estudo ndo s6 das morais, mas como todos os produtos
humanos. Neste sentido, como aponta Oswaldo Giacoia o tipo fraco € diferente do

tipo forte a medida que:

(...) a debilidade dos fracos — a impoténcia da vontade — é de natureza
ontolégica, e nada tem a ver com forga fisica, nem com dominacao lastreada
em riqueza econdmica, situacao de classe social ou poder politico, trata-se,
essencialmente, de uma enfermidade ou indisposicdo da vontade, uma
debilidade que se expressa como aversdo voltada contra um obstaculo
intransponivel, que ultrapassa suas forcas e poderes (GIACOIA, 2014,
p.11).12

Na obra posterior a BM, Genealogia da moral, Nietzsche apresenta suas teses
mais bem desenvolvidas acerca da procedéncia da moral cristd a partir de “alguma
educacao historica e filoldgica, juntamente com um inato senso seletivo em questbes

psicolégicas” (GM/GM Prologo 83), assim como consideracgdes fisiologicas. Neste

11 Sobre a ciéncia da moral em BM, recomendados a leitura do seguinte artigo: BRUSOTTI, Marco.
Descricdo comparativa versus Fundamentacao: o quinto capitulo de Para Além de Bem e Mal:"
Contribuicéo a histoéria natural da moral". Cadernos Nietzsche, 2016.
12 Na segunda secéo deste capitulo, iremos adentrar neste aspecto da filosofia nietzschiana com
mais atencéo.
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sentido, o filosofo revela a dupla tarefa de uma investigacdo genealOgica.
Primeiramente busca-se responder a procedéncia dos valores: “sob que condi¢cdes o
homem inventou para si os juizos de valor bom e mau?” (idem). A segunda questéo
refere-se: e que valor tém eles? (idem), ou seja, quais sdo as consequéncias que
esses valores acarretam?:
Obstruiram ou favoreceram até agora o prosperar da humanidade? Sao um
signo de estado de indigéncia, de empobrecimento, de degeneracéo da vida?

Ou, inversamente, denuncia-se neles a plenitude, a for¢a, a vontade de vida,
seu animo, sua confianga, seu futuro? (idem).

Assim, neste capitulo, buscaremos revelar as condi¢cdes de existéncia que
resultaram na formulacdo da moral como contranatureza, os seus elementos
valorativos e perspectivistas, na medida em que primeiro a moral é contranatureza do
tipo forte; tornando-se contranatureza do homem, prescreve a necessidade de
autodominar-se, conter as disposicfes naturais; da necessidade de autodominio,

surge uma interpretacdo e um ideal — o ideal ascético dos sacerdotes.

1.1 Os instintos da moral como contranatureza do tipo forte

Na primeira dissertacdo da Genealogia, Nietzsche desenvolve o surgimento
de duas morais a partir de dois tipos fisiopsicol6gicos humanos, o tipo de homem forte
e o tipo de homem fraco. A caracteristica, a nosso ver primordial, que diferencia a
moral do tipo forte da moral do tipo fraco refere-se que enquanto a moral do tipo forte
surge de uma autossignificacdo, a moral do tipo fraco surge primeiramente com a
significagéo do outro para depois se autossignificar. No entanto, no decorrer histérico
a moral do tipo forte foi suprimida e a moral do tipo fraco se reverberou, a medida em
gue para o filésofo € a propria origem da moral cristd. Neste sentido, para ele, como
veremos, as crencgas da moral crista surgiram do instinto de ressentimento do tipo de
homem fraco em relacéo ao tipo de homem forte.

No decorrer de suas obras, a fim de evidenciar os elementos do corpo,
Nietzsche utiliza uma multiplicidade de terminologias como: instinto (Instinkt), impulso
(Trieb), afeto (Affekt), apetite (Begierden) paixao, (Leidenschaften), tendéncia (Hang),

inclinacdo (Neigung), aspiracao (Streben) desejos (Verlangen), entre outros. Embora
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o filésofo ndo faca uma distingdo especifica entre esses diferentes conceitos!3, em
relacdo aos impulsos e aos instintos, Maria Fornari apontou que Nietzsche esta
consciente da diferenca semantica entre Instinkt e Trieb, “mesmo se nem sempre |Ihe
é fiel: os Instincte parecem na verdade resultar de uma sele¢do, estruturacdo e
incorporacao dos Triebe, uma espécie de cristalizacdo daquilo que é percebido pelos
impulsos” (Fornari, 2008, p. 135).

Se por um lado, o fildsofo aborda um conjunto de instintos como: instintos
animais (Thier-Instinkten)'4, instinto natural (natirlicher Instinkt)!®, instintos
fundamentais (Grundinstinkte)'® e instintos da vida (Instinkte des Lebens)!’, por outro,
Nietzsche também aborda um conjunto de instintos como: instinto de rebanho
(Herdeninstinkt)'8, instinto judaico (judische Instinkt)'®, instinto sacerdotal (Priester-
Instinkt)?°, instintos cristdos (christlichen Instinkte)?!, instintos da Igreja (Instinkte der
Kirche)??, instinto teoldgico (Theologen-Instinkte)?3, Instinto popular (Volks-Instinkt)?*
e instinto dos helenos (Instinkte des Hellenen).?®

De acordo com os exemplos supracitados de diferentes tipos de instintos que
o filbsofo descreve, podemos compreender a complexidade que esse termo assume
em referéncia a critica a moral na filosofia nietzschiana, pois, se ora o fildsofo elabora
a moral crista contra os instintos: “A moral contranatural, ou seja, quase toda moral
até hoje ensinada, venerada e pregada, volta-se, pelo contrario, justamente contra os
instintos da vida” (GD/CI Moral como contranatureza, 84), ora Nietzsche a revela como
“‘portadora” de instintos “[...] os instintos cristdos triunfou” (AC/AC §51). Com isso,
podemos perceber que ha uma divisdo entre instintos biolégicos e instintos sociais,
gue reside apenas em “quem” cultivou esses instintos no homem; os instintos

biologicos, a natureza; os instintos sociais, a cultura. Contudo, a nosso ver, iSSO nao

13 Concordamos com Araldi quando aponta que: podemos compreendé-los como sinénimos, em relagdo
a vontade de poténcia, a medida que expressam a luta incessante e plural como modelo de
organizacédo” (ARALDI, 2010, p. 5).
4 (GM/GM 11 822).
15 (AC/AC 857); (EH/EH, Aurora, 8§2).
16 (AC/AC 85); (EH/EH, Porque sou um destino, 8§7).
17 (GD/CI, Moral como contranatureza, §4).
18 (FW/GC 8§50)
19 (AC/AC 827).
20 (AC/AC 827).
21 (AC/AC 851).
22 (AC/AC 860).
23 (AC/AC 89; 810; 811).
24 (ACIAC 827).
25 (GD/CI, O problema de Sécrates, §4).
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significa uma diferenca “ontolégica”, pois, como podemos perceber nesse fragmento
postumo, 0 processo € 0 mesmo para ambos 0s casos, ndo sendo, todo caso,
esséncias, mas surgidos em processos organicos e evolutivos:
Todos os impulsos (Triebe) humanos, como todos os impulsos animais, foram
formados em certas circunstancias que séo as condi¢Bes de existéncia e
foram passados a primeiro plano. Os impulsos séo os efeitos posteriores de
estimacdes de valor ha muito estimadas que agora agem instintivamente
(instinktiv), como um sistema de prazer e dor. Primeira compulsdo, depois

habituacdo, depois necessidade, depois inclinacdo natural (impulso)
(Nachlass/FP 1884 25 [460]).

Neste sentido, a moral, ao mesmo tempo em que é formada a partir de
processos fisiologicos em determinadas condigBes de existéncia, sejam instintos,
impulsos ou afetos, ela também atua como uma poténcia a fim de endossar ou, até
mesmo, gerar alguns instintos. Nietzsche, no periodo de Aurora, apontou como a
moralidade dos costumes foi capaz de introduzir novos instintos no homem (M/A §14),
assim como através de um longo periodo de simulagdo, determinadas propriedades
humanas, como a bondade, foram incorporadas, tornando-se natureza, resultando em
um tipo de “auto supressao” da simulagao: “e 6rgaos e instintos sdo os inesperados
frutos do jardim da hipocrisia.” (M/A §248). Além disso, ele revela como os instintos
nao possuem denominagcdes morais em si, bem como determinadas sensacodes, ou
seja, é o costume que engendra uma segunda natureza, atribuindo nesses instintos
uma boa ou mé consciéncia e a determinada sensacao que a acompanha (M/A 838).

Como Nietzsche aponta, aquilo que ha no homem, que, por fim,
denominaremos como impulsos/instintos, surge a partir de determinadas condi¢des
de existéncia. Compreendemos como condi¢des de existéncia um conjunto de fatores
internos e externos em um tempo determinado em que todos de uma certa
comunidade podem estar submetidos ou apenas alguns. Se na Genealogia, Nietzsche
revela que a moral cristé tem sua procedéncia no instinto de ressentimento, nas obras
gue a antecedem ele elabora essa moral associada ao que chamou de “instintos de
rebanho”.

Os instintos de rebanho, para o filésofo, surgiram nos homens devido ao medo
no periodo pré-histérico da moralidade dos costumes. Em Humano, Nietzsche formula
a moralidade dos costumes como o agir e avaliar que nada mais é do que a obediéncia
radical a tradicdo, a medida que os homens foram descobrindo os beneficios e, logo,
0S prazeres que a vida social proporcionava, eles seguiam prazerosamente 0s
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costumes consolidados pela vida comunitaria (MAI/HHI 896,897,898). J4 em Aurora,
a moralidade dos costumes se consolida a partir de um medo pela tradicdo que era
entendida como um suprapoder, e isto causava um forte enraizamento social, pois
todos aqueles que n&o agiam de acordo com os costumes eram compreendidos como
imorais e, se algum membro da comunidade agisse de ndo acordo com a tradicéo,
devido ao forte senso de pertencimento social, 0s membros da comunidade entendiam
gue os castigos por tal infragdo seriam aplicados a toda comunidade (M/A 89). Desse
modo, o0 todo n&o estava apenas entrelacado devido ao compartilhamento dos
mesmos costumes, mas também porque compartilhavam a culpa e os castigos pelas
infracBes. Nao havia, nesse momento, a moral do agente moral, isto €, a moral que
postula que o individuo deve escolher como agir e suas a¢des e consequéncias serdo
responsabilidades apenas suas, mas o0 agir moralmente consistia apenas em
obedecer radicalmente ao que ja esta posto pela tradicdo da comunidade.

Em A Gaia Ciéncia, o filésofo realiza uma relacdo entre moralidade dos
costumes e os instintos de rebanho. Isto é, nesse periodo, como ja apontamos, 0s
homens estavam radicalmente entrelagados por um forte sentimento comunitario, que
foi responsavel pelo desenvolvimento dos instintos de rebanho; ou seja, as acdes que
foram estimadas por serem de acordo com a comunidade foram fortemente
incorporadas, e ap0s esse longo processo surgem instintivamente no homem. Assim,
por exemplo, o sentimento de ndo querer agir contrariamente aos bons costumes da
sociedade consiste no medo do isolamento introjetado na época da moralidade dos
costumes, ou seja, € um instinto de rebanho, pois, como o filésofo aponta, neste
periodo, ser individual em pensamentos e atos era um castigo, “pois a solidao estavam
associados toda miséria e todo medo” (FW/GC §117).

A propria moralidade, consiste em um instinto de rebanho, na medida que
cada moral € uma estipulacéo de hierarquia e avaliagdo dos impulsos e atos humanos
a fim de manter as condicbes de preservacdo de certa comunidade. Nessa
hierarquizacdo e avaliacdo dos atos e impulsos humanos, alguns foram sendo
associados a uma boa ou a uma ma consciéncia de acordo com o0 que era util a
comunidade. Desse modo, o egoismo, por exemplo, foi compreendido enquanto
condenavel em favor dos instintos de rebanho (FW/GC 8328); ou seja, 0s instintos
que preservavam a comunidade foram acompanhados de uma boa consciéncia,

enquanto os que se delimitavam apenas a promoc¢do do individuo eram
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acompanhados de uma ma consciéncia. Assim, esses instintos a favor da preservacéao
da comunidade foram, por um longo tempo, estimulados, estimados e valorizados.

Nas obras e nos fragmentos péstumos da segunda metade dos anos de 1880,
o filbsofo comeca a aproximar os instintos de rebanho da moral cristd. Em Para além
do bem e do mal, Nietzsche aponta que o que é identificado em sua
contemporaneidade como sendo bom foi definido pelos instintos de rebanho do
homem, na medida que uma moral e uma religido em particular, a moral crista,
endossou esses instintos e se definiu como a moral em si, a Unica moral legitima,
transformando todas as expressdes desses instintos em virtudes.

Se nas obras anteriores Nietzsche identifica os instintos de rebanho com a
moralidade dos costumes e responsavel pela introjecdo da ma& consciéncia no
individual e no egoismo, nesse periodo o filésofo investiga a valoracdo da moral
desses instintos, dando énfase aos instintos compassivos, além de revelar como
esses instintos foram tomando predominancia em relacdo aos demais, a partir da
“crescente aproximacdo e assimilacdo fisiolégica de que € sintoma (Sympton)’
(JGB/BM 8§202).

A partir deste ponto, trés caracteristicas diferentes se tornam fundamentais
para a analise nietzschiana dos instintos de rebanho. Se no segundo periodo de sua
filosofia esses instintos eram compreendidos enquanto valoracdes e incorporacdes de
impulsos que beneficiavam a comunidade, ou seja, um todo, nos anos de 1885,
Nietzsche identifica esses instintos com um tipo especifico de homem, de constituicdo
fisiopsicoldgica. Assim, na Genealogia da Moral, Nietzsche aponta que os doentes
buscam instintivamente organizar-se em rebanho (GM/GM Il 818). A segunda
mudanca consiste na percepcéao nietzschiana sobre as condi¢des que desenvolveram
esses instintos. Se antes eles eram selecionados e valorizados a partir das condi¢des
de existéncia de uma determinada comunidade a fim de manter as suas condicfes de
preservacao, agora, com a perspectiva da vontade de poténcia, ndo s6 sdo estimados
pelo seu valor de conservacgéo, mas também de potencializacio. E desse modo, pois,
gue o sacerdote ascético prescreve ao seu rebanho a ajuda muatua, o amor ao
préximo, como meio de alcancar a felicidade na superioridade, “a vontade de poder
assim estimulada, mesmo num grau minimo” (GM/GM IIl 818). Por ultimo, se
Nietzsche em relacdo a moralidade dos costumes compreende as morais como uma

hierarquizacéo de impulsos e atos humanos dependendo das necessidades de cada
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comunidade, e, do mesmo modo, nesse periodo, o remorso era compartilhado por
todos os individuos da comunidade, a moral cristd engendrou condicdes de existéncia
ao homem diferentes da época da moralidade dos costumes.

Assim, para o filosofo, o auténtico efeito historico do cristianismo consiste na
individualizagdo dos individuos. Nao no sentido de que formulou que os individuos
sédo diferentes uns dos outros. Pelo contrario, um dos fundamentos dessa moral
consiste na igualizacédo do valor dos individuos. Mas a partir de conceitos como a ideia
de vontade livre, de pecado, de culpa e de salvacao da alma, o cristianismo, diferente
do periodo da moralidade dos costumes, tornou individual o sentimento de culpa, 0s
castigos, a redencédo. Além disso, essa moral, ao moralizar as acdes decorrentes dos
instintos de rebanho, e, ao se estabelecer como a Unica moral verdadeira, retirou
esses instintos das configuracbes de existéncia particulares a qual eles eram
significativos, possuindo uma configuracao e utilidade propria a cada comunidade.
Desse modo, para Nietzsche, essa moral “desnaturalizou a moral do animal gregario”
(Nachlass/FP 1885/1886 10 [77]), ndo s6 por estabelecer os valores das expressdes
desses instintos como absolutos, mas também porque, ao fazer isso, retirou todas as
possibilidades desses instintos terem as suas configuracdes e utilidades dependendo
das condicdes de cada “rebanho”; ou seja, cristalizou as expressdes desses instintos
de modo que, se antes eles poderiam ter uma configuracdo prépria, agora sao
uniformizados, tornados valores universais. Ademais, acabou resultando em uma
autocontradicdo ao homem, porque ao mesmo tempo em que ele possui esses fortes
instintos a favor da comunidade, a culpa, os castigos e o sofrimento se tornaram
individuais.

No entanto, ao menos uma das condi¢bes de existéncia da moralidade do
costume permaneceu similar no periodo da moralidade cristd, a saber, 0 medo. Em
8201 de Para além do bem e do mal, o filésofo revela que os impulsos compassivos
nao sao cultivados desinteressadamente, consistindo, o “amor ao préximo”, em algo
secundario. E a partir do egoismo que, de fato, sdo cultivados esses impulsos, a fim
de manter o rebanho unido devido ao temor ao proximo. Assim, na medida que a
sociedade se encontra longe dos perigos externos, esse temor ao proximo “torna a
criar novas perspectivas de valoragao moral”, isto &€, sem os perigos externos em que
os individuos da comunidade direcionavam seus instintos agressivos, ou seja, sem

esses canais de escoamento, 0s instintos agressivos que eram Uteis para enfrentar
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esses perigos se tornam perigosos a propria comunidade e, assim, passam a caluniar

esses instintos, definindo-os como maus. Para o filésofo, essa é a realidade tanto do

homem primitivo e das primeiras sociedades quanto do europeu de seu tempo:
Supondo que se pudesse eliminar o perigo, o motivo do temor, seria
eliminada também essa moral: ela ndo seria mais necessaria, ela ndo se
tomaria mais por necessaria! — Quem examinar a consciéncia do europeu de
hoje havera de extrair, de entre mil dobras e recessos morais, sempre o
mesmo imperativo, o imperativo do temor do rebanho: ‘queremos que algum
dia ndo haja nada mais a temer!’ (JGB/ BM §201).

Desse modo, diferente da moralidade dos costumes em que o0s instintos de
rebanho eram cultivados e valorizados devido ao medo da tradicdo, compreendida
como uma divindade, com a moral cristd 0 medo consiste nos perigos externos, sem
estes, aos préprios perigosos instintos. Do mesmo modo, se em BM 8201 o filésofo
aborda a difamacao dos instintos perigosos de maneira geral, ou seja, como se fosse
um apelo de toda a comunidade, em outros aforismos ele desenvolve o tipo de homem
0 qual essa moral conserva. Em 8§ 62 de BM, Nietzsche aponta que existem homens
e homens, isto é, que todas as espécies, e ndo diferente com a espécie humana, ha
o tipo de homem malogrado e o tipo bem-logrado e que todas as religides “soberanas”,
como o cristianismo, sdo uma conservacao do tipo malogrado.

Na Genealogia da Moral, o instinto de rebanho surge apenas em um
paragrafo. Isto ndo quer dizer que o tema foi abandonado por Nietzsche, pois em uma
carta enviada ao seu amigo Franz Overbeck, o filésofo revela que esse instinto é “o
mais essencial primum mobile”. Contudo, como se tratava de um tema muito vasto,
foi deixado de lado pelo fil6sofo. Nessa obra, a nosso ver, Nietzsche se volta ao
primum mobile préprio do cristianismo. Assim, se a moral cristd se apropriou dos
instintos de rebanho surgidos durante o periodo da moralidade dos costumes, por
esses instintos auxiliarem na conservacao do tipo de homem que essa moral protege,
na Genealogia, Nietzsche desenvolve um instinto préprio dessa moral, um instinto
originario da moral cristd, a saber, o ressentimento (Ressentiment).

Na primeira dissertacdo, Nietzsche revela como dois tipos de homens
passaram a se valorar. Primeiro temos os homens nobres que criam valores a partir
de si mesmos, ou seja, com uma autossignificacdo — nd6s somos 0s bons — enquanto
0S outros séo quase indiferentes — ruins apenas por ndo serem como nos. A valoracao
dos plebeus, por sua vez, surge primeiramente como significacdo do outro — eles, os

nobres, sdo os maus — e assim procede a sua autossignificacdo — se eles sao os
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maus, nds é que somos 0s bons. Nietzsche aponta que a valoracdo do plebeu surge
do ressentimento: “o ressentimento dos seres aos quais € negada a verdadeira
reacao, a dos atos, e que apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparagao”
(GM/GM | 810). Desse modo, na segunda dissertacdo Nietzsche revela toda a
condicao de existéncia do tipo fraco que desembocou o ressentimento, a saber, que
0s homens de tipo forte podaram a reacéo dos plebeus, a partir do castigo, dando-
lhes uma forma. Como ele aponta, a verdadeira reacéo € a dos atos. Seria, portanto,
0 primeiro instinto humano reagir com atos. Porém, como os plebeus possuiam como
espectro o castigo e a crueldade, como ja estavam amansados a descarregar seus
instintos para dentro, 0 que resta a eles € inibir a reacdo por atos e desafogar no
proprio peito. Logo, a partir das determinadas condicdes de existéncia do tipo fraco
surgiu o ressentimento, a saber, a constituicdo interna do tipo fraco que o define como
tal em relacdo aos fortes e as condicbes externas que estavam submetidos em um
contexto social de dominacéo pelo tipo forte, isto €, a condi¢cdo de nao reagir por atos
devido ao receio do castigo e da crueldade.
Segundo Antonio Paschoal, o ressentimento € para Nietzsche algo instintivo.
Uma reacdo, “que ndo € um movimento mecanico de defesa, mas, mais propriamente,
uma disposicéo ‘de entorpecimento da dor através do afeto” (PASCHOAL, 2005, p.
100). Paschoal identifica na Genealogia, duas maneiras como o ressentimento pode
ser dado:
(...) ou o sofredor exterioriza seus afetos (paixdes) num movimento brusco,
uma “reagdo imediata’, para fora, na forma de atos; ou ele muda a dire¢éo

de ressentimento (para dentro), busca um “agente culpado” [...] e sobre ele
descarrega seus afetos em ato ou “in effige” (de forma imaginaria)”. (idem).

Neste sentido, o ressentimento é compreendido enquanto um mecanismo
psicolégico e instinto criador. Assim, o sofrimento devido a condi¢cdo fraca dos
escravos € identificado e avaliado, tendo como origem e culpabilidade os fortes.
Combinada com a impoténcia, tanto para livrar do sofrimento quanto para “cobrar” do
forte a condicdo fraca e de sofrimento que se encontra, o ressentimento acaba por
dominar a consciéncia, ja que ndo consegue ser descarregado. Logo, o 6dio dirigido
aos fortes € impossibilitado de encontrar satisfacédo no ato efetivo e fisico de vinganca,
encontrando alivio e satisfagdo com um autoengano através da criacdo de crengas;
isto €, de que nos, os fracos, somos os verdadeiramente bons e ndo nos vingamos

porque, dentro do nosso sistema de crencas, a vinganca fisica € compreendida como
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algo mau. No entanto, como bem mostra Nietzsche, a vinganca é adiada para a vida
pos terra em que as atitudes dos fortes serdo punidas por Deus (GM/GM | §15).
Temos, portanto, a primeira caracteristica acerca da procedéncia da moral
que também é a primeira consideracao acerca do seu valor, isto é, que ela endossa
os instintos de rebanho surgidos no periodo da moralidade de costumes a medida que
protege os homens fracos e que seus valores de ‘bom” e “mau” surgem do
ressentimento de homens fracos. Isto é, se para conhecermos o valor dos valores
morais, precisamos reconhecer a qual tipo de vida esses valores estao a servigo,
sabemos que em referéncia aos valores da moral crista, eles estdo a servico do tipo
fraco de homem. No entanto, como vimos, essa moral possui uma caracteristica
diferente da moral dos nobres, a saber, ela ndo nasce da autossignificagdo, mas
primeiro significa o outro. Desse modo, vejamos a segunda caracteristica da moral
cristd que revela também o seu valor.
Como vimos no aforismo 862 de BM, para o fildsofo, a moralidade crista esta
a servigco da conservacéao do tipo fraco de homem, mas para conservar os fracos, a
moral se torna contranatureza do tipo forte de homem, isto &, “trabalham” para:
(...) destrocar os fortes, debilitar as grandes esperancas, tornar suspeita a
felicidade da beleza, dobrar tudo que era altivo, viril, conquistador, dominador,
todos os instintos proprios do mais elevado e mais bem logrado tipo “homem”,

transformando-os em incerteza, tormento de consciéncia, autodestrui¢cdo
(JGB/BM 862).

Em relacdo aos instintos de rebanho, nos fragmentos postumos dos anos de
1887, ou seja, entre as obras Para além do bem e do mal e Genealogia da Moral,
Nietzsche revela como o instinto de poder do rebanho é utilizado a fim de conter o
impulso mais forte do homem, especialmente do homem tiranico, a saber, seu impulso
ao poder, através da ética com seus instintos inconscientes de educacéao (Erziehung)
e criacdo (Schaffung) (Nachlass/FP 1885/1886 1 [33]). Ou seja, 0 homem malogrado
combate os instintos do homem bem logrado com o0s seus instintos, que sdo 0s
instintos de rebanho, com a moral que, ao prescrever as expressdes desses instintos
como virtudes, auxilia na sua conservacgao por coagir a “educa¢gédo” do homem bem-
logrado.

Assim, a partir desses instintos ocorreram as valoragdes da moral que, por
exemplo, tornaram virtudes a compaixao e a humildade e, ao mesmo tempo, tornaram
vicio o egoismo e a sede de dominio, em um sentido de autopreservacao, pois, sendo
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de naturezas fracas, precisavam encontrar meios para se preservar e se expandir.
Uma vez que com suas forcas isso ndo € possivel, fizeram da moral uma artimanha,
pois ndo bastou manter os seus “iguais” proximos, manter o rebanho, foi necessario
infligir uma m& consciéncia na configuracdo natural do forte, em seus auténticos
instintos e impulsos bem-logrados, para que eles contivessem esses elementos e nao
ocorressem expressdes contra os fracos.

Em uma perspectiva historica, isso se torna ainda mais significativo, uma vez
que, para o filésofo, sempre existiram uma quantidade maior de naturezas fracas do
que fortes. Assim, por exemplo, a “arte” de mandar sempre foi para poucos. Por isso,
na historia, prevaleceu e cultivou-se a obediéncia, tornando-se até mesmo inata.
Contudo, isso é resultado de um imenso trabalho daqueles que por natureza
obedeciam, que inculcaram uma ma& consciéncia no mandar ao ponto de este ser
sentido como preterido e repelido:

A singular estreiteza da evolugdo humana, seu carater hesitante, lento, com
frequéncia regressivo e tortuoso, deve-se a que o instinto gregario da
obediéncia é transmitido mais facilmente como herang¢a, em detrimento da
arte de mandar. Se imaginarmos esse instinto a aberracdo, acabaréo por falta
0s que mandam e sdo independentes; ou sofrerdo intimamente de ma
consciéncia e precisardo antes de tudo se iludir, para poder mandar: isto é,
acredita que também eles apenas obedecem. Essa situacao existe realmente
na Europa de hoje: eu a denomino a hipocrisia moral dos que mandam. N&o

sabem se defender de sua ma consciéncia, a nao ser pousado de executores
de ordens mais antigas ou mais elevadas (JGB/BM §199).

Neste mesmo sentido, o ressentimento, criador e gerador de valores,
direciona 0 seu conceito de mau contra a natureza do forte, do modo como se
expressa essa natureza particular; criando, no decorrer da histéria, um conjunto de
ficgdes para conter essa natureza, pois “o 6dio e o desprezo sdo, por exemplo, o
primum mobile em todos os ideais do ressentimento” (Nachlass/FP 1887 10 [9]).
Nietzsche, desloca, desse modo, a concepcéo de ressentimento como um mecanismo
psicolégico ou como uma patologia para uma concepg¢do de instinto originario da

moral, como um fenémeno criativo-moral a fim de dominac&o?®. E assim que, através

26 Como aponta Paschoal, nessa concepcdo de ressentimento, Nietzsche ultrapassa seu aspecto
individual e patolégico, reintroduzindo o ressentimento em termos sociais e antropolégicos, como uma
forma de vontade de poténcia que deseja assenhorear-se do tipo forte. Desse modo: “No caso de uma
moral, por exemplo, mesmo em se tratando de uma forma de valorar que se constitui a partir da
fraqueza, ela se faz justamente para criar as condi¢des favoraveis para a expanséao e predominio desse
homem fraco sobre os outros tipos de homem. Nesses termos, embora postule uma negacao do carater
expansivo da vida, paradoxalmente, nas méos dos impotentes, essa moral ndo deixa de ser uma forma
de vida que pretende se expandir e se impor sobre as demais. Assim, ao lado do ressentimento
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dos sacerdotes que, como mostra a narrativa da Genealogia, aliaram-se aos valores

dos fracos contra a natureza dos fortes e, assim, estabeleceram o valor do sujeito

livre, capaz de ser causa sui®’:
Se os oprimidos, pisoteados, ultrajados exortam uns aos outros, dizendo, com
a vingativa astlcia da impoténcia: "sejamos outra coisa que ndo 0s maus,
sejamos bons! E bom é todo aquele que nao ultraja, que a ninguém fere, que
ndo ataca, que ndo acerta contas, que remete a Deus a vinganga, que se
mantém na sombra como nés, que foge de toda maldade e exige pouco da
vida, como noés, os pacientes, humildes, justos" - isto ndo significa, ouvido
friamente e sem prevencdo, nada mais que: "nés, fracos, somos realmente
fracos; convém que ndo facamos nada para o qual ndo somos fortes o
bastante'; mas esta seca constatagdo, esta prudéncia primarissima, que até
0s insetos possuem (0s quais se fazem de mortos para ndo agir "demais”, em
caso de grande perigo), gracas ao falseamento e a mentira para si mesmo,
préprios da impoténcia, tomou a roupagem pomposa da virtude que cala,
renuncia, espera, como se a fraqueza mesma dos fracos - isto é, seu ser, sua
atividade, toda a sua inevitavel, irremovivel realidade - fosse um

empreendimento voluntario, algo desejado, escolhido, um feito, um mérito
(GM/GM | 8§13).

Ou seja, o conceito de livre arbitrio surge como um modo de ir contra a
natureza do forte e, a0 mesmo tempo, de valorizar a natureza do tipo fraco de homem,
de tornar as expressoées de sua fraqueza em virtude e as expressodes de forca do forte
em vicio. Esse fato revela o mal-entendido da moral que questiona “como se deve
atuar?”, mas nao percebe que, assim como no fraco, no forte ha um fatum que
constrange o atuar de um modo determinado; mas o fraco quer fazer da sua norma,
uma norma universal. Assim, como Nietzsche aponta a maior expressao dessa
oposicao moral entre fraco e forte € Roma contra Judeia, revelando que: “Roma viu
no judeu algo como a prépria contranatureza, como que seu monstro antipoda”
(GMGM/ |1 816). A moral surge e toma partido contra a natureza do tipo forte, pois 0s
valores dessa moral surgem da fisiopsicologia do tipo fraco e busca a conservacéo e
expansao dessa constituicdo especifica. Logo, podemos compreender o porqué de a
moral do tipo forte nascer de uma autossignificacdo e a moral do tipo fraco surgir
primeiramente como a significacdo do outro, pois, a moral do nobre ndo possui a
necessidade de ir contra a natureza do fraco, uma vez que essa natureza nao oblitera

a expanséo e a conservacéao da sua.

entendido como uma inibicdo da agdo, tem-se também o ressentimento que designa uma vontade de
poder operante. [...] O ressentimento como um fendmeno social ndo é propriamente fraco — embora
tenha sua origem na fraqueza fisiolégica e na rancorosa sede de vinganga diante do ‘inimigo mal”
(PASCHOAL, 2008, p. 16 — 21)
27 Por ora queremos apenas expor como o fraco se apoia na ideia de livre arbitrio para ir contra a
natureza do forte, na proxima secao iremos adentrar nesse aspecto.
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Com isso, o filésofo revela a “imoralidade” da moral, pois, de fato, é sempre a
partir do autointeresse que se valora, € o instinto de autopreservacao e autoexpansao
gue estabelecem os valores da moral e, especificamente a moral cristd, a moral dos
fracos, necessita agir contra a natureza adverséria e, para isso, usam de meios
imorais em referéncia a sua propria moralidade: “A vitéria de um ideal moral é
alcancada pelos mesmos meios ‘imorais’ de qualquer outra vitéria: violéncia, mentira,
difamacéo, injustica” (Nachlass/FP 1887 7 [6]). O uso das aspas em imorais, pelo
filosofo, consiste em justamente revelar que ndo existe moral ou imoral em si, mas
sao conceitos definidos de acordo com cada fisiopsicologia, a partir dela e de suas
necessidades. Desse modo, o instinto de rebanho é entendido como a servico do
instinto de autopreservacgao e autoexpanséao dos fracos:

Os estados e apetites que sd@o elogiados: pacifico, equitativo, medido,
modesto, respeitoso, atencioso, corajoso, casto, probo, fiel, crente, reto,
confiante, altruista, compassivo, consciente, simples, gentil, justo, generoso,
tolerante, obediente, altruista, sem inveja, benevolente, trabalhador [...] Em
resumo: todos eles ndo sdo considerados bons por si mesmos, ndo séo
"bons" em si mesmos, mas ja estdo sob os critérios da "sociedade", do
"rebanhao”, como meios para seus propésitos, conforme necessario para seus
objetivos, para conservacdo e promocgdo, como consequéncia de um

auténtico instinto gregério no individuo, portanto, a servico de um instinto
fundamentalmente diferente daqueles estados virtuosos: pois exteriormente

o rebanho é hostil, egoista implacavel, cheio de ganancia de poder,
desconfianga, etc (Nachlass/FP 1887 9 [85]).

Os fracos, o rebanho, “na frente de individuos fortes é hostil, perverso,
excessivo, indecente, arrogante, indiferente, covarde, mentiroso, falso, cruel, oculto,
invejoso, vingativo” (idem). Os valores da moral cristd surgem, portanto, contra a
natureza do tipo forte, a fim de inserir uma ma consciéncia na expressdo dessa
natureza, de corrompé-la, pois: “O préprio surgimento de valores morais € o trabalho
de afetos e perspectivas imorais” (Nachlass/FP 1886/1887 7 [6]), dado que sempre
sao formulados como meios de busca para a conservacao e expansao de um tipo de
individuo. O tipo fraco, portanto, aquele que tem a constituicdo anarquica, esses
instintos originarios da moral, como os instintos do rebanho e o instinto do
ressentimento ndo sdo hierarquizados, mas estdo em primeiro plano, sdo primum
mobile.

Como vimos, em relacdo as naturezas fortes, os juizos da moral cristg,
inculparam essa fisiopsicologia, pois “é o instinto gregario, a natureza mediocre,

valiosa em todos 0s aspectos, que recebe sua suprema sancao pelo cristianismo.”

37



(Nachlass/FP 1888 10 [77]) e, a0 mesmo tempo, é a moral e os instintos a ela
subjacentes, como vontade de poténcia, que agem contra a natureza dos fortes:
Que vontade de poténcia é a moral? O que significa essa vontade de poténcia
por parte das poténcias morais, [...] que transcorreu nos imensos
desenvolvimentos até agora na Terra? Resposta: - trés poténcias ocultam-se
atras dela: 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 (Nachlass/FP 1887 9 [159]).

Jesse Prinz, em sua obra The emotional construction of morals buscou
evidenciar as contribuicdes nietzschianas a filosofia moral, como também atualizar a
genealogia de Nietzsche. Desse modo, para o autor, 0 método genealdgico é proficuo
a tarefa de analisar a procedéncia de nossos valores morais, mas que as suas criticas
a moral cristd sdo exageradas, pois hdo é porgue as nossas crencas possuem uma
origem “questionavel”’, no sentido de que nado possuem uma origem “nobre” ou
“bonita”, que devemos abandona-las. Desse modo, para o autor, Nietzsche comete a
falacia genética ao analisar e criticar a moral cristd devido ao seu surgimento se dar a
partir do instinto de ressentimento. A ndo ser que o fildsofo compreenda o
ressentimento como um importante fator de transmisséao cultural o que, a seu ver, nao
se sustenta. Desse modo, Prinz apresenta o que ele compreende como fatores
cruciais para a transmissao cultural; isto €, os fatores que aumentam a probabilidade
de uma crenca avaliativa ser culturalmente transmitida. Para o autor, trés fatores se
destacam de modo significativo, sdo eles: Materiais; isto €, rende beneficios materiais
aos seus crentes ou aos seus “doutrinadores”; Narrativos, a saber, a crenca esta
situada em um contexto narrativo facil de ser assimilada, & medida que, por exemplo,
integra-se as crencas ja existentes sobre algo mais abrangente; Afetivos; ou seja, tem
apelo emocional, devido ao contetdo intrinseco da crenca ou as praticas
acompanhadas, como condicionamento emocional ou intensos e emocionantes rituais
religiosos. Neste sentido, Prinz compreende que o ressentimento seria, na perspectiva
de Nietzsche, um fator afetivo de transmissao cultural, ou seja, que os valores do
cristianismo teriam sido fortemente incorporados devido ao nosso ressentimento com
pessoas “melhores” ou em posicoes “melhores” do que nds. Discordamos de Prinz de
gue o ressentimento seja, para Nietzsche, um fator de transmissdo cultural do
cristianismo a partir da Genealogia e, deste modo, também entendemos o que de fato
faz Nietzsche criticar o Cristianismo a partir do ressentimento que tem a ver com sua

proficua nogao de interpretacéo.
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Primeiramente, desde A Gaia Ciéncia, Nietzsche rejeita a falacia genética?®.
Essa concepcdo acentua na Genealogia na medida que, ja nesta obra, Nietzsche
opera com a doutrina da vontade de poténcia como critério descritivo. Assim, o filésofo
revela que os conceitos de qualquer préatica sdo dificeis de analisar, pois consistem
em “toda uma sintese de ‘sentidos”. Desse modo, “todos 0s conceitos em que um
processo inteiro se condensa ‘semioticamente’ se subtraem a definigdo; definivel é
apenas aquilo que nao tem histéria” (GM/GM Il §13). O filésofo entdo aponta o
“principio mais importante para toda ciéncia histérica”, a saber, que a causa da génese
de uma coisa difere totalmente de sua utilidade final e da sua efetiva utilizacao e
insercdo em um sistema de finalidades (GM/GM Il 812). Prossegue ele demonstrando
que “algo existente, que de algum modo chegou a se realizar, € sempre passivel de
sofrer reinterpretacbes para novos fins, sendo requisitado de maneira nova e
transformado para uma nova utilidade” (idem). Ou seja, de acordo com o filésofo, ndo
se pode criticar uma pratica devido ao solo em que nasceu, pois proprio de sua
doutrina da vontade de poténcia, ele reconhece que as coisas sdo ressignificadas no
transcorrer historico e que “todos os fins, todas as utilidades sdo apenas indicios de
gue uma vontade de poténcia se assenhoreou de algo menos poderoso e Ihe imprimiu
o sentido de uma fungdo”?® (idem). Assim sendo, Nietzsche estabelece que consiste
um erro acreditar que analisando a origem de uma determinada “coisa”, ou em um
certo periodo histérico, teriamos disso alcancado a sua atual significacdo, e que tudo
existente no mundo orgéanico pode ser sempre reinterpretado a partir de uma vontade
de poténcia superior®®, De fato, o proprio ressentimento é reinterpretado e
redirecionado, como o filésofo apresenta na terceira dissertacdo da GM, com o
sacerdote ascético®!.

Como vimos, os conceitos de bom e mau da moral cristd nasceram do

ressentimento dos fracos em relacéo aos fortes, mas a cristalizacdo desses conceitos

28 Em A Gaia Ciéncia, o filésofo critica a falacia genética a partir dos psicélogos ingleses: “O erro dos
mais sutis dentre eles consiste em denusdar e criticar as opinifes talvez insensatas de um povo sobre
a sua moral, ou dos homens sobre toda moral humana, ou seja, sobre sua origem, sancéo religiosa, a
supersticdo do livre arbitrio e coisa assim, e com isto supor haver criticado essa moral mesma.” (FW/GC
§345).
29 Neste sentido, podemos perceber como os instintos de rebanho e do ressentimento vieram a criar
formas para além da moral e da religido, sendo ressignificados na politica com a movimentos
democraticos, socialistas e anarquistas, a ver de Nietzsche.
30 Neste caso, também néo se pode acreditar que, analisando a funcéo ou o significado atual de alguma
coisa, conseguiriamos obter a fungéo e o significado da origem dessa coisa.
31 Sobre esse aspecto, iremos discorrer na terceira se¢ao deste capitulo.
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se deu com o sacerdote ascético, que submeteu ao humano a interpretacéo do livre
arbitrio, fundamental para a nocéo de castigo e redenc¢ao poés vida terrena. Ja na obra
O Anticristo, o filésofo revela que a doutrina de Jesus buscava se assenhorar do que
viria a ser o cristianismo, ou seja, submeter na moral judaica uma outra interpretacao
gue configuraria, por sua vez, posteriormente, o cristianismo. Nietzsche revela que a
doutrina de Jesus consistia justamente em livrar-se do ressentimento e que a sua
morte representava a mais forte demonstracdo de sua doutrina “a liberdade, a
superioridade sobre todo sentimento de ressentimento”. Porém, isso nao foi
compreendido pela sua comunidade:
Mas seus discipulos estavam longe de perdoar essa morte [...] Precisamente
0 sentimento mais “inevangélico”, a vinganga, tornou a prevalecer. A questéo
ndo podia findar com essa morte: necessitava-se de “reparacdo”,
“‘julgamento” [...] sua vinganga foi exaltar extravagantemente Jesus, destaca-

lo de si [...] O unico Deus e o Unico filho de Deus: ambos produtos do
ressentimento (AC/AC 840).

Foi Paulo, que Nietzsche compreendeu como o maior apéstolo da vinganca,
gue concebeu a imortalidade pessoal como uma arma do ressentimento contra a
humanidade nobre, assim como o conceito de inferno, que foi capaz de corromper a
nobreza do Império Romano (AC/AC 858). O cristianismo, a moral cristd, com a figura
de Jesus poderia ter sofrido uma nova interpretacdo, um deslocamento de um dos
seus instintos origindrios, o ressentimento, pois a diferenca entre duas religibes
decadentes, o cristianismo e o budismo, € o enraizamento do ressentimento no
cristianismo na perspectiva nietzschiana. Assim, com a morte de Jesus na Cruz: “uma
nova base, inteiramente original, para um movimento de paz budista, para uma real,
nao simplesmente prometida, felicidade na Terra”. Segundo o filésofo, “no budismo
ndo ha nada a que a sua doutrina mais se oponha do que ao sentimento de vinganca,
de averséo, de ressentimento” (AC/AC §20).

Com Jesus, portanto, a moral cristd poderia ter ultrapassado o ressentimento
enquanto afeto criador, ou seja, que esta sob a sua interpretagcdo do homem e do
mundo, podendo ter uma formagao moral que deixasse de endossar esse instinto a
partir do estabelecimento de uma pratica de vida gerada de uma interpretacdo que
perdoa seus algozes, que supera o ressentimento e ndo espera pela vinganca, ainda
que na outra vida. Porém, “em Paulo se incorpora o tipo contrario ‘ao portador da boa
nova’, o génio em matéria de édio, na visdo do ddio, na implacavel I6gica do 6dio”,

colocando todo o seu sistema de vinganga ‘na boca de seu Redentor” (AC/AC 858).
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Neste sentido, o sistema de crencas do cristianismo, diferentemente do
budismo, esta direcionado a promover o ressentimento, a partir de conceitos como
livre arbitrio, pecado, imortalidade da alma, redencdo e puni¢cdo na vida pos terra,
enquanto que o sistema interpretativo da vida feita pelo budismo, leva-os a
estabelecerem praticas de vida para eliminar os sentimentos hostis. Deste modo, o
ressentimento nao é estabelecido por Nietzsche como entende Prinz, isto €, como um
importante mecanismo para a transmissao cultural, pois ao invés da incorporagdo do
cristianismo se dar pelo ressentimento, é a interpretacdo do homem e da vida feita
pelo cristianismo que desperta o afeto do ressentimento®2. Logo, a genealogia de
Nietzsche apresenta algo diferente da genealogia de Prinz, pois antes de pensar como
nossos afetos endossam certas crencas, Nietzsche também pensa como nossas
crencas endossam nossos afetos. Desse modo, as analises nietzschianas do valor
dos valores cristdos ndo podem ser enquadradas como falacias genéticas, pois
compreender a origem da interpretacdo de nossas crencas consiste em compreender,
também, os afetos que sdo mobilizados por estarmos submetidos nessas crencas.

Também, as criticas de Nietzsche a moral direcionam-se contra a sua
poténcia de “desautorizar’ as naturezas fortes, de instaurar uma ma consciéncia no
tipo de fisiopsicologia que ela é, impossibilitando o seu surgimento: “A destruicdo e a
degeneracdo de espécies solitarias € muito maior e mais terrivel: tem contra ela o
instinto de rebanho” e, por isso, “0 mais forte deve ser mantido firme, controlado,
encadeado, guardado: assim deseja o instinto de rebanho” (Nachlass/FP 1886 10
[61]). Nesse registro, no fato de a moral endossar um tipo de homem, nédo se refere
as criticas de Nietzsche em si, pois como o filésofo aponta “toda moral que de algum
modo dominou sempre foi a disciplina e cultivo (Ziichtung) de um determinado tipo de
homem” (Nachlass/FP 1886 1 [239]); ou seja, € proprio das formac¢des morais cultivar,
modelar um tipo de homem, na medida que, como vimos, a moral ja € um conjunto de
valores que decorrem de um tipo de individuo, de fisiopsicologia, mas também,
estando cristalizada e sobre dominio, a moral age no individuo como uma coercéao a
fim de forma-lo de acordo com a sua tabua de valores. O problema € justamente o
valor dessa moral, se seus juizos bom e mau “obstruiram ou promoveram até agora o

crescimento do homem?” (GM/GM, Prélogo, §3). Isto é, o ressentimento do fraco em

%2 Como veremos na terceira secdo deste capitulo, o triunfo da proliferagdo do cristianismo na
perspectiva de Nietzsche se deu por meio do ideal ascético, por ter apresentado ao humano um direito
a existéncia.
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relacdo ao forte, como vimos, modelou toda a histéria dessa moral alicercada nesse
instinto, formulando artigos de fé ao longo da historia para sustenta-lo, como a ideia
de livre arbitrio, de culpa, a vida poés-terra e a vinganga imaginativa como a
condenacédo eterna. Ao definir o nobre como “mau”, ao fundamentar a sua
possibilidade de escolha para ser e agir de maneira diferente, a culpa por agir como
age e ser como €, assim como a condenacéo eterna, a moral cristd endossou o instinto
de ressentimento durante os seus mais de dois mil anos de historia. Se, por exemplo,
em Aurora, Nietzsche pontua: “Como seria aliviado o sentimento geral da vida, se
juntamente com a crenca na culpa nos livrassemos do velho instinto de vinganca e
olhdssemos como sultil inteligéncia dos felizes o fato de bendizer seus inimigos, como
o cristianismo” (M/A 8202), na Genealogia da moral e no Anticristo, o filésofo revelou
que, de fato, o cristianismo ndo buscou durante sua histéria livrar o instinto de
vinganca, mas endossou esse instinto ao endossar o instinto de ressentimento.

E perceptivel as criticas que Nietzsche faz & moral pelo modo como ela se
relaciona com os instintos humanos. Contudo, o filésofo também critica os instintos
que ela endossa e, até mesmo, as expressdes desses instintos que ela diviniza. As
criticas dele a esses instintos, aos instintos da moral, ndo recaem apenas por sua
composicdo ou por serem originarios, pois como demonstramos, a moral, ou as
morais, “nascem” a partir de condi¢des de existéncias que estdo pré-determinadas ao
homem?33, ou a alguns tipos de homens. A nosso ver, as criticas do filésofo se
direcionam a moral cristd por endossar os instintos de rebanho e o ressentimento e
por esses instintos causarem a corrup¢ao na natureza dos homens fortes, por inserir
nessa natureza uma ma consciéncia.

Contudo, ja em A Gaia Ciéncia, o fildsofo inicia uma concepgao de moral como
contranatureza que também permanece até o fim de seus escritos. Neste caso, a
moral jA ndo s6 surge como contranatureza do forte, mas como contranatureza do
homem, inserindo uma ma consciéncia na natureza humana. Assim, nesta obra o
fildsofo ainda ndo fornece uma interpretacdo da interpretacdo cristd da natureza
humana. Isso s6 surgira com a terceira dissertacdo, com o significado do ideal

ascético. Mas inicia suas consideracfes acerca desse aspecto da moral a partir de

33 Desse modo, podemos entender o termo criagdo em Nietzsche, pois nem o homem nobre e nem o
ressentido, criam seus valores como uma autodeterminacdo consciente, mas consiste em um conjunto
de circunstancias pré-estabelecidas aos homens.
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sua prescricdo para conter a natureza humana, para ir contra ela, a saber: o

autodominio.

1.2 A prescricdo da moral como contranatureza do homem: o autodominio

Em relacdo a moral cristé no periodo de A Gaia Ciéncia, o fildsofo ndo fornece
ainda uma interpretagdo que sustenta a crenga da moral por ser contranatureza do
homem, limitando-se a apenas apresentar um diagnostico de onde “surge” essa
caracteristica da moral, o que ela “resulta” aos homens e 0 meio prescrito pelos
pregadores da moral para combater nossa natureza. Assim, o filésofo revela que esse
elemento da moral consiste em natureza contra natureza (Nachlass/FP 1885 44[6]).
Isto é, ndo sendo a moral “a voz de Deus nos homens”, mas uma “criagdo” dos
homens a partir de suas condi¢ces de existéncia, os pregadores da moral estipularam
a condenacao de nossa natureza devido a consideracao feita de sua propria natureza.
Assim, ainda que n&o desenvolva todas as condi¢cfes de existéncia que ocasionou na
moral como contranatureza, o filésofo revela a constituicdo fisiopsicolégica que
submete ao conceito de natureza humana uma ma consciéncia.

E na figura do ap6stolo Paulo, por exemplo, como o filésofo aponta que, dada
a sua natureza, ndo permitiu que o apoéstolo visse com bons olhos as paixdes,
delimitando que ele conhecesse apenas o que é sujo, deformador e lancinante: “dai a
sua tendéncia idealista visar a destruicdo das paixdes: veem no que € divino a
completa purificacdo delas” (FW/GC § 139). Isso quer dizer que, embora né&o
tenhamos uma natureza completamente universal, a medida que sofremos alteracdes
ambientais, compartilhamos certos elementos que foram engendrados historicamente
no homem e que cada um desses elementos pode atuar diferentemente em cada
homem, dado a sua propria organicidade, o que resultaria em diferentes
interpretacbes em relacdo a mesma natureza humana. O mesmo diagndstico
podemos perceber em Crepusculo dos idolos, onde o fildsofo aponta que quem
calunia as paix0es, sdo 0s acetas impossiveis, aqueles que nédo conseguem dar
moderagao as suas paixoes:

Observe-se a histéria inteira dos sacerdotes e fildsofos, incluindo os artistas:
as coisas mais venenosas para os sentidos ndo foram ditas pelos impotentes,
tampouco pelos ascetas, mas pelos ascetas impossiveis, por aqueles que

teriam tido necessidade de ser ascetas (GD/CI, Moral como contranatureza,
§2).
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Em 8294 de GC, o filésofo toma partido contra os caluniadores da natureza
por terem ideado a natureza do homem como ma, e mesmo havendo “pessoas
bastantes que podem se entregar a seus impulsos com graca e despreocupagao: mas
nao o fazem, por medo dessa imaginaria ‘ma esséncia da natureza!” (FW/GC §294).
Ja em 8305, Nietzsche revela que os mestres da moral, ao recomendarem o
autodominio a fim de que o homem tenha poder sobre si mesmo e ndo seja guiado
por suas inclinagbes naturais, causam no homem uma doenga peculiar, uma
irritabilidade e uma perda de confianga com sua natureza. E desse modo, pois, que a
moral engendrou um tipo de ma consciéncia sobre a natureza humana, incitando o
autodominio a fim de que o homem domine a sua prépria natureza, para que ela ndo
tenha expresséo externa. Porém, no caso do cristianismo, o fildsofo desconfia, desde
o inicio, de que sua prescricdo nao consiste apenas em autodominio: “Na verdade, o
cristdo se mostra como uma forma exagerada de autodominio: para domesticar seus
apetites, ele parece precisar aniquila-los ou crucifica-los” (Nachlass/FP 1885 44[6]).

Nietzsche revela, em varios momentos de sua producdo filosofica, a
capacidade que a religido possui de fazer os homens se autodominarem,
principalmente a partir de praticas ascéticas. Assim, por exemplo, em Para além do
bem e do mal, o filésofo aponta que a partir da forca e do prazer da vontade, a vontade
de autodominio, uma parte de homens que sdo dominados poderiam percorrer 0s
caminhos para uma espiritualidade superior. A religido forneceria a esses homens a
orientacdo e a oportunidade de preparar-se para dominar e comandar algum dia e: “o
ascetismo (Ascetismus) e o puritanismo sdo quase que meios indispensaveis de
educacao e enobrecimento para uma raga que pretende triunfar de sua origem plebeia
e ascender ao dominio futuro” (JGB/BM 861). Contudo, o autodominio, o qual
Nietzsche aborda, necessita ser compreendido no todo de sua filosofia, uma vez que
o filosofo inviabiliza a concepgdo de autodominio enquanto autodeterminagdo da
vontade-livre.

No periodo intermediario, Nietzsche identifica 0 ascetismo como um meio para
se alcancar o autodominio e para conquistar a moderacdo ou a erradicacdo de um
impulso. Em Aurora, no aforismo 8109, Nietzsche apresenta seis métodos
essencialmente diferentes de combater a veeméncia de um impulso. O sexto método

€ aquele em que o sujeito enfraquece e oprime toda a sua organizacao fisica e
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psiquica para enfraquecer um determinado impulso veemente: “como faz, por
exemplo, quem priva de alimento sua sensualidade, e com isso também faz definhar
e arruina seu vigor e, nao raro, seu entendimento, a maneira do asceta”. (M/A §109).
Contudo, ap6s apresentar os seis métodos, o filésofo revela que:
(...) mas querer combater a veeméncia de um impulso ndo esta
em nosso poder, nem a escolha do método, e tampouco o
sucesso ou fracasso desse método. Em todo este processo,
claramente, nosso intelecto é antes o instrumento cego de um
outro impulso, rival daquele que nos tormenta com sua
impetuosidade: seja 0 impulso por sossego, ou o temor da
vergonha e de outras mas consequéncias, ou 0 amor. Enquanto
“nos” acreditamos nos queixar da impetuosidade de um impulso,
é, no fundo, um impulso que se queixa de outro; isto é: a
percepcéo do sofrimento com tal impetuosidade pressupde que
haja um outro impulso tdo ou mais impetuoso, e que seja
iminente uma luta, na qual nosso intelecto precisa tomar partido
(M/A §109).

Desse modo, o filésofo ndo so inviabiliza a possibilidade de conter um impulso
forte através dos proprios métodos sugeridos por ele, como reduz nosso intelecto a
um instrumento cego, que é conduzido pelos nossos impulsos. Nesse caso, em
relacdo ao impulso que esta reclamando de outro impulso forte, consiste em um
impulso em busca de dominagao, que “utiliza” o intelecto na tentativa de vencer o que
Ihe resiste. Neste sentido, portanto, Nietzsche revela a impossibilidade humana de
autodeterminacdo consciente, uma vez que o homem é determinado por seus
impulsos em luta (Kampf) constante por dominio. Contudo, Nietzsche ndo esta
afirmando que o impulso que reclama ndo seréa vencedor e 0 homem n&o conseguira
dar moderacédo ao outro impulso. O que ele esta apontando € que esse processo €
mais complexo do que parece e que, de todo modo, o vencedor e o vencido estéo fora
do poder da razéao.

No contexto da doutrina da vontade de poténcia em que o homem é
compreendido enquanto um conjunto de impulsos ou forcas em luta constante por
conservacao e incremento, o filosofo expressa da mesma maneira que: “A vontade de
superar um afeto €, em Ultima instancia, tdo somente a vontade de um outro ou varios
outros afetos” (JGB/BM §117). Assim, neste caso em que um impulso ou um afeto
reclama de outro impulso ou afeto, os métodos e o elemento vencedor estéo fora da
alcada do agente. Contudo, no caso da moral, a questdo do autodominio surge em
um contexto diferente, pois como vimos no 8305 de A Gaia Ciéncia, a vontade de

autodominio ndo surge da exigéncia de um impulso do homem, mas é prescrito pela
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moral, para combater os impulsos, os instintos e os afetos especificos, 0os quais

denominaram de “maus”. Podemos perceber o mesmo com o caso do santo asceta:
Os homens mais poderosos sempre se curvaram respeitosamente diante do
santo, ante o enigma da sujeicdo de si mesmo e derradeira renincia
intencional: por que se curvavam eles? Nele pressentiam — como que por
tras do ponto de interrogacdo de sua aparéncia fragil e misera — a forca
superior que queria se testar com uma tal sujeicao, a fortaleza de vontade na
qual reconheciam e honravam a propria fortaleza e prazer em dominar:
estavam honrando a si mesmos, ao honrar o santo. A isto se junta que a viséo
do santo Ihes despertava uma suspeita: uma tal monstruosidade de negacéao,
de contranatureza, nao tera sido desejada em vdo, assim diziam e
perguntavam a si mesmos. N&o haveria uma razao para isso, um perigo muito
grande, do qual o asceta estaria mais informado, gragas aos seus acolitos e
visitantes secretos? Em suma, 0s poderosos do mundo aprendiam diante

dele um novo medo, e pressentiam um novo poder, um inimigo estrangeiro,
ainda néo sujeitado (JGB/BM 851).

Como podemos perceber a partir desse aforismo, o santo ndo renuncia a si
mesmo por apelo dos seus impulsos, mas por ser contranatureza, “por um perigo
muito grande do qual o asceta estaria mais informado”. Articulando com o §55 da
mesma obra, o filésofo revela que “na época moral da humanidade, sacrificava-se ao
deus os instintos mais fortes que se possuia, a propria ‘natureza’; é esta alegria festiva
que reluz no olhar cruel do asceta, do entusiasta ‘contranatural” (JGB/BM §55). Desse
modo, diferente de 8109 de Aurora e 8117 de Para além do bem e do mal, em que a
vontade de autodominio, de conter ou aniquilar um impulso surge de uma exigéncia
interna, como apelo dos préprios impulsos, no 8305 de A Gaia Ciéncia e 851 de Para
além do bem e do mal, a rendncia de si, dos instintos naturais, surge como um apelo
externo, como exigéncia da moral, da moral como contranatureza, isto €; que deprecia
a natureza do homem.

De todo modo, essa exigéncia externa da moral incorporada, torna-se,
portanto, interna, mas ainda assim ndo como se pretende combater um impulso
veemente, até mesmo porque ndo podemos presumir que os instintos e impulsos que
a moral combate sado necessariamente impulsos fortes em todos os homens. De igual
maneira, como vimos, o autodominio que Nietzsche aborda ndo pode ser
compreendido enquanto o sujeito que é capaz de obedecer a razdo e nao satisfazer
seus desejos ou dar vazdo aos seus impulsos e instintos, sendo as acgdes
determinadas pela luta constante dos impulsos. O proprio fato de Nietzsche associar

0 autodominio ao ascetismo ja demonstra a contraposicao da sua concepg¢ao, que nao
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parte da autodeterminacdo racional, mas volta-se para o corpo. O autodominio
nietzschiano precisa, portanto, ser compreendido nos seus proprios termos.

Neste aspecto, Brian Leiter, ao investigar a teoria da agéao nietzschiana, afirma
que “o fato de alguém dominar a si mesmo néo é produto da liberdade de sua vontade,
mas sim o efeito de fatos relativos ao tipo (type-facts) caracteristicos e fundamentais
da pessoa: a saber, qual dentre seus varios impulsos € o mais forte” (LEITER, 2017,
p. 46). De fato, a partir de trés casos podemos perceber que o autodominio é possivel
a partir da constituicdo propria do individuo. Assim, em 8200 de BM, Nietzsche ndo s6
descreve toda a condi¢céo de existéncia de um tipo de homem fraco: O homem de uma
era de dissolucdo e de mesticagem confusa, que leva no corpo uma heranca de
ascendéncia multipla, isto €, impulsos e escalas de valor mais que contraditérios, que
lutam entre si e raramente se dao trégua” (JGB/BM §200) como também revela os
pressupostos para tal homem conseguir ser diferente do tipo mais fraco que aspira
repouso, a saber, se, além dos seus impulsos fortes e inconciliaveis, “também foi
herdada e cultivada uma auténtica mestria e sutileza na guerra consigo, ou seja, no
autodominio e engano de si” (idem). Contudo, esses homens “predestinados a vitéria”
s6 a alcangcam porgue, em sua natureza, a contradicdo e a guerra atuam como uma
atracdo e estimulo de vida a mais, diferentemente daquele outro tipo fraco que surge
das mesmas “causas”, mas que aspiram ao repouso. Como pode-se perceber, 0
autodominio nessa constituicdo fisiopsicolégica especifica sé é possivel porque foi
herdado ndo sé os impulsos fortes e a contradicdo, mas também o préprio
autodominio instintivo.

Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche aponta trés tipos de naturezas e as
formas com que esses tipos se relacionam com sua propria natureza. O primeiro tipo,
a constituicdo saudavel, possui a capacidade de dar moderacéo aos desejos, de ndo
reagir a um estimulo. O segundo, os degenerados, sao fracos de vontade e, por isso,
instintivamente escolhem meios para aniquilar os desejos, para atrofia-los, pois ndo
possuem forca suficiente para Ihes dar moderacdo quando surge um estimulo. O
terceiro tipo, o tipo excessivo, representa uma outra forma de degenerescéncia, o tipo
gue nem com meios conseguem aniquilar ou impor moderacdo aos desejos. Desse
modo, o tipo forte e saudavel é aquele que ndo necessita de meios para moderar suas

paixdes, iISSo porque a sua propria natureza, sua vontade forte, permitem-no.
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No terceiro caso, desenvolvido na obra O Anticristo, o filosofo expde que em
toda sociedade sa a natureza distingue trés tipos fisiopsicologicos, a saber, os
predominantemente intelectuais, os de preponderéancia muscular e de temperamento
forte e os medianos, a grande maioria que, ndo se distinguem nem numa nem noutra
coisa. Esses trés tipos fisioldgicos “entre si se condicionam, mas sao de diversa
gravitacdo, dos quais cada um tem a sua propria higiene, o seu proprio dominio de
trabalho e a sua propria espécie de sentimento de perfeicdo e mestria” (AC/AC 857).
Os de primeiro tipo, os intelectuais, sdo compreendidos por Nietzsche como a casta
superior, a elite, que encontram prazer no autodominio, tendo o ascetismo como

natureza:

Os homens mais espirituais, por serem os mais fortes, encontram a sua
felicidade onde os outros deparariam com a sua ruina: no labirinto, na dureza
para consigo e para com 0s outros, na busca; o seu prazer é o autodominio:
0 ascetismo torna-se neles natureza, necessidade, instinto (idem).

Desse modo, nesse tipo fisiopsicologico especifico, o ascetismo ndo consiste
em uma exigéncia externa ou interna para alcancar o autodominio, ndo se refere a
uma prética, mas, devido ao seu prazer de autodominio, € a sua propria natureza, sua
prépria constituicdo fisiopsicoldgica que escolhe instintivamente uma vida ascética.

Como tentamos demonstrar, esses trés tipos fisiopsicoldgicos especificos, a
saber, o primeiro, trabalhado no aforismo 8200 de BM, que possui como heranga o
autodominio, o segundo, do aforismo 82 de Cl do capitulo “Moral como
contranatureza”, que possui uma vontade forte e o terceiro, do aforismo 857 de AC,
gue possui como prazer o proprio autodominio que o leva a uma vida ascética, com
eles a possibilidade de alcancar o autodominio e de dar moderacao as suas paixdes
partem de sua propria configuracao fisiopsicolégica.

Vejamos, contudo, um outro caso, aqueles que sao fracos de vontade e, por
conseguinte, ndo conseguem se autodominar e dar moderacédo as paixdes a partir de
sua prépria natureza. Primeiramente, o tipo mais fraco do 8200 de BM, o tipo
contraditorio e de um tempo de dissolu¢cdo, mas que a guerra de seus impulsos
contraditorios ndo atua como atracédo e estimulo de vida mais, mas com aspiracdes
gue um dia tenha fim a guerra que ele é, ndo deseja o autodominio, mas a completa
renuncia de si, das suas paixdes, impulsos e instintos. Por sua natureza nao permitir
a moderacéo instintivamente, querem a total rentncia desses elementos, porque eles

sofrem com o fato de n&o conseguirem dar ordenamento aos seus impulsos. A Nn0Sso
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ver, é neste sentido o motivo de alguns cristdes, na perspectiva de Nietzsche, ndo
guererem simplesmente se autodominar, pois as suas configuracdes debilitadas néo
os possibilitam, e por isso a sua necessidade € de castrar, aniquilar os elementos da
natureza humana3*.

O segundo tipo de homem fraco, como vimos em CI, as praticas ascéticas sao
escolhidas instintivamente para que, antes de receber um estimulo, o qual n&o
conseguiriam dar moderagdo e, por isso, precisam aniquilar seus desejos
anteriormente, precisam praticar a ascese para “renunciar ao seu diabo”. A impoténcia
em Nietzsche ganha um outro aspecto. O impotente ndo € aquele que nao tem forca
para agir, mas aquele que, ao receber um estimulo, ndo consegue evocar forcas para
nao agir ou ndo reagir. A moderacao das paixfes, o autodominio, neste caso, ndo é
permitido a esse tipo de homem devido a sua prépria constituicdo, mas é necessario
um cultivo, uma busca. Nesse sentido, em uma perspectiva histérica, Nietzsche
enfatiza esse aspecto ao demonstrar os porqués de os fracos sempre dominarem 0s
fortes. Assim, para o filésofo, os fracos sempre tiveram mais espirito, e por espirito ele
entende: “a cautela, a paciéncia, a astucia, a dissimulagdo, o grande autodominio e
tudo o que seja mimicry [mimetismo]” (GD/CI, Incursdes de um extemporaneo §14).
O préprio autodominio, para os fracos, € uma necessidade e, por isso, eles precisam
adquiri-lo, pois quem tem “forca”, como demonstramos, ja 0 possui.

A nosso ver, hd uma relacdo intima entre autodominio e o ascetismo a partir
de um tipo particular de crueldade, a interiorizada. Em Para além do bem e do mal,
Nietzsche aponta que devemos ignorar a psicologia de outrora, que julgava encontrar
a crueldade apenas na visao do sofrimento alheio, pois ha um gozo enorme no fazer
sofrer a si proprio. Assim, todo homem que se conduz a autonegacdo no sentido

religioso, como entre os fenicios e ascetas®:

ou a dessensualizacdo, descarnalizagdo, compunc¢do, as convulsdes de
peniténcia puritanas, a vivissec¢ao de consciéncia e ao sacrifizio dell’intelletto
pascaliano, ele é atraido e empurrado secretamente por sua crueldade, por
esses perigosos frémitos da crueldade voltada contra ele mesmo (JGM/BM
§229).

3 Na segunda secdo de nosso segundo capitulo, veremos que esse tipo que ndo consegue dar
ordenamento aos seus impulsos nem pelo ascetismo configurara o tipo decadente, formulado
principalmente a partir de Crepusculo dos idolos.
35 Na edicdo de Para além do bem e do mal das Companhias das Letras com a traducao de Paulo
Cezar de Souza de 2005 ao invés de “ascetas” esta “astecas”. O termo em aleméao é Asketen, isto é, a
traducdo correta é ascetas e nao astecas.
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Na segunda dissertacdo da Genealogia da moral, Nietzsche aponta que é a
mesma forca ativa que age interiormente e que cria a ma consciéncia e constroi 0s
ideais negativos, “é aquele mesmo instinto de liberdade (na minha linguagem: vontade
de poténcia)’ (GM/GM Il §18). Na primeira dissertacao, essa forca ativa € associada
aos homens fortes (GM/GM | §13). J& na segunda dissertagdo, a “oculta violentacao
de si mesmo, essa crueldade de artista” (GM/GM Il 818), trata-se dessa mesma forga
ativa, ou seja, a crueldade de artista contra si mesmo, é, neste sentido para Nietzsche,
forcas que descarregam para dentro a fim de modificar a nossa organizagéo
fisiopsicologica, de dar formas a n6s mesmo. Assim, por exemplo, ele apresenta, na
segunda dissertacdo da Genealogia, que diferentes tipos de crueldades, como
também a crueldade ascética, possibilitaram a “construcdo” da meméria no animal

homem e, logo, o dominio de si:

Em determinado sentido isso inclui todo o ascetismo: algumas ideias devem
se tornar indeléveis, onipresentes, inesqueciveis, “fixas”, para que todo o
sistema nervoso e intelectual seja hipnotizado por essas “ideias fixas” e, com
isso termina-se por reter na memdaria cinco ou seis “ndo quero”, com relacao
aos quais se fez uma promessa, a fim de viver os beneficios da sociedade -
e realmente! com a ajuda dessa espécie de memoaria chegou-se finalmente
“a razéo”! - Ah, a razdo, a seriedade, o dominio sobre os afetos (GM/GM I
83).

A partir da perspectiva da vontade de poténcia, como configurar-se-ia esse
autodominio através do ascetismo? O tipo ascético configura-se como uma vontade
de poténcia que quer-vir-a-ser-mais forte, mas nédo de algo antagdnico a ele 36; quer
dominar, mas nao algo exterior, 0 ascético domina a si préprio a medida que altera a
direcéo de descarregamento de forgas, ou seja, descarrega suas forgas internamente
ao invés de descarrega-las para fora ao receber um estimulo.

A primeira vista, contudo, essa concepcéo de vontade forte e vontade fraca
poderia referir-se a concepcédo de vontade enquanto apetite racional e, desse modo,
sendo forte, sobrepujaria 0os apetites sensiveis nos moldes da filosofia aristotélica.
Contudo, como ja demonstramos, a razdo é, para o filésofo, apenas um instrumento
dos préprios impulsos humanos, o que impossibilita um querer especifico dela. Essa

concepcgao parte do erro de dividir o humano entre alma e corpo, razédo e impulsos, 0

36 |sso ndo quer dizer que o elemento antagbnico desaparece, mas 0 asceta volta-se contra 0s seus
proprios antagonismos, seus impulsos e forgas antagdnicas.
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que resultou em um querer antagdnico entre essa dualidade humana. E necessario,
portanto, esclarecer a concepc¢ao nietzschiana de vontade forte.

Em § 21 de BM, Nietzsche critica tanto a concepc¢ao de livre arbitrio, ou seja,
do sujeito enquanto causa de suas ac¢des, quanto de cativo arbitrio, ou seja, de sujeito
enquanto efeito, demonstrando o que esta por tras dessas concepcoes, a saber, a
exigéncia de ser responsavel por si mesmo ou de nado ser culpabilizado por nada.

Contudo, o fildsofo demonstra que s6 ha vontades fortes e fracas:

Supondo que alguém perceba a rustica singeleza desse famoso ‘livre-
arbitrio” e o risque de sua mente, eu lhe pego que leve sua “ilustragdo” um

pouco a frente e risque da cabe¢a também o contrario desse conceito-
monstro: isto &, o “cativo-arbitrio”, que resulta em um abuso de causa e efeito
[...] O “cativo-arbitrio” ndo passa de mitologia: na vida real ha apenas
vontades fortes e fracas (JGB/BM §21).

Ja no 819, o filésofo dissolve a concepcdo de vontade entendida enquanto
uma unidade. Nao podemos falar de vontade no singular, mas apenas de vontades.
Nosso corpo, compreendido também como multiplo, um complexo social de muitas
almas, possui uma multiplicidade de vontades que lutam entre si. Dessa luta resulta
aguele que ird comandar e aquele que ira obedecer; ou seja, no querer vencedor que
€ identificado pelo sujeito. Dessa maneira, somos, a0 mesmo tempo, aquele que
comanda e aquele que obedece. Sobre esse querer, estd indissociavel trés
elementos: as sensacdes musculares, o pensar e o afeto de comando. Disso ndo pode
resultar a ideia de vontade forte, livre, ou seja, enquanto o sujeito que é capaz de
racionalmente determinar as suas ac¢des, uma vez que a propria vontade ja é
determinada pela luta de impulsos no interior do humano, o que inviabiliza a propria
ideia de sujeito enquanto unidade ou substancia capaz de ordenar sua acgao: “Mas
nao existe um tal substrato; ndo existe ‘ser’ por tras do fazer, do atuar, do devir; ‘o
agente’ € uma ficcdo acrescentada a agao - a acao é tudo.” (GM/GM | §13). Desse
modo, Nietzsche possui uma concepc¢ao particular de vontade que inviabiliza esse tipo
de entendimento de vontade forte enquanto apetite racional. Assim:

Fraqueza da vontade: é uma comparacao que pode ser enganosa. Pois ndo
h& vontade e, portanto, ndo ha vontade forte nem uma vontade fraca. A
multiplicidade e a desintegracdo dos impulsos, a falta de sistema entre eles
resulta na "vontade fraca"; sua coordenacao a predominancia de um unico
impulso resulta em forte vontade; - no primeiro caso, ha oscilagdo constante

e falta de centro de gravidade; no segundo, a preciséo e clareza da direcdo
(Nachlass/FP 1888 14 [219]).
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A nosso ver, ndo ha vontades fracas e vontades fortes em si, mas sdo as
préprias configuracdes dos homens e os elementos externos a eles que irdo definir,
em cada contexto, quais serdo as vontades fortes e as fracas. Mas podemos
compreender a oposi¢ao entre o homem de vontade forte e o0 homem de vontade
fraca; ou seja, sua prépria configuracdo, o modo como estdo ordenados seus impulsos
em relacdo a moderacao das paixdes e o autodominio. O homem de vontade forte,
isto €, bem hierarquizado e que possui um impulso, ou um conjunto de impulsos
direcionador, ao receber os estimulos que despertam as suas paixdes, nao
desequilibrara o seu bom ordenamento, a sua configuracédo forte; porque é bem
hierarquizado, conseguira harmoniosamente e de acordo com o que for positivo ao
tipo de homem que ele €, administrar suas paixdes, podera renunciar voluntariamente.

Ja4 o0 homem de vontade fraca, a sua constituicdo anarquica e instavel, ao
receber um estimulo por ndo ter impulsos direcionadores acaba por despertar as
paixdes de modo violento, por ndo ter impulsos fortes e ordenados para conter a
reagdo. Por isso, instintivamente, o homem de vontade fraca escolhe meios de se
autodominar e dar moderacao as suas paixdes, como o ascetismo, por exemplo, que
nao é capaz de ordenar a contradicdo que ele €, mas é capaz de enfraquecer suas
paixdes antes do surgimento dos estimulos como, por exemplo, afastando-se de tudo
que desperta as suas paixdes, ou seja, desnutrindo-as®’. Esse tipo escolhe os meios
para o autodominio, ndo por prazer, mas por necessidade.

Esse autodominio através do ascetismo pelo tipo fraco néo altera o fatalismo
nietzschiano, o fato de as a¢cdes humanas serem determinadas pela luta de forcas

internas e externas ao humano; ou seja, pela totalidade de forcas do todo acontecer3g,

37 Podemos perceber uma similaridade com o caso de Sécrates. Em um tempo em que Atenas estava
em declinio, a degenerescéncia de Sécrates se tornava a regra, isto €, a anarquia dos instintos em que
eles queriam ser tiranos, nao tendo configuragdo suficiente para o autodominio, para ser senhor de si,
foi necessario um contra tirano: “A racionalidade foi entdo percebida como salvadora, nem Sécrates
nem seus ‘doentes’ estavam livres para serem ou nao racionais — isso era de rigueur [obrigatorio], era
seu ultimo recurso” (GD/CI O problema de Sdcrates §10). Desse modo, se 0s meios para alcangar o
autodominio € instintivamente escolhido pelos fracos de vontade por necessidade, a razdo foi
instintivamente escolhida por Sécrates, por uma necessidade, pela anarquia dos seus instintos:
“estavam em perigo, tinham uma Unica escolha: sucumbir ou — ser absurdamente racionais..” (idem).
38 Neste trabalho, procuramos compreender, especificamente, como pode-se pensar uma possivel
liberdade da acdo humana no pensamento nietzschiano no que se refere ao autodominio. Contudo,
outros trabalhos procuraram resolver o paradoxo entre o fatalismo cosmologico e a liberdade humana
no pensamento de Nietzsche. Assim, em relacdo a cosmologia da vontade de poténcia, Itaparica
demonstrou que “O que eu compreendo como autor de minha agédo é resultado de diversos fatores,
internos (tracos tipologicos, disposicdes) e externos (ambiente, circunstancias). Todos eles sdo
necessarios ndo porque somos inteiramente determinados por eles, mas porque o que resultar dessa
interrelagcdo ndo poderia ser de outra forma, pelo fato de que, ao ndo seguir nenhuma finalidade
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pois em toda acao é a luta entre as for¢cas antagonicas que ir4 determinar como cada
individuo ira agir. Nesse caso, o0 que o tipo fraco pode fazer € educar a sua vontade
antes de surgir os estimulos, mas até mesmo o meio de educacao é instintivamente
escolhido. Ou seja, mesmo quando esse tipo altera a sua configuragao para nao reagir
a um estimulo, € a sua configuracéo que age aqui. Assim, por exemplo, ndo se pode
responsabilizar o homem por nao ter praticado meios de dar moderacdo as suas
paixdes e de se autodominar antes de receber tal estimulo no presente e acabar
praticando tal acdo, uma vez que nesse suposto passado o homem também estava
determinado pela totalidade das forcas, e praticar esse ou aquele meio estava fora da
sua algada, como o filésofo aponta “Dizer-lhe ‘mude!’ significa exigir que tudo mude,
até mesmo o que ficou para tras...” (GD/CI, Moral como contranatureza, 86); ou seja,
seria necessario mudar esse mesmo suposto passado que, por conseguinte,
necessitaria mudar um outro e, assim, ad infinitum. Sempre serdo forcas ou impulsos
em luta por conservacao e dominio. Mas no ascetismo, como vimos, essa crueldade
que volta contra o sujeito é colocada por Nietzsche como uma crueldade de artista,
ou seja, capaz de dar forma e, neste sentido, € de autoformacdo de que estamos
falando. Desse modo, a liberdade nietzschiana € colocada em outro registro que néo
altera o seu fatalismo, a completa irresponsabilidade humana, pois nem os atos, nem
0 seu proprio ser e nem as mudancas em sua configuracdo sdo autodeterminadas
conscientemente pelo humano, uma vez que a razao é apenas um instrumento dos
proprios impulsos e da propria configuracéo fisiopsicolégica que se tem. A nosso ver,
Nietzsche, em §38, “meu conceito de liberdade”, de Crepusculo dos idolos, revela
exatamente o que estamos tentando demonstrar:
O homem livre é guerreiro. — Como se mede a liberdade, tanto em individuos
como em povos? Conforme a resisténcia que tem de ser vencida, conforme
o esforgo que custa ficar em cima. O mais elevado tipo de homens livres deve
ser buscado ali onde é continuamente superada a mais alta resisténcia: a
cinco passos da tirania, junto ao limiar do perigo da serviddo. Isso é
psicologicamente verdadeiro se por “tiranos” compreendemos instintos
implacaveis e terriveis, que provocam o maximo de autoridade e disciplina
para consigo — o grande perigo fez deles algo que merece respeito, o perigo

que nos faz conhecer nossos recursos, nossas virtudes, nossas armas e
defesas, nosso espirito — que nos compele a ser fortes... Primeiro principio:

transcendente, as ac¢des do individuo transformam irreversivelmente o arranjo global. Ndo se trata,
portanto, de uma escolha, decisdo ou deliberacdo conscientes, mas sim uma atitude que pode
reorganizar o complexo de vontade de poténcia que cada um €&, e assim reorganizar o todo. Como parte
do fado, como parte do mundo como vontade de poténcia, nossos impulsos fazem parte de um todo,
interagem com ele, de tal modo que minhas ac¢des sdo determinadas pelo todo, mas o todo também é
determinado por minhas ac¢des” (ITAPARICA, 2013, p. 44).
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ha que ter necessidade de ser forte; sendo jamais chegamos a sé-lo (GD/CI,
IncursBes de um extemporaneo, §38).

Ou seja, na medida que Nietzsche compreende o homem de vontade forte
sendo aquele que dispbe de uma fisiopsicologia hierarquizada, a liberdade é
entendida, portanto, como “algo que se tem e nao se tem, que se quer, que se
conquista...”. Isto €, o homem de vontade forte busca fortalecer a sua hierarquia
interior e, para isso, a coloca a prova, procura estimulos para resistir, para conhecer
seu espirito, isto é, sua propria constituicao fisiopsicoldgica. Quanto mais estimulos
sua fisiopsicologia resistir, mais forte se torna sua vontade, e quanto mais forte € a
sua vontade, mais livre esse homem é, mais capaz de renunciar voluntariamente, o
que faz dele capaz de fazer promessas, de ter responsabilidade, pois, ao conhecer
seu espirito forte, sabera quais estimulos, quais interferéncias externas seriam
capazes de superar ou ndo a sua fortaleza interna, por isso é preciso ter necessidade
de ser forte, pois, assim, a sua proépria fisiopsicologia busca os meios para fortalecer-
se. De fato, o mesmo ndo ocorre com o fraco de constituicdo anarquica, pois a sua
vontade fraca o condena ao imediatismo, a ndo possibilidade de prometer.

Para a higiene dos "fracos". - Tudo o que é feito na fraqueza esta quebrado.
Moral: ndo faga nada. Mas o ruim é que precisamente a for¢a para deixar em
suspenso o agir, a for¢a para ndo reagir, estd gravemente doente devido a
influéncia da fraqueza: o ruim € que nunca reage mais rapidamente, nunca o
faz de maneira mais cega que entédo, quando ele ndo deve reagir de maneira
alguma ... A for¢a da natureza € mostrada na espera e no adiamento da
reacao: uma certa ascapopopia [indiferenca] é algo t&o tipico dela como é da
fragueza o contra movimento sem liberdade, o imediatismo, a incontinéncia

de "acao" ... a vontade €é fraca: e a receita para evitar estupidez seria ter uma
vontade forte e ndo fazer nada (Nachlass/FP 1888 14 [102]).

Como vimos, a moral, por ser contranatureza, prescreve aos homens a
necessidade do autodominio, de se livrar da natureza pecaminosa. Contudo, como
evidencia o fildsofo, essa prescricdo da moral parte de homens que possuem uma
constituicdo fisiopsicologica que, ao ndo conseguir dar moderacdo as proprias
inclinagBes naturais, exigiram que deveriamos extingui-las, pois 0 modo como essas
constituicbes experimentavam essas inclinagbes eram sentidas como estupidas,
violentas, mas e destinadas a corrupcdo do homem. No entanto, essa prescricao da
moral parece ter pouco valor, a medida que surgiu a partir de uma consideracéo de
um tipo fisiopsicolégico humano, isto é, o tipo fraco, que submete a todos os homens

o autodominio, sendo que os tipos mais fortes de homem poderiam confiar e dar vazéo
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aos seus instintos ou renunciar a eles “livremente”. Ademais, ao tipo mais debilitado
de homem, o impotente — porque ndo consegue dar moderagcdo as suas paixdes —
essa prescricdo da moral € inutil e até mesmo nociva, porgue apenas no conjunto de
suas crencas o homem possui livre-arbitrio. No entanto, em relagdo ao tipo fraco, que
tem no ascetismo uma necessidade, e no tipo forte, que tem no ascetismo um prazer,
um instinto, o0 ascetismo parece de grande valor, mas apenas para esses dois tipos.
Como veremos na préxima secdo, dessa caracteristica da moral surgiu o
anico ideal que a humanidade j& teve — o ideal ascético — a partir da sua constituicéo

como autocontraditério, contraditdrio e contranatural.

1.3 Autocontradicdo, contradicdo e contranatureza do Ideal ascético dos
sacerdotes

Como vimos na ultima secdo, os pregadores da moral, devido a sua ma
disposicao fisiopsicologica promulgou a ma esséncia da natureza humana. Nesse
sentido, dado que seus instintos sdo veementes, esses pregadores prescreveram a
necessidade do autodominio e, desse modo, da vida ascética. A nosso ver, na terceira
dissertacdo da Genealogia em que o filésofo busca investigar o que significa “ideal
ascético”, ele apresenta uma interpretacao das crencas da moral cristd que sustenta
o fato de ela ser e difundir a contranatureza. Podemos perceber, deste modo, o proprio
desenvolvimento do fil6sofo acerca dessa moral, porque se ela prescreve 0
autodominio e o ascetismo por ser contranatureza, o filésofo elabora, portanto, os
ideais ascéticos, apresentando, dessa forma, a procedéncia e o valor deste ideal que
surge a partir de o entrelacamento de seus trés aspectos: autocontradicdo3®
(Selbstwiderspruch), contradicdo (Contradiction) e contranatureza.

A terceira dissertacdo da Genealogia constitui-se nas investigacbes
nietzschianas sobre o que significam ideais ascéticos, mais precisamente o porqué de
o ideal ascético ter significado tanto para o homem. Ja no primeiro aforismo, Nietzsche
nos da uma pista, a saber, que os ideais ascéticos significaram tanto para o homem

devido ao dado fundamental da vontade humana: o seu horror vacui [horror ao vacuo;

3 Nesta dissertacdo, usamos a traducdo de Paulo Cezar de Souza da obra Genealogia da moral.
Contudo nos paragrafos 11 e 13 da terceira dissertagdo, ha um erro de traducdo. O termo usado por
Nietzsche em alemdo ¢é Selbstwiderspruch e a traducdo correta para o portugués seria
“autocontradi¢ao” e nao “contradicao”.
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ou seja, que o homem precisa de um objetivo, e mais, que ainda preferird querer o
nada a néo querer.

Apés algumas consideracBes sobre o que significam ideais ascéticos
encontrados nos artistas e nos filésofos, Nietzsche demonstra que chegou ao caso
realmente sério: “Somente agora, apds avistarmos o sacerdote ascético atacamos
seriamente o nosso problema” (GM/GM Ill §11). Essa seriedade é assumida porque,
diferente dos artistas e dos filosofos que parecem mais se apropriarem do ideal
asceético, o ascetismo do sacerdote expressa-se como uma autocontradi¢ao:

Pois uma vida ascética €& uma autocontradigdo: aqui domina um
ressentimento impar, aquele de um insaciado instinto e vontade de poder que
deseja senhorear-se, ndo de algo da vida, mas da vida mesma, de suas
contradic6es maiores, mais profundas e fundamentais; aqui se faz a tentativa
de usar a for¢a para estancar a prépria forca; aqui o olhar se volta, rancoroso
e pérfido, contra o florescimento fisiolégico mesmo, em especial contra a sua
expressdo, a beleza, a alegria; enquanto se experimenta e se busca
satisfacdo no malogro, na desventura, no fenecimento, no feio, na perda
voluntaria, na negacao de si, autoflagelacdo e auto-sacrificio. Tudo isso é
paradoxal no mais alto grau: estamos aqui diante de uma desarmonia que se
guer desarménica, que frui a si mesma neste sofrimento, e torna-se inclusive
mais triunfante e confiante & medida que diminui o seu pressuposto, a
vitalidade fisiolégica. “O triunfo na agonia derradeira”. sob este signo
superlativo lutou desde sempre o ideal ascético; neste enigma de seducao,
nesta imagem de éxtase e tormento ele reconheceu sua luz mais intensa, sua

salvacgdo, sua vitoria final. Crux, nux, lux [cruz, noz, luz] — para ele sdo uma
s6 coisa (GM/GM 11l §12).

No paragrafo 12, Nietzsche aponta que supondo que essa vontade encarnada
de contradicdo e contranatureza seja levada a filosofar, descarregara seu arbitrio mais
intimo naquilo que € experimentado do modo mais seguro como verdadeiro,
buscando: “o erro precisamente ali onde o auténtico instinto de vida situa
incondicionalmente a verdade” (GM/GM Il 812). No paragrafo seguinte, o filésofo
esclarece que uma autocontradicdo como a que se manifesta no asceta, "vida contra
vida", é considerada fisiologicamente um absurdo, devendo ser aparente.

No entanto, o filosofo também apresenta consideracdes positivas acerca
desse ideal. Assim, ele aponta que o sacerdote ascético esta entre as grandes
poténcias conservadoras e afirmadoras da vida (GM/GM l1l 813) e que gracas a esse
ideal, o homem, a vida e a vontade foram salvas, dando um sentido ou um direito a
existéncia. Ele também expde que o sacerdote ascético necessitou desenvolver uma
ferocidade, quase como um novo tipo de animal de rapina, ou pelo menos representa-

los (GM/GM Il 815). Um destaque especial para o paragrafo 13, da terceira
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dissertacdo da Genealogia, em que o fildsofo pontua: “mas precisamente o poder do
seu desejo € o grilhdo que o prende aqui; precisamente por isso ele se torna o
instrumento que deve trabalhar para a criagdo de condic6es mais propicias para o ser-
aqui e o ser-homem” (GM/GM I11 §13).

Quando Nietzsche esta investigando a apropriacao ascética dos filosofos, ele
pontua as trés palavras de pompa do ideal ascético, a saber, a humildade, a pobreza
e a castidade, “encontradas até em certo grau quando se investiga a vida dos grandes
espiritos filosoficos”. Ndo sendo virtudes suas, “mas as condigdes mais proprias e
mais naturais de sua existéncia melhor, de sua fecundidade mais bela” (GM/GM llI
88). No paragrafo anterior, ele aponta que assim como todo animal busca
instintivamente um optimum de condigcbes favoraveis em que possa expandir
inteiramente a sua forca e alcancar o seu maximo de sentimento de poder, bem como
instintivamente e com os sentidos “acima de toda razao” esquiva-se de toda espécie
de intrusdes e obstaculos que podem intervir em seu caminho para o optimum, ou
seja, o caminho para o poder, assim age o filésofo, que se abstém do matrimdnio por
ser um obstaculo e uma fatalidade em seu caminho para o optimum e se resguarda a
castidade. Ora, com isso retomemos nossa questao: como o ascetismo do sacerdote
asceético é colocado por Nietzsche como contranatureza, autocontradicéo fisioldgica e
contradicdo e para os filosofos a existéncia ascética significa uma condi¢do natural
para sua existéncia melhor?

Se, como vimos na secao anterior, 0 ascetismo é um meio para o alcance do
autodominio e a vida ascética dos filosofos consiste em um meio para o optimum, o
ideal ascético investigado por Nietzsche néo consiste na prescricdo do ascetismo,
mas o0 conjunto de crencgas que surgiram a fim de sustentar essa prescri¢cao. Logo, o
fildsofo apresenta como surge esse ideal a partir de um outro dominio do sacerdote
qgue foge do ambito proprio e individual, que consiste na dominagcdo sobre os que
sofrem com o intuito de defendé-los dos séos. Para isso, “torna-se necessario que os
sacerdotes sejam doentes, mas também mais senhor de si do que dos outros e estar
inteiros em sua vontade de poténcia” (GM/GM Il §15). Como vimos na primeira se¢ao
deste capitulo, o sacerdote ascético se aliou aos homens fracos que, a partir do
ressentimento ao homem do tipo forte, iniciou a revolta escrava na moral que fixou a
moral dos fracos. Portanto, ha dois movimentos iniciais na primeira dissertacdo da

Genealogia. Primeiramente, o bom originario que surge da vida ascendente dos
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nobres é invertido partindo do ressentimento dos homens fracos e, em segundo lugar,
esse bom originario € cristalizado como mau pelos sacerdotes ascéticos. Contudo, na
terceira dissertagéo, Nietzsche revela outro movimento realizado pelos sacerdotes
ascéticos a fim de defender os enfermos, a saber, mudando a direcdo do
ressentimento dos homens doentes, que antes associavam seus infortinios aos saos
e fortes. E como o sacerdote ascético defende os enfermos dos sadios? Como
Nietzsche evidencia, ndo declarando guerra aos séos, mas mudando a direcdo do
ressentimento. Se antes o ressentimento era sentido em relagdo ao homem sadio e
forte e, aparentemente, o homem doente nada poderia fazer em relacdo ao homem
sadio, justamente por esse ser mais forte, o sacerdote ascético “cura” o homem
doente, dizendo que a causa de seu sofrimento ndo € devido aos homens sadios, mas
sim a sua prépria natureza pecaminosa:
“Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” - assim pensa toda ovelha doente.
Mas seu pastor, o sacerdote ascético, lhe diz: “Isso mesmo, minha ovelha!
Alguém deve ser culpado: mas vocé mesma € esse alguém - somente vocé
€ culpada de si! . . . ”. Isto é ousado bastante, falso bastante: mas com isto

se alcanca uma coisa ao menos, com isto, como disse, a direcdo do
ressentimento é - mudada (GM/GM 1l §15).

Neste sentido, no paragrafo 11, Nietzsche pontua que o pensamento sobre 0
qual aqui se peleja consiste na valoracdo de nossa vida por parte dos sacerdotes
asceéticos. Assim, o filésofo revela que nédo so6 a vida, mas também o mundo, a esfera
do vir-a-ser e da transitoriedade séo colocados pelos sacerdotes ascéticos em relacao
a uma existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opde a vida. Neste caso,
portanto, a vida vale apenas como uma ponte para essa outra existéncia (GM/GM llI
811). Logo mais, Nietzsche aponta que a autocontradicdo que se manifesta no
sacerdote asceta s6 pode ser aparente, uma espécie de expressdo provisoria,
interpretagdo, férmula, arranjo, e que o ideal ascético nasce do instinto de cura e
protecdo de uma vida que degenera e que busca se manter e lutar por sua existéncia
(GM/GM IlI 813). Portanto, a vida ascética promulgada por esse ideal consiste em um
meio para que se chegue a essa outra existéncia; ou seja, com a interpretacdo da
natureza humana como pecaminosa, 0 sacerdote prescreve 0 ascetiSmo como meio
de aniquilar nossa natureza para o alcance da vida pos-terra. Como vimos ha sec¢ao
anterior, o filbsofo compreende o ascetismo como um tipo de crueldade que se volta
contra o sujeito a fim de alcangar o dominio de si; como uma “crueldade de artista”,

isto €, capaz de dar “forma” a natureza do individuo.
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Logo, o0 ascetismo prescrito pelo sacerdote surge como um poder em resposta
ao ressentimento dos homens fracos em relacdo aos homens fortes, mas direciona
esse poder como um meio para se alcancar a outra vida, o Reino dos Céus. Para
Nietzsche, esse € o grande dano que o ideal ascético do sacerdote causou aos
homens, ou seja, o grande nojo ao homem, o niilismo. O “asceta trata a vida como um
caminho errado, que se deve enfim desandar até o ponto onde comeca; ou como um
erro que se refuta” (GM/GM 11l §11) “a partir de um ressentimento impar, aquele de
um insaciado instinto e vontade de poténcia que deseja senhorear-se, nédo de algo da
vida, mas da vida mesma” (idem), aqui se faz a tentativa de usar a forca (forcas
descarregadas para dentro) para estancar a fonte da forca, isto €, a vida mesma, (e,
uma vez que Nietzsche identifica a vida com a vontade de poténcia) de suas condi¢des
maiores, mais profundas e fundamentais, pois ao recomendar o autodominio devido
a natureza pecaminosa, este “descarregar suas forcas internamente” possui como
finalidade a conquista da vida porvir, 0 sacerdote ascético promulga a negacéo dessa
vida, instruindo a busca pela salvacdo na negacdo de si, na autoflagelacéo e no
autossacrificio.

Assim, como o filosofo revela, a redencdo proposta pelo sacerdote nao
perpassa pelo aprimoramento moral. Ainda que a “virtude” seja admirada, € a vida
ascética mesma que proporciona a redencdo do homem; ndo a redencao que leva a
outra vida, mas, como veremos, para Nietzsche, o sacerdote proporciona a redencéo
dos sofrimentos dessa vida (GM/GM lll 817). Com isso, 0 sacerdote ascético
aproveitou da constituicdo dos homens doentes e fez com que eles se
autodisciplinassem, autovigiassem e autossuperassem (GM/GM Il §16).

Partindo dessas colocacdes, parece que a autocontradicdo fisiolégica do
ascetismo do sacerdote ndo consiste devido a sua prescricdo ao autodominio (forcas
descarregadas para dentro) e da vida ascética por si mesma, mas sim de onde se
origina seu poder, ou seja, do ressentimento, e para o que (ou para onde) se direciona
esse poder, a saber, a Deus, no entendimento de Nietzsche, ao nada. Desse modo,
em contraposicdo aos homens sadios e afirmadores, surge 0 ressentimento dos
homens fracos. Desse ressentimento, 0os sacerdotes cultivam o poder para dominar
os fracos e se vingar dos fortes, comecando a revolta dos escravos na moral. O
sacerdote ascético “traz unguento e balsamo, sem duvida; mas necessita primeiro

ferir, para ser médico; e quando acalma a dor que a ferida produz, envenena no
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mesmo ato a ferida” (GM/GM Il §15); ou seja, 0 sacerdote ascético proporciona aos
homens doentes a possibilidade de redencéo da vida degenerada, mas primeiro diz a
esses homens que a vida é degenerada porgue a natureza do homem é pecaminosa,
redirecionando o ressentimento ao homem forte para si mesmo, ou seja, para o
homem?°,

A redencao so6 é possivel controlando nossa natureza, para que algum dia os
homens fracos possam assistir a grande vinganca contra os homens sadios na outra
vida. E nesse sentido, a nosso ver, que o ideal ascético dos sacerdotes é
contranatureza, pois, ao mudar a direcdo do ressentimento, ao inserir a culpa dos
sofrimentos do homens devido a sua natureza pecaminosa, 0 sacerdote inseriu a ma
esséncia da natureza humana, formulando um ideal, que é justamente contra a nossa
natureza, a partir da prescricdo do ascetismo que, como ja apontamos, consiste no
meio capaz de domina-la ou aniquila-la*'. Desse modo, na terceira dissertacédo da
Genealogia, o filosofo fornece uma interpretacdo da interpretacéo cristd da natureza
humana que foi engendrada pelo ideal ascético dos sacerdotes, pois, foram eles os
responsaveis por ensinar a contranatureza a partir do conceito de pecado e de culpa

pelos préprios sofreres e de Deus como aquele que “executa” a punigdo*?. Logo, o

40 Neste sentido, Angelo Marinucci ao analisar a terceira dissertacéo sob a ética da teoria das forcas
nietzschiana, mostra como o sacerdote foi capaz de mudar a direcdo do ressentimento a fim de
descarregar as forcas do rebanho, mantendo, desse modo, as configuracbes de descarga do
cristianismo que impede o acumulo de forcas e, consequentemente, a transvaloracao dos valores como
mudanca de configuragdes de acumulo e descarga. Ademais, Marinucci ao esbocgar a afirmacgédo da
vida como tudo que surge do sentimento “de mais for¢ca” e a negacdo como o que surge da inibigo,
expbe como o sacerdote, ao manter a configuracdo de descarga apesar de mudar a dire¢cdo do
ressentimento, mantém também, desse modo, a negacdo da vida e o circulo de sofrimento:
“Considerando que o sacerdote afirma que a ovelha é a culpada do seu préprio sofrimento, ela
descarrega dentro de si; portanto, temos um circulo de sofrimento — culpa — descarga como negacao
da vida — sofrimento. . . que, repetindo- -se, mantém a descarga habitual e sustenta a interpretacéo
cristd do acontecer” (MARINUCCI, 2019, p.221).
41 Em O Anticristo, Nietzsche aponta que o cristianismo cultivou “na humanitas uma autocontradicéo,
uma arte de autoviolentagdo, uma vontade de mentira a todo custo, uma aversédo, um desprezo de
todos os instintos bons e honestos” (AC/AC 8§62). Essa passagem parece reforgar nossa interpretacéo
de que a autocontradi¢cdo do ascetismo do sacerdote consiste na autoviolentagdo, ou seja, na forca que
se descarrega para dentro do proprio sujeito a fim de desprezar os instintos naturais para a conquista
da vida pés-terra. Devemos ressaltar que neste aforismo encontramos o mesmo erro de traducao que
apontamos na traducdo da obra Genealogia da moral, a saber, Paulo Cezar de Souza traduziu
Selbstwiderspruch como contradi¢cdo e ndo como autocontradicao, que seria o correto.
42 Ao inserir a concepcdo de pecado, com o sacerdote se culmina um longo processo analisado por
Nietzsche em GM, a saber, o surgimento da consciéncia moral. Esse processo se inicia quando, com
medo do castigo, alguns homens sédo inibidos a descarregarem seus instintos para fora e,
consequentemente, passam a descarregar internamente, configurando o que Nietzsche chamou de
“ma consciéncia animal” (GM/GM |l §20). Com a interpretacdo do sacerdote ascético do “dever” e da
“culpa” “ha a moralizacdo desses conceitos (seu afundamento na consciéncia, de maneira mais precisa,
o entrelagcamento da ma consciéncia com a nogéo de Deus)” (GM/GM 1l §21). Como aponta Itaparica:
“Assim, a constituicdo da ma consciéncia (interiorizagdo dos impulsos agressivos) revela-se como um
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ideal ascético ndo € antinatural, no sentido que, diferentemente da constituicdo natural
e saudavel do forte da primeira dissertacao que descarrega suas forcas externamente,
enquanto o asceta descarrega suas forcas internamente, mas € contranatural, a
medida que se sustenta sob a interpretacdo da natureza humana como
essencialmente pecaminosa“.

Desse modo, se a moral cristi com seus instintos de rebanho e o
ressentimento do homem fraco voltava-se contra a constituicdo natural do homem
forte, como apontamos na primeira se¢do do presente capitulo, com o ideal ascético,
com o sacerdote que muda a direcdo do ressentimento e com a interpretacdo que a
natureza humana é pecaminosa, redirecionando a culpa dos sofreres do homem ao
proprio homem, a contranatureza dessa moral configura-se agora contra a natureza
do homem, dos seus instintos mais fundamentais. No entanto, Nietzsche nos
esclarece que a "natureza pecaminosa” do homem nao é um fato, mas apenas a
interpretacdo de um fato, ou seja, uma ma disposicao fisiologica (GM/GM Il 816), isto
€, como ja apontamos na secdo anterior, € natureza contra natureza. Ou seja, 0S
sofrimentos dos homens doentios sdo devido & sua constituicdo fisiologica ruim e,
desse modo, a “culpa” volta-se contra a propria natureza do homem e ndo como a
forma que ela esta constituida e como se expressa nos doentes, ou seja, de forma

adoecida, fraca, mal constituida. Portanto, a verdadeira causa do sofrimento do

capitulo central no processo de hominizag&o. Por se tratar de uma violéncia contra si mesmo, o homem
emerge como um animal doente: “Com ela [a ma consciéncia], porém, foi introduzida a maior e mais
sinistra doenca, da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o adoecimento do homem com o proéprio
homem™ (GM/GM Il 16, KSA.323). Diante do exposto, deve-se também notar que hd um uso ambiguo
em Nietzsche do termo schlechtes Gewissen. Ela é uma “ma consciéncia” inicialmente animal, sem
carater consciente ou moral, uma matéria-prima que s6 ao fim de um longo processo adquirirqd o
aspecto moral de uma consciéncia de culpa, depois de entendida religiosamente como pecado”
(ITAPARICA, 2012, p.18). Ou seja, enquanto a ma consciéncia animal, possuia um carater um tanto
inconsciente, com o sacerdote imprimindo uma configuracao especifica nessa “matéria-prima”, a ma-
consciéncia ganhou um aspecto “consciente” e, a partir da veeméncia com o que o cristianismo se
proliferou, sendo, como Nietzsche aponta, “o Unico ideal da existéncia humana” (EH/EH Genealogia da
moral), a ma consciéncia chegou até mesmo a “dominar a consciéncia”.
43 Para o comentador Aaron John O’Brien, a tarefa nietzschiana de retornar o homem a natureza,
consistiria em retornar para o tipo de homem nobre pré-histdrico inconsciente e impulsivo (O’BRIEN,
2017, p.229). Em nosso terceiro capitulo apresentaremos o que consiste, a nosso ver, a tarefa
nietzschiana de retornar o homem a natureza. No entanto, discordamos dessa perspectiva que associa
0 homem inconsciente e impulsivo a natureza, a medida que, a concepc¢ao do filésofo ndo consiste, por
exemplo, que se autodominar ao invés de ser “impulsivo” seria antinatural. Pelo contrario, como ja
vimos, ao humano a capacidade de se autodominar ja se tornou natureza. Entendemos que esse
equivoco ocorre devido a traducdo do termo alemdo Widernatur ser traduzido em inglés como anti-
nature. Logo, o que Nietzsche quer dizer € que a moral e o ideal ascético em particular estéo alicergcados
na necessidade de ir contra a natureza humana, de impedir as expressdes dos instintos, ndo que o
autodominio prescrito pela moral seja antinatural, ou seja, diferente da natureza.
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homem doentio ndo € o homem forte, tampouco a natureza humana, mas € a sua

prépria constituicdo fisioldgica:

“Alguém deve ser culpado de que eu esteja mal’ — esta maneira de raciocinar
€ comum a todos os doentes, tanto mais quanto lhes for desconhecida a
verdadeira causa do seu mal-estar, a fisioldgica (— ela pode encontrar-se
digamos, numa enfermidade do nervus sympathicus, numa anormal secrecao
de bilis, numa pobreza de sulfato e fosfato de potassio no sangue, em estados
de tensdo do baixo-ventre que impedem a circulacdo do sangue, ou ainda
numa degeneracao dos ovarios etc.) (GM/GM llI 15).

Em um fragmento péstumo de 1887, Nietzsche analisa os solos em que
crescem trés tipos de ideais. Em contraposicdo ao ideal classico, que surge como
expressdo da boa disposicdo de todos os instintos principais em que se vé o mundo
como perfeito, o ideal anémico surge de uma ma disposicao fisioldgica, que ocasiona
uma visdo do mundo como vazio, diminuido. Ja o ideal contranatural surge do
sofrimento, do sentimento de que o mundo € absurdo, pobre, e que se deve, portanto
ser contranatureza, buscar nega-la, aniquild-la. Como vimos no 8§15 da terceira
dissertacdo da GM, a contranatureza surge da doenca do tipo fraco. Essa doenca é
causa dos sofrimentos desse tipo e o sofrimento deles é causa do fato deles
desprezarem a vida e o mundo, a fim de um mundo e uma vida pos-terra. Assim, o
filésofo revela que “o ideal cristdo é uma formacgéao intermediaria entre o segundo e o0
terceiro desses ideais”, a saber, 0 anémico e o contranatural, “inclinando-se bem para
um ou para outro de suas figuras” (Nachlass/FP 1887/1888 11 [138]); ou seja, se a
doenca é a causa do ideal anémico que torna o mundo desprovido de valor, o ideal
contranatural “devolve” ao mundo um valor, mas um valor negativo, que essa vida e
esse mundo sdo maus; mas, como veremos, pelo menos livra os doentes do niilismo
suicida, recuperando o direito a existéncia, tornando esse mundo e essa vida como
uma ponte, mas uma “ma ponte”.

A nosso ver, Nietzsche entende por autocontradicéo fisiolégica: o0 homem
contra ele mesmo. Assim, se a fisiologia humana se configura como uma luta
constante de impulsos e forcas em busca de conservagao e expansao, essa fisiologia
ascética parece buscar justamente o contrario, ou seja, ndo a expansao, mas é:

(...) contra o florescimento fisiol6gico mesmo, em especial contra a sua
expressdo, a beleza, a alegria; enquanto se experimenta e se busca

satisfacdo no malogro, na desventura, no fenecimento, no feio, na perda
voluntaria, na negacéao de si, autoflagelacao e auto-sacrificio (GM/GM 111 §11).
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Ou seja, o ideal ascético do sacerdote ndo consiste em um meio para que 0
humano busque sua expansédo e fortalecimento, mas a sua diminuicdo, contra ele
mesmo. Mas como o filésofo aponta, essa autocontradicao é aparente, uma vez que,
de fato, essa autodiminuicdo ndo consiste na meta em si, mas a vida pdés-terra € a
meta. Desse modo, a autocontradicdo desse ascetismo consiste porque nos outros
casos 0 ascetismo é assumido para fortalecer a vontade ou para se livrar das
condi¢cdes que impedem o alcance de optimum para o poder, como no caso dos
filésofos. No caso do ideal ascético dos sacerdotes, reside justamente no contrario: o
ascetismo é para diminuir a vitalidade fisiol6gica; ndo busca expansao, mas a hipnose,
nao consiste em querer mais vida, a potencializacdo, mas com a interpretacdo da
natureza pecaminosa e a vida valendo apenas como ponte, esse ascetismo busca a
negacao da vida, a autoaniquilagéo.

A contradicdo desse ideal, portanto, consiste a partir da autocontradicédo; ou
seja, embora seja incorporado para essa outra existéncia, através desta incorporacao
e devido a condicdo doentia do homem*4, o ideal ascético se expressa como um
sentido a essa vida, da luta do homem contra a exaustdo e com o desejo de “fim”,
sendo justamente o poder do seu desejo de ser outro, de ser-estar em outro lugar que
faz dele e todo o seu rebanho de malogrados apegados a vida. Assim, embora seu
ideal negue a vida e o mundo por outra vida porvir, dando um sentido a existéncia, o

ideal ascético afirma e conserva essa vida (GM/GM 11l §13)%.

4 A nosso ver, essa condicdo doentia do homem n&o estd associada apenas ao homem
fisiologicamente fraco da primeira dissertacdo, mas sim ao horror ao vacui, ao vazio pela falta de
sentido: “O ideal ascético significa precisamente isto: que algo faltava, que uma monstruosa lacuna
circundava o homem — ele néo sabia justificar, explicar, afirmar a si mesmo, ele sofria do problema do
seu sentido. Ele sofria também de outras coisas, era sobretudo um animal doente: mas seu problema
nao era o sofrer mesmo, e sim que Ihe faltasse a resposta para o clamor da pergunta ‘para que sofrer?””.
(GM/GM Il §28). Assim, como aponta Araldi: “ao se perguntar pelo significado do ideal ascético,
Nietzsche ndo compreende o niilismo apenas como uma consequéncia da decadéncia fisiologica
humana: ‘nele (o ideal ascético) o sofrimento era interpretado; a monstruosa lacuna parecia preenchida;
a porta se fechava a todo niilismo suicida’ (GM/GM 11l §28). Desse modo, o niilismo é visto como uma
lacuna, como uma ameaca latente, como horror vacui, como temor diante da auséncia do sentido. Aqui
nao se trata, a nosso ver, do niilismo propriamente dito, visto que ele esta encoberto e mascarado pela
interpretacdo moral do mundo. Pode-se dizer, contudo, que no platonismo e no cristianismo, o niilismo
estd em germe, e que o inicio da interpretacdo moral da existéncia manifesta o niilismo em suas formas
preliminares” (ARALDI, 2004, p. 78).
4 Partimos de uma interpretacdo diferente comparada a de Marco Brusotti, que foi apresentada no
artigo Ressentimento e vontade de nada. Neste texto, o autor parte do mesmo trecho citado por nés, a
saber, “Pois uma vida ascética € uma autocontradicdo; aqui domina um ressentimento impar, aquele
de um insaciado instinto e vontade de poténcia que deseja assenhorar-se, ndo de algo da vida, mas da
vida mesma, de suas condi¢cBes maiores, mais profundas e fundamentais; aqui se faz a tentativa de
usar a forga para estancar a fonte da forga (...) Tudo isso é paradoxal no mais alto grau: estamos aqui
diante de uma desarmonia que se quer desarmdnica, que frui a si mesma neste sofrimento (...)”
(GM/GM Il 811), para dizer que “Nietzsche reinterpreta a ‘autocontradicdo’ dos ascetas em seus
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H&a, a nosso ver, duas interpretacdes que dao sentido a vida a partir do ideal
ascético dos sacerdotes. Primeiro que, na impossibilidade de os homens doentes
descarregarem suas forcas sobre os homens fortes, a vida ascética apresenta-se
como um meio de descarregar essas forgas sobre si. Com a interpretacéo da natureza
do homem como pecaminosa, a vida ascética possibilita a salvacdo do homem dessa
vida para alcancar a vida porvir. Mas para Nietzsche, é o sofrimento pela falta de
sentido (horror vacui) e a falta de sentido do sofrimento que o ideal ascético “redimiu”
o homem, redirecionando a vontade ao nada e culpabilizando o homem pelos proprios
sofreres devido a sua “natureza pecaminosa”. “O ideal ascético nasce do instinto de
cura e protecdo de uma vida que degenera” (GM/GM lll §13), como, também, “o ideal
ascético foi até o0 momento, de toda maneira, o faute de mieux’ [por falta de coisa
melhor] par excellence. Nele o sofrimento era interpretado; a monstruosa lacuna
parecia preenchida; a porta se fechava para todo niilismo suicida” (GM/GM Il §28).
Contudo, o sacerdote ascético, ao transformar o doente em pecador, faz do doente
ainda mais doente, por colocar todo o sofrimento sob a perspectiva da culpa (GM/GM
[l §28).

Desse modo, o ideal ascético do sacerdote possibilitou aos homens um
sistema compacto de vontade (forcas descarregadas para dentro), meta (o nada) e
interpretacdo (natureza pecaminosa) (GM/GM Il §23), tendo a vida ascética como o
meio par excellence. Assim, na perspectiva de Nietzsche, o triunfo da proliferagéo do
cristianismo nao reside devido a sua associacao ao afeto do ressentimento, “mas sim
faute de mieux [por falta de coisa melhor] — porque foi até agora o unico ideal; porque
nao tinha concorrentes” (EH/EH, Genealogia); ou seja, porque foi o Unico a

proporcionar ao humano um ideal que lhe deu um direito a existéncia, mesmo que

proprios conceitos, até que o paradoxo aparente se desfaca. A ideia de uma for¢ca que tenta destruir a
si mesma, ndo tem nenhuma realidade” (BRUSOTTI, 2000, p.15). Brusotti prossegue seu raciocinio
dizendo: “O ideal ascético nasce do instinto de cura e prote¢do de uma vida que degenera” (GM/GM llI
§13). Diante deste “fato” fisioldgico, salienta-se a ideia de uma autocontradigdo “vida contra vida”
introduzida pelos ascetas, simplesmente como um “mal-entendido psicolégico” (GM/GM 111 §13): “(...)
ocorre, portanto, exatamente o contrario do que acreditam os adoradores desse ideal — a vida luta nele
e através dele com a morte, contra a morte, o ideal ascético € um artificio para a preservacdo da vida”
(idem). A nosso ver, ha uma autocontradicdo e uma contradicdo desse ideal ascético. A
autocontradicdo consiste no fato de que a vida ascética dos sacerdotes est4 a servico de outra
existéncia, que nega essa, isto €, o sacerdote usa forca para estancar a fonte de forca que é a vida
sobre a perspectiva da vontade de poténcia. A contradicdo consiste no fato de que, apesar desse ideal
ascético colocar a vida como uma ponte para a outra existéncia, ele mantém os homens apegados a
essa vida. Desse modo, a afirmagéo de Brusotti faria mais sentido em relacdo a contradicdo deste
ascetismo do que a autocontradicao.
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nocivo. Logo, o sucesso da transmissdo cultural do cristianismo se da por estar
associado intimamente a natureza humana, ao dado fundamental da vontade, o horror
vacui: “Pois o homem preferira ainda querer o nada a nédo querer” (idem).46

No aforismo 81 da terceira dissertagcdo, ao delimitar o que significam ideais
ascéticos para diferentes tipos de pessoa, Nietzsche apresenta um significado
especifico para os sacerdotes, 0s santos e os fisiologicamente malogrados. Embora
pudéssemos pensar que estes estdo entrelacados pela mesma moral, pela moral
crista e por seu ideal e que, logo, o significado deste ideal seria 0 mesmo para todos,

ele revela que:

O que significam ideais ascéticos? [...] para os fisiologicamente deformados
e desgracados (a maioria dos mortais) uma tentativa de ver-se como "bons
demais" para este mundo, uma forma abencoada de libertinagem, sua grande
arma no combate a longa dor e ao tédio; para os sacerdotes, a caracteristica
fé sacerdotal, seu melhor instrumento de poder, e "suprema" licenca de
poder; para os santos, enfim, um pretexto para a hibernagéo, sua novissima
gloriae cupido [novissima cupidez de gldria], seu descanso no nada ("Deus"),
sua forma de deméncia (GM/GM Il §1).

A nosso ver, portanto, embora o ideal seja 0 mesmo, o poder de autodominio,

0 ascetismo, é apropriado para fins diferentes. Para os fisiologicamente deformados,

4 Como vimos no primeiro capitulo, Jesse Prinz, em seu livro The emotional construction of morals,
realizou uma atualizagdo da genealogia da moral nietzschiana. Neste sentido, o autor contrap6s
algumas teses de Nietzsche apresentadas na Genealogia com investigacfes atuais sobre a origem da
moralidade cristd. Todavia, a nosso ver, Prinz cometeu alguns equivocos acerca das teses
apresentadas por Nietzsche. Assim, entendemos que o fildsofo ndo coloca o ressentimento e a pobreza
como 0s motivos capitais para o crescimento do cristianismo, mas, sim devido o ideal ascético que os
sacerdotes cristdos desenvolveram, a medida em que o homem foi sendo assolado pelo horror vacui,
0 cristianismo estabeleceu uma interpretacdo que ainda que temporariamente preencheu o vazio
humano frente a sua existéncia. Ou seja, ao ver de Nietzsche, as crengas cristds nao foram apropriadas
vastamente pelos homens porque estes eram pobres e/ou ressentidos, mas porque elas davam um
sentido a vida humana. Do mesmo modo, Prinz confunde préaticas ascéticas com o ideal ascético, pois
acredita fazer uma critica a Nietzsche ao apresentar que préticas ascéticas existiam antes do
cristianismo. Sem duvida, Nietzsche sabia disso, tanto que no 8§10 da terceira dissertacdo aponta que
os filésofos se apropriaram do ascetismo, isso em um periodo anterior ao cristianismo. O que seria
“inovacgao” e proprio do cristianismo, a qual Nietzsche trata, consiste no que ele entende como o ideal
ascético enquanto a interpretacdo que essa religido/moral vinculou ao ascetismo e ndo praticas
ascéticas entendidas de modo geral. Ademais, ao tratar do método genealdgico enquanto eficaz para
a avaliacao dos nossos valores, 0 autor entende que enquanto critica aos valores, Nietzsche emprega
bem, mas, ao mesmo tempo, alguns valores poderiam sobreviver a critica genealdgica, postura que o
fildsofo ndo “apreciaria totalmente”, tendo um “pessimismo exagerado”. De fato, a genealogia da moral
cristd ndo poderia ser otimista, uma vez que Nietzsche compreende que por razdes de seus valores, 0
homem se encontra na modernidade em um estado decadente. No entanto, entendemos que a prépria
avaliacdo do ideal ascético permitirA Nietzsche empregar o ascetismo nas obras posteriores a
Genealogia quando aponta que: “O sacerdote ascético é a encarnacao do desejo de ser outro, de ser-
estar em outro lugar, € o mais alto grau desse desejo, sua verdadeira febre e paixao: mas precisamente
0 poder do seu desejo € o grilhdo que o prende aqui; precisamente por isso ele se torna o instrumento
gue deve trabalhar para a criagcao de condi¢cdes mais propicias para o ser-aqui e o ser-homem” (GM/GM
111 §13)
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0 ascetismo € utilizado de modo moderado, o suficiente para conter a natureza
pecaminosa, 0s instintos e impulsos que séo difamados por essa moral, a fim de se
sentirem “bons demais” para este mundo, de merecerem a vida pds-terra, de conter o
pecado. J& aos sacerdotes ascéticos, 0 ascetismo consiste em um poder para além
do autodominio que consiste no dominio dos outros homens, dos felizes e dos
fisiologicamente deformados. Com isso, Nietzsche revela em um fragmento postumo

que o ascetismo do sacerdote ndo é necessariamente contranatural:

Por si s6, habitos e exercicios ascéticos ainda estdo longe de trair uma
orientacdo contranatural e hostil a existéncia: além de degeneracao e doenca
se superando, com invenc¢Bes dificeis e terriveis: um meio de ter e exigir
respeito por si mesmo: ascetismo como meio de poder. O sacerdote, como
representante de um sentimento de poder sobre-humano, mesmo como um
bom comediante de um Deus que ele tem por profissdo representar,
instintivamente recorrera aqueles meios pelos quais ele obtém um certo
carater terrivel no dominio sobre si mesmo. O sacerdote como representante
dos poderes sobre-humanos em relacdo ao conhecimento, premonicao,
capacidade de prejudicar e ser (til, também em relacdo aos éxtase e modos
sobre-humanos de felicidade: - - o comediante dos "deuses" perante os
saudaveis, os felizes, 0os esperancosos, os poderosos - o comediante do
"salvador”, que aborda essencialmente os doentes e necessitados, 0s
homens de ressentimento, os oprimidos e ----------- os sacerdotes s&o 0s
comediantes de algo sobre-humanos que eles precisam manifestar, sejam
ideais, deuses ou salvadores: nisso eles encontram sua profissédo, para isso
seus instintos sdo dirigidos; para torna-lo o mais credivel possivel, eles
precisam ir o mais longe possivel na identificagéo; seus comediantes astutos
precisam primeiro obter boa consciéncia, somente com cuja ajuda vocé pode
realmente convencer (Nachlass/FP 1885/1886 7 [5]).

Desse modo, diferente da “maioria dos mortais” em que o autodominio é
exercido para conter sua natureza a fim de alcancar a vida pos-terra, o sacerdote
exerce o0 autodominio no intuito de apresentar seu poder, de representar seu Deus
poderoso, a fim de convencer os nobres e de converter os fracos. Embora, portanto,
a contranatureza seja ensinada pelo sacerdote, ele mesmo nao utiliza o ascetismo
para aniquilar sua natureza pecaminosa, mas para, com seu poder de autodominio,
infligir boa consciéncia sobre a sua pessoa, para ser capaz de convencer de seus
prescritos.

Para os santos, por sua vez, o ascetismo apresenta-se em sua configuracao
extrema, que ultrapassa o autodominio. Os santos buscam a hibernacéo, a radical
renuncia de si, a fim de combaterem a sua profunda depressao fisiologica:

Esse desprazer dominante é combatido, primeiro, através de meios que
reduzem ao nivel mais baixo o sentimento vital. Se possivel nenhum querer,
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nenhum desejo mais; evitar tudo o que produz afeto, que produz "sangue"
(n&o comer sal: higiene do faquir); ndo amar; ndo odiar; equanimidade; ndo
se vingar; ndo enriquecer; ndo trabalhar; mendigar; se possivel nenhuma
mulher, ou mulher o menos possivel; em matéria espiritual, o principio de
Pascal, "il faut s'abétir" [é preciso embrutecer-se]. Como resultado, em termos

psicolégico-morais, "rendncia de si”, "santificagdo"; em termos fisiolégicos,
hipnotiza¢do (GM/GM IIl §17).

Portanto, apesar de ser o sacerdote ascético o responsavel por interpretar a
natureza humana como pecaminosa a fim de conquistar os homens fortes e livrar os
fracos dos seus sofreres, 0 sacerdote mesmo utiliza de meios ascéticos para aumentar
0 proprio poder na medida que alcanca o autodominio. Como Nietzsche aponta na
“Lei contra o cristianismo” em O Anticristo: “Viciosa € toda espécie de contranatureza.
A mais viciosa espécie de contranatureza € o sacerdote: ele ensina a contranatureza”
(AC/AC Lei contra o cristianismo, 81).

Se os instintos originarios da moral, o instinto de rebanho e o ressentimento,
sao compreendidos por Nietzsche como manifestagbes da vontade de poténcia, ou
seja, como meio para a conservacao e expansao do tipo fraco na medida em que é
contranatureza do tipo forte e, do mesmo modo, o ascetismo configura-se como um
meio para os fracos de vontade conseguirem autodominar-se, com o ideal ascético,
com a interpretacdo da natureza pecaminosa, da culpa e do pecado, essa moral torna-
se contranatureza do homem, contra seus instintos naturais.

Além disso, essa prerrogativa da moral € autocontradicao fisiolégica, uma vez
gue ndo age, como os instintos da moral, 0 ascetismo como meio de autodominio ou
de se livrar das condi¢gbes para o optimum, ou seja, ndo busca nem mesmo 0s meios
para conservar e expandir o tipo fraco. Por fim, o ideal ascético revelou que a moral
cristd faz do doente ainda mais doente, ou seja, essa moral que “nasceu” para a
conservacgao e expansao do tipo fraco acabou se voltando contra ele mesmo.

Em termos histéricos, com a figura de Jesus, 0 mesmo que poderia ter
acontecido com o instinto originario do ressentimento contra o tipo de homem forte,
criador dos valores contranatureza desse tipo, a saber, a superagédo desse instinto,
também essa segunda espécie de ressentimento originario, isto é, voltado contra o
homem mesmo, mas que agora é criador do desvalor do mundo e da vida terrena,
poderia ter sido superado. Em 8§ 41 de O Anticristo, Nietzsche revela que Jesus tinha
abolido a culpa, o pecado, como também havia abolido o abismo entre Deus e 0s
homens, teria devolvido o “Reino de Deus” para essa vida, formando uma unidade

com o transcendente. Contudo, novamente é Paulo quem corrompe a doutrina de
67



Jesus ao formular que Jesus renasceu, que ha uma vida pos-terra, pois nossa alma é
imortal. Novamente a vida é deslocada do centro de gravidade, o ressentimento contra
o homem mesmo volta a reinar e a vida se torna apenas uma ponte para vida pos-
terra. Neste sentido, Nietzsche identifica o budismo como uma religido mais
verdadeira, pois ndo necessitou interpretar o sofrimento como culpa por causa do
pecado e da natureza pecaminosa. O budismo se volta contra o sofrimento mesmo, a
partir de praticas ascéticas que ndo sao contranatureza, que ndo tentam eliminar as
disposi¢des naturais humanas, mas que voltam contra a verdadeira causa, como
revelamos, desse tipo de interpretacéo, o sofrimento mesmo:
O budismo ele ja ndo fala em combater o pecado, mas sim fazendo inteira
justica a realidade, em combater o sofrimento. Contra isso adota a vida ao ar
livre, as andangas, a moderacgdo e a escolha na comida; a cautela com as
bebidas alcodlicas; cautela igualmente com os afetos que produzem bilis ou
esquentam o sangue; nenhuma preocupa¢do, consigo ou com outras
pessoas. Ele solicita ideias que deem tranquilidade ou animem — ele inventa

meios para desabituar-se das demais. Ele entende a bondade, o ser bondoso,
como algo que promove a saude (AC/AC §20).

Nietzsche, em algumas secdes do O Anticristo, enfatiza a expressao “‘uma
coisa € necessaria”. Essa expressao especifica € encontrada na biblia, no livro de
Lucas, que revela que Maria, a irma de Marta, reclamava com Jesus o fato de sua
irma nao lhe ajudar com os afazeres por ficar escutando Jesus: “- Senhor, néo te
importas que minha irmé tenha me deixado sozinha com o servico? Dize-lhe que me

ajude!”. E entdo Jesus lhe respondeu: “- Marta! Marta! Vocé estd preocupada e
inquieta com muitas coisas; todavia apenas uma € necessaria” (Lucas 10:40-42).
Assim, se “uma so coisa € necessaria”, com o Budismo e com Jesus é a vitdria sobre
0 ressentimento e, consequentemente, sobre o sofrimento: “Na doutrina de Buda, o
egoismo converte-se em dever: o ‘uma s6 coisa € necessaria’, o ‘como te livras do
sofrimento?” 4’ (AC/AC §20); com Paulo e os Apéstolos, € a salvacdo da alma eterna:
“Outras tantas ‘tentagdes’, desvios do ‘caminho reto’. ‘Uma so coisa é necessaria’... O
fato de cada um, sendo ‘alma imortal’, [...] na totalidade dos seres a ‘salvacédo’ de cada
individuo reivindicar uma importancia eterna” (AC/AC §43).

Como vimos, o ideal ascético surgiu a partir da mudanca de direcdo do

ressentimento pelo sacerdote ascético que elabora um conjunto de crencas que

47 Na segunda secao do proximo capitulo, veremos como o egoismo € para Nietzsche fundamental
para o decadente melhorar a sua condigao fisiopsicoldgica.
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justificam a postura contranatural. Ademais, a analise nietzschiana acerca do valor
desse ideal revela que, se por um lado ele proporcionou aos homens um direito a
existéncia, por outro, ele também instaurou uma doenca, a medida que o homem
passa a desprezar a si, 0 mundo e a vida devido a sua natureza pecaminosa.
Precisamos investigar agora as consequéncias que essa moral ocasionou a
humanidade, dado que formulou novas condi¢cdes de existéncias e obliterou outras
formas de existéncias. Esta investigacdo possui uma importancia para a filosofia de
Nietzsche, a nosso ver, na medida em que se o fildsofo pretende naturalizar o homem,
precisa partir das condicdes que o homem se encontra subjugado, como também

formular novas interpretacfes para novas maneiras de existir.
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2. As consequéncias legadas da moral como contranatureza

O que é de temer, o que tem feito efeito mais
fatal que qualquer fatalidade, ndo é o grande
temor, mas o grande nojo ao homem; e também
a grande compaixao pelo homem. Supondo que
esses dois um dia se casassem, inevitavelmente
algo de monstruoso viria ao mundo, a Ultima
vontade” do homem, sua vontade do nada, o
niilismo (GM/GM Il §14).

Como vimos no primeiro capitulo, a analise nietzschiana acerca da procedéncia
da moral consiste em apenas um meio para o seu objetivo maior, a saber, a andlise
do valor dos valores morais. Neste capitulo, portanto, iremos investigar a avaliacdo de
Nietzsche a respeito dos valores da moral como contranatureza a partir de suas
consequéncias; ou seja, as consequéncias que a humanidade legou por ter adotado
esses valores por dois mil anos de sua histéria. Logo, se a primeira parte da tarefa
consistia em analisar a “origem”, remetendo, portanto, essa tarefa a histéria e o valor
desses valores, agora, essa tarefa atua em duas vias: ainda se busca a origem desses
valores, uma vez gque a origem revela as condicdes de existéncia que criaram esses
valores e, com isso, pode indicar os motivos da permanéncia desses valores, mas
também a tarefa atua em um lugar e um tempo diferentes daqueles em que foram
criados, ou seja, € a modernidade europeia, a contemporaneidade de Nietzsche que
também passa a ser objeto de analise e de critica. Por isso, sdo as consequéncias
legadas dessa moral, a permanéncia e a transposicdo desses valores em diferentes
instancias da modernidade que precisam ser “descobertos” e avaliados.

Partindo do pressuposto que esses valores nao sao “dados”, mas sao criagdes
de determinados tipos de vida, as perguntas méveis para essa tarefa consistem em:

(...) até hoje nao houve divida ou hesitacdo em atribuir ao "bom" valor mais
elevado que ao "mau", mais elevado no sentido da promocéao, utilidade,
influéncia fecunda para o homem (ndo esquecendo o futuro do homem), E se
o contrario fosse a verdade? E se no "bom" houvesse um sintoma regressivo,
como um perigo, uma sedu¢do, um veneno, um narcético, mediante o qual o
presente vivesse como que as expensas do futuro? Talvez de maneira mais
cbmoda, menos perigosa, mas também num estilo menor, mais baixo?... De
modo que precisamente a moral seria culpada de que jamais se alcancasse

o supremo brilho e poténcia do tipo homem? De modo que precisamente a
moral seria o perigo entre os perigos?... (GM/GM Prélogo, §6).

70



Uma vez que para o filésofo “toda moral que de algum modo dominou sempre
foi a disciplina e cultivo de um determinado tipo de homem” (Nachlass/FP 1 [239]); ou
seja, é proprio das formacdes morais cultivar, modelar um tipo de homem, na medida
em que, como vimos, a moral j& € um conjunto de valores que decorrem de um tipo
de individuo, de fisiologia, mas também estando cristalizada e sobre dominio, a moral
age no individuo como uma coercao a fim de forma-lo de acordo com a sua tabua de
valores, a questdo é justamente o valor dessa moral, se seus juizos “bom” e “mau”
“obstruiram ou promoveram até agora o crescimento do homem?”. Neste sentido,
como veremos, a moral como contranatureza obliterou as condicfes necessarias para
0 surgimento e promocao de tipos mais fortes de homens.

Ao fixar o seu “bem” e o seu “mal”, a moral atuou para que esse tipo de homem
nunca fosse possivel, pois este necessita de condi¢des externas especificas para que
possa surgir, condi¢cdes estas que a moral introduziu uma ma-consciéncia, retirando
o direito a existéncia do tipo forte. Nietzsche, desde Gaia Ciéncia, observa que as
condicdes que estdo colocadas, e sao quistas, sdo antagdnicas a promoc¢ao do tipo
forte:

O mal. — Examinem a vida dos melhores e mais fecundos homens e povos e
perguntem a si mesmos se uma arvore que deve crescer orgulhosamente no
ar poderia dispensar o0 mau tempo e os temporais; se o desfavor e a
resisténcia externa, se alguma espécie de 6dio, ciime, teimosia, suspeita,
dureza, avareza e violéncia ndo faz parte das circunstancias favoraveis sem
as gquais nao é possivel um grande crescimento, mesmo na virtude? O

veneno que faz morrer a natureza fragil € um fortificante para o forte — e ele
nem o chama de veneno (FW/GC 819).

Se a moral atua para impedir o desenvolvimento do tipo forte, o conceito do

substrato em que se assenta, isto é, Deus, foi “construido” a fim de legitimar os valores

7z

dessa moral. Contudo, na perspectiva de Nietzsche, esse conceito de Deus é
antagbnico ndo sé a natureza do forte, mas como também a vida e a natureza ao
estabelecer os instintos de vida com uma ma-consciéncia, induzindo o desprezo do

homem pelo homem e, logo, impelindo o homem a castragéo desses instintos:

O conceito cristdo de Deus — Deus como deus dos doentes [...] — € um dos
mais corruptos conceitos de Deus que ja foi alcancado na Terra; talvez
represente o nadir na evolucdo descendente dos tipos divinos. Deus
degenerado em contraposicdo da vida, em vez de ser transfiguraco e eterna
afirmacdo desta! Em Deus a hostilidade declarada a vida, a natureza, a
vontade de vida! Deus como féormula para toda difamacgao do “aquém”, para
toda mentira sobre o “além”! Em Deus o nada divinizado, a vontade de nada
canonizada!... (AC/AC §18).
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Por fim, a moral como contranatureza desencadeou o seu proprio fim a partir
do estabelecimento de um dos seus dogmas, a saber, a verdade, que deslegitimou o
substrato que resguardava seus valores, isto é, Deus. Essa deslegitimacdo de Deus
acarreta o niilismo na modernidade e o humano se depara, novamente, com 0 sem
sentido de sua vida. Contudo, o advento do niilismo possui dois significados na
filosofia nietzschiana acerca da “transvaloracao cultural” pretendida pelo filésofo: da
abertura a Nietzsche para uma critica e uma reavaliacdo profunda dos valores da
moral, assim como possibilita a ele a construcdo e consolidacdo de sua filosofia

construtiva. Mas para isso o filosofo tera que radicalizar o niilismo.

2.1 A “desnaturalizacdo” do tipo forte de homem

Como revelamos na primeira se¢do de nosso primeiro capitulo, a moral como
contranatureza, isto é, a moral cristd, nasce das condi¢des de existéncia do tipo fraco
e, desse modo, “atua” contra a natureza do tipo forte; isto &, instaura uma ma
consciéncia nesse tipo fisiopsicolégico. Como também mostramos, para o fildsofo, a
moralidade sempre cultiva um tipo de homem. Logo, essa moral consiste em uma
poténcia para cultivar o que Nietzsche diagnosticou como o tipo de homem fraco em
detrimento do tipo de homem forte, na medida em que essa moral “nasce” das
condicbes de existéncias do tipo fraco, busca fixar e impor essas condi¢bes de
existéncia a todos os homens. Neste sentido, essa moral operou algo como a
“desnaturalizacao” do tipo forte, isto €, obstruiu as condicbes de existéncia naturais
para o florescimento desse tipo humano. De fato, essa desnaturalizacdo ja surge
quando a moral instaura uma ma esséncia neste tipo, a medida que para sua propria
conservacgao e expansao, aliado ao instinto de ressentimento, o tipo fraco necessita
significar primeiramente o outro. No entanto, nesta secdo veremos também as
condicOes de existéncia proficuas a formacao do tipo forte.

Esse processo de desnaturalizacao do tipo forte, ou seja, a obstrucéo do solo
natural em que nasce esse tipo de individuo é feito da moral, mas também dos
movimentos politicos deslocados pelo filosofo para o &mbito moral, uma vez que ele
compreende as investidas politicas de sua época, como a democracia, o socialismo,

0 anarquismo e o utilitarismo, como herdeiros da moral cristd, dado que buscam
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cultivar um mesmo tipo de homem ao estabelecerem as mesmas virtudes e vicios —
como a compaixdo, a igualdade, a solidariedade, a luta contra os egoistas, 0s
poderosos, os senhores — e alcangar o mesmo tipo de vida ainda que imanente; ou
seja, a sonhada vida poés-terra se transforma na sonhada vida pds-presente, futura®.
Assim, em 844 de BM, o filosofo revela em que consiste esse processo de garantir as
condicGes de existéncia de um tipo e, a0 mesmo tempo, obliterar as condi¢cdes de
outro tipo. Revelando o que, a seu ver, sdo os falsos espiritos livres, isto €, os “do

gosto democratico e suas ‘ideias modernas”:

O que eles gostariam de perseguir com todas as forcas é a universal
felicidade do rebanho em pasto verde, com seguranca, auséncia de perigo
bem-estar e facilidade para todos; suas duas doutrinas e cantigas mais
lembradas sao “igualdade de direitos” e “compaixao pelos que sofrem” — e 0
sofrimento mesmo € visto por eles como algo que se deve abolir. Nés, os
avessos, que abrimos os olhos e a consciéncia para a questdo de onde e de
que modo, até hoje, a planta “homem” cresceu mais vigorosamente as
alturas, acreditamos que isso sempre ocorreu nas condic6es opostas, que
para isso a periculosidade da sua situacdo tinha de crescer até o extremo,
sua forga de invengao e dissimulagao (seu “espirito”) tinha de converter-se,
sob prolongada pressao e coer¢éo, em algo fino e temerario, sua vontade de
vida tinha de ser exacerbada até se tornar absoluta vontade de poder —
acreditamos que dureza, violéncia, escravidao, perigo nas ruas e no coragao,
ocultamento, estoicismo, arte da tentagdo e diabolismo de toda espécie, tudo
gue h& de mau, terrivel, tirdnico, tudo que ha de animal de rapina e de
serpente no homem serve tdo bem a elevagao da espécie “homem” quanto o
seu contrario (JGB/BM 8§44).

Desse modo, os ideais modernos sdo compreendidos por Nietzsche como
perigosos na medida em que almejam estabelecer condicbes de existéncia —
“segurancga, auséncia de perigo, bem-estar e facilidade para todos” — que sé&o opostas
as condicbes necessarias para o crescimento do homem.

Essas condicbes propicias para o crescimento do homem, isto é, “a

periculosidade ao extremo, dureza, violéncia, escraviddo, perigo nas ruas e no

48“Mas essa crenga & apenas a consequéncia de um costume monstruoso (Verwdhnun) produzido pelo
ideal cristdo: como tal, imediatamente sai novamente em todo exame minucioso do "tipo ideal".
Acredita-se, primeiro, que uma abordagem de tipo Unico seja conhecida como desejavel; segundo, que
se sabe que espécie € esse tipo; terceiro, que qualquer desvio desse tipo € um revés, um obstaculo,
uma perda de forca e poder do ser humano ... Sonhando com estados nos quais esse ser humano
perfeito tem para si a monstruosa maioria numeérica: superior Nem nossos socialistas, nem mesmo os
cavalheiros utilitarios, a localizaram. - Com o0 que parece que um objetivo é alcancado na evolucao da
humanidade: em qualquer caso, a crenga no progresso em direcdo ao ideal € a Unica maneira pela qual
hoje um tipo de objetivo é pensado na histdria da humanidade. Em suma, o advento do "reino de Deus"
foi levado ao futuro, na terra, no ser humano, mas, no fundo, a crenga no antigo ideal foi firmemente
mantida...” (Nachlass/FP 1887/1888 11 [226]).
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coragao”, sao proprios da doutrina da vontade de poténcia nietzschiana. Isto &, na
medida em que o humano e suas relacdes se dao através da luta continua entre forcas
antagonicas, os obstaculos, as condi¢cdes desfavoraveis sdo necessarias para testar
e fortalecer a “vontade de poténcia que se €”. O filésofo ndo sé naturaliza as
dificuldades, os sofrimentos, os obstaculos — e isto ndo s6 como consequéncia da
hierarquia (Rangordnung) natural entre homem e homem — como os colocam como
necessarios para o tipo forte e seu florescimento, como também, para que a planta

homem possa crescer e ser saudavel:

Das experiéncias de criadores se sabe que, inversamente, as espécies
favorecidas com alimentacdo abundante, e sobretudo com protecdo e
cuidado extra, logo propendem fortemente a variagéo do tipo e séo ricas em
prodigios e monstruosidades (também em vicios monstruosos) (JGB/BM
8262).

Ao buscar promover o bem-estar geral, a universal felicidade do rebanho, os
ideais modernos dificultam a possibilidade de haver as condicGes para surgirem o0s
homens fortes e auténticos em favor apenas da conservagédo da existéncia do tipo
gregario. Contudo, é justamente por esse aspecto dos obstaculos serem condi¢cdes
necessarias para o surgimento e fortalecimento do tipo forte que, se por um lado a
Europa democratizada nivelara os homens, tornando-os animais gregarios, ao mesmo
tempo, cultivara um tipo forte ainda mais tiranico, pois, no entender do filésofo, a
democratizacdo da Europa consiste em um “processo do europeu em evolugao”; isto
€, para Nietzsche a democratizacdo é entendida enquanto meio de selecéo
(Selektion), que impde condi¢cdes de existéncias diferentes daqueles em que cada
povo da Europa estava submetido e determinado, o que resultarda em uma

homogeneizagao dos europeus:

Chame-se “civilizagao”, “humanizagao” ou “progresso” aquilo em que se vé a
distincdo dos europeus; chame-se-lhe simplesmente, sem louvar ou
censurar, e utilizando uma férmula politica, 0 movimento democratico da
Europa: por trds de todas as fachadas morais e politicas a que remetem essas
formulas, efetua-se um tremendo processo fisiolégico, que ndo para de
avancar — 0 processo de homogeneizacdo dos europeus, seu crescente
libertar-se das condi¢cBes em que surgem as racas ligadas a clima e classe,
sua independéncia cada vez maior de todo meio determinado, que durante
séculos se inscreveria com exigéncias iguais no corpo e na alma — ou seja,
a lenta ascensdo de um tipo de homem essencialmente supranacional e
ndmade, que fisiologicamente possui, como marca distintiva, 0 maximo em
forca e arte de adaptacéo. Este processo do europeu em evolugdo, que pode

74



ser atrasado por grandes recaidas em seu andamento, mas talvez por isso
ganhe e cresca em veeméncia e profundeza (JGB/BM §242).

Para essa homogeneizacdo dos europeus, sera necessario, no entender de
Nietzsche, uma dissipacdo de forcas para a adaptacdo das novas condi¢cbes de
existéncia promulgadas pela democratizacao, ou seja, a independéncia das condi¢cbes
gue a muito tempo os determinavam. A Europa se democratizando e estabelecendo
as condicbes de existéncias para todos 0s povos e patrias da Europa, resultard,
portanto no nivelamento dos homens. Se a democracia na Europa representa a
necessidade de adaptacdo de novas condicdes, o europeu dissipara suas forcas para
sua adaptacao, tendo “o maximo em forga e arte de adaptacao”, logo, o consumo
exacerbado das forcas resulta em fraqueza, ou, mais precisamente, em
especializacdo. Ou seja, o consumo exacerbado das forcas para a adaptacdo e
conservacgao resultara na fraqueza das forcas para a dominacéo; a fraqueza das
forcas geram um tipo fisiolégico preparado para a escravidao, que inevitavelmente
necessitam de senhores para comanda-los. Portanto, nessas novas condi¢bes de
existéncias, o forte necessitara ser ainda mais forte, acumular forcas para além do
processo arduo de adaptacédo, para ser também senhor e, uma vez que havera um
gama de homens necessitados de senhores, o tipo forte terd nesses homens a
possibilidade para os exercicios educativos necessarios para o fortalecimento de sua
natureza e, com isso, se tornara ainda mais tiranico:

As mesmas novas condi¢cdes em que se produzirq, em termos gerais, um
nivelamento e mediocrizacdo do homem — um homem animal de rebanho
(Heerdenthier), util, laborioso, variamente versatil e apto —, sdo sumamente
adequadas a originar homens de excecdo, da mais perigosa e atraente
gualidade. Pois enquanto essa tal forca de adaptacéo, que estd sempre a
testar condicbes cambiantes e comeg¢a um novo trabalho a cada geragéo,
cada decénio quase, ndo permite em absoluto a pujanca do tipo; enquanto a
impressao geral causada por esses futuros europeus sera, provavelmente, a
de trabalhadores bastante utilizaveis, multiplos, faladores e fracos de
vontade, necessitados do senhor, do mandante, como do pao de cada dia;
enquanto a democratizacdo da Europa resulta, portanto, na criagcdo de um
tipo preparado para a escraviddo no sentido mais sutil: o homem forte, caso
singular e de excecdo, tera de ser mais forte e mais rico do que possivelmente
jamais foi — gracas a auséncia de preconceitos em sua educacéo, gracas a
enorme diversidade de sua exercitacdo, dissimulacdo e arte. Quero dizer que
a democratiza¢cdo da Europa é, simultaneamente, uma instituicao involuntaria

para o cultivo de tiranos — tomando a palavra em todo sentido, também no
mais espiritual (JGB/BM §242).

O processo de democratizagédo da Europa proporciona, portanto, duas novas
condicOes de existéncia propicias ao surgimento do tipo forte: a intensificacdo da forca
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a partir das resisténcias a sua intensificacdo e uma gama de animais de rebanho para
o forte cultivar e exercitar sua espontaneidade em ser senhor, em comandar.
Diferentemente deste periodo de democratiza¢éo, em relacdo a democracia na
Europa j& consolidada, a percepcao nietzschiana acerca do cultivo do homem forte é
pensada em dois registros: se o0 primeiro registro revela que quando os fins almejados
pelo ideal democratico ja forem alcancados, o bem-estar geral irA obstruir os
obstaculos necessérios para a intensificacéo do tipo forte, o segundo registro, como
ele aponta em um fragmento péstumo de 1887, revela que os movimentos pelos
direitos iguais alcancados podera acarretar os tipos fortes, a medida que a luta contra
essas naturezas sera diminuida. Ou seja, a0 mesmo tempo que o estado democratico
alcancado ira consolidar “o bem-estar geral” que impossibilitar4 os obstaculos para o
forte vir-a-ser forte, mas, uma vez que se afrouxa a luta contra os fortes, também
possibilitara, portanto, o seu surgimento, provavelmente, nas classes mais baixas,
dado que eles ainda terdo obstaculos para vencer:
Onde procurar as naturezas mais fortes: A destruicdo e degeneracdo de
espécies solitarias € muito maior e mais terrivel: tem contra ele o instinto
gregéario, a tradicdo de valores; seus instrumentos de defesa, seus instintos
de protecdo ndo sao suficientemente fortes com antecedéncia, sdo seguros
o suficiente - é preciso uma chance muito favoravel para que eles prosperem.
(- eles prosperam com mais frequéncia nos elementos mais baixo e
socialmente mais abandonado: se vocé procurar a pessoa, encontrara com
muito mais seguranca ali do que na classe média!) a luta de propriedades e
classes que tende a "direitos iguais". Sim esta mais ou menos terminado, a
luta contra a pessoa solitéria é desencadeada. Em certo sentido, ele pode ser
preservado e desenvolvido mais facilmente em uma sociedade democratica:
guando os meios de defesa ndo sdo mais necessarios e um certo habito de
ordem, probidade, justi¢ca, confianca, fazem parte das condi¢cbes médias. Os
mais fortes devem ser considerados firmemente, controlados, acorrentado,
guardado: é isso que o instinto gregario quer. Para eles um regime de

autojulgamento, de distanciamento ascético, ou "dever" em uma obra
exaustiva na qual ele ndo se alcanca mais (Nachlass/FP 1887 10 [61]).

Ou seja, em uma sociedade democrética que ja alcancou certa estabilidade, as
lutas travadas contra as naturezas fortes se tornam menos impetuosas e descuidadas,
0 que proporcionaria o surgimento dessas naturezas. Por sua vez, o fato de Nietzsche
apontar que essas naturezas podem ser encontradas mais facilmente nos “elementos
mais baixos” e mais “abandonados” da sociedade, revela o quanto o tipo
fisiopsicologico forte tem a sua constituicdo assim a partir do meio que o cultiva, ou

seja, a necessidade de obstaculos para o cultivo deste tipo. Em BM 8262, o filosofo
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revela como um tipo pode se tornar forte a partir da “luta prolongada com condigdes

desfavoraveis essencialmente iguais":

Uma espécie nasce, um tipo se torna firme e forte na luta prolongada com
condicdes desfavoraveis essencialmente iguais. Das experiéncias de
criadores se sabe que, inversamente, as espécies favorecidas com
alimentacdo abundante, e sobretudo com protecdo e cuidado extra, logo
propendem fortemente a variacdo do tipo e sdo ricas em prodigios e
monstruosidades (também em vicios monstruosos). Agora veja-se uma
comunidade aristocratica, uma antiga polis grega, ou Veneza, digamos, como
uma institui¢cdo, voluntaria ou involuntaria, para fins de cultivo: ali se acham,
coexistindo e dependendo de si mesmos, homens que querem impor sua
espécie, em geral porque tém de se impor, ou correr 0 pavoroso risco de
serem exterminados. Aqui falta o desvelo, o excesso, a protecdo sob a qual
a variacdo € promovida; a espécie necessita de si mesma como espécie,
como algo que justamente por sua dureza, uniformidade, simplicidade de
forma pode se impor e se tornar duradouro, na constante luta com os vizinhos
ou os oprimidos em revolta ou que ameacam revoltar-se. A mais multifaria
experiéncia lhe ensina a que propriedades ela deve, acima de tudo e apesar
de todos os deuses e homens, o fato de ainda viver e de ter sempre vencido:
essas propriedades ela as denomina virtudes, e apenas essas virtudes ela
cria e cultiva. Ela o faz com dureza, inclusive deseja a dureza; toda moral
aristocrética é intolerante: na educacéo da juventude, nas prescri¢cdes sobre
a mulher, nos costumes matrimoniais, na relagdo entre jovens e velhos, nas
leis penais (que tém em vista somente os que desviam) — ela inclui a
intolerancia mesma entre as virtudes, sob 0 nome de “justi¢ga”. Um tipo dotado
de poucos, porém fortes tragcos, uma espécie de homens severos, guerreiros,
sabiamente silentes, fechados e reservados (e como tais possuindo o mais
fino sentimento para os charmes e nuances da sociedade), é fixada por esse
modo através da mudancga das geragfes; a luta permanente com condi¢des
desfavoraveis e sempre iguais é, como disse, a causa para que um tipo se
torne duro e firme (JGB/BM 262).

‘Nao a intensidade, mas a constancia das impressdes superiores, € que
produz os homens superiores” (JGB/BM §72), ou ainda, “a luta permanente com
condicdes desfavoraveis e sempre iguais €, como disse, a causa para que um tipo se
torne duro e firme” (JGB/BM 8262), a medida que isto garante o automatismo do
instinto que, ao ver do filésofo, configura como a perfeicado da vida, proprio das racas
fortes. A modernidade, contudo, segue uma orientacao diferente, ndo estabelecendo

seus investimentos nos instintos, mas na consciéncia“®:

(...) o profundo instinto de que apenas o automatismo torna possivel a
perfeicdo na vida e na criacdo ... Mas agora chegamos ao ponto oposto,
melhor ainda, queriamos alcanga-lo - a consciéncia mais extrema, a auto
introspecc¢do do ser humano e da histéria ... - com a qual nos encontramos
praticamente a distancia maxima da perfeicdo no ser, no fazer e no querer:
nosso apetite, nossa vontade de conhecimento € uma sintoma de uma
decadéncia monstruosa ... Aspiramos ao contrario do que as racas fortes, a

49 No terceiro capitulo em que iremos investigar a filosofia construtiva de Nietzsche, aprofundaremos
acerca desse automatismo do instinto.
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natureza forte — querem - a compreenséo € o fim ... Que a ciéncia é possivel
no sentido em que é praticada hoje é a prova de que todos os instintos
elementares, os instintos de legitima defesa e protecdo da vida, nédo
funcionam mais - ndo acumulamos mais, desperdicamos a capital dos
ancestrais, incluindo pelo modo que conhecemos- (Nachlass/FP 1888 14
[226]).

Nietzsche reconhece, em 862 de BM, que as condi¢bes de existéncia para
cultivar o tipo de homem forte “sao delicadas, complexas e dificeis de calcular’ e que,
justamente por isso, esse tipo surgiu até o dado momento de modo acidental, por
acaso. O que Nietzsche observa € que com as duas religibes soberanas, o
cristianismo e o budismo, se cultivou e conservou o tipo fraco, doente, preservando
até mesmo o que deveria perecer. I1sso revela a religido como poténcia de dar forma
ao homem e, por conseguinte, 0 perigo que iSSO representa na perspectiva
nietzschiana, uma vez que as religides ndo estando nas maos dos filésofos, mas
sendo soberanas e como fins em si mesmo, perde-se de vista 0 seu aspecto enquanto
meio de selecéo e cultivo dos homens.

De fato, se na obra posterior a BM, a saber, Genealogia da Moral, a crueldade
de artista, a capacidade de dar forma ao humano, estava sobre dominio dos homens
fortes durante a pré-histoéria da humanidade, sendo responsaveis pela criagcdo do
estado na terra na medida em que: “Sua obra consiste em instintivamente criar formas,
imprimir formas, eles sao os mais involuntarios e inconscientes artista”, e com isso, “
—logo h& algo novo onde eles aparecem, uma estrutura de dominio que vive, na qual
as partes e as funcdes foram delimitadas e relacionadas entre si, na qual ndo encontra
lugar o que nao tenha antes recebido um ‘sentido’ em relagao ao todo” (GM/GM II
817). No entanto, o cristianismo querendo tomar esse trabalho do tipo forte para si,

isto &, dar forma ao humano, foi “a mais funesta das presungdes”:

— Em outras palavras: o cristianismo foi, até hoje, a mais funesta das
presuncBes. Homens sem dureza e elevacado suficientes para poder, como
artistas, dar forma ao homem; homens sem longividéncia e forca suficientes
para, com uma sublime vitdria sobre si, deixar valer a lei primordial das mil
formas de malogro e perecimento; homens sem nobreza suficiente para
perceber o hiato e a hierarquia abissalmente diversos existentes entre
homem e homem — esses homens, com a sua “igualdade perante Deus”,
governaram sempre o destino da Europa, até que finalmente se obteve uma
espécie diminuida, quase ridicula, um animal de rebanho, um ser de boa
vontade, doentio e mediocre, o europeu de hoje... (JGB/BM §62).
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Dentre esses aspectos levantados neste aforismo de BM, o fato de os homens
do cristianismo que quiseram dar forma ao humano, talvez, o mais nefasto dessas
consideracdes para obstruir o florescimento do tipo forte e promover uma espécie
diminuida, o animal de rebanho, seja o fato deles ndo estabelecerem a hierarquia
entre os homens e terem promulgado a “igualdade perante a Deus”. O filésofo, em BM
8257, revela que: “toda a elevagao do tipo ‘homem’ foi, até o momento, obra de uma
sociedade aristocratica — e assim sera sempre de uma sociedade que acredita numa
longa escala de hierarquias e diferengas de valor entre um e outro homem” (JGB/BM
§257). Assim, portanto, dentre as condigdes para cultivar o tipo forte é necessario que
a sociedade reconheca a diferenca de valor entre os individuos, pois sem essa
legitimidade a natureza forte é obstruida, sufocada. Coagida a “igualdade perante as
almas”, essa natureza ndo desenvolve seu pathos da distancia (pathos der Distanz),
essencial para sua criacdo de valores e para a sua propria autossuperacao; isto €, o
forte necessita crer em sua distincdo para encarar a empreitada de criar valores e de
se auto cultivar. Desse modo, em uma sociedade que o coloque como igual, com
deveres e direitos iguais, o0 homem forte é impelido a sufocar a sua arte de dar forma
ao humano; sem o pathos da distancia, o homem forte é diminuido para ser “igual” ao
animal de rebanho®°. E necessario, portanto, ao ver de Nietzsche, uma sociedade que
seja justa as diferencas humanas; ou seja, aristocratica, hierarquizada®!, que devolva
0 auténtico direito senhorial que é criar valores, pois € neste sentido que o filésofo
identifica o direito a existéncia das sociedades:

Sua fé fundamental tem de ser que a sociedade nao deve existir a bem da
sociedade, mas apenas como alicerce e andaime no qual um tipo seleto de

seres possa elevar-se até a sua tarefa superior e um modo de ser superior: a
semelhanca daquelas trepadeiras avidas de sol que existem em Java —

50 Como aponta ltaparica em seu artigo A critica nietzschiana a democracia a igualdade pleiteada na
politica moderna € herdeira do cristianismo de duas maneiras: como uma auto satisfacdo psicoldgica
dos oprimidos que entendem a desigualdade enquanto injusta, como também um desejo dos
ressentidos que ndo podendo se impor pela propria forca, alcangariam seu direito de ser igual através
da moral e da politica.
51 Como o filésofo sugere no O Anticristo, ao implementar a igualdade entre os homens e repudiar todo
sentimento de distancia entre homem e homem, o cristianismo obliterou a elevacao do tipo forte e, logo,
a elevagédo da cultura “O veneno da doutrina dos direitos iguais para todos” — foi disseminado
fundamentalmente pelo cristianismo; o cristianismo travou guerra mortal, desde os mais secretos
cantos dos instintos ruins, a todo sentimento de reveréncia e distancia entre os homens, ou seja, o
pressuposto de toda elevagao, todo crescimento da cultura [...] Hoje ninguém mais tem coragem para
direitos especiais, para direitos de senhor, para um pathos de distancia” (AC/AC 843). Neste mesmo
livro, no 857, Nietzsche endossa a necessidade da hierarquia para que possa haver tipos de homens
superiores “A ordem das castas, a hierarquia, apenas formula a lei maior da propria vida, a separacao
dos trés tipos é necesséria para a conservacao da sociedade, para possibilitar tipos mais elevados e
supremos” (AC/AC §57).
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chamadas de Sipo Matador [cipé matador] —, que com seus bracos tanto
envolvem um carvalho, por tanto tempo, que acima dele, mas nele apoiadas,
podem finalmente abrir sua copa e exibir sua felicidade em plena luz (JGB/BM
§258).

7

A metafora com o cipd matador € bastante esclarecedora sobre essa
necesséria condi¢do para o cultivo do homem forte, isto €, uma sociedade adequada
para esse fim, pois para que o cip0 possa exibir sua felicidade em plena luz acima do

carvalho, ele necessita, primeiramente, do carvalho para se apoiar, para nutrir as suas

7

potencialidades e garantir os seus direitos. Do mesmo modo, € “preciso forgar as
morais a inclinar-se antes de tudo frente a hierarquia”, assim, como a sociedade que
deve garantir os direitos diferentes através de uma hierarquia dos tipos humanos,
também as morais devem estabelecer uma hierarquia dos tipos e seus valores para
gue nao prejudique o aperfeicoamento de um tipo a favor de outro mais fraco, o que

ocorre, por exemplo, com a moral altruista:

Pode ocorrer, disse um pedante e escrupuloso moralista, que eu respeite e
trate com distingdo um homem altruista: ndo por ele ser altruista, no entanto,
mas porque me parece ter o direito de ser Util a outros a propria custa. Em
suma: a questao é sempre quem é ele e quem é aquele. Num homem feito e
destinado ao comando, por exemplo, abnegacéo e retraimento modesto ndo
seriam virtude, mas um desperdicio de virtude: assim me quer parecer. Toda
moral ndo egoista, que se toma por absoluta e se dirige a todo e qualquer
um, ndo peca somente contra 0 gosto: € uma instigacdo a pecados de
omissdo, uma seducd@o mais sob a mascara da filantropia — e precisamente
uma seducéo e injaria para os mais elevados, mais raros e privilegiados. E
preciso forcar as morais a inclinar-se antes de tudo frente a hierarquia, &
preciso lhes langar na cara sua presuncao, até que conjuntamente se deem
conta de que é imoral dizer: “o que é certo para um é certo para outro”. Assim
pensa meu bonhomme [bom homem] e pedante moral: ndo mereceria talvez
nossas risadas, exortando assim as morais & moralidade? Mas ndo se deve
ter razdo demais, quando se quer ter os que riem do seu lado; um pouco de
falta de razéo faz parte inclusive do bom gosto (JGB/BM §221).

Nietzsche, portanto, estabelece a impossibilidade de haver virtudes universais,
pois dependendo da fisiopsicologia do individuo, tal virtude poderia, de fato, ser contra
a natural disposi¢éo de um tipo. Se a moral do altruismo revela esse caso, ou seja,
capaz de obstruir o florescimento do tipo forte, o fildsofo reconhece que o egoismo é

da esséncia desse tipo:

Com o risco de desagradar a ouvidos inocentes eu afirmo: o egoismo é da
esséncia de uma alma nobre, quero dizer, aquela crenga inamovivel de que,
a um ser “tal como nds”, outros seres tém de sujeitar-se por natureza, e a ele
sacrificar-se. A alma nobre aceita esse fato do seu egoismo sem colocar
questbes e também sem qualquer sentimento de dureza, coacdo,
arbitrariedade, antes como algo que estaria fundamentado na lei primordial
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das coisas — buscasse um nome para isso, ela diria que “é a justica mesma”.
Em circunstancias que de inicio a fazem hesitar, ela admite que ha outros
com direitos iguais; tdo logo esclarece para si essa questdo da hierarquia,
move-se entre 0s seus iguais, 0s dotados de iguais direitos, com a mesma
seguranca de pudor e delicado respeito que tem no trato consigo — conforme
uma inata mecanica celeste que todos os astros entendem. E uma parcela
mais de seu egoismo, essa finura e autorrestricdo no comércio com seus
pares — todo astro é um desses egoistas —: ela honra a si prépria neles e
nos direitos que concede a eles, ndo duvida que a troca de honras e direitos,
como esséncia de todo comércio, pertence igualmente ao estado natural das
coisas (JGB/BM §265).

Como revela o fragmento postumo 8 [4] de 1887, Nietzsche compreende a
moral cristd, portanto, como uma instancia que atua contra os esfor¢cos da natureza
para chegar em um tipo de homem superior, dado que os efeitos que ela causa sao:
“‘desconfianca da vida em geral (na medida em que suas tendéncias sao sentidas
como ‘imorais’), falta de sentido (na medida em que valores supremos sao sentidos
em oposicao aos instintos supremos) - contradicdo. degeneracdo e autodestruicao
das ‘naturezas superiores” (Nachlass/FP 1887 8 [4]). Isto porque precisamente nelas,
nas naturezas superiores, ha a consciéncia do conflito entre os instintos e os valores,
uma vez que possuem forca para darem vazao aos instintos, mas ndo o fazem por
serem contrapostos a moral.

Em Crepusculo dos idolos, o filésofo sugere que, geralmente, o homem
criminoso consiste em um tipo forte que ndo s6 ndo encontrou na sociedade condi¢cbes
de existéncia propicias a sua natureza, como 0S seus instintos mais fundamentais
serem reprovados, uma vez que a partir das virtudes que estdo postas, 0S seus
instintos entram em contradicdo com essas virtudes, por isso, esses instintos acabam
recebendo uma segunda natureza, como os afetos deprimentes, sentindo, portanto,
uma ma consciéncia com o seu proprio ser:

O criminoso e o que lhe é aparentado. — O tipo criminoso é o tipo do ser
humano forte sob condicdes desfavoraveis, um homem forte que tornaram
doente. Falta-lhe a selva, uma natureza e forma de existéncia mais livre e
mais perigosa, em que tudo o que é arma e armadura, no instinto do homem
forte, tem direito a existir. Suas virtudes foram proscritas pela sociedade; os
instintos mais vivos de que é dotado logo se misturam com os afetos
deprimentes, com a suspeita, 0 medo, a infamia. Mas isso é praticamente a
receita para a degeneracéo fisiologica. Quem tem de fazer secretamente,
com demorada tenséo, precaucao, asticia, aquilo que pode fazer melhor e
mais gostaria de fazer torna-se anémico; e, porque somente colhe perigo,
perseguicdo, infortinio de seus instintos, também seu sentimento se volta
contra esses instintos — ele os sente de maneira fatalista. E na sociedade,
em nossa mansa, mediana, castrada sociedade, que um ser natural, vindo

das montanhas ou das aventuras do mar, necessariamente degenera em
criminoso (GD/CI, IncursGes de um extemporaneo, §45).
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Em O Anticristo, principalmente nos primeiros aforismos, as criticas do filosofo
ao cristianismo se voltam para esse esforgo da moral contra a natureza que aspira
homens superiores, na medida em que estabeleceu condigcbes de existéncia e
conservacao do tipo fraco como o canon moral e a verdade sobre o mundo:

N&o se deve embelezar e ataviar o cristianismo: ele travou uma guerra de
morte contra esse tipo mais elevado de homem, ele proscreveu todos os
instintos fundamentais desse tipo, ele destilou desses instintos o mal, o
homem mau — o ser forte como tipicamente reprovavel, o “réprobo”. O
cristianismo tomou o partido de tudo que é fraco, baixo, malogrado,
transformou em ideal aquilo que contraria os instintos de conservacédo da vida
forte; corrompeu a prépria razdo das naturezas mais fortes de espirito,

ensinando-lhes a perceber como pecaminosos, como enganosos, como
tentacbes os valores supremos do espirito (AC/AC 85).

Isto, a saber, a desnaturalizacdo do tipo forte se da, por exemplo, com a
compaixao promulgada como dever, como virtude. Na visdo do filosofo, a compaixao
impede o acumulo de forcas do tipo forte ou do homem que estd em processo de vir-
a-ser forte. Aléem do efeito fisiopsicolégico nocivo que causa, interfere na lei da
selecao®?, isto &, por ser lei moral, impede a prépria autodissolucao dos decadentes
e, com isso, aumenta a quantidade de decadentes®. Aumentando o numero de
decadentes, aumenta também a quantidade de seres que despertam compaixao e,
logo, menos homens fortes conseguem acumular forcas, pois mais forcas séo
desperdicadas no ato de compadecer. E necessario, na perspectiva do filosofo, ndo
fazer da compaixao um dever para ndo se compadecer com o decadente, desassisti-
lo para que possa cumprir a fatalidade de seu processo organico.

Ademais, a compaixao sendo virtude universal faz com que o homem sinta seus
“instintos que tendem a conservacgao e elevacao do valor da vida” como sem direito a
existéncia, pois esses instintos atuam no humano como um querer mais, com 0
objetivo de vencer aquilo que lhe resiste. Portanto, se o humano se compadece ao
ponto de compreender os proprios instintos como maus, pois eles podem vir a
provocar sofrimento no outro, sO resta negar o direito a existéncia desses instintos.
Como o filosofo aponta, no fragmento supracitado — a saber, o (Nachlass/FP 1887 8

[4]) — sO ha conflito na natureza forte porque eles tém forca para desafogar esses

52 No fragmento péstumo 14 [5] de 1888, Nietzsche revela essa antinaturalidade do cristianismo, pois,
pelo altruismo, ele cruza e corta a selecao, impede a dissolugdo natural dos fracos.
53 Na proxima secdao, averiguaremos o tipo decadente de homem.
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instintos, mas nao o fazem porque estdo em contraposicdo a moral, pois 0s seus
instintos foram colocados como antagbnicos aos valores supremos, 0 que causa a
desconfianga frente a vida, sentida como imoral, injusta®.

Nada mais significativo, neste sentido, que a propria referéncia a filosofia
schopenhaueriana enfatizada por Nietzsche em O Anticristo enquanto analisa a
compaixao (AC/AC 87), pois € justamente através da compaixdo, entendida como
sentido moral da acdo humana, que Schopenhauer promulgou a negacao da vida, na
medida em que, pela compaix&do, 0 humano ultrapassa o principio de individuacao e,
assim, pode reconhecer que a vida é sofrimento, pois o querer que existe em tudo é
insaciavel, podendo, desse modo, alcancar a negacao da vida. Portanto, embora as
nuances do modo como os dois filésofos compreendem a vida®®, Nietzsche concorda
com Schopenhauer: através da compaixdo a vida é negada®®, pois com a sua hiper
valoracao, os instintos de vida do humano sé&o negados.

As condicbes de existéncia impostas pela moral contranatureza que
desnaturaliza as condi¢des do tipo forte consiste, na perspectiva do filésofo, em um
erro comum dos homens, a saber, a crenca que seus meios de vida, isto é, de
conservacao e fortalecimento, ndo sdo apenas meios, mas fins em si mesmo, que
devem ser impostos como leis e mandamentos para todos os homens. Essa tirania
em querer impor o seu modo de vida como valida para todos, ao ver de Nietzsche,
consiste em um instinto e que, logo, o humano nao se apercebe que as condi¢des
queridas e alcancadas sao necessarias apenas para um modo de vida, para uma
constituicdo fisiopsicologica determinada e que jamais poderdo ser universais, uma
vez que, se para um eles sédo essenciais, para outros sdo venenosos:

A humanidade sempre repetiu 0 mesmo erro (Irrthum): fazer de um meio para
viver um critério de vida

: que, em vez de encontrar a medida na maxima intensificacdo da prépria
vida, no problema de crescimento e exaustdo, usando 0s meios que servem

54 “Que apenas o0s mais mediocres, que nao sentem esse conflito, prosperam, a espécie superior falha
e, como forma de degeneracdo, se posiciona contra si mesma - que, por outro lado, mediocre,
definindo-se a meta e sentido, indigno (- que ninguém ja pode responder a um por qué?)” (Nachlass/FP
1887 9 [162]).
55 Acerca das diferencas entre vontade de vida de Schopenhauer e a vontade de poténcia de Nietzsche,
veremos no terceiro capitulo.
56 “A partir de seu niilismo, Schopenhauer tinha o direito perfeito de deixar a compaixdo como sua Unica
virtude: é com isso que a negagdo da vontade de viver é, de fato, promovida com mais vigor. A
compaixao, a caritas, ao permitir gue os deprimidos e fracos continuem vivendo e tendo filhos, dificulta
as leis naturais da evolugdo: acelera o declinio, destréi as espécies, - nega a vida. Por que as outras
espécies animais permanecem saudaveis? Porque eles ndo tém compaixao” (Nachlass/FP 1887/1888
11 [361]).
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para uma vida inteiramente determinada, excluindo todas as outras formas
de vida, enfim, em utiliza-los para critica e sele¢cdo da vida

: Ou seja, que o ser humano acaba querendo os meios para si mesmo e
esquece que sao meios: para que entdo sejam apresentados a consciéncia
como fins, como critérios de fins...

: Ou seja, que uma determinada espécie de ser humano trata suas condigdes
de existéncia como condi¢Bes a serem impostas pela lei, como "verdade",

"bom", "perfeicao": essa espécie tiraniza ...

. € uma forma de fé, de instinto, que uma espécie de ser humano nédo vé o
carater condicionado de sua prépria espécie, ndo vé sua relatividade
comparada a outras: (Nachlass/FP 1888 14 [158]).

Se, como vimos, Nietzsche nos induz a questionarmos se o “bem” e o0 “mal’
postos pela moral cristd sejam, talvez, os culpados por jamais ser alcancado o
supremo brilho e poténcia do tipo homem, podemos perceber, a partir de sua filosofia,
gue essa moral estabelece condicbes de existéncia antagbnicas as condi¢cdes
necessarias para o surgimento e fortalecimento do homem forte, pois ela cultiva
instintos e afetos que dissipam as forcas, caluniam os instintos proprios dos fortes e
fixam valores que sufocam a expresséo da natureza forte. Essa €, na perspectiva do
filbsofo, a grande batalha entre os valores, pois legitimar e fixar alguns valores
consiste em adequar condi¢des de existéncia que sdo especificas e necessarias de
um tipo de homem para todos os homens. No caso do tipo fraco, consiste em
impossibilitar o ser e a atuacao do forte, pois suas acdes podem desencadear neles,
em suma, desautoriza as condi¢des naturais para o desenvolvimento do homem forte
e ao desautorizar essas condi¢cdes causa a desnaturalizacéo do tipo forte.

Em O Anticristo, o filésofo revela que o tipo fraco falseou toda a realidade para
legitimar suas condicbes de conservacdo e fortalecimento, inventando seres
imaginarios, causas imaginarias e efeitos imaginarios. Dentre essas mentiras, a mais
significativa consiste em Deus, “a ordem moral do mundo”, o ser que fundamenta
todos os seus valores e sua realidade inventada, sendo, ao ver de Nietzsche, um

conceito de Deus contra a vida e contra a natureza.

2.2 Deus como antitese da vida: o desprezo do homem pelo homem

No capitulo “Moral como contranatureza”, de Crepusculo dos idolos, Nietzsche
revela que a moral cristé estabelece Deus como antitese e condenacgéo da vida na
medida em que “ordena” castrar os instintos de vida do homem. Na segunda sec¢ao

do nosso primeiro capitulo, vimos como essa moral prescreve o autodominio e, logo,
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o0 ascetismo, a fim de que o homem possa aniquilar suas paixdes e instintos. Do
mesmo modo, na terceira secdo, vimos que o ideal ascético é a elaboracdo que
sustenta tanto a contranatureza quanto o papel que os sacerdotes empregam ao seu
conceito de Deus; isto €, que a nossa natureza € pecaminosa e que o alcance a Deus
s6 se da com a extirpacdo da nossa natureza®’. Isso se da a partir do principio de que
“Deus vé nos coragdes”, ou seja, € necessaria eliminar o pecado em nads, os instintos
e as paixdes que essa moral identifica como maus:
A moral contranatural, ou seja, quase toda moral até hoje ensinada, venerada
e pregada, volta-se, pelo contrario, justamente contra os instintos da vida —
€ uma condenacdo, ora secreta, ora ruidosa e insolente, desses instintos.
Quando diz que “Deus vé nos coragbes”, ela diz Ndo aos mais baixos e mais
elevados desejos da vida, e toma Deus como inimigo da vida... O santo no

qual Deus se compraz é o castrado ideal... A vida acaba onde o “Reino de
Deus” comega.. (GD/CI, Moral como contranatureza, §4).

Neste capitulo, o filésofo pouco nos diz sobre os instintos de vida e quais seriam
e as derradeiras consequéncias que a moral causa aos homens por ser contra esses
instintos. No entanto, em um fragmento, julgamos encontrar uma pista de como o
filbsofo compreende esses instintos, a medida que revela a calinia da moral as
expressoes destes, isto é, as agdes: “5) se perguntou: em que agées o homem se
afrma com maior forca? Em torno deles (sexualidade, ganancia, desejo de
dominacéo, crueldade, etc.)” (Nachlass/FP 1887 10 [57]). Ou seja, os instintos de vida
sao identificados por Nietzsche como os instintos que foram engendrados no homem

pela natureza a partir das condi¢des de existéncia do homem, para que mantenha sua

57 Ao inserir a concepcao de pecado, com o sacerdote se culmina um longo processo analisado por
Nietzsche em GM, a saber, o surgimento da consciéncia moral. Esse processo se inicia quando, com
medo do castigo, alguns homens sdo inibidos a descarregarem seus instintos para fora e,
consequentemente, passam a descarregar internamente, configurando o que Nietzsche chamou de
“mé consciéncia animal” (GM/GM |l §20). Com a interpretacdo do sacerdote ascético do “dever” e da
“culpa” “ha a moralizagdo desses conceitos (seu afundamento na consciéncia, de maneira mais precisa,
o entrelagcamento da ma consciéncia com a nogéo de Deus)” (GM/GM 1l §21). Como aponta Itaparica:
“Assim, a constituicdo da ma consciéncia (interiorizagdo dos impulsos agressivos) revela-se como um
capitulo central no processo de hominizagéo. Por se tratar de uma violéncia contra si mesmo, o0 homem
emerge como um animal doente: “Com ela [a ma consciéncia], porém, foi introduzida a maior e mais
sinistra doenca, da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o adoecimento do homem com o préprio
homem™ (GM/GM Il 16, KSA.323). Diante do exposto, deve-se também notar que had um uso ambiguo
em Nietzsche do termo schlechtes Gewissen. Ela € uma “ma consciéncia” inicialmente animal, sem
carater consciente ou moral, uma matéria-prima que s6 ao fim de um longo processo adquirird o
aspecto moral de uma consciéncia de culpa, depois de entendida religiosamente como pecado.”
(ITAPARICA, 2012, p.18). Ou seja, enquanto a ma consciéncia animal possuia um carater um tanto
inconsciente, com o sacerdote imprimindo uma configuragcao especifica nessa matéria-prima, a ma-
consciéncia ganhou um aspecto “consciente” e, a partir da veeméncia com o que o Cristianismo se
proliferou, sendo, como Nietzsche aponta, o Unico ideal da existéncia humana, a ma consciéncia
chegou até mesmo a “dominar a consciéncia”.
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conservacao e potencializacao. Isto €, na medida em que a vida € entendida enquanto
guanta de forcas em luta constante, esses instintos sdo inscritos no homem para que
ele possa resistir e superar aquilo que lhe resiste; esses instintos sdo 0s responsaveis
e garantem que o homem seja “o grande experimentador de si mesmo, o insatisfeito,
insaciado, que luta pelo dominio ultimo com os animais, a natureza e os deuses”
(GM/GM 111 813). Séo esses instintos que impele o homem a grandeza, a ultrapassar
suas resisténcias e, na medida em que a moral é contra esses instintos, busca castrar
esses instintos, ela age na direcdo de apequenar o homem, de impedir a sua
promocao.

N&o por acaso que Nietzsche se volta principalmente com a moral como
contranatureza em relagdo ao instinto sexual. Ora, o instinto sexual € um dos mais
bésicos instintos do homem, que, embora o fildsofo ndo veja esse instinto inscrito no
homem para a manutengao da espécie, mas como “supremo interesse do humano
enquanto externalizagdo de poder” (Nachlass/FP 1886/1887 7 [9]), uma das
consequéncias diretas consiste na propagacao e manutencao da espécie. Como pode
haver, portanto, uma moral e uma religido que concebe uma ma consciéncia nesse
instinto e convocam os homens a castidade, sendo este tdo essencial a vida e ao
aumento do sentimento de poder®®? Em sua lei contra o cristianismo, o filésofo,
portanto, resguarda o artigo quarto contra a pregacao da castidade:

A pregacao da castidade é um incitamento publico & contranatureza. Todo
desprezo pela vida sexual, toda impurificagdo da mesma através do conceito

de “impuro” é o préprio crime contra a vida — é o auténtico pecado contra o
sagrado espirito da vida (AC/AC, Lei contra o cristianismo, 8§4).

Se a pratica da moral é o castracionismo dos instintos de vida, o tipo de homem
que essa pratica resulta consiste no tipo castrado, que Nietzsche identifica como o
tipo ideal de homem proposto pela moral, “0 homem bom”. Em Ecce Homo, ele revela
“‘que para estimar o que vale um tipo de homem, € preciso calcular o preco de sua

conservagao — € preciso conhecer as condi¢des para a sua existéncia” (EH/EH, Por

58 Em um fragmento postumo, Nietzsche contrap8e essa ma consciéncia na sexualidade pelo
cristianismo com os cultos em Atenas em que a sexualidade possuia boa consciéncia e até mesmo
uma inocente consciéncia: “o sacerdote cristdo € desde o inicio o inimigo mortal da sensibilidade: é
impossivel pensar em uma oposi¢cao maior do que a atitude inocente, solene e agourenta com a qual,
p. ex. nos mais veneraveis cultos femininos de Atenas, a presenca de simbolos sexuais. O ato de
procriacdo é o préprio mistério em todas as religides ndo-ascetas: um tipo de simbolo de realizacéo e
de intencéo misteriosa, do futuro (renascimento, imortalidade.” (Nachlass/FP 1887 8 [3]). A pergunta
gue fica posta, portanto, e que se passa a perseguir € o porqué de o cristianismo sentir e difamar um
instinto t&o basico da espécie e da vida mesma.
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gue sou um destino, §4). No caso do tipo “homem bom”, Nietzsche aponta que sua
condicdo de conservacdo e existéncia consiste na mentira, no falseamento da
realidade. Estipulou-se duas esferas contraditorias no humano: o bem e o mal. O bem
como algo que deve ser buscado, desejado, como instancia superior, a alma; o mal
deve ser banido, castrado, os instintos. Na visdo de Nietzsche isto consiste em um
erro, pois 0 “bem e o mal sdo conceitos de valores complementares”, que significam
a totalidade humana, enquanto a moral s6 quer a metade do humano, a metade boa.
O filésofo identifica esse processo como hemiplegia da virtude; ou seja, € virtuoso
aguele que paralisa uma parte do seu corpo como “aqueles instintos com os quais ele
pode ser um inimigo, pode causar danos, pode se enfurecer, pode exigir vinganga”
(Nachlass/FP 1888 15 [113]). Contudo, ao identificar esse antagonismo de valores,
mantém-se todos esses instintos identificados como maus, mas muda a sua
expressao contra a propria “maldade”, ou seja, contra 0s proprios instintos, — natureza
contra natureza — a medida que um humano sem esses instintos é impossivel, e com
iSSO se nega a vida, elabora-se outra existéncia em que finalmente s6 a bondade
reinara, pois essa vida exige o ser humano por inteiro:
E mesmo aqui a vida continua correta - a vida que ndo sabe separar o sim do
nao -: de que serve ter todas as forcas perversas da guerra, de que serve nao
causar danos, ndo querer ndo! E, no entanto, a guerra continua! O oposto é
totalmente impossivel! O bom ser humano, que renunciou ao mal, afetado,
como parece desejavel, por essa hemiplegia da virtude, ndo deixa de fazer
guerra, de ter inimigos, de dizer ndo, de nao fazer. O cristdo, por exemplo,
odeia "pecado” ... E 0 que néo é "pecado” para ele! Precisamente gracas a
crenca em um antagonismo moral entre o bem e o mal, o mundo se tornou
algo cheio de coisas para odiar, para lutar eternamente. "O bem" é visto como
cercado pelo mal e sob o cerco incessante do mal, ele aguca sua visdo, em
todos os seus esforcos e aspiracfes ele ainda descobre o mal: - e assim
termina, com toda a consisténcia, entendendo a natureza como m4, o ser
humano como corrupto, o bem como graca (isto €, como humanamente
impossivel). - Em suma: ele nega a vida, entende como o bem, como valor
supremo, condena a vida ... Com a qual sua ideologia do bem e do mal deve

ser refutada. Mas uma doenga néo é refutada ... E assim concebe uma vida
apos a morte! (Nachlass/FP 1888 15 [113]).

No fragmento postumo 10 [157], de 1887, em termos historicos, o filésofo revela
como veio a ser esse ideal e esse tipo de homem, o castrado. De fato, se como revela
em BM 8202, os instintos naturais e agressivos foram reprovados apenas dentro da
comunidade, sendo necessarios e benquistos fora da comunidade ou quando esta
estd em perigo, o homem castrado de seus “6rgaos vireis” surgiu de condigbes de

existéncia determinados, a saber, em um contexto em que n&o havia opositores para
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descarregar esses instintos e, com isso, na medida em que esses instintos nao sao
exercitados por falta de necessidade, tornaram-se debilitados, enfraquecidos. E a
sociedade budista e os primeiros cristdos (ou seja, ainda judeus) que viviam como
parasitas do Império Romano; isto €, eram apoliticos, que o filésofo identifica como os
originarios desse ideal e desse tipo humano. Contudo, ndo porque eram livres para se
fazerem desta ou daquela maneira, mas porque a sua propria fisiopsicologia, estando
em condi¢cdes de existéncia determinadas, ja os fadavam a serem “castrados”.
Deveras, a formulagcao do ideal, a sentenga de que “Deus vé nos coragdes” e por isso
€ necessario ndo sO ndo agir de determinado modo, como também nao pensar de
determinado modo, apenas “justifica” uma fisiopsicologia que ja estava fadada a agir
assim. Criou-se, portanto, uma esfera supranatural para “ustificar” a atitude
contranatureza, o castracionismo moral.

Se no capitulo Moral como Contranatureza, de CrepUlsculo dos Idolos
Nietzsche aponta que toda moral sadia € um naturalismo moral, o que de fato a moral
contranatureza promulgou foi a desnaturalizagéo da moral®®, que Nietzsche identifica
como a “mentira santa”. Ao invés de reconhecerem 0s propdsitos e as consequéncias
naturais de uma acdo, isto €, se a acdo € naturalmente — dependendo da
fisiopsicologia que parte — “Util”, “nociva”, “redutor da vida”, “promotor da vida”,
delimitando o “bem” e o “mal” naturalmente, inventou-se o propdsito moral como
obediéncia a Deus, o cumprimento da lei, tendo, portanto, uma esfera sobrenatural
que se conecta tanto ao propdsito quanto a consequéncia da acado, estabelecendo
uma causalidade ficticia diferentemente da causalidade real e natural entre homem e
acao. Nao suficiente, inventou-se e se prometeu outras consequéncias sobrenaturais,
como a vida pos-terra a partir da imortalidade da alma, caso a obediéncia a lei de
Deus seja cumprida, obliterando o “bem” e o “mal” naturais, na medida em que se
cristaliza esses conceitos para o alcance da vida pos-terra.

Deus é condicionado, pelos sacerdotes, como aquele que pune e recompensa
o humano a partir dessa tabua de valores fixa que desenvolve uma consciéncia moral,
gue ndo mede o valor de cada acao devido as consequéncias naturais que acarreta,

mas a partir dessa “voz interior” que dita a intencdo e a conformidade da ag&o®. A

59 Sobre a desnaturagdo da moral e o naturalismo moral, veremos no terceiro capitulo.

60 “Seu conceito [de Deus] torna-se um instrumento nas maos de agitadores sacerdotais, que passam

a interpretar toda felicidade como recompensa, toda infelicidade como castigo por desobediéncia a

Deus, como ‘pecado’: a mendacissima maneira de interpretar de uma suposta “ordem moral do mundo”,

com a qual o conceito natural de ‘causa’ e ‘efeito’ &€ definitivamente virado de cabega para baixo” (AC/AC
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consequéncia desse feito consiste no humano como incapaz de administrar o seu
“‘bem” e 0 seu “mal”, que precisa castrar o seu “mal” em conformidade com a lei e nédo
com as consequéncias naturais que a expressao desse “mal’ poderia acarretar.
Foram os sacerdotes que se sentiram no direito de fixar o bem e o mal, e, na
medida em que nessa vida ndo ha a possibilidade de extinguir o “mal”’, assim como
esse “mal” deve ser punido, caluniaram o mundo e a vida a fim de outro mundo e outra
vida, que estabeleceu como a meta da vida humana, por no minimo, dois milénios de

sua historia:

Dependéncia de uma tutela sacerdotal, escrupulosidade nas formalidades de
gue a reivindicacdo é expressar uma vontade divina a implantacdo de uma
"consciéncia moral” [Gewissen]. Isso coloca um falso conhecimento em vez
da prova e do ensaio: como se ja estivesse firmemente estabelecido o que
deve ser feito e 0 que deve ser evitado - uma espécie de castracdo do espirito
gue investiga e tenta avancgar: em suma, o pior mutilacdo do ser humano que
vocé pode “imaginar”, apresentada como “o bom ser humano”. Na praxi [Na
pratica], toda a razéo, toda a heranca da inteligéncia, da sutileza, da
prudéncia, que é o orcamento do canon sacerdotal, arbitrariamente reduzido
a uma mera mecanica, o cumprimento da lei vale como uma meta, como uma
meta suprema - a vida deixa de ter problemas - toda a concepg¢éo do mundo
foi mantida suja com a ideia de punicéo ... a propria vida, diante de apresentar
a vida sacerdotal como a ndo mais ultra perfeicdo, é repensada e tornou-se
uma callnia e uma profanacéo da vida ... 0 conceito de "Deus" representa
uma aversao a vida, uma critica e até um desprezo pela vida ... (Nachlass/FP
1888 15 [42)).

Em Crepusculo dos idolos, acerca do valor natural do egoismo, o filésofo
estabelece o critério para estatuir se uma acdo é boa ou ndo. Segundo sua
perspectiva, na medida em que o individuo € “toda a linha ‘ser humano’ até ele
mesmo”, ou seja, carrega consigo todo um processo continuo que |Ihe faz herdeiro ou
de uma fortuna de forcas ou de uma mendicidade de forcas, a acdo, na medida em
gue seu valor se encontra da fisiologia que parte, sera boa caso o individuo represente
a linha ascendente de vida, ou seja, caso seja herdeiro de uma fisiologia que o
determine a ser um tipo de homem capaz de afirmar a vida. Sendo herdeiro da
decadéncia, isto €, da vida fadada ao declinio progressivo até a autodissolucao total,
a acdo € ma.

Isso ndo representa algum tipo de ética individualista; ou seja, que autoriza o
egoismo para um certo tipo de homem, pois esta em seu direito exercer tal “virtude”.

De fato, essa perspectiva nietzschiana é pensada a partir da totalidade da vida: “Se

825). A partir desse aforismo de O Anticristo, Nietzsche enfatiza essa causalidade ficticia e antinatural
com a causalidade natural da moralidade. No terceiro capitulo, abordaremos com mais profundidade
essa concepcao nietzschiana de causalidade natural na moral.

89



ele representa a linha em ascensdao, seu valor € efetivamente extraordinario — e, em
funcdo da totalidade da vida, que com ele da um passo adiante, deve mesmo ser
extremo o cuidado pela conservagéo, pela criagdo do seu optimum de condi¢des”
(GDICI, Incursdes de um extemporaneo, 8§33). Ou seja, enquanto o egoismo do tipo
homem da linha ascendente de vida acarretara em criacées e condi¢des culturais que
tendem a reestabelecer os combates de forca e na medida em que sendo forte
estabelece resisténcia — e ao estabelecer resisténcia provoca o intuito de superacao
—, 0 homem forte impde exercer a vontade de poténcia. JA o homem da vida
declinante, tende a proliferar a decadéncia. Seu egoismo, portanto, seu direito de criar
e impor condicdes, resultaria na infeccao da decadéncia em todos os homens que |Ihe
fossem subjugados, seja em termos politico, moral, filoséfico seja artistico. Para
Nietzsche, portanto, as acdes ndo possuem valor em sif?,

Logo, as criticas de Nietzsche néo se referem aos valores em si que o homem
bom deve cultivar, como o amor, a bondade e a compaix&o®. O problema consiste
em que esses valores, assim como o que foi considerado como vicio, surgem no
homem da mesma maneira, isto €, instintivamente e a partir da sua prépria
autoexpansdo, no combate com outros afetos, na plenitude de si mesmo. Enquanto
gue para a moral como contranatureza o homem so6 é valioso quando abandona o seu
outro eu, 0s seus instintos de guerra, na perspectiva nietzschiana, sdo esses instintos
que garantem a plenitude humana e, por sua vez, garantem os grandes sacrificios, 0s
afetos de compaixédo, pois “se alguém nao € firme e corajoso em sua pele, ele nao
tem nada para dar, nem pode estender a mao, nem ser protegdo e apoio”
(Nachlass/FP 1887 10 [128]).

61 Na segunda sec¢do do terceiro capitulo, quando estivermos analisando o naturalismo moral
nietzschiano, nos aprofundaremos nesta questéo.

62 Justamente por isso, as criticas de Nietzsche a compaixao em O Anticristo, como vimos, ndo se
referem & compaix&o em si, mas a compaixao direcionada aos decadentes, a partir das consequéncias
gue acarreta, isto €, impede o processo de autodissolugdo dos fracos e com isso mantém a sua
proliferacédo, que na perspectiva de Nietzsche causa o envenenamento da vida e do tipo forte. Mas a
compaixao, dependendo da fisiologia que parte e das consequéncias que acarreta, € bem vista e quista
por Nietzsche: “Um homem que diz: ‘lsso me agrada, vou me apropriar disso, protegé-lo e defendé-lo
contra todos’; um homem que pode conduzir uma causa, executar uma decisdo, ser fiel a um
pensamento, reter uma mulher, castigar e abater um insolente; um homem que tem sua ira e sua
espada, a quem os fracos, aflitos, sofredores e também os animais se achegam com gosto e pertencem
por natureza; em suma, um homem que é senhor por natureza — se um tal homem tem compaix&o,
esta compaix&o tem valor! Mas que importa a compaixdo dos que padecem!” (JGB/BM §293).
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Ademais, na configuragdo moral sobre os instintos e afetos “bons” reside uma
contradicdo, pois se o0 humano € completamente pecador e por isso se despreza, 0S
afetos de amor e compaixao pelo homem nao possuem nenhuma justificacéo, apenas
porque “Deus ordenou”. Nietzsche compreende que o amor aos homens necessita de
uma nova justificacdo, pois a partir da exposicéo que os homens sdo todos pecadores,
esses instintos parecem ilicitos:

Se o homem é um pecador, completamente um pecador, ele sé pode se odiar.
No fundo, ele ndo deve tratar seus vizinhos com um sentimento diferente de
si mesmo; o amor dos homens precisa de uma justificacdo - esta no fato de
gue Deus a ordenou. - Segue-se que todos os instintos naturais do homem
(de amor etc.) parecem ilicitos em si mesmos e somente apds sua negacgao

eles recuperam seus direitos com base na obediéncia a Deus ... (Nachlass/FP
1887 10 [128]).

Se, por um lado, os instintos de “bondade” precisam de uma nova justificagao
que nao seja “Deus ordenou”, também os instintos agressivos precisam se libertar das
agarras da moral, pois na perspectiva nietzschiana, eles sdo as maiores forcas
naturais do humano. Desse modo, o filésofo “idealiza” o humano enquanto sua
totalidade, o seu "bom" e o seu "mal", ou melhor, além do bem e do mal, pois essas
propriedades ndo existem por si mesmas.

Se cada vez mais se exige do humano para que seja bom a partir da castracao
dos seus instintos, na visdo do filésofo, o conceito de Deus cristdo também passou
cada vez mais por uma moralizacdo, além de uma castracdo contranatural (AC/AC
816), configurando-se em uma “divindade da décadence, mutilada em seus impulsos
e virtude mais viris” (AC/AC §17), como revela em O Anticristo. Deus precisa ser bom
e mau, amigo e inimigo de um povo, pois consiste na expressao das condicdes de
existéncia desse povo, os seus feitos de “bondade” e os seus feitos “agressivos”.
Moraliza-se um Deus e castra-se sua “maldade”, tornando-o0 apenas “bom”, isso revela
as condicfes de existéncia que vive esse povo. Na visdo do filésofo, o perecimento,
e, por isso, a sujeicdo, aparece “na consciéncia como a primeira vantagem”: “Na
verdade ndo ha outra alternativa para os deuses: ou sdo a vontade de poténcia — e
enguanto isso serdo deuses de um povo — ou a incapacidade de poténcia — e entéo
tornam-se necessariamente bons” (AC/AC 816). Nesse sentido, uma libertagcdo de
Deus, ou seja, uma desmoralizacdo e uma “des-castracdo” de Deus, resulta na

libertacdo do humano:
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O homem moderno geralmente exerceu sua forca idealizadora sobre um
Deus ao moraliza-lo cada vez mais - o que isso significa? Nada de bom, uma
diminuigdo na forca do homem - Por si so, seria possivel pelo contrario: e ha
indicios disso. Deus, pensado como tendo-se libertado da moralidade,
comprimindo em si mesmo toda a plenitude dos antagonismos da vida e
redimindo-os. Justificando-os em um tormento divino: - Deus como a partir de
agora, acima a moral infeliz da preguica do “bem e do ruim”. O mesmo tipo
de homem que deseja apenas "bom tempo" também deseja apenas "bons
homens" e, em geral, boas qualidades - pelo menos o dominio cada vez maior
do bem. Com um olhar mais alto, pelo contrario, o dominio crescente do mal,
a libertacdo crescente do homem em relacdo ao estrangulamento moral
estreito e medroso, o crescimento da forca para poder colocar a seu servico
as maiores forgas naturais, os afetos (Nachlass/FP 1887 10 [203]).

A nosso ver, quando o filosofo aborda Deus como antitese da vida, ndo consiste
apenas na moral do Deus cristao, pois logo ele afirma que “quase toda moral até hoje
ensinada, venerada e pregada, volta-se, pelo contrario, justamente contra os instintos
da vida” (GD/CI, Moral como contranatureza, 84). Assim, se entendermos Deus em
referéncia ao mundo transcendente, toda filosofia e moral que admitem um além-
mundo prescreveram a luta contra os instintos de vida, na medida em que exigem do
homem o desprezo dos instintos e das paixdes a fim de que, mediante a racionalidade,
o0 homem possa ter acesso ao suprassensivel para agir adequadamente.

Se por um lado ndo ha, portanto, nenhum mundo transcendente que possa
garantir os valores objetivos, mas ha apenas o mundo do vir-a-ser, 0 que levou os
homens a estipularem um além-mundo e a necessidade da contranatureza? O filésofo
diagnosticara, portanto, o idealismo como fendmeno que decorre do sofrimento para
com a realidade. A filosofia, a moral e a religido que admitem um além-mundo sdo
compreendidas como uma ndo capacidade de digerir a realidade; o Unico mundo
existente € desvalorizado devido o sofrimento em substituicdo de um mundo justo,
gue nao nos engana porque carrega a verdade. Assim, estabelece-se a contraposi¢céo
entre mundo verdadeiro e mundo aparente. Nietzsche diagnostica, portanto, esse
movimento contra a vida: “Nao ha sentido em fabular acerca de um ‘outro’ mundo, a
menos que um instinto de callnia, apequenamento e suspeic¢ao da vida seja poderoso
em nos: neste caso, vingamo-nos da vida com a fantasmagoria de uma ‘vida’ outra,
‘melhor’...” (GD/CI, A “razdo” na filosofia, 86).

Ora, se homem e mundo sdo compreendidos como vontade de poténcia, como
pode uma fisiopsicologia, um individuo, voltar-se contra seus instintos de vida, contra
a expansao do seu proprio ser? Ademais, o que levou os homens a desprezarem o

Unico mundo existente e a estabelecerem um outro mundo “melhor’? Nietzsche,
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portanto, estabelece um dos conceitos mais fundamentais dos ultimos anos de seu

filosofar, a saber, a decadéncia (Décadence):

Dado que se tenha compreendido o carater hediondo dessa revolta contra a
vida, que se tornou quase sacrossanta na moral cristd, compreendeu-se
também, felizmente, uma outra coisa: o que ha de indtil, aparente, absurdo,
mentiroso numa tal revolta. Uma condenacao da vida por parte do vivente é,
afinal, apenas o sintoma de uma determinada espécie de vida: se tal
condenacdo é justificada ou ndo, eis uma questdo que nao chega a ser
levantada. [...] Ao falar de valores, falamos sob a inspiracéo, sob a Otica da
vida: a vida mesma nos forca a estabelecer valores, ela mesma valora através
de nos, ao estabelecermos valores... Disto se segue que também essa
contranatureza de moral, que concebe Deus como antitese e condenagéo da
vida, € apenas um juizo de valor da vida — de qual vida? de qual espécie de
vida? — Ja dei a resposta; da vida declinante, enfraquecida, cansada,
condenada. A moral, tal como foi até hoje entendida — tal como formulada
também por Schopenhauer enfim, como “negacéo da vontade de vida” —, é
o instinto de décadence mesmo, que se converte em imperativo: ela diz:
“perecal” — ela é o juizo dos condenados... (GD/CI, Moral como
contranatureza, 85).

Desse modo, a autocontradicdo fisioldgica, como vimos com o ideal ascético
da Il Dissertacdo da GM, isto é, o homem contra ele mesmo, ganha um conceito
proprio nos anos finais da filosofia nietzschiana que é a decadéncia. Esse conceito €
estabelecido por Nietzsche como a fisiologia que h& declinio de vontade de poténcia,
um esgotamento das forcas em que o individuo perde seu instinto de autopreservagao

e busca a autodestruicdo. No entender do filosofo, esse processo € proprio da vida:

Conceito de “decadéncia”. O desfazer, a decadéncia, o desperdicio ndo é
nada que, por si s6, seja condenavel: € uma consequéncia necessaria da
vida, do crescimento da vida. O fenébmeno da decadéncia é tdo necessario
guanto qualquer ascenséo e avango da vida: elimina-lo ndo est4 em nossas
maos. Pelo contrario, a razdo quer que a decadéncia seja concedida seu
direito ... E uma ignominia para todos os sisteméticos socialistas que pensam
gue poderia haver circunstancias, combinagfes sociais, nas quais vicios,
doencas, crime, prostituicdo, falta de moradia parassem de crescer... Agora
isso significa condenar a vida ... Uma sociedade néo é livre para continuar
sendo jovem. E mesmo em meio a sua melhor for¢a, tem que produzir lixo e
residuos. Quanto com mais energia e mais ousadia avanc¢ar, mais rica ficara
de infelizes, de malformados, mais préxima estard do afundamento ... A
velhice ndo é eliminada pelas instituicbes. Nem a doenca. Nem o vicio
(Nachlass/FP 1888 14 [75]).

A diferenca entre a fraqueza e a decadéncia consiste em que, enquanto a
fraqueza pode ser tanto devida a alguma “ragca” estar no inicio de sua existéncia e,

por isso, ndo ter for¢ca suficiente acumulada, ou quando ha um desperdicio das forgas
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devida as condigGes externas que estd submetida determinada fisiologia®. A
decadéncia, por sua vez, consiste na “raca”’ que esta fadada a extin¢ao ou a fisiologia
que esta submetida em condi¢Ges ambientais que levam a decadéncia®. Contudo, a
maior diferenca entre ambas consiste que a constituicdo fraca, a partir de condigbes
externas que for submetida pode vir a acumular forcas e se tornar forte®, a
constituicdo decadente, ou seja, que esta em processo de autoaniquilacdo, esta
fadada a extingdo, sem a possibilidade de que o meio possa reverter tal processo.

Se no comeco desta secao questionamos como pode uma fisiologia inserir uma
ma consciéncia no instinto sexual e convocar os homens a castidade, sendo que esse
instinto € um dos instintos mais fundamentais a vida humana e sua prépria
‘propagacao”, o conceito de decadéncia, portanto, responde-nos: este tipo ndo quer
a proliferacao de sua existéncia, mas o fim.

A filosofia, a moral e a religido que estabelecem um mundo transcendente
passam a serem compreendidas pelo filbsofo como sintomas da decadéncia, ou

melhor, formuladas pela decadéncia, e como narcéticos para combaté-la. O mundo

63 “Exaustdo adquirida, ndo nutrigéo insuficiente herdada, geralmente devido a ignorancia em questées
nutricionais; por exemplo, entre os eruditos a precocidade erética: a maldi¢cdo especialmente dos jovens
franceses, dos parisienses em primeiro lugar: que ja dos institutos do ensino médio entra no mundo
destruido e cheio de borrdes - e desde entdo ndo é libertada da cadeia de inclinagdes degradantes,
irbnicas e depreciativas contra si - escravos das galés, com todo o refinamento e: nos demais casos,
nos casos mais frequentes, um sintoma da decadéncia de racas e familias, como toda
hiperexcitabilidade; também como contagio do meio [meio] -: ser determinavel pelo meio ambiente
também faz parte da decadéncia. Alcoolismo, néo instinto, mas habituacao, imitagdo estlpida, covarde
ou va adaptacdo a um regime dominante [regime]: - Que beneficio um judeu é para os alemaes! Quéao
desajeitado, quanta loira na cabeca, quao sombrio os olhos azuis; a falta de espirito no rosto, no
discurso, no comportamento; o alongamento preguicoso dos membros, a necessidade alemé de
descanso, que nao provém do trabalho excessivo, mas de excitacdo repugnante e superexcitacdo de
bebidas alcodlicas ...” (Nachlass/FP 1888 15 [80]).

64 O conceito de "ser humano forte e ser humano fraco" se resume a isso, no primeiro caso, muita forca
foi herdada - é uma soma: no outro, ainda pouco - - heranga insuficiente, dispersdo de heranca a
fraqueza pode ser um fenébmeno do comeco: "ainda pouco"; ou um fenédmeno no final: «<n&o mais» O
ponto de insercao, onde ha grande forca, onde vocé deve distribuir forca - a massa, como soma dos
fracos, reage lentamente ... , se defende contra muitas coisas, pelas quais é muito fraco ... das quais
ndo pode obter nenhum utilitario , ndo acredite, ndo avance ... Isto, contra a teoria que nega o individuo
forte e acredita que «a massa faz tudo » H4 uma diferenca entre geracdes distintas: pode haver 4, 5
geracdes entre aqueles que fazem coisas e a massa ... uma diferencga cronoldgica ... (Nachlass/FP
1888 15 [781)).

65 Dentre os meios sugeridos pelo filésofo para que o fraco possa acumular forgas esta o ascetismo.
Nietzsche, em BM 861, reconhece que a partir do ascetismo uma raca fraca pode vir-a-ser forte e se
preparar para comandar algum dia “ascetismo e puritanismo sdo meios de educacao e enobrecimento
guase indispensaveis, quando uma racga pretende triunfar de sua origem plebeia e ascender ao dominio
futuro” (JGB/BM §61). No terceiro capitulo, abordaremos mais profundamente este aspecto positivo do
ascetismo na filosofia de Nietzsche.
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verdadeiro é estabelecido para justificar a contranatureza, como “meio” para ser
contranatureza, mas no fundo é a anarquia em luta que se estabelece no interior do
individuo; e, para justificar essa anarquia, com seus instintos voltando-se uns contra
0S outros, o decadente estipula um fim que justifique o porqué da contranatureza, e,
isso estipula, ao mesmo tempo, o narcético, a saber, a possibilidade de, alcancado o
mundo verdadeiro, a guerra que se €, cessa. Na perspectiva de Nietzsche, varios
setores da cultura de seu tempo consistem em frutos da decadéncia, e sdo eles que
vém condicionando/formando o tipo homem, ou seja; promovendo a vida declinante,
difundindo a decadéncia na medida em que estdo assentados nela.

Justificar a decadéncia, mas, também, narcotizar, reprimir seu avanco até a
autodissolucédo total. Acerca disso, Nietzsche passa a compreender Sécrates como
aguele que, a fim de retardar a autodissolugéo dos gregos, formulou a “racionalidade
a todo custo”. Foi necessario, para que os instintos em luta ndo os fizessem sucumbir,
eleger um contratirano que fosse contranatureza, contra os instintos fundamentais do
homem, por isso a razdo, a dialética, que de fato ndo conseguem eliminar a
decadéncia, mas apenas mudar sua expressdo. Se a decadéncia se dava, portanto,
através da luta incessante entre os instintos, agora se da da mesma maneira, mas
surge sob a mascara da racionalidade, da dialética. S6crates mesmo, a sua fisiologia,
queria era sucumbir:

Indiquei como Socrates fascinava: ele parecia ser um médico, um salvador.
E necessario também apontar o erro que havia em sua crenga na
“racionalidade a qualquer prego”? — Os fil6sofos e moralistas enganam a si
mesmos, crendo sair da décadence ao fazer-lhe guerra. Sair dela esta fora
de suas forgas: o que elegem como meio, como salvagéo, € apenas mais uma
expressdo da décadence — eles mudam sua expressdo, mas nao a
eliminam. Sdécrates foi um mal-entendido: toda a moral do aperfeicoamento,
também a cristd, foi um malentendido... A mais crua luz do dia, a
racionalidade a todo custo, a vida clara, fria, cautelosa, consciente, sem
instinto, em resisténcia aos instintos, foi ela mesma apenas uma doenca, uma
outra doenca — e de modo algum um caminho de volta a “virtude”, a “saude”,
a felicidade... Ter de combater os instintos — eis a férmula da décadence :
enquanto a vida ascende, felicidade é igual a instinto.— Ter4 ele mesmo
compreendido isto, esse mais sagaz dos ludibriadores de si mesmo? Tera
dito isto a si préprio afinal, na sabedoria de sua coragem ante a morte?...
Sdcrates queria morrer: — ndo Atenas, mas ele deu a si veneno, ele forgou
Atenas ao veneno... “Sécrates ndo € um médico”, disse para si em voz baixa,

“apenas a morte € médico aqui... Socrates apenas esteve doente por longo
tempo... (GD/CI, O problema de Sécrates, §11).

Como bem mostra Muller-Lauter, o conceito de decadéncia é entrelacado com

0 conceito de vontade de nada nos ultimos anos da filosofia nietzschiana, a medida
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gue consiste em um tipo singular de vontade de poténcia. Isto €, segundo o
comentador, a vontade de nada como resultante de uma determinada fisiologia que
esta em processo de autodissolugdo € compreendida sob a l6gica da vontade de
poténcia, de um querer interno que subjaz os instintos ascendentes da vida pelos
instintos negadores da vida; a vontade de nada dominante em referéncia as outras
vontades.

Uma vez que o dado fundamental da vontade humana € querer, o homem pode
querer o nada, s6 ndo pode ndo querer, pois como mostra o comentador, a vontade
de poténcia ndo podendo ser compreendida como uno fundamental, como um
principio metafisico, so existe enquanto luta travada entre diferentes vontades, forcas
ou impulsos, e logo, o querer € sempre querer-algo, ou seja, querer poténcia. Disso,
“a vontade de nada € uma contravontade”, isto €, consiste na reacado dos fracos que
pela negacdo buscam assenhorar-se da vontade dos fortes, pois a sua negacéo so
pode ser compreendida enquanto um intento de conservacdo e expansao. Essa
negacao dos valores dos fortes, se da enquanto condenac¢do. Logo, um mundo
verdadeiro é criado em contraposicdo ao mundo efetivo de onde decorre a
legitimidade para a condenacao do tipo fraco aos valores nobres. Por isso Nietzsche
inscreveu o niilismo como um sintoma fisiol6gico de uma fisiologia decadente.

Contudo, entendemos que, ao focar no conceito de vontade de nada, Muller-
Lauter ndo aponta a radicalidade que o filésofo elabora ao conceito de decadéncia,
como também a centralidade que esse conceito assume na filosofia tardia de
Nietzsche, uma vez que tanto a vontade de nada quanto o niilismo®® constituem em
expressdes da fisiologia decadente; isto €, uma fisiologia fadada a extin¢ao, e por isso
seus instintos, forcas e impulsos se configuram como uma autoaniquilagdo, como uma
vontade de fim.

A vontade de nada consiste em um sintoma, uma vontade de poténcia dos

condenados a extingdo e, logo, explicaria o porqué de ela possuir supremacia, uma

66 Embora o niilismo enquanto sintoma fisiolégico da decadéncia ocupe certa centralidade no periodo
tardio nietzschiano, ele ndo substitui o niilismo enquanto processo histérico oriundo da morte de Deus
e da desvalorizacdo dos valores supremos. Logo, ao enfatizar a decadéncia e sustentar o niilismo
enquanto seu sintoma, ndo queremos dizer que o niilismo nao possui ou perde centralidade na filosofia
de Nietzsche, pois como a tese de Araldi aponta, sua filosofia move-se entre dois polos extremos, a
saber, da negacdo do mundo, seja na forma de pessimismo, ceticismo, decadéncia e niilismo, a busca
pela completa e radical afirmagédo do mundo. Assim, o que queremos apontar consiste que em relacéo
a decadéncia, o niilismo e a vontade de nada, a decadéncia precisa ser levada em consideracéo
primeiramente, uma vez que tanto o niilismo enquanto sintoma fisiol6gico quanto a vontade de nada
consistem em expressdes dela.
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vez que ela estd a servico de um objetivo natural e maior que consiste no
autoaniquilamento®’. Deste modo, se a vontade de mais poténcia dos fortes é um
desencadeamento do seu processo natural de querer vir-a-ser mais forte, a vontade
de nada dos decadentes € resultante do seu processo natural de querer a
autodestruicao.

N&o por acaso que essa vontade se configura como uma vontade pos ou além
mundo, uma vez que a vontade de nada ndo esta a servico apenas na luta contra o0s
fortes, mas da luta do proprio decadente contra seu processo natural de
autoaniquilacdo, ou seja, uma luta contra a vida que os condenou a extingao.
Lembremos do ideal ascético, a vontade de nada do sacerdote ndo vence a guerra
apenas contra os fortes, mas a guerra contra o desejo de autoaniquilacéo, a medida
que estipulou um sentido e um direito a existéncia para o tipo decadente a partir de
um mundo transcendente, de Deus, ou seja, do nada, retardando a sua autodestrui¢ao
natural: “De fato, ele defende muito bem o seu rebanho enfermo, esse estranho pastor
—[...] ele combate, de modo sagaz, duro e secreto, a anarquia e a autodissolugéo que
a todo momento ameagam o rebanho” (GM/GM lll §15). Logo, a vontade de nada néo
busca assenhorar-se apenas da vontade de vida, mas da prépria vida: “Pois uma vida
ascética € uma autocontradicdo: aqui domina um ressentimento impar, aquele de um
insaciado instinto e vontade de poder que deseja assenhorear-se, ndo de algo da vida,
mas da vida mesma” (GM/GM Il 811). Curiosamente, portanto, a vontade de nada
também é uma contravontade da vida, ou seja, uma reacao contra a vida que os fadou
a extingao.

Neste sentido, a decadéncia ndo se da, como mostra o comentador, “sobretudo
onde homens, isto €, comunidades, se encontram, de modo que uma organizacao
mais forte de vontade prevalece sobre uma mais fraca’, mas a nosso ver, a
decadéncia se da, sobretudo, naturalmente, isto €, quando alguns homens e
comunidades estdo em seu processo natural de extingdo e, uma vez que o niilismo se
configura como um sintoma da fisiologia decadente, a mesma logica serve para ele.

Partindo dessa Optica, podemos compreender melhor as investigacoes
nietzschianas acerca do niilismo e da decadéncia no caso do budismo, do

cristianismo, de Jesus e de Sdcrates, como também diferenciar de uma decadéncia

67 [..] o fato de que a vontade de nada — no sentido de uma vontade de aniquilamento — possui
supremacia € tdo pouco esclarecedor (MULLER-LAUTER, 2009, p. 138).
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natural e de uma decadéncia decorrente exteriormente. Como o filésofo revela em O
Anticristo, o budismo € uma religido para homens tardios, isto €, no fragmento
pdstumo em que ele analisa o conceito de homem forte e fraco, o tipo fraco pode ser
aquele que esta no comeco e ndo tem forca suficiente acumulada, ou esta em
processo final de sua existéncia, que diz “ndo mais” (Nachlass/FP 1888 15 [781]).
Logo, o budismo € uma religido decadente e niilista, ndo porque consiste em uma
religido formulada e formada por homens fracos em combate com homens fortes, mas
porque € composta por homens tardios, isto €, em processo de extin¢ao.

Justamente por isso, Nietzsche compreende o budismo como uma religido
niilista mais branda, pois diferente do cristianismo de Paulo que tinha como ideal
antagonico o judaismo, e o0 protestantismo de Lutero que tinha como antagonista o
ideal ascético-sacerdotal, o budismo néo tinha um ideal antagdnico que precisava
lutar, como revela no fragmento pdstumo: “E por isso que o budismo é a forma mais
branda possivel de castradismo moral, porque ndo tem antagonismo e, portanto, pode
direcionar toda a sua forca para remover os sentimentos hostis [...] Desligar-se, mas
sem rancor” (Nachlass/FP 1887 10 [157]). Por isso, Nietzsche compreende Jesus
como um “budista em solo pouco indiano”, pois assim como o budismo, o intento de
Jesus consistia em, a partir de uma pratica de vida e ndo de dogmas ou de embate
com outros ideais, alcancar a paz dos sentimentos hostis e depressivos decorrentes
da decadéncia natural.

Nietzsche, ao fazer do valor conferido a vida pelo vivente um sintoma de vida
ascendente ou de vida declinante, percebe que toda filosofia idealista é decadente,
por renegarem o mundo dindmico do vir-a-ser. Justamente por essa constancia do
valor da vida como algo negativo entre os sabios, o filésofo se questiona: “Talvez todos
eles ja ndo tivessem firmeza nas pernas? Fossem tardios? titubeantes? décadents?
Talvez a sabedoria apareca na Terra como um corvo, que se entusiasma com um
ligeiro odor de cadaver?” (GD/CI, O problema de Socrates, 81). Neste sentido, 0 caso
de Socrates € 0 mais analisado por Nietzsche, compreendendo que, assim como 0s
budistas, o fildsofo ateniense também estava submetido a esse processo natural de
autodissolugdo. E ndo apenas Socrates, mas todos 0s seus contemporaneos e
conterraneos. Sdcrates consistia apenas em um caso extremo. Isso significa que, a
dialética, a racionalidade a qualquer custo, ndo era pretendida contra o antigo ideal

nobre e ateniense, mas contra o processo natural ateniense de autoaniquilagao:
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Mas Socrates intuiu algo mais. Ele enxergou por trds de seus nobres
atenienses; entendeu que seu proprio caso, sua idiossincrasia de caso ja ndo
era excegdo. A mesma espécie de degenerescéncia ja se preparava

silenciosamente em toda parte: a velha Atenas caminhava para o fim (GD/CI
O problema de Sdcrates, 89).

A diferenca entre o budismo, Jesus e SoOcrates consiste em que, enquanto o
budismo e Jesus buscaram estabelecer uma “filosofia” pratica e tedrica para suavizar
esse processo doloroso de autodissolucdo, Sécrates elaborou uma filosofia que
consiste apenas em um produto da decadéncia, mudando a sua expressao por meio
da dialética e da “racionalidade a qualquer custo”. A mesma diferenca se da com o
cristianismo que, com Jesus poderia ter se voltado contra os sentimentos hostis
causados pelo processo de autodissolucdo, mas Paulo, ao restabelecer o
ressentimento, manteve essa religido apenas como uma expressao da decadéncia.

Além disso, o cristianismo possui sua singularidade perante ao budismo por se
desenvolver em um solo diferente, pois como uma religido formulada por sacerdotes
niilistas e decadentes ele nédo foi apropriado apenas por homens tardios, mas foi
adaptado para homens fortes que estavam doentes e, a medida que esse tipo possui
uma fisiologia diferente, uma vez que seu processo hatural ndo consiste em
autodissolucéo, logo, sua doenca néo consistia devido sua hiperexcitabilidade a dor,
mas no acumulo de forcas que foram através do processo civilizatorio, proibidas de
serem desafogadas. Assim, o cristianismo estabeleceu condic¢des artificialmente, ou

seja, culturais, que levam a decadéncia:

Esse Cristianismo, quando perdeu seu primeiro terreno, as classes mais
baixas, o0 submundo do mundo antigo, quando se pds a buscar o poder entre
povos barbaros, ja ndo tinha como pressuposto homens cansados, mas
interiormente selvagens e dilacerados — o homem forte, mas malogrado. A
insatisfacdo consigo, o sofrer consigo ndo é nele, como no budista, uma
desmedida excitabilidade e suscetibilidade a dor, e sim, ao contrario, um
avassalador anseio de infligir dor, de desafogar a tenséo interior em atos e
ideias hostis. O cristianismo tinha necessidade de conceitos e valores
barbaros para assenhorar-se de barbaros: o sacrificio de primogénitos, a ato
de beber sangue na ceia, o desprezo do espirito e da cultura; a tortura em
todas as formas, fisicas e nao fisicas; a grande pompa do culto. O budismo é
uma religido para homens tardios, para ragas bondosas, brandas, que se
tornaram superespirituais, que facilmente sentem dor (— a Europa esté longe
de ser madura para ele —): € uma volta deles a paz e a jovialidade, a dieta no
espirito, a um certo endurecimento no corpo. O cristianismo quer assenhorar-
se de animais de rapina; seu método é torna-los doentes — o debilitamento é
a receita crista para a domesticacdo (Zahmung), a “civilizagéo”. O budismo é
uma religido para o final e o cansago da civilizagédo, o cristianismo néo a
encontra — funda-a, em determinadas circunstancias (AC/AC 822).
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Portanto, Nietzsche desenvolve dois tipos de decadéncia: a decadéncia como
a dos budista e a de Jesus, ou seja, um processo natural de autoaniquilacdo em que
suas préaticas de vida consistem em suavizar esse processo que tem o niilismo como
sintoma fisiol6gico, assim como a hiperexcitabilidade a dor; e o segundo tipo, uma
decadéncia promovida a partir de condi¢des de existéncia exteriores aos individuos.
Neste segundo caso esta o cristianismo, que por impor sua interpretacdo e seus
dogmas que sao produtos de sua decadéncia natural, como o desprezo dos instintos
de vida e o enfraquecimento do instinto de autopreservacgéo, fez os homens fortes
ficarem doentes, decadentes e niilistas, podendo tal processo ser revertido desde que
esse homem tenha aquilo que o difere dos decadentes por natureza, a saber, o instinto
de autopreservacao®®,

Neste sentido, o cristianismo se apresenta como uma religido decadente e
niilista pior que o budismo, pois enquanto o budismo busca reanimar esse instinto de
autopreservacao para que, no minimo, os decadentes possam diminuir seu sofrimento
devido o processo arduo de autodissolugdo®®, o cristianismo nutre a decadéncia a

medida que faz guerra a esse instinto, promovendo a necessidade da “renuncia de si”:

68 Wilson Frezzatti, ao comentar a decadéncia de Sécrates, aponta que: “Sécrates, nos seus instantes
derradeiros, disse que a vida era uma doenca porque ele mesmo estava doente (GD/CI O problema de
Socrates 8§12). E sabia muito bem disso. N&o foi Atenas que condenou o filésofo, ele levou a Ekklesia
a dar-lhe a cura definitiva — a cicuta. A decadéncia dos organismos (conjuntos de impulsos ou forgas),
ou seja, a impoténcia e/ou a falta de hierarquiza¢do dos impulsos, ndo € uma questéo resolvida pela
pretensa vontade humana. A luta dos impulsos por mais poténcia ndo determina para sempre 0S
dominadores e os dominados, pois sua dindmica incessante faz com que esses papéis se revezem.
Um organismo decadente deve ser absorvido por hierarquias mais potentes: s6 assim pode superar
sua condi¢cdo e se modificar” (FREZZATTI, 2008, p. 317). Contudo, ao n&o diferenciar um tipo
decadente, ou seja, que esta fadado a extincdo de outro tipo que apenas esta submetido em condicdes
de existéncia decadentes, Frezzatti pontua que o tipo decadente pode ser redimido & medida em que
€ submetido a hierarquias mais potentes, mas, a nosso ver, Frezzatti ndo leva em consideragéo, pelo
menos ndo na radicalidade que é assumida por Nietzsche, a ndo capacidade de sair da decadéncia
como no proprio caso de Sdcrates: “Os fildsofos e moralistas enganam a si mesmos, crendo sair da
decadente ao fazer-lhe guerra. Sair dela esta fora de suas for¢as: 0 que elegem como meio, como
salvacdo, € apenas mais uma expressao da décadence — eles mudam sua expressao, mas nao a
eliminam” (GD/CI, O problema de Sdcrates, §11), ou seja, a decadéncia enquanto um processo que a
Natureza submete a alguns homens € irreversivel. Além disso, como podemos perceber em Ecce
Homo, Nietzsche coloca ele mesmo como um tipo decadente singular a partir de uma ascendéncia
dupla, a decadéncia herdada de seu pai e sua saude herdada de sua mae. Assim, ao perceber que ele
mesmo buscou as condicBes para fortalecer sua saude, o filésofo percebe que seu instinto de
autopreservacdo estd em perfeito funcionamento, o que revela que ele ndo consiste em um tipo
decadente completo (EH/EH, Porque sou téo sébio, 81-2), isto é, antes de ser submetido a hierarquias
mais potentes, o individuo necessita primeiramente ter seu instinto de autopreservagdo em
funcionamento, pois sem esse instinto, ele nao busca nem mesmo o que é benéfico para si, mas apenas
a sua autodissolucdo que, como vimos, configura a decadéncia enquanto um processo natural.
69 “A fadiga espiritual que ele encontra, que se manifesta numa excessiva ‘objetividade’ (ou seja,
debilitamento do interesse individual, perda de centro de gravidade, de ‘egoismo’), ele combate
reconduzindo rigorosamente a pessoa também os interesses mais espirituais. Na doutrina de Buda o
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Fui compreendido? — O que me separa, 0 que me pde a parte de todo o resto
da humanidade, é haver descoberto a moral crista. [...] é a falta de natureza,
€ o fato terrivel inteiramente de que a propria contranatureza recebeu as
supremas honras como moral, e como lei, como imperativo categérico,
permaneceu suspensa sobre a humanidade!... Equivocar-se em tal medida,
ndo como individuo, ndo como povo, mas como humanidade!... Que se tenha
ensinado o desprezo pelos primeirissimos instintos da vida; que se tenha
inventado uma “alma”, um “espirito”, para arruinar o corpo; que se ensine a
ver algo impuro no pressuposto da vida, a sexualidade; que se busque o
principio ruim no mais basico e necessario ao florescer , o estrito amor de si
(— a propria palavra é pejoratival—); que ao invés se veja nos tipicos signos
do declinio e da contradi¢ao de instinto, no que é “desinteressado”, na perda
do centro de gravidade, na “despersonalizagdo” € no “amor ao proximo” (—
vicio do préximo!) o valor mais elevado, que digo? — o valor em si!... Como?!
Estaria a humanidade mesma em décadence? Sempre esteve? — Certo é
gue lhe ensinaram sempre os valores de décadence como os valores
supremos. A moral da rendncia de si € a moral de declinio par excellence, o
fato “eu pereco” traduzido no imperativo: “todos devem perecer” — e nao s6
no imperativol... Essa Unica moral que até aqui foi ensinada, a moral da
renlncia de si, trai uma vontade de fim, nega em seus fundamentos a vida.
— Ficaria aberta a possibilidade de que ndo a humanidade estivesse em
degenerescéncia, mas aquela espécie parasitaria de homem, a dos
sacerdotes (EH/EH, Por que sou um destino, 87).

O desprezo do homem pelo homem é o que causa essa moral como
contranatureza. Na medida em que o homem se apercebe como incapaz de castrar
esses instintos “maus” e as expressdes destes, isto é, as acodes, ele se despreza.
Como essa moral e a filosofia metafisica estipulam um dualismo do homem, entre
corpo e razdo, o corpo sendo onde se encontra esses instintos e que deve ser
negligenciado, Nietzsche identifica esse pressuposto como o0s desprezadores do
corpo. De fato, o corpo ndo s6 foi compreendido como o que aprisiona a alma, a
insténcia superior, como foi posto como a causa dos sofreres do humano. Disso se

coloca como necessidade o abandono do corpo:

Supondo que essa vontade encarnada de contradicdo e contranatureza seja
levada a filosofar, onde descarregara seu arbitrio mais intimo? Naquilo que é
experimentado do modo mais seguro como verdadeiro, como real: buscara o
erro precisamente ali onde o auténtico instinto de vida situa
incondicionalmente a verdade. Fara, por exemplo, como 0s ascetas da
filosofia vedanta, rebaixando a corporalidade a uma ilusédo, assim como a dor,
a multiplicidade, toda a oposicdo conceitual de "sujeito” e "objeto" - erros,
nada sendo erros! Recusar a crenca em seu Eu, negar a si mesmo sua
"realidade" - que triunfo! - ndo mais apenas sobre os sentidos, sobre a
evidéncia, mas uma espécie bem mais elevada de triunfo, uma violentagdo e
uma crueldade contra a razdo (GM/GM, Il §12).

egoismo se torna dever: ‘uma so6 coisa € necessaria’, o ‘como te livras do sofrimento?’ regula e limita a
dieta espiritual inteira” (AC/AC 8§20).
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No discurso de Nietzsche/Zaratustra, “os desprezadores do corpo”, ele reprova
a concepcao de homem como duas naturezas diferentes e nao so inverte a equacao,
ou seja, coloca o corpo como instancia superior, como também solapa o dualismo
mesmo. Na visédo do filésofo, o corpo consiste na “grande razao”, isto €, o Si-mesmo
responsavel por todo pensamento e ato consciente ou ndo do humano, enquanto que
a “pequena razao”, o espirito, a alma, a consciéncia consiste apenas em um
instrumento do corpo que a utiliza segundo os seus proprios interesses’. E o corpo,
enquanto um processo continuo de uma multiplicidade de quantum de forcas e
impulsos em luta incessante que opera todas as manifestacbes do humano que
outrora foram identificadas como partindo da alma, seja o0 ato de pensar, interpretar
ou querer.

Embora Nietzsche ainda nao utilizasse o conceito de decadéncia no periodo de
Zaratustra, no fim de seu discurso sobre os desprezadores do corpo, o filésofo ja
antecipa a ideia, ainda que nao tenha o conceito formulado:

Ainda em vossa tolice e desprezo, v@s, desprezadores do corpo,
atendeis ao vosso Si-mesmo. Eu vos digo: vosso préprio Si-mesmo quer
morrer e se afasta da vida.

Ja ndo é capaz de fazer o que mais deseja: — criar para além de si.
Isso € o que mais deseja, isso € todo o seu fervor.

Mas ficou tarde demais para isso: — entdo vosso Si-mesmo quer
perecer, desprezadores do corpo!

Vosso Si-mesmo quer perecer, € por isso vos tornastes
desprezadores do corpo! Pois ndo mais sois capazes de criar para além de
vos.

E por isso vos irritais agora com a vida e a terra. Ha uma inconsciente
inveja no obliquo olhar do vosso desprezo.

N&o seguirei vosso caminho, desprezadores do corpo! N&o sois, para
mim, pontes para o super-homem! — (Za/Za, Dos desprezadores do corpo).

Mais importante sobre a verdade ou a mentira acerca da concepc¢ao dualista
de homem promulgado pela filosofia metafisica, o filésofo ndo s6 se interessa pela
analise desse corpo, dessa fisiologia que promulgou tal veredito, como também se

70 A recusa da compreensédo idealista de homem néao significa a adocdo da tese materialista em
Nietzsche. Como aponta Felipe Jacubowski, Nietzsche: “coloca lado a lado espirito e sentidos como
instrumentos do que ele chama de “Selbst” (o si mesmo). Os sentidos também n&o sdo soberanos,
absolutos, ou seja, ndo tem o poder de ser um fim em si mesmo, mas sdo meios pelos quais o0 corpo,
ou melhor, o Selbst, os apropria, e os utiliza como sua fungdo. Isso significa que ndo existe um “puro”
sentir, como se os sentidos fossem cada um independente e por si mesmo, pois todo sentir, assim
como a proépria constituicdo dos sentidos e do corpo ja é algo configurado, organizado e orientado,
portanto, pré-posto. [...] Os sentidos trabalham para o corpo, eles sdo o corpo. Assim, a significacéo
dada pelos sentidos, ou seja, a percepcao sensivel, € um expor-se justamente a partir desse ja
configurado, dessa estruturacdo ja estabelecida (o0 organico e sua complexa estrutura).
(JACUBOWSKI. 2011, p.145).
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essa interpretacdo acarreta efeitos na cultura que possa promover o tipo humano’?,
gue consiste em uma condicao/interpretacao capaz de cultivar o homem superior. A
conclusdo é significativa: essa interpretacdo surge de uma fisiologia que quer
perecer’? e, estando em dominio na cultura, prolifera a vontade de perecer, uma vez
gue isso desenvolve um tipo de niilismo, a vontade de nada, e acarreta resultados
nefastos a promoc¢do do homem, para o alcance da vida ascendente, pois pelo
desprezo, o homem sente que néo tem direito a existéncia.”

Esse desenvolvimento do desprezo do homem pelo homem da moral como
contranatureza, que estabelece o desprezo dos instintos naturais do humano, é
responsavel também pelo advento do pessimismo, uma vez que 0s impulsos
poderosos do homem sé&o difamados, a vida carrega uma “maldicdo” por ser
incompreensivel ao humano a necessidade de ser munido por esses instintos “maus”:
“‘que a crescente coragem e probidade e a ousada desconfianca do homem que
compreende a inseparabilidade desses instintos em relagdo com a vida e se voltam
contra ela” (Nachlass/FP 1887/1888 9 [162]).

Um outro tipo de pessimismo que se relaciona com a moral como
contranatureza refere que, se o homem nado descarrega suas forcas mais naturais, na
medida em que as compreende com uma ma consciéncia, a retiddo dessa forca, pode
se desenvolver em pessimismo. A solucao vista pelo fildsofo consiste em transvalorar
os valores, liberar essas forcas da ma consciéncia que carregam:

Da pressao da plenitude, da tensdo das forgas que crescem constantemente
em nds e ainda ndo sabem descarregar, surge um estado como o que
precede uma tempestade: a natureza que somos escurece. Isso também é
pessimismo ... Uma doutrina que p&e fim a esse estado, ordenando qualquer
coisa, uma transvaloracéo dos valores, gragas a qual as for¢cas acumuladas
sdo mostradas um caminho, uma direcdo, para que explodam em raios e nas
acOes - de modo algum precisa ser uma doutrina da felicidade: liberando a

energia que foi comprimida e armazenada para atormentar, ela proporciona
felicidade (Nachlass/FP 1887/1888 11 [38]).

1 *Que ndo importa se algo é verdadeiro, mas sim que efeito tem” ((Nachlass/FP 1887 10 [184]).
2 Embora o conceito de decadéncia surja nas obras publicadas apenas a partir de Crepusculos dos
idolos, entendemos que, pelo menos desde Zaratustra, o fildsofo comeca a interpretar diversas
producbes humanas como projecBes de uma vontade de fim de seus criadores. No entanto, de
Zaratustra a obra Crepusculo, o fildsofo tenta compreender o que de fato desemboca essa vontade de
fim dos homens, se seria por exemplo, um problema cultural apenas ou se seria fisiolégico, mas
recuperavel. Neste sentido, o conceito de autocontradicéo fisiolégica é submetido, durante um periodo,
a fim de apresentar essa ideia, mas a medida que vai avangando, o filésofo decide que essa vontade
de fim consiste em um processo natural, irrecuperavel e do interesse da prépria vida, apresentando,
deste modo, o conceito de decadéncia a fim de consagrar essa ideia.
73 No fragmento pdstumo 10 [50] Nietzsche acentua o fato do desprezo ser tao prejudicial para o cultivo
do homem: “S¢ é possivel criar aqueles homens que nao sao tratados com desprezo; desprezo moral
€ uma degradacao e dano maior que qualquer crime.” (Nachlass/FP 1887 10 [50])
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Esse conceito de Deus da moral como contranatureza sendo o centro de
gravidade da vida humana estabeleceu um estranhamento entre o0 homem e a vida,
isto €, a partir dos mandamentos de Deus, 0 homem passa a desprezar seus instintos
mais fortes e a vida aparece como uma maldicdo, pois ela consiste em uma guerra
continua do homem contra ele mesmo. A vida surge para o homem sem justificacao,
ou como uma justificagdo minima e com uma ma consciéncia, a saber, um periodo
ruim em gue Somos maus por natureza e que sO € necessaria como ponte para o
alcance da vida pos-terra, onde s6 ha bondade e felicidade.

Esse conceito de Deus, sendo criado e recriado pelos sacerdotes, estabeleceu
0 desprezo pela natureza do homem, promulgou a sua castracéo, inventou ficcbes
como pecado, vida pos-terra, recompensa e punicdo sobrenaturais e, dessa forma,
voltou-se contra a vida, concedeu a ela uma ma consciéncia. Contudo, também foi
responsavel pela propria libertacdo da vida e do humano, na medida em que, em seu
inicio, estabeleceu um dogma que resultou na sua propria autossuperacdo, na sua
morte: a morte de Deus na modernidade — mas, com isso, trouxe consigo 0 mais

inquietante dos hospedes, o niilismo.

2.3 A morte de Deus: a radicalizacdo do niilismo como condicdo para a

criacdo de novas condigOes de existéncia

No aforismo 8125, de A Gaia Ciéncia, Nietzsche anuncia a morte de Deus. Esse
acontecimento nao revela apenas a morte do Deus cristdo, mas a morte de toda e
qualquer justificativa de uma visdo metafisica do mundo, de um mundo verdadeiro,
onde os valores objetivos estejam assentados. Esse acontecimento é responsavel
pelo advento do niilismo na modernidade, a medida que o humano perde seu centro
de gravidade: “Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nos,
ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos movemos
nos? [...] Nao vagamos como que atraveés de um nada infinito? Nao sentimos na pele
o sopro do vacuo?” (FW/GC §125).

Na obra Genealogia da Moral, o filésofo relata nhovamente a morte de Deus,
apontando que esse acontecimento € consequéncia da propria interpretacdo moral do

mundo, dado que a ciéncia € herdeira dessa interpretacdo e da educacao voltada para
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a verdade que deslegitima a si mesma, na medida em que revela a maior mentira a
gual se assentava: “- € a apavorante catastrofe' de uma educacao para a verdade que
dura dois milénios, que por fim se proibe a mentira de crer em Deus’(GM/GM I1I §27).
Ou seja, a ciéncia sendo herdeira do ideal ascético, que estabeleceu o valor da
verdade como valor supremo, resultou, pois, na autossupressao da moral, uma vez
gue se Deus é a verdade e a verdade se torna a meta, nessa busca, abole-se a propria
mentira, que é Deus. Esse acontecimento ndo decorre apenas da disciplina para a
verdade, ou seja, ndo s6 pela verdade consistir em um dos mandamentos da moral
que proibe mentir, como proibe o adultério ou o roubo, mas também a verdade na
moral cristd consiste no valor supremo porque ela é o caminho para a salvacédo da
alma, como as passagens biblicas com as falas de Jesus revelam: “Conhecereis a
verdade e a verdade vos libertara” (Jodo, 8:32) ou “eu sou o caminho, a verdade e a
vida” (Joado, 14:6). A verdade se configura na meta, na redencao e na possibilidade
da nova vida pds-terra. Assim, portanto, as novas condicbes de existéncia da
modernidade, isto €, a morte de Deus, a desvalorizacdo dos valores supremos e o
irrompimento do niilismo sdo consequéncias da propria moral como contranatureza.
Essa nova condicdo de existéncia em que o homem novamente se depara com
o horror vacui, com o sopro do vacuo, ndo € completamente analisado pelo fil6sofo
como algo negativo, pois a existéncia humana esvaziada de sentido permite a
Nietzsche reelaborar as novas condi¢des de existéncias em que estardo assentadas
a humanidade. Como na lll dissertacdo da Genealogia, em que o0 homem se deparou
com o sem sentido da sua vida e dos seus sofreres, que receberam um significado a
partir do ideal ascético dos sacerdotes, 0 homem moderno se depara hovamente com
esta condicdo humana. Contudo, nesse momento ndo séo os sacerdotes (ou talvez
nao so eles) que tomam como tarefa “devolver” o direito a existéncia da humanidade,
como também Nietzsche e, geralmente, os seus filésofos do futuro’* (Philosophen der
Zukunft). A filosofia nietzschiana mantém, desse modo, uma relagdo ambigua com o
nillismo. Se ela quer superar o niillismo, primeiro o fildsofo precisa radicaliza-lo,

converté-lo em uma das condi¢des de existéncia da humanidade como consequéncia

74 Como o filésofo revela em BM 8§61 ao apontar a religido como um meio promissor para cultivar a
humanidade, o cultivo do homem é tarefa dos “seus” fildsofos: “O fildsofo tal como nds o entendemos,
noés, espiritos livres — como o homem da responsabilidade mais ampla, que se preocupa com a
evolucao total do homem: esse filésofo se utilizara das religides para a sua obra de educacao e cultivo,
do mesmo modo que se utilizara das condigdes politicas e econémicas do momento” (JGB/BM §61).
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da desvalorizacédo dos valores supremos, para que, assim, as suas outras formulas
existenciais possam ser possiveis ao humano.

Para essa tarefa, portanto, o fildsofo necessita suprimir algumas condi¢cdes
impostas pela moral contranatural, e outras substitui-las, transvalora-las. Mais
importante, talvez, consiste no diagnostico e na interpretacdo mais adequada da
realidade para néo realizar, como a moral cristd, uma interpretacdo que oblitera as
condicdes de existéncia e de florescimento do tipo forte, assim como torna o fraco e
doente ainda mais doente.

Neste sentido, podemos compreender a extemporaneidade de Nietzsche nos
derradeiros anos de sua filosofia, que ndo consiste apenas em ir contra o seu tempo,
contra as ideias mais valorizadas de seu tempo, mas deslegitimar as condi¢des de
existéncia que vive e quer viver o homem moderno, contra a moral cristd, o anseio
pela democracia, pelo socialismo. Mas também os seus “frutos” estao no futuro porque
para que possa haver no mundo o homem superior, “vencedor de Deus e do nada”
(GM/GM 11 824), € necessario as condi¢des de existéncia para garantir a vinda desse
homem e, essa € a tarefa que Nietzsche toma para si, criar e garantir as condi¢des de

surgimento e promocéao do tipo forte. Por isso, essa colheita s6 sera possivel no futuro:

Lancemos um olhar um século adiante, suponhamos que meu atentado
contra dois milénios de contranatureza e violagdo do homem tenha éxito.
Aquele novo partido da vida, que toma em maos a maior das tarefas, o cultivo
superior da humanidade, incluindo a destruicdo implacavel de todos os
degenerados e parasitarios (EH/EH, O nascimento da tragédia, 84).

“O cultivo superior da humanidade”, a nosso ver, ndo pode ser compreendido,
portanto, como um projeto eugenista de Nietzsche, pois, uma vez que o filésofo quer
€ garantir as condicdes do tipo forte, a sua destruicdo ndo opera contra um tipo de
homem em si, mas contra as condi¢cfes de existéncia que findam nesse tipo, que
constroem esse tipo e, uma vez que Nietzsche compreende a moral como um
instrumento que necessariamente cultiva um tipo de homem, como um tipo de
“selecao artificial”’, teriamos que ver, portanto, todas as morais como eugenistas, pois

ainda que o filésofo compreenda que, de fato, o que a moral cristé fez foi domesticar
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o homem, diferente dele que quer cultivar, 0 processo € o mesmo, como podemaos ver

em Crepusculo dos idolos?5:

A moral do cultivo e a moral da domesticacé@o séo inteiramente dignas uma
da outra nos meios de se imporem: podemos colocar como principio maximo
que, para fazer moral, é preciso ter a vontade incondicional do oposto. Este
€ o grande, o inquietante problema que persegui mais longamente: a
psicologia dos “melhoradores” da humanidade. Um fato pequeno e, no fundo,
modesto, 0 da chamada pia fraus [mentira piedosa], permitiu-me o primeiro
acesso a este problema: a pia fraus, a heranca de todos os fil6sofos e
sacerdotes que “melhoraram” a humanidade. Nem Manu, nem Platdo, nem
Confucio, nem os mestres judeus e cristdos duvidaram jamais de seu direito
a mentira. Ndo duvidaram de outros direitos... Expresso numa férmula, pode-
se dizer: todos os meios pelos quais, até hoje, quis-se tornar moral a
humanidade foram fundamentalmente imorais (GD/CI, Os “melhoradores” da
humanidade, 85).

A transvaloracéo dos valores consiste na substituicdo das condi¢cdes impostas
pela moral cristd que, como vimos, estdo suplantadas a fim de garantir as condi¢des
de existéncia do tipo fraco. Nietzsche quer, portanto, inverter essa equacao, ou seja,
quer garantir as condi¢cdes que promovem o tipo forte de homem.

O niilismo que irrompe na modernidade consiste a partir da desvalorizagao de
todos os valores que guiavam o humano. Valores estes que, como vimos, garantiam
a conservagao e a promogao do tipo fraco. Sem o substrato que resguardavam esses
valores, eles se tornaram ilegitimos e, logo, permitem as suas reavalia¢des. Contudo,
esse processo niilista ndo é identificado pelo fildsofo como automatico, visto que
Nietzsche percebe que mesmo com a morte de Deus, sua contemporaneidade se
mantém apegada a esses valores e que, logo, necessitaria de tempo para que o
niilismo fosse sentido de modo radical como diagnosticado por ele. Mais do que
tempo, o niilismo precisa ser radicalizado, pois s6 através dessa radicalizagédo, o
filbsofo podera construir os novos alicerces em que estara assentada a humanidade;
esse processo, portanto, Nietzsche identifica como a tarefa de eliminar as “sombras

de Deus’:

Novas lutas. — Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa
caverna durante séculos — uma sombra imensa e terrivel. Deus esta morto;
mas, tal como sdo os homens, durante séculos ainda havera cavernas em
gue a sua sombra serd mostrada. — Quanto a nés — nés teremos que vencer
também a sua sombra (FW/GC §108).

75 Para o comentador Emmanuel Salanskis, o projeto nietzschiano de cultivo do homem consistiria em
um projeto eugenista. Na terceira se¢do do terceiro capitulo, averiguaremos com mais profundidade os
seus argumentos.
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Se é Deus ou o suprassensivel que resguarda a verdade, o fundamento do
conhecimento e da moral, ou seja, que obtém a esséncia dos entes, diferente do
mundo sensivel e enganador, e se ele estd morto, logo, a verdade necessita de uma
reavaliagdo; ou seja, é necessario investigar se ao humano é disponibilizado algum
meio para que possa assimilar o conhecimento verdadeiro sobre o0 mundo. Com isso,
o niilismo que irrompe na modernidade ndo s6 estabelece uma crise no ambito dos
valores, mas também estabelece uma crise epistemolégica, um niilismo
epistemoldgico.

Na mesma obra que Nietzsche anuncia pela primeira vez a morte de Deus, a
saber, A Gaia Ciéncia, o fildsofo busca analisar os limites do conhecimento humano,
como também estabelece sua tarefa de “naturalizar o homem” e de “desdivinizar a
natureza”. Ora, se o filésofo pretende redimir e descobrir a “pura natureza”, para com
isso naturalizar o homem, ele necessita naturalizar o conhecimento humano,
eliminando e recusando todas as “sombras de Deus” das concepgdes
epistemoldgicas’®. Vejamos, portanto, as colocagdes nietzschianas acerca do

conhecimento:

Os Quatro Erros: A educacdo do homem foi feita pelos seus erros: em
primeiro lugar, ele nunca se viu sendo imperfeitamente; em seguida, atribuiu-
se qualidades imaginérias; em terceiro, sentiu-se em rela¢@es falsas diante
da natureza e do reino animal; em quarto, nunca deixou de inventar tdbuas
do bem sempre novas e tomou cada uma delas durante um certo tempo como
eterna e absoluta, de tal maneira que o primeiro lugar foi ocupado
sucessivamente por este ou aquele instinto ou este ou aquele estado que
enobrece esta apreciacdo. Ignorar o efeito destes quatro erros € suprimir a
humanidade, o humanitarismo e a “dignidade humana” (FW/GC §115).

Comecemos pelo o que o filésofo compreende por “erros”. Diferentemente do
gue se pode supor, Nietzsche ndo compreende erro em referéncia a “acerto”, mas
compreende como criacdes de determinadas perspectivas que foram fabricadas a fim
de conservar a vida da espécie em um contexto de apreensao existencial. Desse
modo, se 0 homem sempre se viu incompleto, os erros foram fomentados a fim de
complementar o humano. Esses quatro erros foram fabricados para possibilitar o
proprio conhecimento, eles ndo sdo sO “inverdades”, mas também garantiram o
desenvolvimento do proprio conhecimento. Neste contexto, erro e conhecimento para

o filésofo ndo se excluem, mas se encontram imbricados.

76 Nao por coincidéncia que logo apos de anunciar a tarefa de eliminar as sombras de Deus, Nietzsche
apresenta seu projeto de naturalizar o homem e desdivinizar a natureza.
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No 8110 de GC, o filésofo revela que o intelecto so produziu erros a fim de
auxiliar na conservacao da vida. Logo, o que importava néo era a falsidade ou a
verdade sobre tal erro, mas a sua utilidade. Quanto mais util o erro, mais incorporado
era, mais essencial parecia o erro e mais forte ele permanecia na “praxis” humana.
Contudo, quando a verdade substituiu a utilidade, o0 homem passou a se ver
imperfeitamente outra vez, questionando se a sua realidade, ou seja, as suas
disposicdes internas e 0 mundo externo eram possiveis de assegurarem 0S Seus
conhecimentos, se logo, eles ndo seriam erros. Com isso, a pergunta muda de lugar,
a verdade ndo se coloca no erro, mas é garantida pelas caracteristicas inventadas
gue sdo imutaveis, universais e a priori, como as ideias inatas, as categorias da razao,
a alma e a liberdade da vontade, que foram compreendidas como capazes de
garantirem a aquisicdo do conhecimento. Mas ha o estranhamento, pois 0 humano
parece nao ter sido feito para a verdade, que para acessa-la deveriamos negar o
direito a existéncia do corpo, por este ndo admitir e ser um obstaculo ao conhecimento
verdadeiro, possibilitando oferecer apenas conhecimentos sensoriais. Desta n&o
capacidade de conhecimento verdadeiro pelo corpo, tampouco o0 mundo aparece
como possivel de ser assimilado, pelo seu carater transitério, dinamico, logo,
enganador. A verdade, portanto, ndo pode ser encontrada neste dominio, mas apenas
em um outro mundo eterno de coisas necessarias, incondicionadas e universais; logo,
s6 a natureza imutavel, universal e incondicional é capaz de adquirir a “coisa em si”,
a esséncia dos entes. Disso, das caracteristicas inventadas, surge o terceiro erro, a
saber, a ideia de que ndo somos meramente animais, que possuimos um status
ontolégico privilegiado que garante o conhecimento do real.

Contudo, préprio de sua perspectiva “naturalizante”, isto é, de compreender o
homem ndo como uma verdade eterna,”” e da tarefa de naturalizar o homem,
Nietzsche ndo compreende que a raz80 ou a consciéncia nos garanta uma diferenca
ontoldgica em relagéo a natureza. De fato, ele aponta que a consciéncia hdo consiste
em oposicao aos instintos, impulsos ou paixdes, mas apenas uma extensao destes.
Logo, a consciéncia ou a razéo, ou as nossas faculdades e capacidades cognitivas,
ndo possuem fonte extraempirica ou extranatural, sendo apenas dotacbes

contingentes surgidas durante a evolugao humana.

7 A nosso ver, como apontamos na introducdo desta pesquisa, essa concepgao de Nietzsche se
inicia ja no 81 e no 82 de Humano, demasiado humano.
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O quarto erro, o fato de 0 homem acreditar que o que € bom para ele é bom em
si, consiste na perspectiva de que ha valores independente de suas condicfes. De
que propriedades como bom, belo, justo e verdadeiro existem por si mesmos. Mas na
viséo do filésofo, o que foi sentenciado como valores absolutos partem das proprias
caracteristicas internas e externas ao vivente e, por isso, “ora este ora aquele impulso
e estado humano se achou em primeiro lugar, e foi enobrecido em consequéncia de
tal avaliagdo”; ou seja, as valoracdes partem das condicdes de existéncia do homem,
de um determinado impulso e do estado dele.

Nas obras posteriores a Assim falava Zaratustra, a “jovialidade” dos quatros
primeiros livros de A Gaia Ciéncia, que procura mais descrever a histéria dos erros, é
substituida pelo teor austero e critico as fundamentacdes epistemologicas-morais da
tradicdo filosdfica, revelando as constituicdes fisiopsicoldgicas que resguardam no
amago de suas filosofias, assim como irrompe a condicéao “flutuante” das perspectivas,
uma vez que o carater perspectivista do conhecimento humano é intransponivel, o
que impossibilita qualquer substrato que fundamente o conhecimento verdadeiro.

A comecar por este Ultimo aspecto, no quinto livro de A Gaia Ciéncia’®,
Nietzsche sugere que a consciéncia surgiu a partir da necessidade de comunicacéo,
que consiste em “uma rede de ligagado entre as pessoas”. Disto resulta que, se a
consciéncia surgiu de uma necessidade “gregaria”, isto €, do humano enquanto
espécie ameacada que “desenvolve” a consciéncia para auxiliar a comunicacao e,
logo, a sobrevivéncia, a consciéncia nunca perdeu este aspecto gregario. A medida
gue, apesar de aquilo gue nos surge na consciéncia seja superficial, apenas uma parte
de um processo fisiolégico muito mais profundo e inalcancavel, o que surge, surge
traduzido em signos “gregarios”; isto €, a linguagem que fixa e nomeia o ndo igual,
que, possuindo uma rede limitada de signos, tende a assimilar os semelhantes em um
mesmo signo, excluindo as diferengas, o “caso individual”’, o uUnico. Logo, se a
consciéncia opera a partir dos signos da linguagem, que por facilitar este processo,
falsifica o mundo, ela ndo pode ser compreendida, como quiseram outrora, em um
orgéo para o conhecimento, mas na visao de Nietzsche consiste em um 0rgao para a
comunicabilidade. Desse modo, o filésofo assume que todas as nossas pretensdes

ao conhecimento ndo passam de falsificagdes e vulgarizagbes acerca do mundo, na

78 Como se sabe, os quatros primeiros livros de GC foram publicados em 1882. O quinto livro foi
anexado e publicado juntamente com os quatros primeiros em 1887.
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medida em que ndo temos um o6rgdo para o conhecer, para a verdade. Aquilo que
acreditamos encontrar no mundo, resguarda em nos mesmos, principalmente
enquanto espécie, ou seja, aquilo que aparece como Util & conservacdo da espécie.
Com isso, 0 mundo se revela como infinito, isto €, a medida que abriga infinitas
interpretacbes que ndo podem ser examinadas, uma vez que “nosso intelecto nao
pode deixar de ver a simesmo sob suas formas perspectivas e apenas nelas” (FW/GC
8374).

N&o s6 passivel de infinitas interpretacdes, o mundo surge para Nietzsche
destituido de valor. Valores como belo, certo, justo, bom nédo se encontram no em-si
do mundo, mas apenas no interior do humano, em seus afetos em correspondéncia
com as coisas. Como sentencia em BM: “N&o existem fendmenos morais, apenas uma
interpretacdo moral dos fenémenos...” (JGB/BM 8108); ou seja, o0 homem nao
encontra ou descobre valores no/do mundo, mas apenas “colore” ou preenche o
mundo a partir das perspectivas que se encontram nele, no homem.

Ja em Para além do bem e do mal, Nietzsche assume que impor perspectivas
acerca do mundo é condicdo béasica de toda vida. Se como vimos, erro, conhecimento
e vida se imbricavam em A Gaia Ciéncia, nessa obra, todo e qualquer conhecimento
consiste em erro enquanto falsificacdo do mundo e se entrelaca com a vida, sendo
necessario a conservacao e a potencializacao dos viventes falsificar o mundo. Assim,
o mundo do Bem em si, de Platdo, a Vontade de Schopenhauer, 0s juizos sintéticos
a priori de Kant, o mundo descrito pelos fisicos e a vontade de poténcia de Nietzsche
nao passam de falsificacBes acerca do mundo. Desse modo, 0s critérios para avaliar
as formula¢des acerca do mundo ndo podem recair mais sobre a verdade ou a mentira
dos juizos, mas sobre se eles sdo ou ndo dispensaveis para a vida: “A falsidade de
um juizo ndo chega a constituir, para nés, uma objecao contra ele e; é talvez nesse
ponto que a nossa nova linguagem soa mais estranha. A questao é em que medida
ele promove ou conserva a vida, conserva ou até mesmo cultiva a espécie” (JGB/BM
84).

Nesta mesma obra, o filosofo passa a desenvolver o segundo aspecto
apontado, a saber, a investigacdo da realidade fisiopsicologica por trds das
construcdes filoséficas. E preciso fazer com os filosofos o que eles néo fizeram, a
saber, questionar os afetos e os instintos que atuam “por tras” de seus pensamentos

e de seus “conhecimentos’, para disso elaborar uma sintomatologia
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(Symptomatologie) ou uma semidtica dos afetos, uma vez que para Nietzsche, até
mesmo o0 pensamento mais “refinado” é “guiado” pelos instintos e, mascarados,
posteriormente, em raciocinios logicos. Desse modo, todas e quaisquer criagdes
humanas — filosofia, moral, arte, sistemas politicos, ciéncia, cultura — podem ser
compreendidas enquanto sintomas de determinados tipos de vida, de disposicdes e
de hierarquizacfes dos afetos e instintos subjacentes ao vivente criador que revelam,
por sua vez, o seu estado de “saude” ou “doenga” no interior da vida, sendo o critério
nietzschiano de avaliacdo dessas criagdes ndo a “verdade” ou a “falsidade”, o “moral’
ou “imoral”, o “belo” e o “feio”, mas a propria vida.

Se, como vimos, 0s complexos morais sdo criacbes que partem de
determinadas condi¢cOes de existéncia; ou seja, do entrelagamento entre condigbes
internas e externas ao vivente, isto é, fisiopsicoldgicas e culturais, mas sob dominio,
a moral consiste também em manter essas condicfes de existéncia, no entendimento
de que asseguram a autopreservacdo e autoexpansdo, a fundamentacdo da moral
por parte dos filésofos abarca esse mesmo raciocinio, ou seja, 0s valores morais sao
fundamentados a fim de manter um tipo determinado de vida, na medida em que:

Por tr4s de toda l6gica e de sua aparente soberania de movimentos existem
valora¢cBes, ou, falando mais claramente, exigéncias fisiolégicas para a
preservacdo de uma determinada espécie de vida. Por exemplo, que o
determinado tenha mais valor que o indeterminado, a aparéncia menos valor
que a “verdade”: tais avaliagbes poderiam, ndo obstante a sua importancia
reguladora para nds, ser apenas avaliacdes de fachada, um determinado tipo

de niaiserie [tolice], tal como pode ser necessario justamente para a
preservacéo de seres como nos (JGB/BM §3).

A vista disso, Nietzsche passa a compreender as filosofias como uma
declaracdo de seu autor, tendo a moral como o principio base, dado que a moral busca
dominar e impor as condi¢des de existéncia, condicionando o conhecimento apenas
posteriormente, pois o que move as filosofias, a ver do filésofo, consiste no impulso
moral de dominacéo, e ndo no impulso ao conhecimento: “moral, entenda-se, como a
teoria das relagdes de dominagao sob as quais se origina o fenémeno vida” (JGB/BM
819). Nietzsche compreende, portanto, a inclinacéo ética humana, a moral, como um
instinto de conservacéo e expanséao da vida’. O humano, ao sentenciar o que é bom,

belo, verdadeiro, esta, nada menos, sentenciando o que a sua fisiologia, o que a sua

7 Em O Anticristo, Nietzsche, analisando a desnaturalizagdo dos valores do judaismo, revela essa
concepgao natural de moral que estamos apresentando “A moral, ndo mais expressao das condigoes
de vida e crescimento de um povo, ndo mais seu basico instinto de vida” (AC/AC §25).
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estrutura de muitas almas, compreendem como vantajoso a sua propria conservacao
e promocao.

Em Crepusculo dos idolos, no capitulo “A raz&o na filosofia”, Nietzsche retoma
suas consideracdes acerca das teorias do conhecimento formuladas pelos filésofos,
apontando com novas abordagens esse entrelacamento entre erro e conhecimento.
As criticas de Nietzsche a filosofia metafisica se asseveram, revelando o desprezo
dos fil6sofos que buscam o ser e renegam o vir-a-ser por seu carater dinamico.
Ademais, para ele, isso se configura como uma falta de sentido histérico por parte da
tradicao filosofica que ao buscar uma esséncia das coisas, acabam por obliterar um
maior conhecimento sobre elas, ou seja, todo seu processo de vir-a-ser é excluido,
engessando apenas uma das facetas do determinado objeto.

Antes, entdo, de conseguirem assimilar o conhecimento verdadeiro sobre as
coisas ao renegarem o mundo “aparente” por entenderem que ele leva a erros,
buscando um mundo em que resguarda a verdade dos entes, o0 que, de fato, fazem
as filosofias metafisicas, é engendrar erros para tornar o Unico mundo real mais
“cognoscivel”’. Erros estes como unidade, identidade, duracdo, substancia, causa,
materialidade, ser. Nietzsche remete esses erros a linguagem, na medida em que ao
conceituarmos estamos cristalizando, criando e acreditando em substancias; como
gque se a linguagem fosse a expressdo adequada da realidade, as palavras
remeteriam a verdade sobre o mundo; mundo este em constante devir em que as
cristalizacdes s6 podem ser remetidas a fic¢cdes. A linguagem, na visédo do filésofo,
consiste em uma das “sombras de Deus”, pois sem a sua analise enquanto nao
adequacdo verdadeira do mundo para signos, seguimos acreditando que “ser”,
“sujeito”, “objeto” e “vontade” designariam a entidades reais do mundo, o que na viséo
do filosofo s6 existem enquanto criagbes humanas: “Logo, Receio que nédo nos
livraremos de Deus, pois ainda cremos na gramatica...” (GD/CI, A “razdo” na filosofia,
85).

Ademais, o filésofo revela a “origem” desse erro de acreditar que somos
ontologicamente diferentes do restante da natureza, por coroarmos a razao como um

substrato extranatural, apontando que essa crencga nos levou a induzir que: “Devemos
ja ter habitado um mundo mais elevado’ [...] ‘devemos ter sido divinos, pois temos a
razdo” (GD/CI, A ‘razdo” na filosofia, 85). Mas o filosofo aponta que de fato

deveriamos ter habitado um mundo bem mais baixo. Isto, a nosso ver, revela a tese
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darwinista de que nosso aparato cognitivo nao possui nenhuma origem
extramundana, mas sdo resultados dos constrangimentos evolutivos dos quais
passamos, ou seja, habitavamos no mundo como seres menos complexos, por isso,
um mundo mais “baixo”’, sem esses aparatos cognitivos que surgiram
posteriormente®.

Além disso, a nosso ver, o filésofo realiza uma aproximacao mais refinada da
problematica entre a epistemologia e a axiologia. De fato, se em A Gaia Ciéncia
Nietzsche compreende a epistemologia anexada a moral por ambas serem
fundamentadas em um mesmo substrato, tendo a vontade de verdade (Wille zur
Wahrheit) como “mével”’, nas obras posteriores, Nietzsche aproximara essas duas
ainda mais a partir de outras considerac6es®:. Primeiramente, uma vez que o mundo
do ser ndo parece ao alcance, e se a epistemologia metafisica é herdeira da moral
como contranatureza, o inimigo declarado que proibe esse éxito é o corpo:

Agora todos eles créem, com desespero até, no ser. Mas, como dele nédo se
apoderam, buscam os motivos pelos quais lhes é negado. “Deve haver uma
aparéncia, um engano, que nos impede de perceber o ser: onde esta o
enganador?” — “Ja o temos”, gritam felizes, “¢é a sensualidade! Esses
sentidos, ja tdo imorais em outros aspectos, enganam-nos acerca do
verdadeiro mundo. Moral: desembaracar-se do engano dos sentidos, do vir-
a-ser, da histéria, da mentira — histéria ndo € sendo crenca nos sentidos,
crenca na mentira. Moral: dizer ndo a tudo o que cré nos sentidos, a todo o

resto da humanidade: tudo isso é ‘povo’. Ser fildsofo, ser mumia, representar
o ‘monotonoteismo’ com mimica de coveiro! — E, sobretudo, fora com o

80 “O mesmo poderia ter acontecido na integra com as categorias da razao: elas préprias, depois de
muitas reviravoltas, poderiam ter sido creditadas por sua relativa utilidade. ... Chegou-se a um ponto
em que foram obrigados, trazidos a consciéncia como um todo - e onde foram impostos pela ordem ...
isto €, onde eles agiram como se impondo, dando ordens ... Desde entéo, eles tém sido véalidos a
priori..., além da experiéncia, irrecusaveis ... E, no entanto, talvez eles apenas expressem certa
adequacao aos objetivos de uma raga e espécie, - sua mera utilidade é sua “verdade”. (Nachlass/FP
1888 14 [105]).

81 Em um fragmento péstumo de 1888, o filésofo destitui essa distingdo entre pratica e teoria,
demonstrando que a teoria, a epistemologia, é subjacente a moral como um instinto de vida, isto é, de
conservagao e dominagao: "Teoria e Pratica Funesta distingdo, como se houvesse um impulso préprio
do conhecimento, que, sem atender a perguntas sobre danos e beneficios, dirigiu-se cegamente a
verdade e depois separou-se do mundo inteiro de interesses praticos ... Pelo contrario Tento mostrar
guais instintos tém trabalhado por tras de todos esses tedricos puros - como todos eles, sem excecao,
dirigidos fatalmente por seus instintos, correram para algo que era "verdadeiro" para eles, para eles e
somente para eles. A luta entre os sistemas, juntamente com a dos escrdpulos gnoseolégicos, é uma
luta entre instintos inteiramente determinados (formas de vitalidade, declinio, propriedades, racas, etc.)
O suposto impulso do conhecimento deve voltar a um impulso de apropriacdo e subjugacéo: apos esse
impulso, os sentidos, a memodria, os instintos, etc ... foram desenvolvidos - a reducdo mais rapida
possivel dos fenémenos, da economia, da acumulagédo do tesouro do conhecimento adquirido (ou seja,
do mundo apropriado e feito em nossas maos. — A moralidade é uma ciéncia tdo curiosa precisamente
porque é altamente pratica: de modo que a posicao de puro conhecimento, honestidade cientifica, €
logo abandonada assim que a moralidade exige suas respostas. A moralidade diz: preciso de varias
respostas - razfes, argumentos. Os escrupulos podem vir mais tarde, ou talvez ndo” (Nachlass/FP
1888 14 [142)).
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corpo, essa deploravel idée fixe dos sentidos! .. (GD/CI, A “razdo” na filosofia,
81).

Ademais, no §6 deste capitulo de Crepusculo dos idolos, o fil6sofo sintetiza
suas teses, revelando o que esta por tras dessa rejeicdo por parte dos filésofos ao
Unico mundo existente:

Serei alvo de gratiddo, se resumir uma visdo tdo nova e tdo essencial em
quatro teses: assim facilito a compreenséo, e também desafio a contestacao.
Primeira tese. As razbes que fizeram “este” mundo ser designado como
aparente justificam, isto sim, a sua realidade — uma outra espécie de
realidade é absolutamente indemonstravel. [...] Terceira tese. Nao ha sentido
em fabular acerca de um “outro” mundo, a menos que um instinto de callnia,

apequenamento e suspeicdo da vida seja poderoso em nés: nesse caso,

vingamo-nos da vida com a fantasmagoria de uma vida “outra”, “melhor”.

Quarta tese. Dividir o mundo em um “verdadeiro” e um “aparente”, seja a
maneira do cristianismo, seja & maneira de Kant (um cristéo insidioso, afinal
de contas), € apenas uma sugestdo da décadence — um sintoma da vida
gue declina.. (GD/CI, A “razdo” na filosofia, §6).

Agora, portanto, a constru¢do de um mundo do ser néo € colocada pelo filésofo
como um erro da espécie humana, mas um erro de um tipo de vida humana, ou seja,
uma criacdo que justifica a realidade desses tipos. Deste modo, a terceira e a quarta
tese, Nietzsche expde duas realidades que vieram a formular um mundo metafisico.
A primeira, refere-se ao homem dotado de instintos negadores da vida, que, por algum
motivo, provavelmente a partir do meio que o cultiva, foi dotado destes instintos e,
logo, volta-se contra a vida no desejo de uma outra vida melhor. Ja a segunda
realidade, que veio a estabelecer um mundo verdadeiro e um mundo aparente,
consiste na vida que esta em processo de autodissolucao, que por isso, compreende
o mundo como algo ruim, enganador, falso, ou seja, a criagdo de outro mundo justifica
a sua realidade, a saber, de rejeicdo do Unico mundo real devido a ma-experiéncia

com este mundo, por estar em um processo de declinio, de sofrimento®?.

82 “A felicidade s6 pode ser garantida no mundo do ser: mudanga e felicidade sdo mutuamente
exclusivas. O desejo supremo, portanto, procura se identificar com a entidade. Este é o caminho
singular para a felicidade suprema. Em resumo: o mundo, como deveria ser, existe; Este mundo em
gue vivemos é apenas um erro - esse mundo nao deveria existir. A crenca no mundo verdadeiro é
mostrada apenas como consequéncia: o auténtico primum movel é a ndo crenga no que se torna, a
desconfianca do que se torna, o desprezo de tudo que se torna ... Que tipo de homem reflete dessa
maneira? Uma espécie improdutiva e sofrida; uma espécie de vida cansada. Se concebéssemos as
espécies opostas do homem, ele ndo precisaria acreditar no mundo do ser: além disso, ele o
desprezaria, por morto, chato, indiferente...” (Nachlass/FP 1887 9 [60]).
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A nosso ver, ainda que esses temas nao tenham sido interligados pelo filésofo
no capitulo “Como o ‘mundo verdadeiro’ finalmente se tornou fabula”, podemos
demonstrar o entrelagamento entre metafisica, epistemologia e a moral como
contranatureza:

O mundo verdadeiro, alcancavel para o sabio, o devoto, o virtuoso — ele vive
nele, ele é ele. (A mais velha forma da idéia, relativamente sagaz, simples,

convincente. Parafrase da tese: “Eu, Platdo, sou a verdade” (GD/CI, Como o
“mundo verdadeiro” finalmente se tornou fabula, §1).

Com o platonismo, o mundo do ser é alcangado pelo intelecto que desautoriza
as ilusdes sensiveis do corpo por estes levarem a erros. Deste modo, € estipulado
uma ascese, uma purificacdo como pratica filosofica para o alcance do verdadeiro. O
mundo das formas s6 € alcancado por aquele que despreza o corpo, por esse ser um
inimigo e um obstaculo da alma e do verdadeiro conhecimento:

O verdadeiro mundo, inalcancavel no momento, mas prometido para o sébio,
o devoto, o virtuoso (“para o pecador que faz peniténcia”). (Progresso da
idéia: ela se torna mais sutil, mais ardilosa, mais inapreensivel — ela se torna

mulher, torna-se crista...) (GD/CI, Como o “mundo verdadeiro” finalmente se
tornou fabula, §2).

Com o cristianismo, o mundo verdadeiro s6 é possivel depois da morte, mas s6
€ alcangavel através do ascetismo, “guardado para o pecador que faz peniténcia”, ou
seja, que se volta contra as impurezas do corpo, contra nossas disposicées naturais
que levam ao pecado:

O mundo verdadeiro, inalcancavel, indemonstravel, impossivel de ser
prometido, mas, ja enquanto pensamento, um consolo, uma obriga¢do, um
imperativo. (O velho sol, no fundo, mas através de neblina e ceticismo; a idéia

tornada sublime, palida, nérdica, kénigsberguiana.) (GD/CI, Como o “mundo
verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 83).

Em Kant, por sua vez, a impossibilidade de alcancar a coisa-em-si devido a
insuficiéncia da razdo humana, mas a metafisica deslocada para o ambito pratico
dado a necessidade, entendida por Kant, de principios transcendentes para a validade
de uma moral universal, € necessario agir ndo pelos moébiles, mas unicamente pelo
respeito ao dever. Portanto, em todos os casos 0 mundo verdadeiro sé é alcancavel
através da necessidade da negac¢édo dos instintos, dos pecados, dos mobiles; contudo,

essas filosofias s0 sdo as justificacoes posteriores do que, ao ver de Nietzsche,
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consistem o estado fisiopsicologico de seus criadores, 0s instintos se voltando uns
contra os outros, a decadéncia.

Contudo, essas eliminacbes das teorias metafisicas-racionalistas ou do
transcendentalismo kantiano a partir da tese de que nossos aparatos cognitivos n&o
possuem nenhuma origem extramundana®3, nédo langcam Nietzsche necessariamente
ao empirismo. De fato, o fildsofo assimila a critica positivista a metafisica enquanto
abstracdes conceituais que ndo possuem nenhuma referéncia da realidade, como a
ideia do suprassensivel, assim como compreende e defende contra os caluniadores
do corpo que todo conhecimento é derivado dos sentidos®, mas permanece cético
acerca da possibilidade dos sentidos assimilarem verdadeiramente a realidade, além
de sua critica a “crenca metafisica na linguagem?”, isto €, como se fosse possivel
garantir a transposicdo adequada do mundo para os signos, se afastando, portanto,
de um “empirismo reducionista”.

Contrariamente ao empirismo, o filésofo ndo admite que ha fatos no mundo
esperando para serem absorvidos, na medida em que tanto “sujeito” quanto “objeto”
ja sdo por si interpretantes, ou seja, ja estdo inseridos em um mundo interpretado e
gue resguarda infinitas interpretacdes. Acreditar em um mundo pré-determinado e que
com a nossa sensibilidade poderiamos alcancar certezas imediatas acerca do mundo
consiste em se manter atrelado ao desejo do mundo verdadeiro, ou seja, a verdade,
ainda que imanente.

Como sugere em A Gaia Ciéncia, ndo ha ciéncia sem pressupostos e ainda que
a pratica cientifica requeira, de certo modo, o abandono das conviccdes a priori acerca
dos fenbmenos para garantir o conhecimento verdadeiro, a propria meta, isto €, o

conhecimento verdadeiro dos fendmenos ja consiste em um pressuposto, uma

83 Como aponta Christoph Cox, consiste em um equivoco fazer de Nietzsche um neokantiano, isto €,
que diferentemente de Kant, que entende as categorias como transcendentais, Nietzsche as
compreenderiam como resultantes de processos evolutivos, mantendo o idealismo kantiano. Como
vimos, independente da origem das categorias da razdo, para o filosofo, o carater perspectivista da
existéncia € intransponivel.
84 “E que finos instrumentos de observagdo temos em nossos sentidos! Esse nariz, por exemplo, do
qual nenhum filésofo falou ainda com respeito e gratidao, é, por ora, 0 mais delicado instrumento a
nossa disposicdo: ele pode constatar diferencas minimas de movimento, que nem mesmo O
espectroscépio constata. Nos possuimos ciéncia, hoje, exatamente na medida em que resolvemos
aceitar o testemunho dos sentidos — em que aprendemos a ainda aguca-los, arma-los, penséa-los até
o fim. O restante é aborto e ciéncia ainda-ndo: isto é, metafisica, teologia, psicologia, teoria do
conhecimento. Ou ciéncia formal, teoria dos signos: como a légica e essa légica aplicada que é a
matematica. Nelas a realidade ndo aparece, nem mesmo como problema; e tampouco a questao de
que valor tem uma tal convengao de signos como a légica”. (GD/CI, A “razdo” na filosofia, 83)
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conviccao a priori, o valor irrestrito e intocado da verdade que ndo se assenta em
nenhum substrato mundano, logo, uma crenca metafisica.

Nietzsche passa, portanto, a interpretar toda a histéria do conhecimento
enredado em uma Unica vontade, a saber, a vontade de verdade, do platonismo ao
positivismo, que desencadeia a propria impossibilidade da verdade por deslegitimar
os fundamentos que ela se assentava. O quarto passo de como o0 mundo se tornou
uma fabula, portanto, o positivismo que, embora tenha abolido o mundo verdadeiro

por ele ser indemonstravel, permanece na busca da verdade:

O mundo verdadeiro — alcancavel? De todo modo, inalcan¢ado. E, enquanto
ndo alcancado, também desconhecido. Logo, tampouco salvador,
consolador, obrigatério: a que poderia nos obrigar algo desconhecido?...
(Manha cinzenta. Primeiro bocejo da razdo. Canto de galo do positivismo.)
(GD/CI, Como o “mundo verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 84).

Contudo, a partir do ideal ascético investigado na Genealogia da Moral,
podemos perceber que até mesmo o “positivismo”, que estabelece que todo e
qualquer conhecimento s6 € possivel a partir dos sentidos, em alguma medida,
mantém o desprezo da natureza do homem, mantendo-se herdeiro da moral como
contranatureza. Entre os tipos humanos apresentados no 81 da terceira dissertacao
da GM, Nietzsche ndo engloba o que significam ideais ascéticos para os cientistas
apesar de, a partir do 823, ele passar a desenvolver o ideal ascético da ciéncia. Se
nao o faz, é porque o ideal da ciéncia “nao é o oposto desse ideal ascético, mas antes
a sua forma mais recente e mais nobre” (GM/GM/ Il §23), pois, ao desconsiderar o
gue é de exotérico do ideal ascético, as noc¢des de Deus, vida pos-terra, pecado, a
ciéncia & mais nobre, “menos mentirosa”. Mas em relacdo a meta, a vontade, o ideal,
permanecem os mesmos. Assim, o filésofo revela que a ciéncia ndo possui uma meta
e uma vontade prépria, mas que se desenvolveu pela meta e pela interpretacdo do
ideal ascético dos sacerdotes. Em relacdo a meta, como vimos, é a verdade que a
moral divinizou e que a ciéncia tomou como heranca, como objetivo supremo, como
direito a existéncia. Se em relagéo ao santo o ideal ascético permite a hipnose a fim
de conter sua depressao, para o cientista este ideal adquire a “autoanestesia” para

entorpecer-se de ganhar consciéncia sobre o seu sofrimento:

A ciéncia é hoje um esconderijo para toda espécie de desanimo, descrenga,
remorso, despectio sui [desprezo de si], ma consciéncia - ela é a inquietude
da auséncia de ideal, o sofrimento pela falta do grande amor, a insatisfacéo
por uma frugalidade involuntaria. Ah, o que nédo esconde hoje a ciéncia! O
guanto ndo deve esconder! A competéncia dos nossos melhores doutores,
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sua impensada diligéncia, sua cabeca a fervilhar dia e noite, mesmo sua
mestria no oficio - com que frequéncia o sentido de tudo isso esteve em ndo
deixar que uma coisa se tornasse clara para si préprio! A ciéncia como meio
de autoanestesia: vocés conhecem isto?.. Por vezes os ferimos todo aquele
qgue anda com doutores o sabe - até a medula com uma palavra inofensiva,
indispomos contra nés nossos amigos doutores no instante em que
acreditamos lisonjea-los, fazemos com que percam a compostura, apenas
porque fomos demasiado rudes para perceber com quem estamos realmente
lidando, com sofredores que ndo querem confessar a si mesmos 0 que sao,
com gente entorpecida e insensata que teme uma sO coisa: ganhar
consciéncia.. (GM/GM l1I §23).

Desse modo, a constituicao fisioldgica querida e alcancada € a mesma, ou seja,
a santificagdo em termos religiosos: “Se possivel nenhum querer, nenhum desejo
mais; evitar tudo o que produz afeto” (GM/GM Ill 817), e a seriedade em termos
cientificos: “as emocodes tornadas frias, o ritmo tornado lento, a dialética no lugar do
instinto, a seriedade impressa nos rostos e nos gestos” (GM/GM Il §25), ou seja, um
empobrecimento da vida, uma diminuicdo da vitalidade fisioldgica.

A ciéncia, na perspectiva nietzschiana, opera com todo o sistema do ideal
ascético, com a sua meta, com a sua vontade e com a sua interpretacdo, uma vez
gue, se a verdade € a meta, € a nossa natureza que impede de alcanca-la. Assim, ao
cientista é exigido ir contra a sua natureza, as suas inclinacdes e afetos, atingir a
objetividade, a neutralidade, o eunuquismo, usar a for¢a para estocar a fonte de forca,
o autodominio: “renuncia a interpretacdo (a violentar, ajustar, abreviar, omitir,
preencher, imaginar, falsear e o que mais seja proprio da esséncia do interpretar) -
grosso modo, isso expressa ascetismo da virtude, tdo bem quanto qualquer negacgao
da sensualidade (€, no fundo, apenas uma modalidade desta negagéao)” (GM/GM Il
824).

Contudo, como o filésofo revela na primeira dissertacdo da GM, essa
prerrogativa do ideal ascético da ciéncia consiste em uma perigosa fabula, pois sendo
a razdo um instrumento da “grande raz&o”, isto €, dos varios elementos que compdem
0 corpo, castrar as forcas ativas e interpretativas do corpo consiste em castrar o
préprio intelecto. Desse modo, ndo se pode castra-las, mas, como o ideal ascético
dos malogrados, € necessario domina-las, enfraquecé-las. Como a moderna
historiografia em que a “sua pretensdo mais nobre esta em ser espelho; ela rejeita
qualquer teleologia; nada mais deseja ‘provar’; desdenha fazer de juiz, vendo nisto
seu bom gosto - ela ndo afirma, e tampouco nega, ela constata, ‘descreve" (GM/GM

Il 826). O historiador que se priva de excitagédo e se autodomina ao receber estimulos
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guando analisa a Historia, estaria exercendo um tipo de “castidade cientifica”. Logo,
Nietzsche admitindo a perspectividade enquanto intransponivel, temos, portanto o
café da manha da humanidade, que acabou de acordar de seu pesadelo:®
O “mundo verdadeiro” — uma idéia que para nada mais serve, ndo mais
obriga a nada —, idéia tornada inutil, logo refutada: vamos elimina-la! (Dia
claro; café-da-manha; retorno do bon sens [bom senso] e da jovialidade; rubor

de Platédo; algazarra infernal de todos os espiritos livres.) (GD/CIl, Como o
“mundo verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 85).

E dentro de perspectivas naturalizantes, isto €, de naturalizacdo do homem,
que Nietzsche inviabiliza um “naturalismo realista”, ou seja, é radicalizando e levando
até as ultimas consequéncias a naturalizacdo do homem que o filésofo inviabiliza a
concepcdo de conhecimento enquanto assimilacdo adequada da realidade,
principalmente a partir de uma assimilacdo da tese darwinista que o filésofo possui
criticas, mas assume em seu grande sentido®, isto é, ao colocar o homem de volta a
natureza, por ndo possuir status ontolégico algum que o possa garantir a verdade
acerca do mundo. Logo, abolido o mundo verdadeiro, abole-se também o mundo

aparente:

Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo restou? o aparente, talvez?... Nao!
Com o mundo verdadeiro abolimos também o mundo aparente! (Meio-dia;
momento da sombra mais breve; fim do longo erro; apogeu da humanidade;
incipit zaratustra [comeca Zaratustra] (GD/CI, Como o “mundo verdadeiro”
finalmente se tornou fabula, §6).

“‘Comecga Zaratustra”, o “porta voz” da filosofia construtiva nietzschiana que
pretende estabelecer uma nova meta para as forcas da natureza humana (EH/EH,
Assim falava Zaratustra 86), uma nova relacdo do homem com a sua natureza, além
de uma nova moral e uma nova epistemologia que esteja de acordo com a natureza

humana; o que nos leva, portanto, a investigacao da filosofia construtiva de Nietzsche.

85 “A filosofia dos dogmaticos foi, temos esperanga, apenas uma promessa através dos milénios: assim
como em época anterior a astrologia, a cujo servico talvez se tenha aplicado mais dinheiro, trabalho,
paciéncia, perspicacia do que para qualquer ciéncia verdadeira até agora: a ela e suas pretensdes
“supraterrenas” deve-se o grande estilo da arquitetura na Asia e no Egito. Parece que todas as coisas
grandes, para se inscrever no cora¢do da humanidade com suas eternas exigéncias, tiveram primeiro
que vagar pela Terra como figuras monstruosas e apavorantes: uma tal caricatura foi a filosofia
dogmatica, a doutrina vedanta na Asia e o platonismo na Europa, por exemplo. N&o sejamos ingratos
para com eles, embora se deva admitir que o pior, mais persistente e perigoso dos erros até hoje foi
um erro de dogmatico: a invencao platdnica do puro espirito e do bem em si. Mas agora que esta
superado, agora que a Europa respira novamente apds o pesadelo, e pode ao menos gozar um sono
mais sadio, somos noés, cuja tarefa é precisamente a vigilia, os herdeiros de toda a forga engendrada
no combate a esse erro.” (JGB/BM Prologo)

86 Sobre as criticas de Nietzsche ao darwinismo, nos ocuparemos no terceiro capitulo deste trabalho,
quando formos analisar o naturalismo nietzschiano.
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3. A naturalizacdo do homem

Ultima considerac&o: [...] depois de estar abolido
o velho Deus, eu estou preparado a reger o
mundo (Nachlass/FP 1889 25 [19]).

A investigacdo avaliativa dos valores da moral como contranatureza, como
trabalhamos até o dado momento, consiste em apenas uma primeira parte da tarefa
filosofica nietzschiana, a saber, seu projeto de transvalorar os valores. Resta-nos
investigar, portanto, o ambito construtivo de sua filosofia na tentativa de ultrapassar a
ordem moral cristd do mundo que, como vimos, dominou até mesmo diferentes teorias
epistemoldgicas.

Com a sentenca da morte de Deus em A Gaia Ciéncia, Nietzsche apresenta
seu projeto de desdivinizar a natureza e naturalizar o homem, logo depois de delimitar
a tarefa de eliminar as sombras de Deus no mundo. Em Para além do bem e do mal,
no aforismo 8230, o fildsofo apresenta seu intento de retraduzir o homem de volta a
natureza. Em alguns fragmentos péstumos do periodo tardio, como também em
algumas passagens de Crepusculo dos idolos e O Anticristo, ele ensaia a tentativa de
implementar um naturalismo moral e, em Crepusculo dos Idolos, apresenta seu intento
de retornar o homem a natureza. Neste capitulo final, buscaremos delimitar o que
representa naturalizar o homem na filosofia nietzschiana, assim como dessa tarefa,
como buscaremos mostrar, irrompe uma nova compreensao de natureza humana, o
projeto de um naturalismo moral e a tentativa de “curar” o homem das condi¢des de

existéncias impostas pela moral crista.

3.1: Retraduzir o homem de volta a natureza: “O Homo natura. A Vontade

de Poténcia”

Como vimos, em A Gaia Ciéncia, ao anunciar a morte de Deus e a necessidade
de eliminar suas sombras, Nietzsche apresenta sua tarefa de desdivinizar a natureza
e naturalizar o homem. Na obra Para além do bem e do mal, no aforismo §230, o

filésofo apresenta sua tarefa de retraduzir o homem de volta a natureza:
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Mas nds, eremitas e marmotas, ha muito nos persuadimos, no fundo segredo
de uma consciéncia eremita, que também essa digna pompa verbal é parte
do velho enfeite-mentira, poeira e purpurina da inconsciente vaidade humana,
e que também sob uma cor e uma pintura tdo lisonjeiras deve ser
reconhecido, uma vez mais, o terrivel texto basico homo natura. Retraduzir o
homem de volta a natureza; triunfar sobre as muitas interpretacdes e
conotagdes vaidosas e exaltadas, que até o momento foram rabiscadas e
pintadas sobre o eterno texto homo natura; fazer com que no futuro o homem
se coloque frente ao homem tal como hoje, endurecido na disciplina da
ciéncia, ja se coloca frente a outra natureza, com intrépidos olhos de Edipo e
ouvidos tapados como os de Ulisses, surdo as melodias dos velhos,
metafisicos apanhadores de passaros, que por muito tempo lhe sussurraram:
“Vocé é mais! E superior! Tem outra origem!” — (JGB/BM §230).

Alguns comentadores da filosofia nietzschiana, especialmente aqueles que
reclamam um programa naturalista a sua filosofia, apontam que nesse aforismo o
filésofo estd substituindo as explicagdes metafisicas de natureza humana que
admitem uma esséncia eterna e imutavel, retirando, desse modo, o homem da
natureza, por uma explicacdo naturalista, ou seja, guiada por implicacfes cientificas
que compreendem a natureza humana como devir e 0 continuum entre natureza e
homem?&’,

Principalmente, pelo filésofo declarar: “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” (idem), diferentes comentadores interpretaram esse
aforismo como declaracdo, por parte de Nietzsche, de um programa naturalista.
Contudo, temos que nos defrontar com algumas suspeitas. Primeiro que, a Unica
decorréncia do homo natura nas obras publicadas de Nietzsche se d& nesse
paragrafo, e temos apenas uma mencdo ao homo natura nos fragmentos péstumos
em que o filésofo escreve: “Homo natura. A vontade de poténcia” (Nachlass/FP
1885/1886 2 [131]). Assim, a nosso ver, “retraduzir o homem de volta a natureza”
expressa mais do que a naturalizacdo do homem, ou seja, compreender o homem
como um ser natural que ndo possui status ontolégico diferenciado na corrente do
devir. Primeiro porque essa compreensdo de homem Nietzsche assume desde o
aforismo 81 e 82 de Humano, demasiado humano quando admite o filosofar histérico
em oposicao a filosofia metafisica, declarando que tudo veio a ser e que nao ha fatos
eternos. Do mesmo modo, nas obras posteriores a Humano, como Aurora, em que

Nietzsche da prosseguimento a naturaliza¢do da moral iniciada em Humano e A Gaia

87 Sdo0 muitos os comentadores que interpretam esse aforismo dessa maneira. Apenas para
exemplificar podemos citar: Brian Leiter, Christopher Janaway, Richard Schacht e Christoph Cox.
122



Ciéncia, em que ele naturaliza o conhecimento humano®, o filésofo ja esta
naturalizando o homem ao naturalizar duas de suas constru¢cdes que mais afloram
sua vaidade perante a natureza, isto €, a moralidade e o conhecimento.

Ha, portanto, algo novo nesse aforismo 8230 de BM que, a nosso ver, refere-
se ao conceito de natureza. A naturalizacdo do homem em A Gaia Ciéncia é
acompanhada pela busca de “uma pura natureza, de nova maneira descoberta e
redimida” (FW/GC 8109). Na obra posterior a A Gaia Ciéncia, a saber, Assim falava
Zaratustra, Nietzsche apresenta pela primeira vez sua doutrina da vontade de
poténcia enquanto vida. JA em Para além do bem e do mal, nos aforismos 836 e 8§22,
Nietzsche apresenta a doutrina da vontade de poténcia enquanto mundo. O que
difere, portanto, o aforismo §109 de A Gaia Ciéncia, em que o fildsofo anuncia a tarefa
de naturalizacdo do homem do aforismo 8230 de BM, em que apresenta a tarefa de
retraduzir o homem de volta a natureza? A nosso ver, diferente do aforismo de GC,
em BM Nietzsche ndo faz mencao a tarefa de redescobrir a natureza, também néao faz
mengao a naturalizagdo do homem, mas a retradu¢cdo do homem a natureza, ou seja,
parece ter encontrado o seu conceito de “natureza pura novamente descoberta e
redimida” em que Nietzsche pretende recolocar o homem.

A naturalizacdo do homem, portanto, imp8e a tarefa primeira de naturalizar a
natureza, eliminar os seus elementos antropomorficos e divinizadores. Ja em A Gaia
Ciéncia, Nietzsche se contrapde a ideia de que a natureza é um organismo Vvivo, pois
se assim fosse, na medida em que ndo ha nada fora do mundo, como poderia 0 mundo
se dar o processo basico de assimilacdo como todo ser vivo? Ademais, configurar a
natureza como um ser vivo consiste em recolocar um processo tardio e acidental como
0 mundo mesmo. Tampouco 0 universo pode ser compreendido como uma maquina;
para essa concepcao, precisa-se admitir tanto uma teleologia quanto uma teologia,
uma vez que para admitir um design necessita-se de um designer que estabeleca a
finalidade de sua criacdo; nada mais antagbnico ao fildsofo que anuncia a morte de
Deus. N&o podemos, também, a seu ver, reconhecer leis da natureza, pois, todas as

leis que a fisica julga encontrar na natureza, sdo, de fato, projecées humanas na

8 Na verdade, a naturalizagdo do conhecimento se inicia jA em Humano, mas como dissemos ha
introducdo que nossos esforcas estdo concentrados no periodo tardio, ndo adentramos na
naturalizacdo realizada em Humano. No entanto, recomendamos ao leitor o artigo de Barros: BARROS,
Roberto de Almeida Pereira de. Fisiopsicologia e naturalizagdo do conhecimento em
Nietzsche. Cadernos Nietzsche, 2015.
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natureza: ndo por acaso que o homem encontra no mundo o que ele mesmo colocou
(Nachlass/FP 1885/1886 2 [174]).

O mundo é, portanto, para o filésofo, caos, isto €, completamente indiferente
aos nossos juizos estéticos e antropomoérficos. Com isso, ao mesmo tempo €
necessidade, pois a medida que ndo ha propoésito, designer, ordem, beleza, nada
pode ser compreendido como acidente. Caos sive natura consiste em uma natureza
antiteologica, sempre em movimento e transformagéo. Desse modo, o homem, ao
buscar calcular, encontrar formas e regularidades, imprime falsificagdes sobre o
mundo multiplo e em constante transformacéao e movimento que impede a apropriacao
humana acerca do seu carater dinamico e imprevisivel. Assim, a necessidade da
natureza resguarda sua inocéncia e irracionalidade.

Ja com a doutrina da vontade de poténcia, a natureza, além de seu carater
necessario e caético, passa a ser compreendida como jogos de forcas em combate
constante por plus de poténcia. A partir dos esforcos de Muller-Lauter®® a doutrina da
vontade de poténcia ndo pode ser compreendida como uma concepc¢do metafisica®.
Identificada como o Unico quale que constitui 0 mundo, mas longe de representar uma
unidade, a vontade de poténcia expressa no todo da efetividade uma multiplicidade
de forcas correlacionadas e articuladas por uma luta sem fim por dominacéo, uma vez
gue ela busca aquilo que Ihe resiste. Sendo na verdade um quantum de poténcia e
sua qualidade ser a busca por dominio e, para isso, pressupde poténcia, isto €, na
medida em que todo querer quer poténcia, ele € querer algo. Logo, “esse algo nao
pode ser retirado do querer” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 63)°L.

Além de contrapor a sua compreensdo de natureza enquanto vontade de

poténcia em relacdo as outras concepc¢des, a diferenca reside também na condi¢céo

89 Seguimos, no todo deste trabalho, principalmente a interpretacédo da doutrina da vontade de poténcia
feita por Mduller-Lauter nas obras A doutrina da vontade de poténcia e Nietzsche: sua filosofia dos
antagonismos e os antagonismos de sua filosofia, por compreendermos ser a melhor interpretacéo
dessa doutrina. Neste sentido, as nossas consideracdes que extrapolarem as de Miiller-Lauter, ndo
sdo no sentido de substituir o que foi apresentado pelo comentador, mas apenas de “complementar”
aquilo que as nossas tarefas exigem.
% Muller-Lauter se contrapde, principalmente, a interpretacdo de Heidegger sobre a vontade de
poténcia como principio metafisico. Sobre essa discusséao, ver, por exemplo: FERREIRA JR, Wanderley
J. Heidegger leitor de Nietzsche: a metafisica da vontade de poténcia como consumacéo da metafisica
ocidental. Trans/Form/A¢éo, v. 36, n. 1, p. 101-116, 2013.
°1 Como aponta Araldi: “Apesar de todas as criticas as consequéncias nefastas da ‘humanizagédo’ do
mundo na metafisica, na politica e na moral, o filésofo que quer naturalizar a moral também parece
refugiar-se num certo projeto de humanizacdo da natureza, de natureza perspectivista e interpretativa”
(ARALDI, 2013, p. 91). Neste sentido, parece-nos que o projeto de desdivinizar a natureza de GC §109
resguarda mais a tentativa de eliminar as sombras de Deus da natureza, como com um carater
teleoldgico, de um designer etc., do que antropomaorfico.
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em que € apresentada a sua perspectiva. Neste sentido, no aforismo 822 de BM a
doutrina da vontade de poténcia € apresentada como interpretacdo, ndo como “texto”,
e, desse modo, também revela que as concep¢Bes concorrentes, como O
mecanicismo, sao apenas interpretagcbes. No entanto, a doutrina de Nietzsche
reconhece seu carater perspectivista; admite que ao compreender o mundo como “a
imposicao tiranicamente impiedosa e inexoravel de reivindicagcbes de poténcia’
consiste na identificagdo do mundo “visto de dentro” (JGB/BM §36), mas que, ao
reconhecer essa condicdo diz: “bem, tanto melhor!” (JGB/BM §22). Logo, ela é
apresentada em consonancia com a tarefa que o filésofo realizou, isto é, a eliminacéo
das sombras de Deus da epistemologia, como vimos ha secao anterior, ou seja, €
apresentada em consonancia com o carater intransponivel da perspectividade.

Portanto, a nosso ver, quando Nietzsche aponta que retraduzir o homem de
volta a natureza consiste em “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”, ndo consiste em um apelo a ciéncia, mas justamente que o homem se
coloque frente a natureza calculavel e previsivel dos homens modernos, assim como
estes se colocaram frente a natureza metafisica. Consiste em tapar os ouvidos ndo
s6 para “os passaros que cantam vocé é mais, tem outra origem”, mas também dos
passaros que cantam vocé pode saber mais, pode através da ciéncia, assimilar e
calcular a multiplicidade que € o mundo. Retraduzir o homem de volta a natureza,
consiste em colocar o homem frente a natureza calculavel da ciéncia e ndo a
reconhecer como tal, mas apenas como caos; é fazé-lo reconhecer o carater
irredutivel da interpretacéo.

Se em GC, Nietzsche introduz a tarefa de desdivinizar a natureza e naturalizar
0 homem e em BM n&o usa mais naturalizar o homem, mas retraduzir o homem de
volta a natureza, em consonancia com a nossa perspectiva, isto é, que retraduzir o
homem de volta & natureza revela a intencéo de radicalizar a naturalizacdo do homem
a medida em que postula a primazia do carater interpretativo e perspectivista do
conhecimento, que, a nosso ver, Nietzsche elaborou sua concepc¢éo de natureza para
recolocar o homem, pois diferentemente de teorias como 0 mecanicismo atomista em
gue poderiamos prever e calcular os movimentos da natureza, a doutrina da vontade
de poténcia elimina essa pretensdo humana. Nessa perspectiva, a natureza assume

seu carater enquanto fluxo constante de mudancas em que seu movimento se da
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através das lutas incessantes entre as forcas que a compde e ndo da colisdo de
unidades atémicas determinadas e calculaveis®®. Neste sentido, como revela o
seguinte fragmento péstumo, tornar o homem natureza consiste em desampara-lo de
qualquer status que sustenta sua capacidade de prever o mundo:
Hé& pouco que possamos fazer para nos proteger em larga escala: um cometa
pode esmagar o sol a qualquer momento ou pode ocorrer uma forga elétrica
gue derreta repentinamente o sistema estelar. O que é "estatistica" nessas
coisas! Podemos ter alguns milh8es de anos para a Terra e o Sol nos quais
nada disso aconteceu: nada prova. Para o homem se tornar natureza, ele

deve estar preparado para casos absolutamente repentinos e inesperados
(Nachlass/FP 1881 11 [228]).

O que revela, por sua vez, o fragmento postumo “Homo natura. A vontade de
poténcia”? A nosso ver, consiste em “sob uma cor e uma pintura tao lisonjeiras deve
ser reconhecido, uma vez mais, o terrivel texto basico homo natura” ou “triunfar sobre
as muitas interpretacdes e conotacfes vaidosas e exaltadas, que até o momento
foram rabiscadas e pintadas sobre o eterno texto homo natura” (JGB/BM §230), ou
seja, consiste em, apesar das muitas concepcdes de natureza humana realizadas pela
tradicao filoséfica, reconhecer, uma vez mais, a natureza humana, mas, a partir de
uma concepcdo “mais realista”, sem as sombras de Deus; consiste em uma
interpretacdo que triunfa sob concepc¢bes vaidosas, que se reconhece como
interpretacdo. Logo, consiste na concepc¢ao da natureza humana enquanto uma
pluralidade de vontades de poténcia em combate constante que constitui e organiza
um quantum de poténcia maior que € o homem; constitui em definir a natureza
humana enquanto unidade apenas da multiplicidade de vontades de poténcia que ha
no homem, inserido no mundo com outros quanta de poténcia organizadas em outras

unidades; um reinado agonistico em que ndo ha monarca absoluto, apenas relativos®:.

92 Sobre a vontade de poténcia e o mecanicismo atomista, conferir: ROSCIGLIONE, Claudia. Homo
Natura. Autoregolazione e caos nel pensiero di Nietzsche. Ets, 2005
93 A nosso ver, a escolha de Nietzsche do termo latino homo natura apresenta a tentativa de se afastar
das concepcdes metafisicas de natureza humana. De fato, a natureza humana como vontade de
poténcia ndo pode ser compreendida enquanto uma concepcdo metafisica, pois ela ndo é uma
esséncia no sentido tradicional do termo, mas consiste em o quale das forcas do homem, como ja
abordamos a partir de Muller-Lauter. Neste sentido, em Ecce Homo Nietzsche j& usa o termo natureza
humana ao invés de homo natura: “Ele [Zaratustra] contradiz com cada palavra, esse mais afirmativo
dos espiritos; nele todos os opostos se fundem numa nova unidade. As mais baixas e as mais elevadas
forcas da natureza humana (EH/EH, Assim falava Zaratustra, §6) Isso sugere um tipo de “autorizagéo”
para usar o termo, 0 que poderia ter surgido apés a conclusédo dos empreendimentos descritivo do
proprio filésofo que asseguraria sua exposicao de natureza humana que nao pode ser confundida com
as concepcgdes metafisicas.
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E por entender o homo natura como vontade de poténcia, que no inicio do
aforismo 8230 de BM em continuagdo com o 8229, Nietzsche apresenta a atividade
da vontade de poténcia enquanto “a vontade fundamental do espirito”. Neste sentido,
enquanto um conjunto de elementos que quer mais poténcia, o homem busca
assimilar e dominar o mundo através da atividade apropriadora e interpretativa da
vontade de poténcia, agindo de maneira simplificadora e falsificadora, pois assim pode

se fixar com mais seguranc¢a no fluxo do mundo enquanto continuo vir-a-ser:

Esse imperioso algo a que o povo chama “espirito” quer ser e quer se sentir
senhor, dentro e em torno de si: tem a vontade de conduzir da multiplicidade
a simplicidade, uma vontade restritiva, conjuntiva, sequiosa de dominio e
realmente dominadora. Suas necessidades e faculdades sdo aqui as mesmas
gue os fisiblogos apresentam para tudo que vive, cresce e se multiplica. A
forca que tem o espirito, de apropriar-se do que lhe é estranho, manifesta-se
num forte pendor a assimilar o novo ao antigo, a simplificar o complexo, a
rejeitar ou ignorar o inteiramente contraditério. do mesmo modo ele
arbitrariamente sublinha, destaca e ajeita para si determinados tracos e linhas
do que lhe é estranho, de cada fragmento de “mundo exterior’. Assim
fazendo, sua intengéo é incorporar novas “experiéncias”, enquadrar novas
coisas em velhas divisdes — é o crescimento, portanto; mais exatamente, a
sensacao de crescimento, a sensacdo de forgca aumentada (JGB/BM §230).

Justamente pela atividade da vontade de poténcia ndo consistir apenas pelo
aumento de poténcia, mas também pela conservacéo de poténcia que surge aquele
impulso que s6 aparentemente é o oposto do espirito, pois de fato, consiste na sua
atividade mesma, isto €, o dizer N&o, cessar a busca pela assimilacéo, respeitar a
sua prépria forca digestiva. Como um estbmago, o espirito assimila e digere aquilo

gue lhe é nutritivo, mas também cessa sua fome para manter sua prépria conservacao:

A servico dessa mesma vontade se acha também um impulso aparentemente
oposto do espirito, uma brusca decisdo de ndo saber, de encerrar-se
voluntariamente, um fechamento das janelas, um dizer Nao interiormente a
essa ou aquela coisa, um ndo-deixar que algo se aproxime, um estado
defensivo ante muita coisa conhecivel, uma satisfagdo com o obscuro, com o
horizonte que se fecha, um acolhimento e aprovacéo da insciéncia: tudo isso
necessario, conforme o grau de sua forga apropriadora, de sua “forga
digestiva”, usando uma imagem — e realmente o “espirito” se assemelha
mais que tudo a um estdbmago. A isto se relaciona, de igual maneira, a
ocasional vontade de o espirito se deixar iludir, talvez pressentindo
travessamente que as coisas ndo sdo assim, de que apenas se convenciona
gue sejam assim, um gosto na incerteza e ambiguidade, um jubiloso fruir da
arbitraria estreiteza e discricdo de um canto, do extremamente proximo, da
fachada, do que é ampliado, diminuido, deslocado, embelezado, uma fruicéo
da arbitrariedade dessas expressées de poder. Por fim também é parte disso
a problematica disposicao do espirito para iludir outros espiritos e disfarcar-
se diante deles, o impeto e pressdo permanente de uma forca criadora,
modeladora, mutavel: nisso o espirito frui a asticia e diversidade de suas
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mascaras, frui também o sentimento de sua certeza — justamente por suas
artes de Proteu ele € bem protegido e escondido! (JGB/BM §230).

Neste sentido, podemos compreender a relacdo que Nietzsche faz com o
homem do conhecimento e a crueldade. No aforismo precedente ao aforismo 8230, o
filosofo busca, primeiramente, apresentar sua compreensao de crueldade. Assim,
diferentemente do que se poderia supor, a crueldade nao se configura apenas como
a sensacao ou o pathos de alegria perante o sofrimento alheio, mas parece estar
ligada a uma configuracdo préopria do homem. Neste sentido, a crueldade que
Nietzsche aborda parece estar associada a uma disposi¢ao natural humana, & medida
que apresenta uma constancia em que todo o processo cultural ao qual esse “animal
feroz e cruel” foi subjugado, foi capaz de apenas espiritualizar a crueldade. Assim, o
filésofo julga encontrar no homem do conhecimento a crueldade que se volta contra
ele mesmo, uma vez que ele se volta contra o pendor do espirito.

Como vimos, o espirito, ou melhor, a vontade de poténcia atua de duas
maneiras: do mesmo modo que ela assimila e interpreta 0 mundo, ela também cessa
essa assimilagdo como uma autodefesa. Em vista disso, a crueldade do homem do
conhecimento se descarrega nessa dupla tarefa do espirito, isto €, ele ndo s6 ndo se
satisfaz com a assimilacao que se da de modo superficial, ignorando essa assimilacao
gue ele gostaria agora de adorar, mas busca tomar as coisas de modo mais complexo
e radical, como também n&o permite ao espirito que cesse o processo de assimilacao:

Por fim se considere que mesmo o homem do conhecimento, ao obrigar seu
espirito a conhecer, contra o pendor do espirito e também, com frequéncia,

z

0s desejos de seu coracdo — isto &, a dizer Ndo, onde ele gostaria de
aprovar, amar, adorar —, atua como um artista e transfigurador da crueldade;
tomar as coisas de modo radical e profundo j& € uma violagdo, um querer-
magoar a vontade fundamental do espirito, que incessantemente busca a
aparéncia e a superficie — em todo querer-conhecer ja existe uma gota de
crueldade (JGB/BM §229).

Apesar de discordarmos da interpretagcdo que comentadores da filosofia de
Nietzsche, como Brian Leiter, fazem do aforismo §230 de BM, concordamos com ele
gue Nietzsche é um dos grandes filosofos da natureza humana, isto €, que o filésofo
buscou durante sua trajetoria apresentar hipoteses sobre “porque os ‘seres humanos
agem, pensam, percebem e sentem’ da maneira como o fazem, especialmente no
amplo dominio da ética” (LEITER, 2011, p. 81). De fato, a nosso ver, o filosofo buscou

nao s6 apresentar teses acerca da natureza humana, como também buscou construir
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uma ética em referéncia ao seu entendimento de natureza humana, como veremos
nas duas proximas secdes. Mas isto faz de Nietzsche um naturalista?

Sem duvida, o entendimento nietzschiano de natureza humana se opde ao
entendimento da tradicdo metafisica e se aproxima mais da concep¢ao naturalista, a
qual defende que ndo ha uma esséncia humana, mas podemos falar de natureza
humana enquanto uma disposicédo de impulsos, afetos e instintos em que o homem
Nao possui um status ontoldgico privilegiado, havendo em um continuum entre homem
e natureza. Isso revela a nossa animalidade enquanto uma espécie que, assim como
as outras, desenvolveu uma estrutura fisiopsicologica no devir evolutivo a partir de
nossa adequacdo ao ambiente natural e social. Concepcoes, alias, assimiladas
atraves dos resultados dos estudos de Darwin.

Em relacdo as nossas crencas ou valores morais, para Brian Leiter, Nietzsche
também seria um naturalista ao elaborar algo como uma “doutrina dos tipos” que o
comentador define como toda pessoa tendo uma constituicdo psicofisica fixa, que a
define como um tipo particular de individuo que, por sua vez, define os valores e as
acoes dessa pessoa®. Neste ponto, o comentador Christopher Janaway ndo concorda
com Leiter e, a partir de alguns aforismos de Aurora, busca demonstrar a importancia
da cultura para as explicacfes nietzschianas, isto é, que as nossas “inclinacfes e
aversfes sao também habitos adquiridos e inculcados a partir da cultura especifica
que [estamos] inseridos” (JANAWAY, 2007, p. 47). Sem duvida, as investigacdes
nietzschianas sobre a moralidade levam em consideragéo esse papel da cultura para

inculcar positivamente ou negativamente certas acdes®. Alias, é através deste papel

94 A nosso ver, essa doutrina dos tipos que Leiter desenvolve pode ser um pouco anacrdnica e nao
muito em consonancia com a tipologia que Nietzsche propriamente desenvolve. Parece-nos que a
doutrina que Leiter apresenta refere-se mais precisamente a concepgao de que os seres humanos
possuem tracos de carater herdaveis geneticamente. Como se sabe, embora os estudos genéticos
tenham nascido no século XIX, com Gregor Mendel, seu desenvolvimento se deu principalmente no
século XX. Sem duavida, Nietzsche ja possuia uma concepc¢éo de hereditariedade a partir de Lamarck,
como podemos ver no aforismo §47 do capitulo “Incursées de um extemporaneo” em Crepusculo dos
idolos. Contudo, a doutrina dos tipos propriamente nietzschiana é aquela que busca classificar os
individuos a partir das disposi¢cfes de forcas e organicidade de suas constituicdes fisiopsicolégicas e,
como vimos neste trabalho, podem ser ou herdadas ou por decorréncias culturais. Além disso, o tipo
fraco e o tipo forte que Nietzsche trata, consiste em tipos ideias, pois, na realidade, os individuos
apresentam-se com uma complexidade maior. Por exemplo, o proprio Nietzsche se identifica como um
tipo decadente e forte (EH/EH, Por que sou tao sabio, §1).

9% Em seu artigo: Naturalismo de Nietzsche reconsiderado, Leiter concorda nesse ponto com Janaway,
enfatizando que o importante para manter o naturalismo consiste em néo ter a pretenséo de resolver
questdes a priori sobre ontologia. Nossa exposi¢do, portanto, os dois autores sendo contrapostos é
mais uma tatica nossa, uma vez que em seus trabalhos Leiter buscou enfatizar a doutrina dos tipos,
enquanto Janaway, o papel da cultura.
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gue os sacerdotes da terceira dissertacdo da Genealogia conseguiram dominar os
fortes, a medida que inculcou na felicidade deles a vergonha e a culpa (GM/GM I
814). Portanto, podemos concluir que nao basta a investigagéo fisiopsicologica dos
individuos, pois suas crencas podem ser adquiridas e endossadas a partir de
contribuicbes ambientais.

Mas em relac&o ao surgimento dos valores morais, 0 que € mais significativo?
Podemos compreender melhor a procedéncia dos nossos valores a partir do estudo
do tipo de pessoa que formou esses valores ou a partir de consideracdes acerca do
meio que essa pessoa estava submetida? Ou seja, estamos nos referindo ao dualismo
natureza x cultura. A nosso ver, Nietzsche dissolve essa dualidade ao desenvolver o
conceito de condicdes de existéncia, que leva em consideracdo ndo so as condicdes
psicofisicas dos individuos, mas também as condicbes culturais a que estdo
submetidos, ou seja, as condi¢cdes de existéncia é o conjunto das condi¢des internas
e externas ao individuo. Desse modo, podemos compreender, por exemplo, porque
duas religides, o cristianismo e o budismo, que séo criadas por pessoas decadentes,
fadadas a extincéo, elaboram doutrinas tdo diferentes ou, como Nietzsche revela na
Genealogia que sem os homens fortes a ma consciéncia nao surgiria (GM/GM Il 817)
e no O Anticristo que, como vimos, diferente do cristianismo, o budismo ndo possuia
um ideal antagdnico para lutar, assim, o cristianismo teve que ser reelaborado para
abrigar um outro tipo de individuo, a saber, o forte, o que modificou consideravelmente
suas doutrinas (AC/AC 822). Em vista disso, Nietzsche buscou também investigar as
condicBes culturais propicias para o tipo forte, porqgue sem essas condi¢cfes ele ndo
consegue florescer e se tornar realmente um individuo auténtico e criador, ficando nas
inclinagdes e aversdes herdadas do cristianismo.

Neste sentido, entendemos que Nietzsche esta proximo do que atualmente é
compreendido como a virada ontolégica na Antropologia ou préximo daquelas
concepgOes da psicologia evolucionista ou da sociobiologia que sdo opostas ao
determinismo®. Essa virada ontolégica na Antropologia, por exemplo, consiste em
uma epistemologia monista que mina o dualismo e, logo, o reducionismo biolégico ou

cultural. Como revela Maria Cristina Chiriguini, essa corrente busca compreender a

% Sobre essas questfes na psicologia evolucionista e na sociobiologia, conferir: PINKER, Steven.
Tabula rasa e a negacdo contemporéanea da natureza humana. trad. Laura Teixeira Motta, Sao
Paulo: Companhia das Letras, 2004.

130



natureza humana em sua bidimensionalidade, ou seja, suas caracteristicas biolégicas
e culturais em uma relacdo dialética. Assim, nesta perspectiva o homem é produto
tanto da selecdo natural, como todo vivente, mas também é resultado de processos
sociais e culturais. Isso consiste que, para entendermos a criagdo dos nossos valores,
assim como a permanéncia deles, ndo basta apenas a analise biolégica ou
fisiopsicologica dos agentes, mas temos que levar em consideracdo o contexto que
esses individuos estavam inseridos e as respostas que estes desenvolveram acerca
das demandas que estavam submetidos. Demandas essas t&o naturais quanto
culturais. Nietzsche em BM quando aponta que no “homem se encontram reunidos a
criatura e o criador” (JGB/BM §225) consiste que, ao mesmo tempo que o homem é
criado pela natureza, ele também se autocria através da cultura, isto €, quando
escolhe quais instintos cultivar e quais devem ser desnutridos, ou entéo espiritualizar
certos impulsos para que eles tenham um outro tipo de funcdo ou descarregamento,
ou quando ele nos diz pra procurarmos melhores alimentos e ambientes para a nossa
saude.

O que, a nosso ver, Nietzsche estabelece consiste em que ndo podemos mais
continuar negando a natureza humana, presumindo que a cultura e a razdo nos
libertaram de nossa animalidade ou que somos como uma tabula rasa e, sobre ela, a
cultura adorna, uma vez que tanto a razdo quando a cultura estdo a servigo da nossa
propria natureza; ou que devemos, como quer a moral como contranatureza, castrar
nossos instintos e impulsos. Na visdo do filésofo, esse negacionismo e essa crueldade
devem ser emanados a méa consciéncia®’. Melhor seria, aceitarmos nossa condi¢do
humana, em todos os ambitos que ela é dada, e a partir da cultura a qual temos
interferéncia, dar um novo sentido e novos rumos a nossa natureza, encontrar meios
gue ela possa se assentar e florescer.

Essa consiste, a nosso ver, em um tema central da filosofia tardia de Nietzsche,
guando o filésofo busca retraduzir o homem de volta a natureza, improperar a moral
como contranatureza, espiritualizar as paixdes, retornar o homem a natureza, cultivar

a humanidade e estabelecer uma ética que esteja mais de acordo com a nossa

97 *Ja por tempo demais o homem considerou suas propensdes naturais com ‘olhar ruim’, de tal modo
que elas nele se imanaram com a “ma consciéncia. Uma tentativa inversa é em si possivel — mas quem
é forte o bastante para isso? — ou seja, as propensdes inaturais, todas essas aspiragdes ao Além, ao
gue é contrario aos sentidos, aos instintos, a natureza, ao animal, em suma, os ideias até agora
vigentes, todos ideais hostis a vida, difamadores do mundo, devem ser imanados a ma consciéncia”
(GM/GM 11 §824).
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natureza, mesmo que, para isso, o filosofo tenha que realizar a dificil tarefa de
ultrapassar ou conciliar a vontade do homem de se autodiminuir, “rolando para longe
do centro”, apos perceber, com a morte de Deus na modernidade, o0 seu carater de

animal sem metéafora:

Teria 0 homem menos necessidade de recorrer ao além para solucionar seu
enigma de existir, agora que esse existir aparece como ainda mais gratuito,
infimo e dispensavel na ordem visivel das coisas? Precisamente a
autodiminuicdo do homem, sua vontade de diminuir-se, ndo se acha em
avanco irresistivel desde Copérnico? Oh, a crenga em sua dignidade,
singularidade, insubstituibilidade na hierarquia dos seres se foi - ele se tornou
bicho, animal, sem metéfora, restricdo ou reserva, ele, que em sua fé anterior
era quase Deus (“filho de Deus", "homem-Deus")... Desde Copérnico o
homem parece ter caido em um plano inclinado - ele rola, cada vez mais
veloz, para longe do centro - para onde? rumo ao nada? ao "lancinante
sentimento do seu nada"?... (GM/GM l11 §25).

De fato, desde A Gaia Ciéncia, Nietzsche percebe que, se por um lado os
homens modernos estavam cada vez mais préximos de atingirem o “conhecimento de
si”, de perceberem que o mundo vale menos a partir do reconhecimento de que néo
ha o que venerar, pois no mundo ndo ha deuses, razao, beleza e ao homem nao se
separa mais o0 mundo, por outro, essa tomada de consciéncia irrompeu também o
niilismo enquanto a autodiminuicdo do homem, o desprezo ao homem e a existéncia,
por terem percebido que todas as imagens feitas do homem até o dado momento, nao

passavam de vaidade e “insensatez” humana:

Nossa interrogacao. [...] N0s nos agucamos e tornamo-nos frios e duros com
a percepcédo de que nada que sucede no mundo é divino, ou mesmo racional,
misericordioso e justo pelos padr6es humanos: sabemos que o mundo que
habitamos € imoral, iumano e “indivino” — por muito tempo nés o
interpretamos falsa e mentirosamente, mas conforme o desejo e a vontade
de nossa veneragao, isto €, conforme uma necessidade. Pois 0 homem é um
animal venerador! Mas também um animal desconfiado; o fato de o mundo
nao valer o que acreditAvamos é aproximadamente a coisa mais segura de
gue a nossa desconfianca enfim se apoderou. Quanto mais desconfianca,
mais filosofia. nés nus guardamos de dizer que o mundo vale menos: hoje
nos parece mesmo ridiculo que o homem pretenda inventar valores que
devem exceder o valor do mundo real — pois justamente disso acabamos de
retornar, como de um acentuado extravio da vaidade e da insensatez
humanas que longamente néo foi reconhecido como tal. [...] Toda a atitude
“‘homem contra o0 mundo”, homem como principio “negador do mundo”,
homem como medida das coisas, como juiz do mundo, que afinal pée a
existéncia mesma em sua balanca e acha que |he falta peso — a monstruosa
falta de gosto dessa atitude nos veio a consciéncia e nos repugna —, ja rimos,
ao ver “homem e mundo” colocados um ao lado do outro, separados tao sé
pela sublime presungdo da palavrinha “e”! Justamente com esse riso, porém
ndo demos um passo adiante no desprezo pelo homem? E também no
pessimismo mesmo, no desprezo a existéncia por nés como cognoscivel?
Nao caimos, exatamente com isso, na suspeita de uma oposicdo, uma
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oposicao entre o mundo no qual até hoje nos sentiamos em casa com nossas
veneragfes — em virtude das quais, talvez, suportavamos viver — e um outro
mundo que somos nds mesmos: numa inexoravel, radical, profunda suspeita
acerca de n6s mesmos, que cada vez mais e de forma cada vez pior toma
conta de nos, europeus, e facilmente poderia colocar as geragdes vindouras
ante a essa terrivel alternativa: “Ou suprimir suas venera¢des ou — a sim
mesmos!”. Esta seria o niilismo: mas aquela ndo seria também — niilismo? —
Eis a nossa interrogacéao (FW/GC §346).

Neste sentido, se vimos até o momento as consequéncias nefastas que a moral
cristd causou a humanidade por ser e ensinar a contranatureza a partir do conceito de
natureza humana pecaminosa, instaurando o desprezo do homem a si mesmo, a vida
e ao mundo, no escrito de Lenzer Heide, Nietzsche, ao investigar o niilismo europeu,
apresenta as vantagens que a hipétese moral cristad oferecia. O que representa mais
uma das contradi¢cdes do cristianismo pois, se o cristianismo ensina o0 homem a se
desprezar, ele ensina também a sua grandeza por ser “filho de Deus”, contendo, desse
modo, o desprezo dessa vida e desse mundo, mas por inserir um outro mundo que
justifique esse, impede que esse desprezo seja sentido de modo ainda mais profundo:

Que vantagens oferecia a hipétese moral cristd? 1) Ela conferiu ao homem
um valor absoluto, em oposicdo a sua pequenez e casualidade na corrente
do devir e do perecer. 2) Ela servia aos advogados de Deus, na medida em
gue deixava ao mundo, apesar do sofrimento e do mal, o carater de perfeicao
— incluindo essa ‘“liberdade” — o mal aparecia pleno de sentido. 3) Ela
estabeleceu no homem um saber sobre valores absolutos e concedeu-lhe
assim um conhecimento adequado para o mais importante. Ela impediu que
0 homem se desprezasse enquanto homem, que ele tomasse partido contra
a vida, que ele desesperasse ao conhecer: ela era um meio de conservagdo

—in summa: a moral era o grande antidoto contra o niilismo prético e teorico
(Nachlass/FP 1886/1887 5[71] §1)%.

Neste sentido, como vimos no capitulo anterior — e como o proéprio filésofo
sugere no proximo fragmento desse texto de Lenzer Heide —, apesar da moral crista
ter oportunizado a humanidade o antidoto contra o niilismo pratico e teérico, assim,
como vimos na terceira dissertacdo, possibilitou também o antidoto contra o horror
vacui, ela, ao introduzir o valor da verdade, acabou por instaurar a sua propria
autossuperacao.

O niilismo, portanto, retorna na modernidade ndo s6 como tedrico e pratico,
mas também como horror vacui, como falta de sentido a existéncia, a medida que o

homem percebe seu carater de ser mais um ser apenas na natureza e na corrente do

% A traducgéo do escrito de Lenzer Heide adotada aqui foi feita por Araldi: ARALDI, Clademir. O niilismo
europeu. Curitiba: PUCPR, 2012.
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devir sem proposito. Contudo, o filésofo acredita que a enorme potenciacéo do valor
do homem dada pelo cristianismo: “hoje ndo é mais tdo necessaria, nds suportamos
uma reducao significativa desse valor, podemos admitir muito absurdo e acaso”
(Nachlass/FP 1886/1887 5 [71] 83). Logo, uma vez que o filésofo busca suprimir as
“sombras de Deus”, é consequéncia da propria moral a radicalidade que toma a
naturalizacdo do homem em Nietzsche no aforismo 8230 de BM, ou seja, a moral,
apos adornar o homo natura com “enfeite-mentira, poeira e purpurina”, determina a
“extravagante honestidade” assumida por Nietzsche e por seus espiritos livres, a
medida: “que deve ser reconhecido, uma vez mais, o terrivel texto basico homo natura”
(JGB/BM 8230). Agora, no entanto, sem os enfeites da moral.

Assim, se na terceira se¢ao do capitulo anterior, vimos que Nietzsche em BM
aponta que “a falsidade de um juizo ndo chega a constituir, para nés, uma objecéo
contra ele” e que logo “a questdo € em que medida ele promove ou conserva a vida,
conserva ou até mesmo cultiva a espécie” (JGB/BM 84)% parece nos que a propria
autossuperacao da moral, a educacao do homem para a verdade, impossibilita esse
critério nietzschiano, a medida que reconhece e incorpora a sua filosofia essa imagem
do homem como “animal sem metafora”, mesmo que isso resulte ao humano a sua
autodiminuicdo e o faca colocar a sua existéncia na “balanca”.

Isto é, a nosso ver, o que Nietzsche quer apontar no fim do aforismo §346 de
A Gaia Ciéncia: “Ou suprimir suas veneragdes ou — a si mesmo!’ Esta seria o niilismo;
mas aquela ndo seria também — niilismo? Eis a nossa interrogacédo” (FW/GC §346),
ou seja, o homem parece acuado pelo niilismo. Se o niilismo assombra o homem e
imp0de a ele que se desfaca de suas veneracgdes (“ou suprimir suas veneragcfes ou a
si mesmo”), mas também se desfazer das veneracdes é radicalizar o niilismo (“esta
seria 0 niilismo”), do mesmo modo em que querer se manter ou “voltar’ para a
condicdo de venerador consiste em se manter atrelado ao niilismo, ao nada, que pode
irromper e voltar a qualquer momento para o tormento do homem (“aquela nao seria
também — niilismo?”). Logo, ndo parece haver uma saida. Nesta perspectiva, 0
niilismo ndo poderia ser ultrapassado, mas talvez conciliado. Esta é, a nosso ver, a
“estranha e louca tarefa” que Nietzsche escolhe e impde a sua propria filosofia no

aforismo 8230 de BM, isto €, absorver o niilismo tedrico, pratico e como horror vacui

% Sobre a potencializagdo da vida como critério avaliativo nietzschiano em BM, ver a obra: A doutrina
da vontade de poténcia de Miiller-Lauter.
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para dentro de sua filosofia, buscando, doravante, conciliar as suas criacdes com essa
condicao niilista imposta ao homem?,

Assim, se Brian Leiter aponta que o naturalismo-metodoldgico nietzschiano
consiste em que suas teorias especulativas acerca da natureza humana sejam
moldadas pelas ciéncias e pela perspectiva cientifica, no tocante ao modo como as
coisas funcionam e, se como vimos com o exemplo da antropologia monista que
possui como uma de suas bases o fato de o homem ser um produto da evolucao e da
selecdo natural, teorias formuladas por Darwin no século XIX, sem duvida Nietzsche
abarca a consequéncia mais direta do darwinismo para a filosofia, isto €, que 0 homem
nao é a “coroa da criacdo”, que assim como nds, todos 0s seres nao possuem uma
esséncia fixa e imutavel, mas que tudo estda em um processo continuo de
desenvolvimento, evolugédo, transformacdo®l. E, como vimos, ele ndo sé abarca a
consequéncia mais direta, mas também, ao radicalizar a naturalizacdo do homem,
amplia as consequéncias de ser 0 homem completamente pertencente a natureza, ao
ponto de levar o humano, em sua filosofia, para dentro do(s) niilismo(s).

Contudo, diferente do darwinismo que coloca o impulso de autopreservagao
como primordial, na medida em que o devir natural consiste na adaptacdo as
condicBes ambientais, tendo como objetivo a preservacédo prolongada da existéncia,
Nietzsche nos alerta sobre esses “principios teleolégicos supérfluos”. Assim, diferente

dessa concepcédo de natureza como escassez de recursos que delimita aos seres a

10 Geralmente, os comentadores que interpretam o aforismo §230 de BM como a declaracdo
nietzschiana de seu programa naturalista, usam apenas uma parte deste aforismo tdo complexo e
enigmatico. Isso, a nosso ver, consiste em um problema consideravel, pois simplesmente ignoram e
nem ao menos tentam conciliar todos os desdobramentos deste texto. Por exemplo, Nietzsche, depois
de anunciar essa tarefa de retraduzir o homem de volta a natureza, aponta que seria uma louca e
estranha tarefa e que lhe perguntariam “Por que conhecimento, afinal?”. O que teria de louco e estranho
em um programa haturalista? De acordo com nossa interpretagdo, portanto, seria uma louca e estranha
tarefa, pois colocaria o homem no centro dos niilismos, como o epistemolégico, sentenciando as
proprias investidas de Nietzsche como apenas interpretagdo. E uma vez que tudo é interpretagao “Por
que conhecimento, afinal?”. Em varios fragmentos péstumos, Nietzsche ndo parece se preocupar com
esse niilismo epistemoldgico, o que nos sugere que faz parte mesmo de sua filosofia a ndo possibilidade
de ultrapassar o status interpretativo de nosso conhecimento: “Para um guerreiro do conhecimento que
sempre luta contra verdades feias, acreditar que ndo ha absolutamente nenhuma verdade é tomar um
o6timo banho e relaxar os membros - o niilismo é o nosso tipo de dedicacdo a ociosidade...”
(Nachlass/FP 1888 16 [30]).

101 Como aponta Joao Constancio, Nietzsche ndo s6 segue as seguintes teses do darwinismo, como
busca radicaliza-las: (1) que as espécies ndo sao eternas e sao, antes, evolugées ou desenvolvimentos;
(2) que 0 homem, em todas as suas dimensdes, existe na continuidade com todo o resto da Natureza;
(3) que nado ha causas finais, apenas causas eficientes; (4) que a prova teleoldgica da existéncia de
Deus n&o tem fundamento (CONSTANCIO, 2010, p. 109).
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finalidade da autopreservacéao, Nietzsche compreende que a natureza é abundancia
e até mesmo desperdiciol®” e que, logo, a autopreservacdo é apenas um efeito
secundério de um impulso muito mais primordial e fundamental, isto é, a vontade de
poténcia, em que os seres buscam, antes de mais nada, descarregar suas forcas,
crescer e expandir sua potencializacao.

Contudo, isso nao quer dizer que Nietzsche substitua um “principio teleoldgico
supérfluo” por outro, ou seja, que a vontade de poténcia seja um impulso para adquirir
poténcia, como revela Christoph Cox, antes de ser a finalidade dos seres, a vontade
de poténcia é a sua propria natureza. Assim, Nietzsche, por entender que o homem
nao busca felicidade ou autoconservacao, pode explicar por que os homens se
colocam em situacdes desfavoraveis, ou seja, porque quer, antes de tudo, dar vazao
a sua forca e se autoexpandir'®® e ndo se autopreservar. Do mesmo modo, o fil6sofo
pode explicar por que ha preponderancia do tipo fraco e a extin¢éao do tipo forte, uma
vez que em busca de auto expansao, o tipo forte coloca sua existéncia em perigo e,
na medida em que o tipo fraco ndo tem forga suficiente para se colocar em perigo,
busca sua autopreservacdo acima de tudo. Além disso, como descreve em
Crepusculo dos idolos, os fracos possuem mais espirito, necessariamente, pois como
o forte é constituido por uma disposicdo hierarquica de forcas e impulsos, ele é
“guiado” por esta boa disposicao fisioldgica, enquanto isso, a fisiologia do fraco
necessariamente busca meios para se fixar, uma vez que sua vontade de poténcia
age em uma fisiologia ja debilitada. A vista disso, seriam mais inteligentes por
possuirem mais espirito: “Entendo por espirito, como se vé, a cautela, a paciéncia, a
astucia, a dissimulacéo, o grande autodominio e tudo o que seja mimicry [mimetismo]
(esse ultimo compreende boa parte do que se chama virtude)” (GD/CI, Incursdes de

um extemporaneo, 814). Essa concepcdo também representa uma revisdo

102 “No que toca a célebre “luta pela vida”, até agora me parece apenas afirmada e ndo provada. Ela
acontece, mas como excecado; o aspecto geral da vida ndo € a necessidade, a fome, mas antes a
riqueza, a exuberancia, até mesmo o absurdo esbanjamento” (GD/CI, Incurs6es de um extemporaneo,
§14).
103 Ao se colocar contra “os principios teleol6gicos supérfluos” ndo significa que Nietzsche seja contrario
a todos os principios teleoldgicos, pois, como mostrou John Richardson, a vontade de poténcia
enquanto natureza dos impulsos, por exemplo, possui um principio teleolégico interno, a saber, que a
unidade dos impulsos buscam melhorar 0 seu progresso. Isto é, a vontade de poténcia ndo deve ser
compreendida como um principio teleoldgico que revela que os impulsos buscam poténcia (como algo
gue ndo se tem e se busca) ou estdo constantemente em busca de poténcia (como algo que se é e se
busca), mas que por serem vontade de poténcia, eles buscam melhorar o seu préprio progresso (como
algo que se é, mas ndo se busca, na medida em que sua finalidade é o seu proprio fortalecimento), isto
€, vontade de poténcia configura um principio teleoldgico interno e dependente dos impulsos e néo
externo a eles.
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nietzschiana ao darwinismo, tendo em vista que o filésofo ndo compreende que “as
espécies crescem em perfeicdo”, isto é, que a evolugao “caminha” para seres mais
perfeitos. O que de fato ocasiona, é a preponderancia do tipo mais fraco de homem?4,

No entanto, como bem mostra Helmut Heit a partir de uma analise da obra Para
além do Bem e do Mal, o fato de Nietzsche possuir algumas concepcdes que sao
préximas e, algumas vezes, reformula¢des das ciéncias de sua época nao fazem do
filbsofo um naturalista, na medida em que a sua epistemologia critica acaba por mitigar
0 naturalismo. Assim, para o comentador, a natureza humana expressada em um
continuo naturalista de organizacéao fisiopsicolégica em contraposicdo ao dualismo
corpo/alma e razdo/natureza, mesmo sob a otica da vontade de poténcia, reserva um
naturalismo antirreducionista. No entanto, aforismos dessa mesma obra, como 815
em que o fildsofo assume o sensualismo como hipotese reguladora ou principio
heuristico, mas finda esse aforismo com a questdo: “0 mundo exterior ndo € obra de
nossos o6rgaos — ?” (JGB/BM §15), revelam que Nietzsche n&o coloca o
naturalismo/sensualismo acima do idealismo, ou seja, nado estabelece
incondicionalidade ao conhecimento empirico, de maneira que 0 sensualismo
possibilitar-nos-ia a assimilacéo verdadeira da realidade.

Logo, para o comentador, em BM encontramos, de fato, perspectivas
naturalizantes ao invés de um projeto naturalista nietzschiano!®. Essa perspectiva de
Heit acerca do ceticismo epistemoldgico naturalista de Nietzsche em BM, a hosso ver,
parece corroborar com nossa perspectiva que Nietzsche, no aforismo 8230 dessa
obra, ndo esteja decretando um programa naturalista. Pelo contrario, a nosso ver,

Nietzsche esta admitindo uma naturalizacdo completa do homem, introduzindo o

104 Ha um debate acerca se Nietzsche compreendeu bem essa questdo do evolucionismo darwiniano.
Alguns comentadores julgam que Nietzsche confundiu Darwin com darwinistas vulgares. Contudo,
Emmanuel Salanskis aponta que, a partir da segunda edi¢do da obra A origem das espécies, Darwin
realmente admitiu um progressionismo, ainda que hipotético: “A ideia crucial de Darwin consistiu numa
aproximacado entre dois conceitos de progresso: primeiro, a elevacdo competitiva, que corresponde a
uma melhor adaptagéo do ponto de vista da selecéo natural; e, em seguida, a complexificacdo organica,
definida em referéncia a embriologia comparada de Karl Ernst von Baer e a zoologia de Henri Milne
Edwards. A hipdtese darwiniana foi que esses dois conceitos coincidem tendencialmente, ou seja, a
complexificac@o seria, em regra geral, uma vantagem adaptativa, que aumentaria as chances de
sobrevivéncia e de reprodugédo de um organismo”. (SALANSKIS, 2018, p. 98)

105 Alem disso em relacdo a alegacdo de Brian Leiter de que o naturalismo nietzschiano € um N-
metodologico especulativo, ou seja, em continuidade com a investigacao cientifica, em relacdo a BM,
Heit parece certo ao afirmar que “Eu assumo ser de melhor conselho tomar as suas formas de escrita
filosofica enquanto em continuidade com certos resultados essenciais ou convicgdes da ciéncia a ele
contemporénea, mas ndo com os métodos de pesquisa cientifica propriamente” (HEIT, 2015, p. 245-
246).
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homem que, assim como todos 0s outros seres, consegue ter apenas um olhar
perspectivo sobre o mundo e jamais assimilar a verdade de um mundo dinamico e

multiplo. Aqui, “0 mundo tornou-se novamente infinito para nés”.

3.2 “Restauracéao da Natureza”: o naturalismo moral

O naturalismo moral nietzschiano tem suas questbes mais bem trabalhadas, a
nosso ver, na obra Crepusculo dos Idolos e, como mostraremos na proxima secao,
consagra-se em O Anticristo. No Crepusculo, o filésofo contrapde a moral como
contranatureza ao naturalismo moral (GD/CI Moral como contranatureza, 84). No
capitulo “Os quatros grandes erros” desta obra, busca elucidar a verdadeira
causalidade que abriga seu naturalismo moral. No aforismo “valor natural do
egoismo”, faz um ensaio desse naturalismo. Com a tarefa de retornar o homem a
natureza, estabelece o caminho a ser percorrido para que possa criar uma moral
natural. E, por fim, pressup6e o seu entendimento de liberdade e um tipo de liberdade
que para ele é nociva.

A nosso ver, o ponto primordial do naturalismo moral nietzschiano consiste no
qgue ele identificou como critica — a desnaturalizacdo da moral — e como tarefa

construtiva — a restauracao da natureza:

Sobre a desnaturacdo da moral. Que se separe a agdo do homem; que o édio
ou o desprezo sejam dirigidos contra o "pecado”; que se acredite que existam
acdes que sdo boas ou mas em si mesmas (Nachlass/FP 1887, 10[46]).

Restauracao da "natureza": uma agéo € em si completamente vazia de valor:
tudo depende de quem a executa. O "crime" em si pode ser, em um caso, 0
maior privilégio, em outro caso, um estigma (Nachlass/FP 1887, 10[47]).

Comecemos pelo que o filésofo compreende por ndo separar a agcdo do
homem. A nosso ver, esse principio ressoa em duas passagens de duas obras
centrais do periodo tardio. Uma vez que o naturalismo moral nietzschiano necessita
estar em concordancia com o seu entendimento de natureza humana, isso leva o
filésofo a repensar e estabelecer o seu entendimento de causalidade. Como vimos,
Nietzsche ndo compreende o homem como causa sui de suas agdes. Neste sentido,
o fildsofo coloca novamente em contraposicao a ideia de causalidade da moral como

contranatureza de sua ideia de causalidade que para ele é natural, prépria de seu
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naturalismo moral. Em duas passagens, a primeira em Genealogia da moral, e a
segunda em Crepusculo dos idolos, o filésofo se ocupa necessariamente em
diferenciar uma causalidade falsa de uma verdadeira. Na Genealogia, o fildsofo, ao
apontar o erro dos sacerdotes por separarem o0 agente do ato, estabelecendo entre

os dois o livre arbitrio, revela que:

Exigir da forca que ndo se expresse como forca, que ndo seja um querer-
dominar, um querer-vencer, um querer-subjugar, uma sede de inimigos,
resisténcias e triunfos, € tdo absurdo quanto exigir da fraqueza que se
expresse como forga. Um quantum de forca equivale a um mesmo quantum
de impulso, vontade, atividade - melhor, nada mais é sendo este mesmo
impulso, este mesmo querer e atuar, e apenas sob a seducdo da linguagem
(e dos erros fundamentais da raz@o que nela se petrificaram), a qual entende
ou mal-entende que todo atuar é determinado por um atuante, um "sujeito", é
que pode parecer diferente. Pois assim como o povo distingue o corisco do
clardo, tomando este como acao, operacdo de um sujeito de home corisco,
do mesmo modo a moral do povo discrimina entre a forca e as expressoes
da forca, como se por tras do forte houvesse um substrato indiferente que
fosse livre para expressar ou ndo a forga. Mas ndo existe um tal substrato;
nao existe "ser" por trds do fazer, do atuar, do devir; "o agente" € uma ficgdo
acrescentada a acdo - a acdo é tudo. O povo duplica a acdo, na verdade;
guando vé o corisco relampejar, isto é a acdo da acdo: pde 0 mesmo
acontecimento como causa e depois como seu efeito. Os cientistas néo
fazem outra coisa, quando dizem que "a forca movimenta, a forca origina", e
assim por diante — [...] O sujeito (ou, falando de modo mais popular, a alma)
foi até o0 momento o mais sélido artigo de fé sobre a terra, talvez por haver
possibilitado a grande maioria dos mortais, aos fracos e oprimidos de toda
espécie, enganar a si mesmos com a sublime falacia de interpretar a fraqueza
como liberdade, e o seu ser-assim como mérito (GM/GM 1l §13).

Ou seja, Nietzsche nao separa o agente da acao, ou melhor, ndo compreende
um sujeito por tras do ato. Nao faz, como os sacerdotes e 0s cientistas que separam
um acontecimento entre sujeito e acdo, agente e ato, mas compreende essas duas
esferas como o acontecimento mesmo, como devir, como efetividade; o ato ndo deriva
da forca, mas o ato € a propria forca. Isso significa que os atos ndo sao efeitos de uma
vontade livre e autbnoma, mas consistem na expressao do préprio ser do homem, dos
guanta de forgas que dispdem. Por isso, a nosso ver, Nietzsche busca evidenciar o

erro da confus@o de causa e consequéncia em Crepusculo dos idolos:

Erro da confuséo de causa e consequéncia. — Nao ha erro mais perigoso do
gue confundir a consequéncia e a causa: eu 0 denomino a verdadeira ruina
da razdo. Porém, esse erro esta entre 0os mais antigos e mais novos habitos
da humanidade: ele é até santificado entre nés, leva o nome de “religido”,
“moral’. Cada tese formulada pela religido e pela moral o contém; sacerdotes
e legisladores da moral sdo os autores dessa corrup¢ao da razdo. — Eis um
exemplo: todos conhecem o livro do famoso Cornaro, em que ele recomenda
sua exigua dieta como receita para uma vida longa e feliz — e também
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virtuosa. Poucas obras foram téo lidas, ainda agora milhares de exemplares
s8o impressos anualmente na Inglaterra. Duvido que algum livro
(excetuando-se, naturalmente, a Biblia) tenha causado tanto mal, tenha
abreviado tantas vidas, como esse bem-intencionado curiosum [coisa
curiosa]. Razéo para isso: a confuséo entre o efeito e a causa. O bom italiano
via em sua dieta a causa de sua longa vida: ao passo que a precondicdo para
uma longa vida, a extraordinaria lentiddo do metabolismo, o baixo consumo,
era a causa de sua exigua dieta. Ele nao tinha a liberdade de comer pouco
ou muito, sua frugalidade nao era um “livre-arbitrio”: ele ficava doente quando
comia mais. Mas quem nao € uma carpa45 ndo s6 faz bem em comer
propriamente, mas disso tem necessidade. Um erudito de nossa época, com
seu rapido consumo de energia nervosa, se destruiria com o regime de
Cornaro. Crede experto [Creia no perito] (GD/CI, Os quatros grandes erros,
81).

Como podemos ver no caso de Cornaro, ndo podemos separar o homem de
suas acdes, uma vez que as acles sdo expressdes da prépria natureza do homem.
Submeteu-se uma falsa nogéo causal, pois a dieta de Cornaro nao era causada pelo
sujeito livre e autbnomo Cornaro, mas sim consiste na expressao da prépria natureza
de Cornaro, de seu metabolismo lento, ou seja, a causa das nossas acdes nao deve
ser buscada em nossa autonomia mediante a razdo, mas sim no conhecimento da
nossa natureza fisiopsicologica. Isso é muito importante para o naturalismo moral
nietzschiano, pois uma vez que ele compreende a moral como expressao das
condicGes de existéncia de um determinado tipo de homem, os valores decorrem
desta maneira, isto €, das necessidades de autoconservacdo e expansdo dos
homens.

Como vimos nos fragmentos que introduzem essa secdo de nosso trabalho,
Nietzsche compreende esse processo como a desnaturalizacdo da moral, isto é,
separar homem e acao e disso avaliar e fixar valores apenas a partir das acdes. Assim,
Nietzsche consegue manter as acdes neutrasi®; dependera do tipo de homem que
se é. Eliminando, desse modo, o pecados, os vicios, os instintos caluniados, a
natureza pecaminosa; isto €, se alguém nao consegue, por exemplo, dar moderacao
ou espiritualizar um instinto, o problema nao € o instinto em si, mas esse homem. Por
isso, Nietzsche contrapde a moral como contranatureza com o naturalismo moral, uma
vez que se a moral coloca alguns instintos naturais humanos como maus, como
pecaminosos, consiste em que a natureza desses homens que sao ruins em sua
organicidade fisiopsicoldgica, ndo os instintos. Como vimos no primeiro capitulo, a

moral como contranatureza surge exatamente assim. Alguns homens, devido a sua

106 Essa concepgdo nietzschiana é elaborada, pelo menos, desde a obra A Gaia Ciéncia com o aforismo
§335.
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prépria natureza debilitada que os fadam a ndo conseguirem resistir aos estimulos,
estabeleceram alguns instintos como “maus” em si e, por isso, prescreveram uma
moral castradora, para castrar esses instintos maus do homem.

Com isso, Nietzsche pode restabelecer a inocéncia do homem e do devir, uma
vez que as acles dos homens partem necessariamente de sua natureza, logo ele ndo
e livre para agir diferente e, a medida que o mundo foi desprovido de um criador e de
um caréter teleologico, ndo ha em “quem” despojar a culpa pelo o que se é. Além
disso, ndo podemos mais realizar juizos de valor sobre as a¢bes separadas dos
homens que as executam, como também conceder uma lista fixa de “virtudes” e

“vicios”, tampouco responsabilizar o homem pelo seu ser:

Qual pode ser a nossa doutrina? — Que ninguém da ao ser humano suas
caracteristicas, nem Deus, nem a sociedade, nem seus pais e ancestrais,
nem ele préprio [...]. Ninguém é responsavel pelo fato de existir, por ser assim
ou assado, por se achar nessas circunstancias, nesse ambiente. A fatalidade
do seu ser ndo pode ser destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e sera.
Ele ndo é consequéncia de uma intencdo, uma vontade, uma finalidade
prépria, com ele ndo se faz a tentativa de alcancar um “ideal de ser humano”
ou um “ideal de felicidade” ou um “ideal de moralidade” — é absurdo querer
empurrar o seu ser para uma finalidade qualquer. N6s € que inventamos o
conceito de “finalidade”: na realidade ndo se encontra finalidade... Cada um
€ necessario, é um pedaco de destino, pertence ao todo, esta no todo — ndo
ha nada que possa julgar, medir, comparar, condenar nosso ser, pois isto
significaria julgar, medir, comparar, condenar o todo... Mas ndo existe nada
fora do todo! — O fato de que ninguém mais é feito responsavel, de que o
modo do ser ndo pode ser remontado a uma causa prima, de que 0 mundo
nado é uma unidade nem como sensorium nem como “espirito”, apenas isto é
a grande libertacdo — somente com isso é novamente estabelecida a
inocéncia do vir-a-ser... O conceito de “Deus” foi, até agora, a maior objegao
a existéncia... N60s negamos Deus, nés negamos a responsabilidade em
Deus: apenas assim redimimos o mundo. — (GD/CI, Os quatros grandes
erros, §8).

Duas consequéncias diretas tiramos dessa causalidade natural que o filésofo
defende. A primeira revela que as a¢des, ndo possuindo valores em si, aos instintos
gue outrora foram difamados, restabelecem a sua boa consciéncia e a possibilidade
de suas expressdes. A segunda consiste em que uma vez que o0 homem néo é livre,
mas age segunda a sua natureza, deslegitima-se o seu autodesprezo e culpa:

Que se volte a dar ao homem o valor de seus impulsos naturais. Que se
impeca seu autodesprezo (ndo a do homem como individuo, mas a do
homem como natureza...) Que se retire as oposi¢cdes das coisas depois de
compreendermos que fomos nés que as introduzirmos. Que se retire a

idiossincrasia social da existéncia em geral (culpa, punicdo, justica,
integridade, liberdade, amor, etc.) (Nachlass/FP 1884 9 [121]).
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A segunda constatacdo da “desnaturalizagao da moral” e da “restauragao da
natureza” consiste que Nietzsche estabelece, portanto, que ndo ha valores objetivos,
universais e a priori no mundo e que, logo, os valores sao projecdes instintivas
humanas. Neste sentido, seu naturalismo moral determina que para cada tipo de
homem ha instintos e, logo, as expressbes deles, isto €, as acfes que sao
naturalmente “boas” ou “mas”, ou seja, auxiliam ou obliteram a sua autoconservagao
e autoexpansao. Isto configura o que Nietzsche compreende por valores naturalistas
e, como revela em um fragmento péstumo, ele pretende substituir os valores morais
por esses valores'®”. Como o caso de Cornaro, por exemplo, em que sua dieta era
especifica a natureza e ndo poderia ser prescrita a todos os homens. Logo, diferente
da moral que aponta que certas acBes sdo responsaveis pelo carater feliz ou bem
logrado do homem, para Nietzsche é o fato de o homem ser uma feliz e saudavel
constituicdo organica que determina as suas acfes. Desse modo, é o “carater” do

homem que faz as suas acdes e ndo as acdes que fazem o seu “carater”:

A férmula geral que se encontra na base de toda moral e religido é: “Faca
isso e aquilo, ndo faga isso e aquilo — assim sera feliz! Caso contrario...”.
Toda moral, toda religido é esse imperativo — eu o denomino o grande
pecado original da razdo, a desrazédo imortal. Em minha boca essa férmula
se converte no seu oposto — primeiro exemplo de minha “transvaloragéo de
todos os valores”: um ser que vingou, um “feliz”, tem de realizar certas agdes
e receia instintivamente outras, ele carrega a ordem que representa
fisiologicamente para suas relacdes com as pessoas e as coisas. Numa
féormula: sua virtude é o efeito de sua felicidade... Vida longa, prole
abundante, isso ndo é recompensa da virtude; a virtude mesma é, isto sim,
essa desaceleracdo do metabolismo que, entre outras coisas, tem por
consequéncia uma vida longa, uma prole abundante, em suma, o cornarismo.
— A Igreja e a moral dizem: “o vicio e o luxo levam uma estirpe ou um povo
a ruina”. Minha razédo restaurada diz: se um povo se arruina, degenera
fisiologicamente, seguem-se dai o vicio e o luxo (ou seja, a necessidade de
estimulos cada vez mais fortes e mais frequentes, como sabe toda natureza
esgotada). Um homem jovem fica prematuramente pélido e murcho. Seus
amigos dizem: tal ou tal doenca é responséavel por isso. Eu digo: o fato de ele
adoecer, de ndo resistir a doencga, ja foi consequéncia de uma vida debilitada,
de um esgotamento hereditario. O leitor de jornais diz: esse partido se arruina
cometendo tal erro. Minha politica mais elevada diz: um partido que comete
tais erros esta no fim — ja ndo tem sua seguranca de instinto. Cada erro, em
todo sentido, é consequéncia da degeneragdo do instinto, da desagregacao
da vontade: com isso praticamente se define o ruim. Tudo bom € instinto —
e, portanto, leve, necessario, livre. O esforco € uma objecdo, o deus se
diferencia tipicamente do herdi (na minha linguagem: pés ligeiros sédo o
primeiro atributo da divindade) (GD/CI, Os quatros grandes erros, §2).

107 “Para o plano. Em vez de valores morais, apenas valores naturalistas. Naturalizagao da moralidade”
(Nachlass/FP 1887 9 [8]).
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Além disso, Nietzsche busca trocar uma segunda noc¢éo causal do cristianismo
pela causalidade natural de seu naturalismo moral. Como revela em O Anticristo, 0s
sacerdotes sancionaram Deus como a ordem moral do mundo, como aquele que
prescreve as leis e que pune ou recompensa 0 homem a partir de seus atos. Desse
modo, retiraram do humano, a capacidade para perceber quais acbes sao
naturalmente boas ou mas dependendo do tipo de individuo que se € e das condicbes
que se encontra. Assim, ao invés do homem aprender a ndo agir de determinada
maneira devido as consequéncias naturais que tal acdo acarreta, o sacerdote ensinou
o homem a agir de determinadas maneiras para ndo ser punido, mas sim
recompensado por Deus. Estabeleceu-se, portanto, uma causalidade contranatural,
isto é, algumas acdes sdo estabelecidas como mas devido a pecaminosidade
residente em nossa natureza que acarreta, por sua vez, em acées mast® e néo
porque a partir de nossa constituicdo elas sejam naturalmente mas, ou seja, nociva a
nos. Contudo, como ja vimos, Nietzsche compreende que ndo ha acdes boas ou mas
a priori, dependendo do tipo de individuo que se é e das consequéncias naturais que
tal ato ocasiona:

Transfiguragdo das consequéncias naturais de uma acao
ndo existem mais consequéncias naturais: mas a desobediéncia é punida e
a virtude é recompensada.
a felicidade, a vida longa, a descendéncia — todos sdo consequéncias da
virtude, adquirida pela ordem eterna das coisas —
a impureza, por exemplo, é proibida, ndo porque suas consequéncias sejam
prejudiciais a satde: mas porque é proibido, é prejudicial a saude...

* %
Assim, em principio: a consequéncia natural de uma acédo é apresentada
COmMO recompensa Ou como puni¢do, pois é algo prescrito ou proibido,
respectivamente...
para isso, é necessario que a maioria das punicdes nao seja apenas natural,
mas sobrenatural, de além, apenas futura ...

* %
Portanto, em principio: todo inconveniente, todo infortanio é prova de culpa:
mesmo todos baixa forma de existéncia (animais, por exemplo) O mundo é
perfeito: assumindo que a lei seja cumprida. Toda a imperfeicdo vem da
desobediéncia a lei (Nachlass/FP 1888, 14[215]).

108 Seu conceito torna-se um instrumento nas m&os de agitadores sacerdotais que passam a interpretar
toda felicidade como recompensa, toda infelicidade como castigo por desobediéncia a Deus, com o
“pecado”: a mendacissima maneira de interpretar de uma suposta “ordem moral do mundo” com qual
o0 conceito natural de “causa” e “efeito” é definitivamente virado de cabeca para baixo. Tendo eliminado
do mundo, com a recompensa e a puni¢do, a causalidade natural, necessita-se de uma causalidade
contranatural: toda a restante e naturalidade segue-se entdo (AC/AC §25).
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Como vimos, Nietzsche pretende substituir os valores morais pelos valores
naturalistas em que:

(...) um ser que vingou, um “feliz”, tem de realizar certas agbes e receia
instintivamente outras, ele carrega a ordem que representa fisiologicamente
para suas relacbes com as pessoas e as coisas, OU Seja, projeta
instintivamente no mundo o seu bem e o0 seu mal (GD/CI, Os quatros grandes
erros, §2).

Desse modo, como revela em um fragmento postumo, a rejeicao nietzschiana
dos valores da moral como contranatureza ndo configura no em si desses valores,
pois, logicamente, se as a¢cdes ndo sdo boas em si, elas também ndo podem ser mas
em si. O problema consiste no fato de que essa moral esta posta a todos os homens,
sendo nociva para o tipo mais forte. E preciso, portanto, estabelecer uma outra moral
gue esteja a servico da conservacao e expansao do tipo forte, assim como a moral
como contranatureza esta para o tipo fraco que, alias, para o filésofo, pode seguir
existindo:

As virtudes séo tdo perigosas quanto os vicios, na medida em que séo
deixadas a dominar do exterior como autoridade e lei e ndo séo produzidas
de si mesmo, como € justo, como a autodefesa e necessidade mais pessoais,
como uma condi¢cdo precisamente de nossa existéncia e bom trabalho, que
ndés mesmos conhecemos e reconhecemos, independentemente de os outros
crescerem conosco nas mesmas condicdes ou em condi¢Bes diferentes.
Esse preceito da periculosidade da virtude objetiva, entendida de maneira

impessoal, também se aplica a modéstia: muitos dos espiritos escolhidos
sucumbem a ela (Nachlass/FP 1886/1887, 7[6]).

Se ndo se pode estabelecer uma ética universal, dada as diferencas
fisiopsicologicas e de contextos entre os homens, tampouco o0 naturalismo moral
nietzschiano, como aponta o filésofo, consiste em um tipo de ética individualista, uma
vez que Nietzsche ndo pretende dar liberdade para que todos os homens possam
criar os proprios valores, ja que isso estaria em contradicdo com a sua pretensao de
estabelecer uma hierarquia entre homem e homem. Mas consiste em conceder,
dependendo do tipo de homem que se €, o seu direito de “exercer”’ poténcia, de se
autoconservar e autoexpandir. Logo, também nao consiste em uma ética
individualista, na medida em que as diferentes morais que serdo postas nao levaréo
em consideracédo as condi¢des de existéncia especificas de cada pessoa, mas do tipo
de pessoa que ela se insere, que Nietzsche, no geral, identifica como o tipo forte ou o
tipo fraco de homem:

144



Minha filosofia é direcionada a hierarquia: ndo a moral individualista. O
sentido do rebanho deve reinar no rebanho - mas nao deve ir além: os guias
do rebanho precisam de uma avaliagdo fundamentalmente diferente de suas
proprias acdes, da mesma forma que as independentes ou os "predadores”
etc. Além dos dois movimentos, a moral individualista e coletivista, porque o
primeiro também ignora a hierarquia e quer dar a cada um a mesma liberdade
gue todos. Meus pensamentos ndo giram em torno do grau de liberdade que
deve ser concedido a um, ao outro ou a todos, mas sim ao grau de poder que
um ou outro deve exercer sobre outros ou sobre todos, [...]

N&o se engane sobre si mesmo! Se alguém ouve dentro de si 0 imperativo
moral que o altruismo entende, ele pertence ao rebanho. Se alguém tem o
sentimento oposto, se sente que suas acdes altruistas e desinteressadas
constituem seu perigo, sua perda, ele ndo pertence ao rebanho (Nachlass/FP
1886/1887 7[6)).

Esse fragmento pdstumo, a nosso ver, ressoa diretamente no aforismo “valor
natural do egoismo” de Crepusculo dos idolos, pois, como revela, sua moral pretende
estabelecer uma hierarquia a partir do estado fisiopsicolégico dos homens para
permitir graus diferentes de direitos, como o direito ao egoismo por exemplo. Esse
estado hierarquico entre os homens consiste em uma solucao filoséfica/moral ao
dilema de ndo separar homens das ac¢fes, pois ao invés de atribuir juizos de valor e
fixa-los como “bons” e “maus”, Nietzsche entende que o que outrora foi entendido
como mau, pode ser valioso, mas dependendo do tipo de individuo que se €, ou seja,
a priori os instintos e suas expressdes sao neutras e devem se manter assim, pois
diferentes tipos humanos requerem diferentes tipos de valores.

Além disso, nesse aforismo, Nietzsche apresenta o critério para avaliar os
valores e 0os homens, a saber, a totalidade da vida. Assim, como no caso do egoismo,
se 0 homem representa a linha ascendente da vida, ou seja, se é herdeiro de uma
fortuna de forcas seu direito ao egoismo deve ser maior, a medida em que as
consequéncias que suas criagdes/acdes acarretam a totalidade da vida a “faz dar um
passo adiante”, isto é, contribui para proliferar tanto novos homens fortes quanto a
afirmacéo da vida. Se o individuo é um decadente, como vimos, suas criacfes/acdes
proliferam a decadéncia e a negacéo da vida.

Como o filésofo aponta em Creptsculo dos idolos, ndo ha fatos morais, mas
apenas interpretacdes morais dos fendmenos (GD/CI Os “melhoradores” da
humanidade, 81), ou seja, o0 mundo sendo desprovido de valores € o homem que

projeta instintivamente valores no mundo'®. Neste sentido, como revela em um

109 Como bem lembram Pietro Gori e Paolo Stellino o perspectivismo nietzschiano néo se limita apenas
ao conhecimento, mas consiste também em um perspectivismo moral, isto €, que ndo ha valores
objetivos no mundo.
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fragmento postumo: “Sem um determinado ponto de vista, ndo se pode falar sobre o
valor de nenhuma coisa: uma determinada afirmacdo de uma determinada vida é o
pressuposto de todo estimar (Schatzens)” (Nachlass/FP 1884 26[55]). Desse modo,
uma vez que nao ha valores objetivos, universais e a priori no mundo, apenas
escolhendo um critério podemos avaliar os valores. A vida como sendo o critério
avaliativo do filosofo possui um beneficio, pois na medida em que ndo pode ser
avaliada, Nietzsche escapa, assim, como aponta Scarlett Marton, de um circulo
vicioso!1%, Contudo, como também revela em um fragmento péstumo, é necessaria
uma interpretacdo do que seja a vida!!l. O filésofo conclui, portanto, que para ele a
vida é vontade de poténcia ou um caso particular dela. Desse modo, se as vezes
parece que o critério da moral nietzschiana consiste no tipo forte, a vida ascendente,
consiste que, ao ndo separar acao e homem, logicamente as ac¢bOes da vida
ascendente tendem a serem mais valiosas a totalidade da vida''2.

Diferente, portanto, de algumas interpretacfes da moral nietzschiana, que a
subscreve em um tipo de naturalismo ético como uma variacdo do perfeccionismo ou
uma teoria das virtudes a partir da correlacdo entre exceléncia e o valor natural da
poténcial'3, a nosso ver, Nietzsche néo coloca a grande saude (grosse Gesundheit)
ou a exceléncia como critério universal para avaliar a vida humana, mas como

condicéo para a criacdo de novos valores'4,

110 “Seria preciso estar numa posigéo fora da vida e, por outro lado, conhecé-la como alguém, como
muitos, como todos os que a viveram, para poder sequer tocar no problema do valor da vida: razdes
bastantes para compreender que este é, para nds, um problema inacessivel” (GD/CI, Moral como
contranatureza, 85).

1 “Que valor tem as nossas estimativas de valor e nossas proprias tabuas de bens? O que resulta de
seu dominio? Para quem? A respeito de que? - Resposta: para a vida. Mas o que é a vida? Aqui,
portanto, é necessario uma versdo mais precisa do conceito de “vida”: minha férmula para isso é: a
vida é a vontade de poténcia” (Nachlass/FP 1885/1886 2 [190]).

112 Em relacéo a segunda ordem da ética, isto é, as indagacdes metaéticas, extrapola os objetivos deste
trabalho, realizar todas as imbrica¢cfes da teoria moral nietzschiana. No entanto, a nosso ver, visto que
h& duas interpretacdes concorrentes, primeiro que Nietzsche seria um antirrealista ou, a partir da
doutrina da vontade de poténcia, seria um realista naturalista, Nietzsche é um antirrealista, dado que a
propria doutrina da vontade de poténcia se sustenta no perspectivismo e seu critério avaliativo surge
da necessidade de forjar interpretativamente um critério em um mundo completamente indiferente a
esses substratos. Assim, se o critério for outro, os valores s@o outros. Se a vida é entendida de outra
maneira e ndo como vontade de poténcia, os valores sdo outros também. Ou seja, a pretensao de
objetividade dos valores ja parte do perspectivismo.

113 Como veremos, essas interpretacdes sdo mais desenvolvidas pelos comentadores de lingua inglesa
e, como eles geralmente traduzem Wille zur Macht como Will to Power, o que seria traduzido em
portugués mais precisamente como “Vontade de poder” e ndo “poténcia”. No entanto, para seguirmos
a traducao que escolhemos e néo gerar davidas ao leitor se estariamos nos referindo ao conceito de
Wille zur Macht decidimos traduzir como poténcia.

114 Note que no aforismo §382 de A Gaia Ciéncia em que o fildsofo aborda a grande sadde, Nietzsche
aponta que ela é apenas um meio e que em algum momento o0 homem deve até mesmo perdé-la.
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De modo geral, o naturalismo ético consiste na teoria que reduz termos
avaliativos de termos descritivos. O “bom”, referindo-se a qualidade “natural” que, no
caso da filosofia nietzschiana, seria identificado como poténcia. Isto €, “bom” sendo
definido como poténcia, nossas agdes seriam justificadas ou “certas” a medida que
produzem ou tendem a produzir a qualidade relevante, isto é, poténcia.

O naturalismo ético precisa, a priori, lidar com a falacia naturalista nas suas
duas vertentes. A primeira foi formulada por Hume, na obra Tratado da natureza
humana, em que o filésofo inglés constata que ndo podemos derivar de fatos
descritivos fatos de valor. A segunda foi formulada por Moore em Principia Ethica,
referindo-se ao problema semantico que ha nas tentativas de definir “bom” a partir de
propriedades naturais. De modo geral, as duas vertentes da falacia naturalista
referem-se a lacuna entre o ser e 0 deve ser, ou seja, entre os fatos descritivos e 0
ambito da ética que € normativa. Assim, a n0SSO ver, como no caso do egoismo em
Crepusculo dos Idolos, poténcia para Nietzsche é neutra, isto é, ndo possui valor em
si. Logo, poténcia ndo pode ser identificada como um valor natural, pelo menos néo a
priori. O que Nietzsche nos revela € que a partir do critério avaliativo de sua filosofia
gue é a totalidade da vida, poténcia recebe um valor natural dependendo do tipo de
homem que for permitida, & medida que as suas acdes acarretam consequéncias
positivas a totalidade da vida. Ou seja, se for um homem fraco tende a ter pouco ou
nenhum valor, se for um tipo forte tende a ter muito valor. Desse modo, Nietzsche nao
esta definindo poténcia como “bom” em termos referentes a falacia de Moore, isto &,
o filésofo nao esta definindo “bom” a priori, dado que, a seu ver, nada pode ser definido
como “bom” a priori, isto €, poténcia e todas as outras propriedades naturais, como o
egoismo, sdo neutras. Neste sentido, Nietzsche estaria préximo de Moore em sua
consideracdo acerca dos naturalismos éticos, no entanto, ndo com uma objecao
semantica, mas metafisica, uma vez que o fild6sofo € um antirrealista e seu
perspectivismo (Perspektivismus) moral, como vimos, revela que sé podemos abordar
valores sob o empréstimo de uma perspectiva.

Ja em relacéo a falacia naturalista estabelecida por Hume, ela se torna mais
desafiadora, uma vez que ndo ha um consenso bem estabelecido do que Hume esta

se referindo quando formula a seguinte passagem de seu tratado:

N&o posso deixar de acrescentar a esses raciocinios uma observagédo que
talvez se mostre de alguma importancia. Em todo sistema de moral que até
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hoje encontrei, sempre notei que o autor segue durante algum tempo o0 modo
comum de raciocinar, estabelecendo a existéncia de Deus, ou fazendo
observacbes a respeito dos assuntos humanos, quando, de repente,
surpreendo-me ao ver que, em vez das copulas proposicionais usuais, como
€ e ndo é, ndo encontro uma s6 proposicao que nao esteja conectada a outra
por um deve ou nao deve. Essa mudanca é imperceptivel, porém da maior
importancia. Pois, como esse deve ou ndo deve expressa uma nova relacao
ou afirmacéo, esta precisaria ser notada e explicada; ao mesmo tempo, seria
preciso que se desse uma razdo para algo que parece inteiramente
inconcebivel, ou seja, como essa nova relacdo pode ser deduzida de outras
inteiramente diferentes. Mas ja que os autores ndo costumam usar essa
precaucdo, tomarei a liberdade de recomenda-la aos leitores; estou
persuadido de que essa pequena aten¢do seria suficiente para subverter
todos os sistemas correntes de moralidade, e nos faria ver que a distin¢do
entre vicio e virtude ndo esta fundada meramente nas relagdes dos objetos,
nem é percebida pela razdo (HUME, 2009, p. 509).

Ha, pelo menos, duas interpretacdes sobre essa passagem. A primeira € mais
radical e sentencia que toda e qualquer teoria que transita do “ser” para o “deve ser”
comete a falacia de Hume. A nosso ver, a dificuldade de manter essa perspectiva
consiste que, aparentemente, o proprio Hume teria, em sua teoria moral, cometido tal
falicia a partir dessa interpretacdo. No entanto, também n&do ha consenso sobre isso,
uma vez que alguns comentadores discutem o que é descri¢do, justificacdo e
prescricdo nos textos de Hume!!®. De todo modo, em Humano, Nietzsche parece
recusar este tipo de refutagdo ao apontar que, a partir de uma anélise equivocada do

que seja o altruismo, Schopenhauer construiu uma ética falsa'®. Ou como aponta em

115 Ver, por exemplo: OLIVEIRA, André Matos de Almeida; CARDOSO, Renato César. Quem tem medo
da guilhotina? Hume e Moore sobre a falacia naturalista. Analytica. Revista de Filosofia, v. 21, n. 2,
p. 147-182.
116 No aforismo 837 de Humano, Nietzsche expde que: “os erros dos maiores filésofos tém seu ponto
de partida numa falsa explicacdo de determinados atos e sentimentos humanos; que, com base huma
andlise errbnea, por exemplo, das ac¢fes ditas altruistas, constréi-se uma ética falsa” (MAI/HHI 8§37).
Partindo do questionamento acerca da maneira em que o filésofo compreende uma “ética falsa”,
acreditamos encontrar uma resposta a partir dos aforismos 57, 59 e 101, considerando a concepcéo
nietzschiana deste periodo, isto é, de que nao existiriam a¢fes desinteressadas, ou seja, que de fato
as acOes que aparentam ser altruistas sdo movidas pelo egoismo do individuo em busca por prazer,
desvio de desprazer e incremento de poder. No aforismo 57, Nietzsche realiza uma critica direta ao
altruismo entendido por Schopenhauer. Desse modo, o filésofo ndo compreende os atos altruistas
como uma ultrapassagem do principio de individuagéo, ou seja, 0 compassivo ndo reconhece a vontade
essencial do mundo e se sente identificado com o individuo que sofre, mas acontece justamente o
oposto, o compassivo ndo compreende o outro como um individuo indiferente de si, mas como uma
parte de si, ou seja, ele nao sente e age em fungdo do outro mesmo, pois: “Na moral o0 homem néo
trata a si mesmo como individuum, mas como dividuum” (MAI/HHI 857). No aforismo 59, o filésofo
revela que é preciso ter grande forca de imaginacdo para poder sentir compaix&o. Por fim, Nietzsche
reconhece que o0 egoismo ndo € mau, pois a ideia de préximo € muito fraca em nds, sendo a compaixao
uma capacidade imaginativa do intelecto humano, pois “saber que o outro sofre é algo que se aprende,
e que nunca pode ser aprendido inteiramente” (MAI/HHI 8101). Com essas consideragdes, supomos
gue uma ética seria falsa em se sustentar em erros psicolégicos, como aponta Nietzsche com o caso
da ética que se segue das agdes altruistas, pois como demonstra a partir desses aforismos
supracitados, o altruismo ndo consiste em um impulso natural do homem, mas parte do egoismo e no
maximo se torna possivel a partir da forca de imaginacao do intelecto, mas que nunca pode ser sentido
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Crepusculo dos idolos que a partir de uma interpretac&o do livre arbitrio o cristianismo
instaurou uma metafisica do carrasco que teve efeitos nefastos para a humanidade!?’.
Ou seja, Nietzsche parece recusar a ideia de que a normatividade deva residir em um
mundo completamente emancipado do &mbito do ser, pois, assim, construimos teorias
morais no minimo em desacordo com a efetividade, sendo especulacdes estéreis que
nada contribuem para a vida humana; ou podem resultar como o livre arbitrio do
cristianismo, isto é, ter efeitos extremamente nocivos para o homem.

Isto ndo quer dizer que a busca nietzschiana de uma compreensdo mais
adequada de natureza humana consiste na aceitacdo passiva de nossa constituicao,
mas que para, a partir dessa compreensdo mais adequada, possamos ter uma vida
ética mais significativa e menos nociva. Ademais, dado que o filésofo compreende a
moral como uma projecdo instintiva dos homens, ndo basta apenas conhecer a
natureza humana de modo mais geral, mas também os instintos, os afetos e a
condicdo de saude (Gesundheit) da organizacéo fisiopsicolégica de cada moralista,
para compreendermos as suas "verdadeiras” motivagdes que “escondem” as suas
valoragoes.

A segunda interpretacéo, portanto, que achamos mais plausivel, sustenta que
estd cometendo a falacia naturalista quem deduz de premissas puramente descritivas,
uma conclusdo normativa. Vejamos o naturalismo moral nietzschiano para conferir se
seu empreendimento comete tal falacia. Precisamos, ainda que minimente, separar
no naturalismo moral nietzschiano o que € descri¢ao, justificacdo e prescricao.

Nietzsche aponta que o homem, assim como todo animal, busca
instintivamente um optimum de condicdes favoraveis em que possa expandir
inteiramente a sua forga e alcancgar o seu maximo de sentimento de poténcia (GM/GM
[Il 87) e que a moral ndo passa disso, isto é, os valores séo criados para 0 homem se

profundamente. Neste sentido, uma ética como a de Schopenhauer, que pressupde a compaixao como
o sentido moral da acdo humana, sustenta-se em uma compreensdo de homem equivocada, por esse
fato, consistiria, portanto, em uma ética falsa. No nosso entender, partindo do que foi exposto, para
Nietzsche é equivocado construir uma ética sem um conhecimento profundo da natureza humana, pois
pode ocasionar em pressupostos que ndo pode o homem realizar. Na medida em que Nietzsche
compreende o homem em Humano como um arranjo de impulsos, que as a¢bes humanas sao
necessarias, que nado ha liberdade da vontade e que os impulsos e as a¢cdes humanas sdo movidos
pela busca por prazer e incremento de poder, estabelecer uma ética a partir do altruismo so funcionaria
na especulacao, ndo tendo eficacia alguma no mundo imanente.
117 Nietzsche, no aforismo §7 do capitulo “Os quatros grandes erros” de Crepusculo dos idolos coloca
o Cristianismo como uma metafisica do carrasco por instituir instintivamente o livre arbitrio a fim de
julgar e punir os homens. No entanto, Giacoia identifica que a metafisica que remonta a Platdo e, na
modernidade, a Kant e Schopenhauer abrigam o mesmo espirito de vinganga que no Cristianismo.
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autoconservar e autoexpandir. Em O Anticristo, quando o filosofo aponta que “bom” é
0 que aumenta poténcia (AC/AC §2), ele ndo esta, a nosso ver, cometendo a falacia
naturalista porque ele ndo esta definindo o que € bom, tampouco derivando de uma
sentenga factual para uma sentenga normativa, mas sim consiste em uma sentenca
descritiva a partir de sua concep¢do de natureza humana. Ou seja, aquilo que
definimos como bom é aquilo que aumenta nossa poténcia, e aquilo que definimos
mau é o que nos da fraqueza, assim como sentimos felicidade quando superamos
uma resisténcia. Ou seja, assim como Hume revela em seu Tratado, a saber, que as
nossas sentencas sobre certo e errado consistem em sentimentos de aprovacéo ou
desaprovacéo, isto é, que quando estamos aprovando ou desaprovando um objeto
estamos fazendo a partir de estados mentais, Nietzsche também esta descrevendo
os “estados mentais”, ou melhor, os estados fisiopsicologicos de nossas avaliacdes e
nao apontando que aquilo que aumenta nossa poténcia ou sentimento de poténcia é
bom8 Como revela no fragmento péstumo 14 [185] de 1888 ndo podemos medir o
valor de uma acdo a partir dos fendbmenos que acompanham tal acdo, como o
sentimento de prazer ou desprazer, ou no caso da filosofia nietzschiana, aquilo que
aumenta a poténcia ou o sentimento de poténcia, ou seja, a partir de seu valor
bioldgico.

Logo, Nietzsche ndo nos convida a vivermos conforme a natureza, pois como
revela aos estoicos, nés jA somos natureza, ou seja, a vontade de poténcia ndo possui
carater normativo no pensamento de Nietzsche, pelo menos néo a priori, mas apenas

descritivoll®:

Vocés querem viver “conforme a natureza”? O nobres estoicos, que palavras
enganadoras! Imaginem um ser tal como a natureza, desmedidamente
prodigo, indiferente além dos limites, sem intengdo ou consideragdo, sem
misericordia ou justica, fecundo, estéril e incerto ao mesmo tempo, imaginem
a propria indiferengca como poder — como poderiam viver conforme essa
indiferenca? Viver — isto ndo € precisamente querer ser diverso dessa

118 Pode-se indagar acerca de nossa interpretacdo do aforismo 82 de O Anticristo, uma vez que
Nietzsche, neste aforismo, parece adotar um “tom imperativo”. Uma interpretagao diferente, mas que
nao altera nossa interpretacdo maior, consiste que talvez Nietzsche esteja “alertando” os tipos fortes,
visto que, nesta obra, toma partido a favor deste tipo, para que ndo tomem como valores aquilo que
Ihes d&o fraqueza, como a compaix&o, por exemplo, mas maximiza seu sentimento de poténcia.

119 Além disso, uma vez que a falacia naturalista de Moore consiste em um problema semantico,
enquanto que a de Hume, em um problema l6gico, questionamos, a partir das diversas criticas do
filosofo ao raciocinio légico, se Nietzsche realmente veria um problema real a sua filosofia caso ele
cometesse essas falacias: “Teoria do abuso da légica como se fosse um critério da realidade”
(Nachlass/FP 1888, 18[2]). Contudo, como, a nosso ver, o fildsofo ndo comete essas falacias nédo
iremos nos adentrar com profundidade na questédo de Nietzsche com a l6gica.
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natureza? Viver ndo é avaliar, preferir, ser injusto, ser limitado, querer ser
diferente? E supondo que o seu imperativo “viver conforme a natureza”
signifique no fundo “viver conforme a vida” — como poderiam n&o fazé-lo?
Para que fazer um principio do que vocés proprios sao e tém de ser? — Na
verdade, a questdo é bem outra: enquanto pretendem ler embevecidos o
canon de sua lei na natureza, vocés querem o oposto, estranhos comediantes
e enganadores de si mesmos! Seu orgulho quer prescrever e incorporar a
natureza, até a natureza, a sua moral, 0 seu ideal, vocés exigem que ela seja
natureza “conforme a Stoa”, e gostariam que toda existéncia existisse apenas
segundo sua prépria imagem — como uma imensa, eterna glorificacao e
generalizacdo do estoicismo! Com todo o seu amor a verdade, vocés se
obrigaram por tanto tempo, tdo obstinadamente, tdo rigidamente, a ver a
natureza de modo falso, ou seja, estoico, que afinal ndo a conseguem ver de
maneira diversa — e alguma profunda arrogancia ainda lhes da a esperanca
tola de que, pelo fato de saberem tiranizar a si mesmos — estoicismo € tirania
consigo —, também a natureza se deixe tiranizar: pois o estoico ndo € parte
da natureza?... Mas esta € uma antiga, eterna histéria: o que ocorreu entao
aos estoicos sucede ainda hoje, tdo logo uma filosofia comeca a acreditar em
si mesma. Ela sempre cria 0 mundo a sua imagem, ndo consegue evita-lo;
filosofia é esse impulso tirAnico mesmo, a mais espiritual vontade de poder,
de “criagdo do mundo”, de causa prima [causa primeira] (JGB/BM 8§9).

“ LN

Como podemos ver, Nietzsche nao esta transitando de um “é” para um “deve
ser”, pois isso seria uma contradicdo, dado que nao faz sentido atribuir uma obrigacao
moral naquilo que os homens ja sdo/fazem. Lembremos que a vontade de poténcia
antes de ser um “principio teleoldgico supérfluo”, isto €, antes de ser o que os homens
buscam, consiste no que os homens séo.

Se o critério fosse a maximizacdo da autoconservacao e da autoexpansao nao
teria nada de repreensivo na moral do tipo fraco, pois como vimos, seus valores sao
justamente para a conservacdo e a potencializagdo de sua natureza: “A vida
‘ascendente’ e a vida descendente: ambas formulam suas necessidades supremas
em tabua de valores” (Nachlass/FP 1888 15 [2])*?°. Logo, Nietzsche nédo determina
gue devemos buscar as condi¢cdes de expansao e preservacao, ele diz, a nosso ver,
que a moral é isso, ou seja, ele esta descrevendo. Neste sentido, portanto, esta fora
da alcada da moral prescrever que o homem deva ou ndo buscar as condicfes de

conservagao e expansao. A “ironia” consiste em que ela mesma € um meio para isso.

120 Interpretagdes da moral nietzschiana como perfeccionista possuem dificuldade em sustentar as
criticas do filésofo ao sacerdote, pois, a principio, ele poderia ser entendido como uma figura que
floresce ao ultrapassar resisténcias internas e externas. Ver por exemplo: HURKA, Thomas. Nietzsche:
Perfectionist. Nietzsche and Morality, 2007. Como argumentamos, Nietzsche pode criticar o sacerdote
porque seu interesse ndo é o florescimento dos individuos, mas as consequéncias que acarretam a
totalidade da vida, por isso o sacerdote € entendido negativamente, pois ele mantém uma moral que
prolifera a decadéncia, a vontade de nada, o desprezo do homem pelo homem e n&o permite que tipos
afirmativos de homens possam existir.
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Ainda necessitamos averiguar o que € justificacdo e o0 que € prescricdo na
teoria moral de Nietzsche. Como ja vimos, o critério avaliativo da filosofia nietzschiana
consiste na totalidade da vida. Logo, ao ndo separar acdo e homem, isto é, ao
estabelecer as agfes como neutras e que 0s juizos morais atribuidos a elas dependem
de qual tipo de homem as acdes serdo permitidas, Nietzsche aponta que as acbes e
criacoes do tipo forte tendem a ser melhores para a totalidade da vida, pois, sendo
afirmativo, o tipo forte prolifera tanto a afirmacéo da vida quanto as condi¢des para o
continuo desenvolvimento do tipo forte de homem. Assim, pois, na viséo do filésofo,
devemos cultivar o tipo forte de homem. Logo, o naturalismo moral nietzschiano

possui uma premissa valorativa entre “ser” e “deve ser”. Vejamos:

1- Todos os homens buscam se autoconservar e autoexpandir, sendo a moral

um dos meios para 0 homem se conservar e se expandir (juizo descritivo);

2- A partir do critério avaliativo, a saber, a totalidade da vida, o tipo forte tende

a ser melhor que o tipo fraco (juizo avaliativo);

3- Logo, devemos cultivar o tipo forte de homem (juizo prescritivo).

Como podemos ver, portanto, Nietzsche ndo parte diretamente de uma
premissa descritiva para uma prescricdo conclusiva. De fato, esse tipo de movimento
seria até mesmo problematico a sua filosofia, a medida que todos os homens buscam
se autoconservar e se autoexpandir, ndo teria como realizar juizo de valor se este
fosse o critério prescritivo de Nietzsche'?!. O fil6sofo, portanto, submete um critério

avaliativo para “permitir’ a busca por autoconservagao e autopotencializagao.

121 Thomas Hurka, ao apresentar um perfeccionismo moral nietzschiano reconhece os problemas que
existem em vincular a filosofia de Nietzsche a um perfeccionismo baseado em uma concepcédo de
natureza humana teleolégica, isto €, uma teoria moral que possui como principio geral de que o bem
humano consiste em desenvolver a propriedade essencial ao ser humano, que no caso nietzschiano
seria a vontade de poténcia, problemas como, por exemplo, a falacia naturalista ou o esvaziamento da
teoria restrita a medida que se apresenta um argumento redundante ou falacioso ao reduzir a alegacéo
de que é bom desenvolver as propriedades essenciais para os seres humanos a tautologia de que é
bom desenvolver as propriedades que é bom desenvolver. Logo, o comentador sugere que o melhor a
ser feito para a teoria moral de Nietzsche seria compreendé-lo como um perfeccionista amplo e nédo
restrito ao abandonarmos sua forte ontologia da vontade de poténcia. Entendemos que tal recorte seria
arbitrario, uma vez que a vontade de poténcia possui um papel central na filosofia moral nietzschiana.
Além de que, a nosso ver, é justamente por sua ontologia ser forte que o filésofo escapa da falacia
naturalista, pois, a medida que a identifica como tudo, seu critério avaliativo ndo pode ser a vontade de
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Contudo, poderiamos perguntar se realmente devemos cultivar o tipo forte em
contraposicao ao tipo fraco, se talvez ndo deveriamos buscar um meio termo a partir
de uma nogdo como de “bem comum”. Na visdo de Nietzsche, nenhuma moral é
desinteressada e todas elas formam, conservam e potencializam um tipo de homem.
Logo, todas as morais sao de fato imorais, como ja vimos a partir do aforismo 85 do

capitulo “Os ‘melhoradores’ da humanidade” de Crepusculo dos idolos:

A moral do cultivo e a moral da domesticacdo sao inteiramente dignas uma
da outra nos meios de se imporem: podemos colocar como principio maximo
que, para fazer moral, é preciso ter a vontade incondicional do oposto [...]
Expresso numa férmula, pode-se dizer: todos os meios pelos quais, até hoje,
quis-se tornar moral a humanidade foram fundamentalmente imorais (GD/CI,
Os “melhoradores” da humanidade, §5)

A diferenca de Nietzsche consiste em que ele ndo esconde que € imoral a
partir de diversas passagens que se coloca como imoralista (Immoralist). Ou seja,
Nietzsche ndo esconde que sua filosofia € interessada e busca estabelecer condi¢cdes
para que o tipo forte de homem possa florescer??.

Ademais, como revela aos estoicos, viver € sempre querer ser diferente da
natureza. A nosso ver, o filosofo aponta que € uma condicao vital e, ao mesmo tempo,
um impulso tiranico falsificar o mundo que é completamente indiferente as nossas
projecdes. Tanto € assim que a critica nietzschiana aos estoicos ndo se refere ao fato

de terem criado o mundo a sua imagem, pois o proprio filosofo revela em BM, como

poténcia, como sugere nesse aforismo 9 de BM, os homens ja sao naturezas, logo sua prescri¢do nao
pode ser “viva conforme a natureza”. Como vimos, o critério avaliativo de Nietzsche consiste na
totalidade da vida, escapando, desse modo, tanto da falacia naturalista quanto do tipo de tautologia
apontada por Hurka.

122 A nosso ver, a descrigdo nietzschiana do que consiste ser imoralista em sua filosofia, na obra Ecce
Homo, contribui para nossa interpretacao, isto €, que o imoralismo significa a intencao de desfavorecer
um tipo de homem — “No fundo sao duas as negac¢des que a minha palavra Imoralista encerra. Eu nego,
por um lado, um tipo de homem que até agora foi tido como o mais elevado, os bons, 0s benévolos, os
benéficos; nego, por outro lado, uma espécie de moral que alcangou vigéncia e dominio como moral
em si — a moral de décadence, falando de modo mais tangivel, a moral crista. [...] Neste sentido
denominava Zaratustra os bons ora “os ultimos homens”, ora “o comego do fim”; sobretudo percebe-os
ele como a espécie mais nociva de homem, porque impdem sua existéncia tanto a custa da verdade
como as custas do futuro” (EH/EH Por que sou um destino 8§4) — E favorecer um outro tipo: “Zaratustra,
0 primeiro psicélogo dos bons, é — em consequéncia — um amigo dos maus. Se uma espécie-
décadence de homem ascendeu a posi¢do de espécie suprema, isso pode acontecer somente a custa
da espécie contréria, a espécie forte e segura da vida. Se o animal de rebanho resplende no brilho da
virtude mais pura, o homem-excecédo tem de ser rebaixado a homem mau. [...] esse género de homem
gue ele [Zaratustra] concebe, concebe a realidade como ela é: ele é forte o bastante para isso — ele
ndo € a ela estranho, dela estranhado, ele é ela mesma, ele tem ainda em si tudo o que dela é terrivel
e questionavel, somente entdo pode o homem possuir grandeza” (EH/EH Por que sou um destino, §5).
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vimos, que o mundo como vontade de poténcia consiste em uma interpretacéo
pessoal, revelando que é intrinseco ao filosofar, que € uma vontade de poténcia
espiritualizada, submeter uma imagem ao mundo: “nds, os imoralistas, somos hoje a
poténcia mais forte: as outras grandes poténcia nos necessitam... nés construimos o
mundo a nossa imagem” (Nachlass/FP 1888 15 44).

Assim, quando Jesse Prinz aponta, por exemplo, que Nietzsche parece
contrastar uma condicdo natural e saudavel da condi¢éo colocada pelo cristianismo,
que seria ndo saudavel e ndo natural, consiste em um erro, a 0SSO ver, pois como
vimos no primeiro capitulo desta pesquisa, a condicdo cristd € uma condicdo de
natureza. De natureza contra natureza, mas ainda assim natural. Isto revela a
importdncia do conceito primeiro de autocontradicdo fisioldgica, e depois de
decadéncia possui na filosofia nietzschiana, pois ele nao critica o cristianismo por ser
nao natural ou antinatural, o que seria um erro, uma vez que para o filésofo tudo que
existe é natureza. Logo, a condicdo cristd ndo pode ser algo diferente de natureza.
Nietzsche mantém, assim, a vontade de poténcia no seu carater descritivo.

Desse modo, levando como critério a totalidade da vida, podemos
compreender como Nietzsche pdde, por exemplo, preferir a rendncia budista que
estabelece uma prética de vida a fim de alcancar uma "paz de espirito”, a vontade de
poténcia dos sacerdotes cristaos, pois a totalidade da vida sendo critério, os feitos do
cristianismo trouxeram consequéncias muito mais graves a totalidade da vida do que
o budismo, isto €, o desprezo do homem pelo homem, a domesticacédo de todos os
homens, a impossibilidade de surgir o tipo forte, o niilismo enquanto acontecimento
histérico do esvaziamento dos valores etc. Nesse sentido, podemos compreender a
contraposicdo que Nietzsche faz em CrepuUsculo dos idolos entre a moral como
contranatureza e o naturalismo moral revelando que, de fato, a diferenca entre as duas
reside entre uma boa e uma ma constituicdo, pois enquanto a moral como
contranatureza os instintos voltam-se uns contra outros, “o naturalismo na moral, ou
seja, toda moral sadia, € dominado por um instinto da vida” (GD/CI, Moral como
contranatureza, 84).

A nosso ver, ao fazer a totalidade da vida o critério avaliativo de sua moral
natural, o filosofo enfraquece concepcdes de sua filosofia como compreendida por
John Rawls, pois enquanto o autor coloca a filosofia nietzschiana como um tipo de

perfeccionismo politico, isto €, como um projeto que submete como a finalidade da
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sociedade a criacdo de uma classe de grandes homens, em que 0s homens restantes
terdo que se contentar em viver em funcao deles, Nietzsche esta mesmo preocupado
é com a totalidade da vida.

Assim, tomar partido a favor dos homens fortes consiste que estes possuem ao
criar uma boa disposicgao fisiopsicologica, logo, suas criacdes contribuiram para que
continuamente surjam homens fortes e afirmativos. Lembremos que, ao buscar dar
mais direito ao egoismo para o tipo forte, Nietzsche aponta e acentua que ao fazer
isso “a totalidade da vida d4 um passo adiante”. Desse modo, tendo homens fortes e
afirmativos, aqueles que ainda néo possuem forca suficiente terdo com eles os meios
educativos necessarios para que possam vir a dominar. Ademais, para Nietzsche,
toda criacdo cultural estando em dominio atua para formar o homem, ao mesmo
tempo, beneficia um florescimento de um tipo a favor de outro. Logo, dado que para
ele os homens ndo sédo iguais por possuirem diferentes disposi¢cdes fisiopsicoldgicas,
a justica enquanto equidade de direitos e deveres de Rawls seria, na perspectiva
nietzschiana, injusta, pois beneficiaria o florescimento de apenas um tipo de
homem.123

Para o filosofo, toda teoria moral ou politica auxilia e oblitera um tipo de ser
humano. O que precisa ser delimitado pela humanidade, na perspectiva do filésofo, é
se queremos auxiliar um tipo que € decadente, que pode trazer consequéncias
nefastas para a totalidade da vida ou o tipo forte. J& em A Gaia Ciéncia, o filésofo
toma partido pelo tipo forte, ja que, a seu ver, praticamente todos os outros filésofos

estiveram a servico do tipo fraco:

Embarquem! — Considerando-se como atua sobre cada individuo uma
justificacéo filosofica geral de seu modo de viver e de pensar — ou seja, como
um sol que o esquenta, abengoa fecunda, que ilumina apenas a ele, torna-o
independente de censura e elogia, autossuficiente, rico, prodigo em felicidade
e benevoléncia, e sem cessar transmuta 0 mal em bem, faz toda energia
florescer e sazonar e ndo deixa que medre o0 pequeno ou grande joio da
magoa e do dissabor: — entdo se exclamara enfim: oh, se ainda fossem
criados muitos novos sois como esse! Também o mau, também o infeliz,
também o homem-excecéo deve ter sua filosofia, seu direito, seu raio de sol!
Ndo é a compaixdo por eles que se faz necessérial — esse capricho do
orgulho temos que desaprender, por mais que até agora a humanidade o

123 | embrando que a perspectiva de Nietzsche do que sejam os individuos que comportaria sua
aristocracia difere de Rawls, isto €, enquanto Nietzsche aborda uma aristocracia composta por aqueles
gue possuem boas disposic¢des fisiologicas, Rawls compreende aristocracia ou elite, ou seja, os bem
constituidos da sociedade em relag@o aos recursos monetarios e sociais. Assim, por exemplo, enquanto
Rawls entende que o Estado deve se voltar para parcela da sociedade mais pobre, a priori,
absolutamente nada impede que Nietzsche e Rawls estejam falando dos mesmos homens.
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tenha apreendido e exercitado — ndo séo confessores, conjuradores de almas
e absolvedores de pecados que devemos instituir para eles! E uma nova
justica que se faz necessaria! E uma nova senhal! E novos filésofos! Também
a Terra moral é redonda! Também a Terra moral tem seus antipodas!
Também os antipodas tém seu direito a existéncia!l Ha um outro mundo a
descobrir — mais do que um! Embarquem, fildsofos! (FW/GC §289).

Por isso, 0 seu projeto de estabelecer uma nova moralidade n&o busca atribuir
uma nova fundacdo da moralidade com uma diferente obrigatoriedade moral, por
exemplo, pois isso seria ineficiente. Basta apenas cultivar o homem forte, pois, como
se é, ele mesmo vai buscar as condi¢c6es de conservacao e potencializagdo. Se nédo
o faz, consiste que o trabalho da moral, como vimos, primeiramente é condicionar
esses homens em tipos fracos, ou seja, a moralidade forma o homem e o submete em
seu esquema de conservacao e potencializacdo. Esse é o problema, ou melhor, o
poder da cultura no pensamento nietzschiano, porque ela é capaz de dar forma ao
humano. Por isso, para o fildsofo, o homem é um animal néo fixado, pois enquanto as
outras espécies agem apenas segundo sua propria natureza, o homem recebe
influéncia da cultura que nao pode, de imediato, modificar a disposi¢ao instintiva e
natural humana, mas pode redireciona-la.

Se, como vimos, a partir de Helmut Heit as concepc¢des de Nietzsche na obra
Para além do bem e do mal podem ser compreendidas enquanto perspectivas
naturalizantes e ndo, necessariamente, como um projeto naturalista e, a partir dos
nossos esforgos mostramos que em BM 8230 o filésofo ndo esta reivindicando um
programa naturalista, mas realizando a completa naturalizacdo do homem, a nosso
ver, Nietzsche estabelece um projeto naturalista na Genealogia da moral, a medida
gue busca as condi¢cdes mais propicias para o surgimento de um tipo mais forte de
homem.

No findar da primeira dissertacdo da Genealogia, Nietzsche revela seu desejo
de que elaborem uma tipologia das morais a partir de um programa naturalista, isto €,
que busca aproximar a funcéo do filésofo de avaliar o valor dos valores morais das
investigagOes de diferentes ciéncias, como a fisiologia, a etnologia e a histoéria, a fim
de estabelecer uma hierarquia dos valores.

Se como vimos Nietzsche entende que o tipo forte sempre surgiu por acaso,
diferentes ciéncias poderiam ajudar o filésofo a encontrar as condicbes mais propicias
para o surgimento deste tipo. Note, ao fim da nota, que € justamente para criacdo do

tipo forte que Nietzsche submete essa tarefa:
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Nota: Aproveito a oportunidade que me oferece esta dissertacdo para
expressar publica e formalmente um desejo, desejo que até o momento
revelei apenas em conversas ocasionais com estudiosos: que alguma
faculdade de filosofia tome para si 0 mérito de promover os estudos histérico-
morais, instituindo uma série de prémios académicos - talvez este livro possa
dar um impulso vigoroso nesta diregdo. Tendo em vista tal possibilidade,
propbe-se a questdo seguinte; ela merece a atengdo dos fildlogos e
historiadores, tanto quanto a dos profissionais da filosofia. "Que indica¢fes
fornece a ciéncia da linguagem, em especial a pesquisa etimolégica, para a
histéria da evolugdo dos conceitos morais?" E igualmente necessario, por
outro lado, fazer com que fisiblogos e médicos se interessem por este
problema (o do valor das valoracBes até agora existentes): no que pode ser
deixado aos filésofos de oficio representarem os porta-vozes e mediadores
também neste caso particular, apds terem conseguido transformar a relacéo
entre filosofia, fisiologia e medicina, originalmente tdo seca e desconfiada,
num intercambio dos mais amistosos e frutiferos. De fato, toda tabua de valor,
todo "tu deves" conhecido na histéria ou na pesquisa etnolégica, necessita
primeiro uma clarificacdo e interpretacdo fisiolégica, ainda mais que
psicologica; e cada uma delas aguarda uma critica por parte da ciéncia
médica. A questdo: que vale esta ou aquela tbua de valores, esta ou aquela
"moral"? deve ser colocada das mais diversas perspectivas; pois "vale para
gué?" jamais pode ser analisado de maneira suficientemente sutil. Algo, por
exemplo, que tivesse valor evidente com relacdo a maior capacidade de
duracao possivel de uma raga (ou ao acréscimo do seu poder de adaptagdo
a um determinado clima, ou a conservagdo do maior nimero) néo teria em
absoluto o0 mesmo valor, caso se tratasse, digamos, de formar um tipo de
homem mais forte. O bem da maioria e o bem dos raros séo consideracdes
de valor opostas: tomar o primeiro como de valor mais elevado em si, eis algo
gue deixamos para a ingenuidade dos bibélogos ingleses... Todas as ciéncias
devem doravante preparar o caminho para a tarefa futura do fil6sofo, sendo
esta tarefa assim compreendida: o filésofo deve resolver o problema do valor,
deve determinar a hierarquia dos valores'?* (GM/GM | Nota).

Contudo, como vimos também, Nietzsche n&do compreende que o
conhecimento cientifico seja capaz de assimilar o real, que a perspectividade é

intransponivel. Como pode, no entanto, estabelecer um projeto naturalista?'?®

124 patrick Wotling, em seu livro Nietzsche e o problema da civilizagdo, subjaz uma I6gica que atravessa
todas as obras do filésofo, isto é, que a “linguagem” de Nietzsche, até mesmo sua “linguagem
cientifica”, deve ser compreendida enquanto metaforas para seu projeto de renovacéo cultural. Embora
estejamos em pleno acordo com o comentador de que as empreitadas nietzschianas sejam de
renovacao cultural, achamos dificil sustentar, por exemplo, que essa nota da primeira dissertacdo da
GM seria ndo uma solicitagdo para empreendimentos naturalistas, mas sim um programa para
estabelecer metaforas [?]. Ademais, Wotling, a nosso ver, ndo consegue sustentar com sucesso que
todos os esforgos nietzschianos, que sédo muitos, em construir sua filosofia com os investimentos que
se apropria de resultados cientificos sejam apenas para, por exemplo, convencer os homens modernos
a adotar sua filosofia, como o comentador sugere no caso do eterno retorno. Por vezes, parece-nos
gue Wotling também exagera no que seja metafora em Nietzsche, quando o filésofo claramente diz,
por exemplo, que é uma tarefa, como no caso de quando Nietzsche fala de retraduzir (JGB/BM §230)
e retornar o homem a natureza (GD/CI Incursdes de um extemporaneo 848) que apesar de sua
linguagem figurativa, elas também representam tarefas de sua filosofia.

125 O seguinte fragmento péstumo parece corroborar que na tentativa de criar condi¢cdes para que exista
um tipo mais forte de homem, Nietzsche reivindica um programa naturalista, pois como revela aqui:
“Nosso conhecimento voltou a ser cientifico na medida em que pode-se usar nimero e medida ... Teria
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Consciente dessa questéo, a nosso ver, o filosofo estabeleceu um tipo de objetividade
na Genealogia que possa abrigar tanto o seu perspectivismo quanto um programa
naturalista'?®, e, ao mesmo tempo, um critério para averiguarmos as diferentes teorias
morais que surgissem, a saber, que quanto mais pontos de vista abriga uma teoria,

mais objetiva ela é:

(...) ver assim diferente, querer ver assim diferente, € uma grande disciplina
e preparacao do intelecto para a sua futura "objetividade" - a qual ndo é
entendida como "observacdo desinteressada" (um absurdo sem sentido),
mas como a faculdade de ter seu pro e seu contra sob controle e deles poder
dispor: de modo a saber utilizar em prol do conhecimento a diversidade de
perspectivas e interpretagfes afetivas. De agora em diante, senhores
filosofos, guardemo-nos bem contra a antiga, perigosa fabula conceitual que
estabelece um "puro sujeito do conhecimento, isento de vontade, alheio a dor
e ao tempo", guardemo-nos dos tentaculos de conceitos contraditérios como
"razdo pura”, "espiritualidade absoluta”, "conhecimento em si"; - tudo isso
pede que se imagine um olho que ndo pode absolutamente ser imaginado,
um olho voltado para nenhuma dire¢cdo, no qual as forcas ativas e
interpretativas, as que fazem com que ver seja ver-algo, devem estar
imobilizadas, ausentes; exige-se do olho, portanto, algo absurdo e sem
sentido. Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um "conhecer"
perspectivo; e quanto mais afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto
mais olhos, diferentes olhos, soubermos utilizar para essa coisa, tanto mais
completo serd nosso "conceito” dela, nossa "objetividade" (GM/GM Il §12).

Se, como vimos na secao anterior, Nietzsche, ao fazer a potencialidade da vida
o critério para a analise dos juizos em BM, a propria tarefa de retraduzir o homem de
volta a natureza realizada por ele entra em tensdo com esse critério, uma vez que o
proprio fildsofo reconhece que o homem era mais potente, a medida que tinha como
imagem de si ser como quase Deus ("filho de Deus", "homem-Deus") (GM/GM IIl §25).
E dado que, como consequéncia da prépria moralidade, ndo ha como retornar para
as concepcoes “exaltadas” e “vaidosas” do homo natura, pois tanto a naturalizagéo do

gue ser testado se uma ordem cientifica de valores ndo poderia ser construida com base simplesmente
em uma escala de nimero e medida de forca ... - todos os outros "valores" sédo preconceitos,
ingenuidade, mal-entendidos ... - em todos os lugares sédo redutiveis a essa escala de nimero e medida
de forca - a subida nessa escala significa todo crescimento de valor: a descida nessa escala significa
diminuicdo de valor” (Nachlass/FP 1888 14 [105]). Talvez por isso também que, no O Anticristo, o
filosofo facga tantos elogios a ciéncia.
126 Dentre os comentadores que apontam um programa naturalista na filosofia nietzschiana,
entendemos que a perspectiva de Christoph Cox é a que mais se aproxima da nossa, pois assim como
nés, Cox compreende que o perspectivismo surge como a radicalizacéo da naturalizagdo do homem e,
logo, Nietzsche teria um programa naturalista intimamente associado ao perspectivismo, ao fato de que
nenhum conhecimento pode assumir um ponto de vista extraperspectivo. No entanto, Cox, identifica
esse programa em BM §230, enquanto nés concordamos com Helmut Heit de que em BM Nietzsche
teria apenas perspectivas naturalizantes e, como estamos tentando mostrar, s encontramos a
tentativa de elaborar um projeto naturalista em GM.
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homem quanto a radicalidade que essa naturalizacao irrompe na filosofia nietzschiana
sdo consequéncias da proépria disciplina da moral para a verdade. Logo, em GM, o
critério para avaliar 0s juizos ndo consiste mais na potencialidade que causa 0s juizos,
mas, advem da perspectividade do mundo, isto é, o proprio perspectivismo
proporciona o critério avaliativo, a saber, as diferentes perspectivas afetivas.

Se outrora, com a tradicdo filoséfica os elementos do corpo foram
compreendidos enquanto obsticulos para o conhecimento, o perspectivismo
nietzschiano revelou que o “sujeito” do conhecimento consiste em nossa organizagao
afetiva a medida que a razao foi destronada em sua filosofia. E mais, que quanto mais
afetos estdo inseridos no processo, mais objetivo, ou melhor, mais amplo se torna
nossa assimilagdo sobre determinado objeto. Desse modo, a “objetividade”
nietzschiana resguarda uma interdisciplinaridade, como o proprio filésofo prescreve
em sua nota, colocando a histéria, a psicologia, a medicina e a etnologia para a tarefa
de avaliar os valores, pois diferentes ciéncias oferecem diferentes perspectivas acerca
de um mesmo objeto, aumentando, portanto, nossa visao sobre ele.

Neste sentido, esse programa é melhor entendido como genealdgico-
naturalista, pois Nietzsche opera algo como a historiciza¢do das ciéncias naturais, ou
seja, 0s mecanismos descritivos das ciéncias naturais devem sempre acompanhar o
processo histérico de seu “objeto” de analise, dado que, proprio do devir e da sua
doutrina da vontade de poténcia, tudo é passivel de receber novas interpretacdes,

utilidades e significagdes'?’:

(...) ndo ha principio mais importante para toda ciéncia histérica do que este,
gue com tanto esforco se conquistou, mas que também deveria estar
realmente conquistado — o de que a causa da génese de uma coisa e a sua
utiidade final, a sua efetiva utilizagdo e insercdo em um sistema de
finalidades, diferem toto coelo [totalmente]; de que algo existente, que de
algum modo chegou a se realizar, € sempre reinterpretado para novos fins,
requisitado de maneira nova, transformado e redirecionado para urna nova
utilidade, por um poder que |Ihe é superior; de que todo acontecimento do
mundo organico € um subjugar e assenhorear-se, e todo subjugar e
assenhorear-se € urna nova interpretacao, um ajuste, no qual o "sentido" e a

127 Neste sentido, ndo concordamos com Brusotti ao apontar que nesse projeto genealégico-naturalista
de avaliar o valor dos valores, a histéria e a etnologia sé teriam a funcéo de coletar o material, enquanto
as ciéncias naturais deveriam comparar os dados e classifica-los tipologicamente. Compreendemos
gue o critério sendo a totalidade da vida ndo s6 engloba o mundo natural humano, mas também o
mundo social-cultural, isto é, as ciéncias do “espirito” avaliariam os valores em referéncia as
consequéncias sociais-culturais que acarretam. Como exemplo, nada é mais significativo do que o
proprio niilismo que surge como acontecimento histérico na modernidade, dado que a moral instaurou
o valor pela busca da verdade.
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"finalidade" anteriores sdo necessariamente obscurecidos ou obliterados
(GM/GM 11 812).

Mas em que sentido as ciéncias poderiam ser compreendidas em relacéo a
nossa organizacdo afetiva? A nosso ver, uma perspectiva cientifica pode ser
compreendida enquanto afeto, & medida que a dedicacdo constante a algum tipo de
raciocinio cientifico acaba por “dominar a consciéncia”, ou seja, esse raciocinio sendo
incorporado e alimentado constantemente, torna-se um tipo de disposicao afetiva.
Este € o caso, por exemplo, do sentido historico que Nietzsche julga reinar na
modernidade. Em diferentes contextos de sua obra, Nietzsche aponta como a Histéria
foi sendo incorporada ao ponto de se tornar um sentido, isto €, configurando quase
gue como o sexto sentido dos homens modernos. Isto significa que Nietzsche percebe
em sua contemporaneidade que diferentes estimulos logo despertavam o sentido
histérico dos homens, o que os fazia falar em nome da Histéria. Como em A Gaia
Ciéncia, a multiplicidade afetiva € como o suspiro do homem do conhecimento que
gostaria de ser varios para possuir diferentes afetos que o proporcionaria multiplas
perspectivas (FW/GC §249).

Neste sentido, “ter seu pro e seu contra sob controle e deles poder dispor: de
modo a saber utilizar em prol do conhecimento a diversidade de perspectivas e
interpretacdes afetivas” (GM/GM lll 812) consiste na necessidade de se ter em vista
um conhecimento dos afetos que possui, quais sdo mobilizados em relacdo ao objeto
do conhecimento, tanto no sentido de que ilumina esse objeto, quanto no sentido de
que obstrui esse objeto. Desse modo, as criticas aos psicélogos ingleses que
Nietzsche realiza na Genealogia nao consiste porque eles ndo podem, e logo néao
devem acessar a histéria das crencas morais!?®, mas porque suas interpretacdes sédo
superficiais, mal refletidas e mal interpretadas, evocando afetos ligados ainda aos
seus preconceitos morais, sem se aperceberem disto. Nietzsche sempre reivindica

gue o homem do conhecimento deva ser um guerreiro em que a grande guerra

128 Como vimos na ultima secdo do nosso segundo capitulo, Nietzsche radicaliza suas criticas tanto ao
idealismo (também o transcendental) quanto ao realismo, delimitando a interpretacdo enquanto
irredutivel. No entanto, embora seu ceticismo, o fildsofo continua buscando interpretar o mundo. Neste
sentido, a tese de Itaparica mostra que, com a doutrina da vontade de poténcia, Nietzsche fratura essa
contraposicgdo entre idealismo x realismo, como também todas as contraposi¢des que a acompanham
(mundo verdadeiro x mundo aparente; fenbmeno x coisa em si) resultando, portanto, em uma
concepgao de mundo processual “em que cada perspectiva constréi o mundo e é por ele construida”
(ITAPARICA, 2019, p.161).
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consiste contra ele mesmo, a medida em que deve domar o impeto da superficialidade
afetiva.

Podemos compreender como se da essa objetividade comparando a
genealogia da moral de Nietzsche a de Paul Rée. No prélogo de sua genealogia,
Nietzsche a coloca em contraposicao a obra de Paul Rée, A origem dos sentimentos
morais, apontando que apesar de ndo buscar refutacdo, mas sim, como convém num
espirito positivo, busca substituir o improvavel pelo mais provavel, “e ocasionalmente,
um erro por outro” (GM/GM, Prélogo, 84). O que primeiro gostariamos de atentar
consiste em que Nietzsche néo reivindica aqui para si o status de verdade'?®, mas um
outro erro, mais provavel que as teses de Paul Rée. Contudo, ele tem razdo em
reivindicar isso? Diferentemente de Paul Rée, que submete suas andlises da
procedéncia da moral a uma hip6tese darwinista-utilitarista, isto é, que a moralidade
se desenvolveu historicamente enquanto os homens selecionavam o que era util a
comunidade e rejeitavam o que era nocivo, Nietzsche opera uma analise a partir da
vontade de poténcia enquanto revisdo ao darwinismo; realiza uma pesquisa filologica
em diferentes linguas que identifica uma contraposi¢céo entre “bom e mau” x “bom e
ruim”, acompanhando na historia a transformacdo desses conceitos através da
“revolta escrava na moral”. Ele ndo sé se apropria de alguns resultados das pesquisas
no campo da jurisprudéncia etnolégica ou comparativa preconizadas por Albert
Hermann Post e Josef Kohler:, como também adota as explicacdes fisioldgicas da
narcose e da auto-hipnose partindo dos estudos de James Braid3:. Como podemos
ver, portanto, embora as teses de Nietzsche e Paul Rée serem especulativas em sua
grande extenséo, o que € de se esperar, uma vez que as ciéncias de seu tempo ainda
eram incipientes, Nietzsche se apropria mais diversificadamente dos resultados das
ciéncias de sua época do que Paul Rée, que segue considera¢cdes sem nenhuma
espécie de subsidio empirico da Historia, como o principio da utilidade, para
desenvolver suas teses sobre a moralidade, ndo levando em consideragao, portanto,

‘o que realmente existiu” (GM/GM, Prologo, 87), ou seja, o que o trabalho

129 No fragmento péstumo 15 [52] de 1888, o fildsofo revela até mesmo que a verdade nao consiste na
auténtica meta da ciéncia e que ela tomou essa meta da moral. O que nos revela, talvez, a tentativa
nietzschiana de conciliar o perspectivismo com o trabalho cientifico.
130 Ver: O'BRIEN, Aaron John. Friedrich Nietzsche’s" On the Genealogy of Morality" as History
Serving Life. Tese de Doutorado. Université d'Ottawa/University of Ottawa, 2017. Especialmente o
capitulo: Truth and Non-Truth in the Second Treatise of the Genealogy
131 Ver: ARALDI, Clademir. Nietzsche: do niilismo ao naturalismo na moral. Pelotas: NEPFIL online,
2013. Especialmente o capitulo: A Genealogia de Nietzsche é especulativa?
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historiogréafico revela. Isso refere-se a propria concepcéo nietzschiana do que seja o
trabalho genealdgico, pois como vimos, para o filosofo ndo basta apenas interpretar
os varios fenbmenos humanos, em especial, a moral, a partir de mecanismos
fisiopsicologicos fixos, pois pertence a condicdo humana o reinterpretar. Nao por
acaso que, desde a primeira dissertacao, o filosofo enfatize que diferente dos outros
genealogistas, ele possui o0 espirito historico (GM/GM | §2).

Assim como o conceito de condi¢cdes de existéncia acaba com o dualismo
natureza x cultura, o perspectivismo nietzschiano impossibilita que a sua filosofia seja
caracterizada como quer Leiter, isto €, como cientifico-natural e causal-
determinista32. Contudo, mais importante para nés do que averiguar os resultados
das ciéncias que Nietzsche acompanha, consiste na compreensao do que representa
a genealogia enquanto projeto naturalista que, embora Nietzsche n&o consiga
desenvolver até o fim, sugere que seja desenvolvida por outros filosofos e cientistas,
como vimos na nota. Vejamos, portanto, a relacdo entre a tarefa genealdgica, a
avaliacao dos valores e o naturalismo moral nietzschiano.

A nosso ver, primeiramente, consiste em uma ma interpretacdo do
procedimento genealdgico compreender que Nietzsche estaria cometendo a falacia
genética para apenas auxiliar nosso desraizamento dos valores devido a sua origem
“pouco nobre” 133, E esquecer a propria concepcéo de moral de Nietzsche que, como
mostramos, consiste em que ela nasce de condigbes de existéncia de algum tipo
humano, mas estando em dominio, cultiva um tipo de homem. Logo, a genealogia
mostra que a moral esta a servico de qual homem, isto €, do tipo débil e que logo a
permanéncia dela condiciona os homens neste tipo: “A questao da origem dos valores
morais é para mim, portanto, uma questao de primeira ordem, porque condiciona o
futuro da humanidade” (EH/EH, Aurora, 82). Como revela neste aforismo de Ecce
Homo, a humanidade néo € regida divinamente, ndo “caminha” em uma linha reta e,
até agora, o sacerdote e 0 acaso foram seus guias, ou seja, foram os que formaram
os homens. Os sacerdotes a partir de suas tdbuas de valores condicionam os homens

em tipos fracos, do mesmo modo que impossibilitam o nascimento do tipo forte:

132 Neste sentido, a perspectiva processual da realidade como defendida por Richard Schacht nos

parece mais acertada.
133 Embora haja muita discusséo acerca do naturalismo e do naturalismo moral nietzschiano no ambito
anglo-saxdo, a perspectiva de que Nietzsche comete a falacia genética para desincorporar nosso
apreco pelos valores cristaos é, talvez, um dos maiores consensos.
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Mas o sacerdote quer exatamente a degeneracdo do todo, da humanidade:
por isso conserva o que degenera — a este preco ele a domina... Que sentido
tém aqueles conceitos mentirosos, os conceitos auxiliares de moral, “alma”,
“espirito”, “livre arbitrio”, “Deus”, sendo o de arruinar fisiologicamente a
humanidade?... (idem).

Assim, diferentemente de Prinz, ndo compreendemos o empreendimento
historico da Genealogia como pouco importante, como apenas para nos instigar a
mudarmos 0s nossos valores ao descobrirmos as verdadeiras motivacfes que
estabeleceram esses valores, mas para realizarmos o que configura o método
genealdgico precisamente proposto por Nietzsche, isto é, avaliar os valores, de quem
nasce, esta a servico de quem, as consequéncias que acarretam a totalidade da vida.
Ou seja, para o filosofo, enquanto houver apenas os valores da moral cristg,
estaremos proliferando o debilitamento e dificultando o florescimento de tipos fortes e
afirmativos de homem.

A genealogia, portanto, ndo quer que deixemos esses valores por causa de sua
origem feia, mas pelas consequéncias que acarretam, como por promover o desprezo
do homem pelo homem, por assentar o niilismo, por estar a servico da conservacao e
da promocéao do tipo fraco e impossibilitar o nascimento do tipo forte de homem. Logo,
as criticas de Nietzsche ndo so6 consistem devido a origem dos valores morais, mas
também por sua permanéncia. Nietzsche ndo quer que apenas mudemos NOSS0S

valores, mas a nossa propria compreensao do que seja a moralidade:

Compreender. Que todos os tipos de decadéncia e morbidade tém
contribuido constantemente em julgamentos de valor em geral: que em
julgamentos de valor que se tornaram dominantes, a decadéncia chegou a
ter preponderéncia: que devemos ndo apenas lutar contra os estados que
elas sdo a consequéncia de toda a miséria atual da degeneracdo, mas toda
a decadéncia que ocorreu até agora continua pendente, ou seja, ainda esta
viva. Uma aberragéo total da humanidade em seus instintos fundamentais,
uma decadéncia total do juizo de valor € o ponto de interrogagdo por
exceléncia, o verdadeiro enigma que o animal "humano" coloca ao filésofo —
(Nachlass/FP 1887/1888 11 [227]).

Se a totalidade da vida consiste no critério avaliativo da filosofia nietzschiana,
poderiamos pensar, a primeira vista, que o fildsofo necessita elucidar como se
averigua o valor de uma acéo, para sabermos a priori quais sdo mais uteis ou nocivas
a totalidade da vida. Assim, no fragmento postumo 14 [185] de 1888, o fildsofo
impossibilita os critérios colocados comumente pela tradicao filosofica. A seu ver, ndo

podemos averiguar o valor de uma acgao a partir da intencédo consciente do agente,
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uma vez que para ele o que entra na consciéncia € um resquicio muito limitado e
superficial de um processo muito mais complexo e inacessivel. Desse modo, ndo
podemos saber a procedéncia intencional da acdo humana. Tampouco, Nietzsche
assume o consequencialismo utilitarista, uma vez que € impossivel para o homem
prever as consequéncias que poderiam acarretar as suas acdes; do mesmo modo
Nietzsche critica o critério para a avaliar as acfes, isto €, a utilidade, uma vez que ao
homem né&o € dado a priori a utilidade de suas a¢fes e, a medida que ele tende a
estabelecer como (til aquela consequéncia mais instantanea da agéo e, por isso,
geralmente se evite acdes compreendidas como “imorais”, ao ver de Nietzsche, no
devir uma agao “imoral” poderia se mostrar mais util do que uma acéo que a primeira
vista seria mais util, a medida que é mais “moral’.

Nietzsche também ndo compreende, como ja vimos, que o critério para
avaliarmos um valor de uma acéo seja os fenbmenos que acompanham tal acao,
como sentimento de prazer ou desprazer, ou seja, a partir de seu valor biolégico. Além
disso, para ele os valores subjetivos sdo problematicos ao seu naturalismo moral, ou
seja, para o homem forte criar valores, pois para o filésofo a consciéncia nado cria
valores, mas apenas repete avaliacfes enraizadas no homem. Logo, o0 subjetivismo
nietzschiano, configura-se na verdade como uma intersubjetividade. Isso acarreta
efeitos para a ética dos fortes, pois dado que seus 0s novos valores devam surgir de
suas condicdes de existéncia, como o forte poderia agir diferente daquilo que ja esta
enraizado nele e como saber se 0 que ele esta fazendo é algo auténtico de suas
condicBes e ndo esta simplesmente repetindo aquilo que ja esta enraizado?

Para alguns comentadores, a resposta para esse dilema de construir tipos mais
fortes de homens associa a filosofia tardia de Nietzsche como um tipo de
perfeccionismo moral ndo naturalista, isto é, que ndo estabelece como exceléncia o
desenvolvimento das propriedades da natureza humana, como poténcia. Ao invés
desse tipo de teoria moral, Nietzsche teria um perfeccionismo em que a exceléncia
caberia como o aperfeicoamento em direcdo a um tipo ideal. Para Thomas Hurka, por
exemplo, o tipo ideal nietzschiano a ser alcangado seria a unidade organica; isto &,
uma fisiologia bem hierarquiza entre seus impulsos. Nietzsche, em dois aforismos de
Crepusculo dos idolos, parece contréario a qualquer tipo de teoria moral que estabeleca
um tipo ideal humano. No 86 do capitulo “Moral como contranatureza”, ele aponta que

a realidade apresenta uma fascinante riqueza de tipos humanos e que consiste em
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uma idiossincrasia do moralista sentenciar que “assim e assim deveria ser o homem?”.
Ja no 88 do capitulo “Os quadros grandes erros”, o fildsofo recusa as concepgoes de
tipos ideais, dizendo que com o homem “nao se faz a tentativa de alcangar um ‘ideal
de ser humano’ ou um ‘ideal de felicidade’ ou um ‘ideal de moralidade™ (GD/CI, Os
quatros grandes erros, 88). Esses dois aforismos apontam a recusa dos tipos ideias a
medida que isso entra em contradicdo com o seu fatalismo e com a “grande libertagéo”
que promove a sua filosofia, isto €, o fato de que o homem n&o pode ser diferente do
que ja é.

Ademais, como vimos, Nietzsche inverte a causalidade compreendida
geralmente por teorias perfeccionistas, pois, ao invés de estabelecer uma meta e bens
gue devam ser cultivados para alcancar a perfeicdo, na perspectiva de Nietzsche o
homem j& esta fadado a ser ou uma boa unidade orgénica ou decadente, isto é, ter
seus instintos voltados uns contra 0s outros, ou seja, para quem seria necessario esse
aperfeicoamento € impossibilitado por sua propria disposicao fisiopsicologica.

Além disso, Nietzsche ndo pode estabelecer uma agéncia neutra, pois, ao seu
ver, os homens sao diferentes. Sendo, portanto, a totalidade da vida o critério
avaliativo da moral nietzschiana, qualquer tipo ideal de aperfeicoamento parece, a
nosso ver, insuficiente. Por exemplo, como ja vimos, Nietzsche compreende que a
compaixao pregada pela moral como contranatureza na verdade consiste em um
egoismo disfarcado, ou seja, que a compaixdo € uma arma para que eles possam
manter sua existéncia. Na visdo do filésofo, uma compaixdo que perpassa a
autoconservacao s6 pode existir de uma fisiologia forte e transbordante, da plenitude
de si mesmo. Se o tipo forte for compassivo com o tipo fraco em uma condi¢édo de
existéncia em que ha um numero grande desse tipo debilitado, sem duvida, Nietzsche
apontaria que, pelo critério que é a vida, a acdo compassiva do forte para com o fraco
seria nociva, além de essa compaixao contaminar e enfraquecer o forte.

Sendo a vida o critério, Nietzsche ndo pode avaliar as agfes apenas a partir da
fisiologia que parte, ainda que, ao nao separar agente e ato, estipule que tendo uma
fisiologia saudavel suas acdes possuem mais chance de serem valiosas. Desse modo,
o filosofo acredita que o cultivo do tipo forte é a Unica alternativa para termos
condicdes de existéncias afirmativas, condicionando o futuro da humanidade, ainda

gue ndo necessariamente.
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A nosso ver, portanto, o Unico modo de avaliar as acfes consiste no trabalho
genealdgico que, como mostramos, ndo avalia os valores apenas das fisiologias que
partem, mas das consequéncias que tais valores acarretam para a vida3*. Neste
sentido, compreendemos o fato de Nietzsche querer introduzir um programa
genealdgico de cunho naturalista, pois assim o0 homem nao fica abandonado ao acaso
ou sendo condicionado pelos sacerdotes, podendo averiguar o valor dos seus valores,
0 quanto lhe sédo benéficos ou prejudiciais. Portanto, s6 podemos saber o valor dos
valores a posteriori levando em consideracéo as condi¢des de existéncia que nascem
esses valores, a saber, as condi¢Ges interiores e exteriores aos homens e as
consequéncias que acarretam a vida.

Isto &, o fato de ndo sabermos a priori o valor de nossos valores, ndo configura
exatamente em um problema na filosofia nietzschiana, pois, assim, o filosofo péde
conciliar tanto uma teoria moral quanto a inocéncia do mundo, do homem e do vir-a-
ser, ou seja, a inexisténcia de pecados, erros, vicios, culpa, mantendo, desse modo,
o homem livre para criar valores, para encontrar diferentes modos de expressar a sua
natureza, abrindo espaco para 0 acaso, ao invés de fixar o que esta ou nao
permitido!s3S,

Note que justamente no capitulo “Moral como contranatureza”, tema que
escolhemos enquanto contraposicdo a moral afirmativa de Nietzsche, o filésofo
apresenta em poucas palavras o que tentamos mostrar nesta se¢éo: o fato de néo
existir valores em si, o que impossibilita condenar ou valorizar uma acéo em si, e que,
logo, s6 podemos abordar valores a partir de uma perspectiva, sendo, portanto, a vida
o critério na perspectiva nietzschiana: “A moral, na medida em que condena em si,

nao por aten¢des, consideracdes, intencdes da vida, € um erro especifico do qual ndo

134 Justamente por compreendermos que, a partir do critério que é a vida, os valores sé podem ser
avaliados pelo trabalho genealégico que ndo s6 busca a proveniéncia dos valores, mas também as
consequéncias que esses valores acarretam, dividimos nosso investigacdo acerca da moral como
contranatureza em um primeiro capitulo que averigua a origem dessa moral e o segundo que constata
as consequéncias que decorrem.

135 Rogério Lopes ao contrapor uma perspectiva da filosofia moral de Nietzsche enquanto um
perfeccionismo politico consequencialista ou um perfeccionismo moral, aponta que dentre alguns
pontos que o faz preferir o perfeccionismo moral esté o fato de que a perspectiva politica submete uma
“estranha suposicao”: “a de que a excec¢do pode ser submetida a uma regra e que o acaso € a
contingéncia que até hoje reinaram na histéria humana possam ser finalmente abolidos” (LOPES, 2013
p.126). A partir de nossos esforcos, pudemos mostrar que, de fato, a teoria moral nietzschiana néao
busca abolir a atividade do acaso, dado que o critério avaliativo que consiste na totalidade da vida,
nada possui atribuicdo moral a priori, 0 que impossibilita a abolicdo do acaso e o poder absoluto do
humano para o cultivo da humanidade.
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se deve ter compaixdo, uma idiossincrasia de degenerados que causou dano
incomensuravel!...” (GD/CI, Moral como contranatureza, 86).

No entanto, essa formula dificulta a tarefa de criar valores para o surgimento
do tipo forte. Além disso, o fildsofo ndo pode estabelecer, ainda que provisoriamente,
uma lista fixa de valores para florescer os tipos fortes, pois seria uma contradicdo ao
seu pensamento, dado que os novos valores devam ser expressao de cada condi¢cao
de existéncia dos homens, que sdo multiplos, a partir de cada tipo de sociedade que
estes estdo inseridos e ndo podem, como faz a moral cristd, serem ordenados como
leis.

Justamente neste sentido, isto é, de que os valores devam expressar as
condicdes de existéncia dos homens que o filésofo quer substituir valores morais por
valores naturalistas. Isto quer dizer que, ao invés da moral ser uma exigéncia externa
ao agente como lei — como quis a moral cristd, como quis Kant —, Nietzsche quer que
os valores voltem a ser expressao das condicdes de existéncia dos agentes, a medida

gue esses valores asseguram sua autoconservacao e autoexpansao:

Uma virtude tem de ser nossa invencdo, nossa defesa e necessidade
personalissima: em qualquer outro sentido é apenas um perigo. O que nao é
condicéo de nossa vida a prejudica: virtude oriunda apenas de um sentimento
de respeito ao conceito de “virtude”, como queria Kant, é prejudicial. A
“virtude”, o “dever”, o “bom em si”, ou bom com o carater da impessoalidade
e validade geral — fantasias nas quais se exprime o declinio, o esgotamento
final da vida, o chinesismo konigsberguiano. As mais profundas leis da
conservagdo e do crescimento exigem o oposto: que cada qual invente sua
virtude, seu imperativo categérico. Um povo perece, quando confunde seu
dever com o conceito de dever em geral (AC/AC §11).

Contudo, note que Nietzsche ndo diz que os valores naturalistas sdo 0s
verdadeiros valores morais, ou seja, que sejam certos ou justificaveis, pois eles ainda
precisardo passar pela investigacao genealdgica. O filosofo aponta que quer substituir
valores morais por valores naturalistas. A diferenca entre os dois consiste em que
enquanto os valores morais abdicam serem valores em si, 0s valores naturalistas séo
valores apenas a partir das condicbes de existéncia em que estdo submetidos os
homens, condic¢des estas fisioldgicas e historicas-sociais. Isso significa que mudando
as condi¢les, os valores também devam mudar. No entanto, para que o homem possa

construir valores que sejam expressbes de suas condicbes, ele necessita,
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primeiramente, desincorporar os valores da moral como contranatureza. O que nos

leva, portanto, a nossa ultima secéo.

3.3 Retornar o homem a natureza: as novas condi¢cdes de existéncia

Como vimos, o naturalismo moral de Nietzsche precisa estar em concordancia
com a sua compreensao de natureza humana e, a medida que seu naturalismo moral
depende de uma nova relagcdo do homem com a sua nhatureza, ou seja, a libertagao
da antiga moral para que possa substituir para uma nova moral, Nietzsche precisa
estabelecer um meio possivel para que o homem possa fazer essa substituicdo, uma
vez que, para o filésofo, 0 homem néo € livre para se autodeterminar racionalmente.
Ou seja, 0 meio para a alteracdo da moral precisa estar em concordancia com o que
o fildsofo compreende por natureza humana.

Primeiramente, precisamos compreender o que o filésofo entende por retornar
homem a natureza, o que nao pode ser compreendido como a retradu¢cao do homem
a natureza, como o filésofo sugere em BM §230. Além disso, esse retorno a natureza
ndo pode ser compreendido como o0 apelo romantico que contra 0 processo
civilizatorio quer reconciliar o homem a natureza a partir de uma concepc¢ao metafisica
de natureza!3¢, como Rousseau por exemplo. O retorno a natureza em Nietzsche
consiste em um tipo de “cura” para cultura, isto €, desfazer-se das segundas
naturezas, dos sentimentos que foram inculcados pela moral cristd nos nossos afetos,
instintos e impulsos naturais, uma vez que “é¢ em sua natureza selvagem que o
individuo se refaz melhor de sua desnatureza, de sua espiritualidade” (GD/CI,
Maximas e flechas, 86). Desse modo, Nietzsche quer um aumento, isto €, um
fortalecimento dos nossos instintos naturais que, ao seu ver, seria capaz de
desincorporar as sensacfes e 0s sentimentos que a moral cristd inculcou nesses

instintos, ja que eles seriam exercitados de novas maneiras3’:

136 Alias, como aponta em um fragmento péstumo, ao contrario de Rousseau, Nietzsche entende que
a civilizacdo opera justamente para fazer os homens bons como Rousseau deseja: “A pergunta de
Rousseau sobre a civilizagao ‘o homem se torna melhor por meio dela?’ - uma pergunta ridicula, ja que
0 oposto é evidente e que fala precisamente isso a favor da civilizacdo” (Nachlass/FP 1887 10 [118]).
13’Note que em um fragmento péstumo de 1887, o fildésofo aponta que ha indicios de que o europeu do
século XIX estd menos envergonhado de seus instintos, o que permitiria, talvez, a sua naturalizagéao.
(Nachlass/FP 1887 10 [53]), ou seja, 0 projeto cultural de interpretacdo abre um proficuo espago para
redefinir o humano.
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Progresso no meu sentido. — Também eu falo de “retorno a natureza”,
embora ndo seja realmente um voltar, mas um ascender — a elevada, livre,
até mesmo terrivel natureza e naturalidade, uma tal que joga, pode jogar com
grandes tarefas... (GD/CI Incursdes de um extemporaneo §48).

Se, como vimos, a moral dos fortes necessita ser a expressao de sua propria
natureza, essa criacdo deve se dar através de uma projecao automatica e instintiva a
fim de assegurar suas condigcbes de conservacao e expansao, pois, Nietzsche
compreende que a consciéncia nao cria valores, apenas repete, do mesmo modo que
ela consiste em uma pequena razao, um “é6rgao” que surgiu recentemente e que, logo,
viver sob a sua tutela consiste em uma vida deficiente e menos perfeita do que
representa viver sendo subordinado aos instintos: “o completo automatismo do instinto
— pressuposto para toda a espécie de mestria, para todo o tipo de perfeicdo na arte
da vida” (AC/AC §57). Como vimos, o filosofo desestabiliza a centralidade da razdo
humana, formulando o “eu” enquanto uma estrutura de muitas almas, tornando a
atividade instintiva com primazia em relacdo a atividade consciente que, ainda que
possivel, ndo passa de instrumento das diversas “almas” do corpo em combate
constante.

Com a doutrina da vontade de poténcia, o0s instintos do corpo sao guias que,
mesmo em diferentes contextos, asseguram tanto a conservagéo quanto a expansao
do homem, desde que seja uma fisiologia saudavel, pois como vimos, o decadente
nao tem a eficiéncia dos instintos. Desse modo, como revela em Ecce Homo, a partir
de uma introspeccéo, Nietzsche percebe que ele préprio foi guiado por sua boa
constituicdo automatica e instintiva, o que revela a sua condi¢do de saude, sua boa

constituicao fisiopsicologica:

Aquela energia para o absoluto isolamento e desprendimento das relagbes
habituais, a imposi¢do de ndo mais me deixar cuidar, servir, socorrer — iSS0O
trai a incondicional certeza de instinto sobre o que, entédo, era mais que tudo
necessario. Tomei a mim mesmo em maos, curei a mim mesmo: a condi¢éo
para isso — qualquer fisidlogo admitira — € ser no fundo sadio (EH/EH, Por
gue sou tdo sébio, §2).

Neste sentido, como aponta Pablo Becerra, para o filésofo os instintos
configuram-se como uma manifestacdo da memaria enquanto um habito desenvolvido
e/ou adquirido na maneira de julgar o mundo inconscientemente, mostrando, desse
modo, o seu poder organizador. O instinto consiste em “uma forma de julgamento que

0 corpo possui que lhe da propensao a uma determinada agao” (BECERRA, 2011, p
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107)'38, Neste sentido, podemos compreender o porqué de o filésofo colocar os
instintos enquanto inteligentes, pois eles surgem a medida que o corpo, a grande
razdo, seleciona o que € melhor ou necesséario para a conservagdo e expansao do
homem. Mecanismo este muito mais originario e exercitado do que a consciéncia que
€ apenas um oOrgao surgido recentemente.

A propria moral natural atua assim, isto €, com a selecao dos juizos e, por
conseguinte, dos instintos necessérios a conservagdo e a expansao do homem.
Contudo, o retorno a natureza que Nietzsche pretende realizar, ndo consiste a um
retorno a humanidade natural, uma vez que nunca existiu uma humanidade natural
(Nachlass/FP 1887 10 [53]). Ou seja, ndao consiste em um retorno ao “estado de
natureza” ou aos instintos anteriores ao periodo da homonizag¢ao, dado que o “estado
da cultura”, digamos assim, é irreversivel, ou melhor, j4 pertence ao hosso mundo
natural.

Logo, retornar a natureza consiste em uma tarefa de fortalecer os instintos,
mas para, posteriormente, atribuir-lhes novas significagcbes a partir das novas e
multiplas condi¢cdes de existéncia que se inserem os homens, como o filosofo
pretende com a tarefa de espiritualizar as paixées em Crepusculo dos idolos!3. Neste
sentido, os instintos que Nietzsche pretende fortalecer consiste, a nosso ver, no que
ele chama como os “instintos de vida”, pois os entende como os maiores “centros” de
forca humana. Desse modo, € em uma perspectiva evolucionista que o filosofo
compreende esses instintos de vida que mesmo reconhecendo que podem ser
“agressivos” e nos levar a “estupidez” (GD/CI Moral como contranatureza, 81), mas
que, diferente da perspectiva da moral como contranatureza que os compreende
como a prova de nossa natureza ma e corrupta, Nietzsche os compreende como 0s
responsaveis pelo o homem ter lutado e vencido contra 0s outros animais, a natureza

e os deuses.

138 Em seu artigo: Nietzsche y el automatismo instintivo, Pablo Becerra mostra como Nietzsche avanca
em sua concepgao sobre o corpo em contraposicao a filosofia moderna e mecanicista de Descartes,
além de desenvolver a relacdo entre consciéncia e instinto em Nietzsche.
139 Nosso trabalho consiste em averiguar a tarefa de naturalizar o homem na filosofia nietzschiana.
Neste sentido, entendemos que a “espiritualizacdo das paixdes” em Crepusculo dos idolos, seria uma
préxima tarefa que decorre diretamente apés concluida o retorno do homem a natureza, pois Nietzsche
reconhece no aforismo que as paix8es fortalecidas poderiam nos levar a estupidez. Contudo, como a
espiritualizagdo das paix8es perpassam nosso objetivo que é a naturalizacdo, ndo iremos adentrar aqui.
No entanto, recomendamos o artigo de Araldi em que comentador investiga a base, os avangos e as
dificuldades da tarefa nietzschiana de espiritualizar as paix6es: ARALDI, Clademir Luis. A
espiritualizacdo da paix&do: Sobre a moralizacdo dos impulsos em Nietzsche. Natureza humana, Séo
Paulo, 2010.
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Se o fildsofo pretende restituir o automatismo instintivo a fim de que o homem
selecione o0 que € propicio a sua natureza, percebe que, na modernidade, uma vez
gue os homens estdo submetidos em condi¢des decadentes, ndo poderia esperar que
dessa autocontradicao fisiolégica, poderia surgir automaticamente uma moral natural
e nobre:

Liberdade, que ndo me é cara...” — Em tempos como o de hoje, abandonar-
se aos proprios instintos é uma fatalidade mais. Esses instintos contradizem,
perturbam, destroem um ao outro; j& defini o moderno como a
autocontradicéo fisiolégica. A racionalidade na educacao requereria que, sob
uma pressdo férrea, ao menos um desses sistemas de instintos fosse
paralisado, para permitir a um outro ganhar forcas, tornar-se forte, tornar-se
senhor. Hoje, para tornar possivel o individuo, seria necessario primeiro
podéa-lo: possivel, isto €, inteiro... Sucede o oposto: a reivindicacdo de
independéncia, de livre desenvolvimento, de laisser aller, é feita com maior
fervor precisamente por aqueles para os quais nenhuma rédea seria curta
demais — isso vale in politicis [em assuntos politicos], isso vale na arte. Mas
isto € um sintoma de décadence: nosso moderno conceito de “liberdade” é

mais uma prova de degeneracdo do instinto. — (GD/CI, Incursdes de um
extemporaneo, 841).

O homem moderno sendo, portanto, uma multiplicidade de instintos
desordenados, deve ser submetido, primeiramente, a uma poda para fortalecer um ou
um conjunto de instintos que possa garantir uma ordenacdo hierarquica no corpo.
Diferentemente, portanto, da moral como contranatureza que visa castrar certos
instintos, a moral do cultivo visa fortalecer alguns em contraposi¢cdo a outros para

garantir o naturalismo moral:

Todo naturalismo na moral, ou seja, toda moral sadia, € dominado por um
instinto da vida — algum mandamento da vida é preenchido por determinado
canon de ‘deves’ e ‘ndo deves’, algum impedimento e hostilidade no caminho
da vida é assim afastado” (GD/CI Moral como contranatureza, 84).

Contudo, como Nietzsche aponta no aforismo 841 do capitulo “Incursées de um
extemporaneo”, os modernos estdo livres para sua propria autoformacéo: “isso vale
in politicis [em assuntos politicos], isso vale na arte”, por isso, seria uma liberdade que
ele ndo preza. A nosso ver, justamente por essa liberdade na autoformacao do homem
gue Nietzsche elaborou a grande politica (Grosse Politik), que visa fazer da fisiologia

uma preocupacao de primeira ordem, isto é, buscar fortalecer e hierarquizar as

configuragdes do corpo:
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A grande politica. Eu trago a guerra. Nao entre os povos: ndo tenho palavras
para expressar meu desprezo pela abominavel politica de interesses das
dinastias europeias, a da provocacao do egoismo e do autoaperfeicoamento
dos povos, confrontando-se uns contra os outros, fazem um principio e quase
um dever. N&o entre as classes. Pois ndo temos classes superiores, portanto,
também ndo temos classes inferiores: 0 que esta atualmente acima na
sociedade é fisiologicamente condenado e ademais - 0 que prova isso -
tornou-se tdo empobrecido em seus instintos, tdo inseguro, que proclamam
sem escripulos o principio oposto de uma espécie superior de seres
humanos.

Trago a guerra que é introduzida através de todos esses perigos absurdos
gue sao as pessoas, a classe, araca, a profissdo, a educacéao, o treinamento:
uma guerra entre ascensdo e declinio, entre vontade de viver e sede de
vinganga contra a vida, entre probidade e mentira perversa ... Que todas as
"classes altas" tomam partido a favor da mentira, ndo a descartam livremente
- tém que fazé-lo: ndo esta em suas proprias maos manter intacto o corpo
dos malfeitores instintos - A pouca validade do conceito de "livre arbitrio"
nunca sera vista melhor do que neste caso: afirma-se o que é, nega-se o que
nao é ... O numero fala em favor dos "cristdos": a vulgaridade do namero ...
Depois de dar a humanidade por dois milénios um tratamento totalmente
contrario ao sentido fisiolégico, é realmente necessario que o declinio, a
natureza contraditoria dos instintos, tenha alcancado preponderéancia. Talvez
ndo seja uma consideracdo que produz calafrios que apenas por um pouco
mais ou menos de vinte anos todos os principais problemas relacionados a
alimentos, roupas, dieta, saude, nutricdo, procriacdo tenham sido tratadas
com rigor, seriedade e honestidade. Primeiro principio: a grande politica quer
gue a fisiologia se torne senhora de todas as outras questdes; ele quer criar
um poder forte o suficiente para elevar a humanidade como um todo superior,
com resisténcia implacavel contra os degenerados e parasitarios da vida -
contra o que corrompe, envenenas, callnias, leva a ruina (Nachlass/FP
1888/1889 25 [1]).

Como podemos perceber a partir desse fragmento péstumo, a grande politica
em Nietzsche néo significa algum tipo de intervencdo eugenista a partir da
interferéncia na reproducao humana (negativa ou afirmativa) que excluiria os tipos de
homens fracos e favoreceria o0s tipos de homens fortes, uma vez que Nietzsche afirma
que nao temos classes superiores e inferiores. Ou seja, se ndo ha tipos superiores e
inferiores na modernidade, ndo tem como sustentar, a nosso ver, que a grande politica
reivindique praticas eugenistas, pois ndo se tem efetivamente o que deve ser
promovido e o que deve ser obstruido. Ora, para que praticas eugenistas possam ser
“‘queridas” e possiveis, precisa-se partir de uma concepc¢ao de qual tipo ou “etnia”
humana deve ser promovida e qual tipo deve ser exterminada. Nietzsche em nenhum
momento de sua filosofia evidencia quais seriam os homens decadentes, mas sugere
gue toda a modernidade esta decadente, até mesmo ele.

A nosso ver, portanto, a grande politica deve ser compreendida enquanto uma
guerra cultural, uma guerra entre as condi¢cdes de existéncias que contribuem para o

florescimento do tipo forte de homem contra aquelas condi¢cdes de existéncias que
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condicionam os homens em tipos fracos e decadentes. Desse modo, se o filosofo, as
vezes, exige “Os fracos e os falhados devem perecer: primeiro principio da nossa
caridade. E h4 mesmo que ajuda-los a desaparecer!” (AC/AC §2) nao consiste na
adocao de praticas eugenistas, mas, dado que o proprio entendimento do fildsofo do
gue seja a cultura, isto é, que ela forma, conserva e potencializa um tipo humano, e
gue assim como as condi¢cdes postas pelos fracos prejudicam o tipo forte, as
condi¢des dos fortes acentuam ainda mais a vontade de autoaniquilagao dos fracos.
Logo, ao apontar que os fracos devem perecer consiste em assumir a “honestidade”
de que suas condicdes culturais irdo ser fatais para alguns; ou seja, consiste em
assumir as consequéncias que decorrem ao buscar as condi¢cdes de existéncia do tipo
forte. Mas, como expomos, € através de um combate cultural, de condi¢des existéncia,
pois, em relacdo aos doentes, o significado préatico da grande politica e do sentido de
fazer da fisiologia preocupacao de primeira ordem, a nosso ver, essa € a postura mais
ampla que o filésofo assume: “todas as coisas que na vida merecem seriedade, as
guestdes de alimentacao, habitagcéo, dieta espiritual, assisténcia a doentes, limpeza,
clima!” (EH/EH, Por que sou um destino, 88)°. Ou seja, mais do que assumir
tentativas de mudancas “genéticas” ou fisiologicas, através de praticas eugenistas, o
objetivo consiste em cuidados fisioldgicos, praticas de vida a partir de uma cultura que,
diferentemente da contemporaneidade do filésofo, preocupa-se com a saude dos

homens14!,

140 Neste sentido, entendemos o porqué de Nietzsche valorizar o budismo no O Anticristo, por ser uma
religido que estabelece uma prética de vida, que se preocupa com as condi¢cdes de doenca e busca
suavizar a doenga dos decadentes através do fortalecimento do egoismo e de praticas ascéticas.
141 Para o comentador Emmanuel Salanskis, a grande politica nietzschiana representaria a radicalidade
do pensamento de Nietzsche que acaba por assumir preceitos eugenistas nos Gltimos momentos de
sua filosofia. A nosso ver, embora Nietzsche faca algumas vezes algumas sentencas acerca sobre
quando viver ou morrer, ou seja, quando vale a pena viver etc,, a sua filosofia de cultivo da humanidade
€ melhor interpretada em relagcao ao grande significado que ele da a cultura enquanto seu poder de
formar a humanidade, mesmo que, nem em todos 0s textos, isso fique claro. Assim, Salanskis usa um
fragmento postumo que nao foi transposto para as obras publicadas em que Nietzsche aponta que: “A
sociedade, como grande mandataria da vida, tem de responder por toda vida malograda diante da vida
mesma, — ela tem também que expia-la: ela deve, por conseguinte, impedi-la. A sociedade deve
prevenir a procriagdo em numerosos casos: para isso, ela tem o direito de, sem consideracdo de
proveniéncia, posicdo e espirito, ter a disposicdo as mais duras medidas de coacdo, privacbes de
liberdade e, em certas circunstancias, castracdes. — A proibicdo biblica ‘ndo mataras!” é uma
ingenuidade em comparagdo com a seriedade da proibicdo de viver dirigida aos décadents: “nédo
procriareis!”... A prépria vida ndo reconhece nenhuma solidariedade, nenhum ‘direito igual’ entre partes
sadias e partes degeneradas de um organismo: devem-se amputar essas ultimas — ou o todo perece.
— Compaixao para com os décadents, direitos iguais também para os malogrados — isso seria a mais
profunda imoralidade, isso seria a propria contranatureza como moral! (Nachlass/FP 1888, 23[1]).
Contudo, ao verificarmos o fragmento inteiro e ndo s6 essa parte citada pelo comentador, Nietzsche
aponta que: “Outro mandamento de amor ao préximo. - Ha casos em que um filho seria um crime: em
enfermos cronicos e neurasténicos de terceiro grau. O que fazer aqui? - Recomendar a essas pessoas
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A nosso ver, a partir de alguns fragmentos péstumos, Nietzsche coloca o
ascetismo como o0 meio para essa tarefa de curar a cultura, mas, para isso, o filésofo
busca, primeiramente, naturalizar o ascetismo, retirar o uso que a moral como
contranatureza faz dele. Como vimos no segundo capitulo desta pesquisa, na terceira
dissertacdo da Genealogia, o filosofo investiga o que significa o ideal ascético dos
sacerdotes, revelando que este ideal foi posto pelos sacerdotes a fim de que 0 homem

se autodiscipline para alcancar a vida pés-terra, trazendo consequéncias nefastas

a castidade, por exemplo, com o auxilio da musica de Parsifal, que sempre pode ser tentada: o proprio
Parsifal, esse tipico idiota, ndo tinha nada além de muitas razées para nao se reproduzir’ (idem). Ora,
ninguém castra alguém efetivamente com uma épera, 0 que sugere que realmente Nietzsche esta
falando no ambito cultural. Salanskis julga encontrar pelo menos em trés aforismos da obra publicada
que ressoa esse fragmento postumo. O primeiro, cronologicamente falando, é o 8§36, intitulado “Moral
para médicos” em que o fildsofo aponta: “Criar uma nova responsabilidade, a do médico, para todos os
casos em que o supremo interesse da vida, da vida ascendente, exige a mais implacavel supresséo e
rejeicdo da vida que degenera — por exemplo, para os casos do direito a procriacdo, do direito de
nascer, do direito de viver...” (GD/CI, IncursGes de um extemporaneo, 8§36). Esse aforismo, a nosso
ver, esta em consonancia com o aforismo sobre o valor natural do egoismo, a medida em que nos dois
casos seria necessario a avaliagdo do homem, isto é, se ele representa a vida ascendente ou a vida
descendente para permitir-lhe certos direitos, como o direito ao egoismo, a procriacdo etc. Neste
momento, Nietzsche poderia até pensar em praticas eugenistas, uma vez que o carater experimental e
imoralista de sua filosofia aparentemente permitiria algo do tipo. No entanto, note que nesse aforismo,
o filésofo aponta que os médicos deveriam olhar com desprezo aqueles que seguem querendo viver,
mesmo se sua morte natural ja ter sido dada. Ou seja, nem mesmo em Crepusculo o filésofo assume
uma interferéncia eugenista mais drastica e efetiva, ficando ainda sobre a avaliagdo humana de
compreender o que é digno e o que deve ser desprezado. Ja no aforismo 2 de O Anticristo e o aforismo
§ 2 de Ecce Homo, utilizado por Salanskis, a nosso ver, esses dois aforismos referem-se ao ambito
cultural, ou seja, que Nietzsche assume as consequéncias que sua inovagao cultural ir4 causar, isto &,
a vontade de autoaniquilamento por parte dos fracos e malogrados. Assim, em Ecce Homo, Nietzsche
contrap0de os feitos da moral cristad que pela figura do sacerdote conserva o malogrado (EH/EH, Aurora,
§2). Desse modo, o combate de Nietzsche é no &mbito dos valores, na tentativa de criar uma moral
que conserve o forte enquanto forte, mesmo sabendo que, ao fazer isso, agira como um fisiélogo que
elimina a parte degenerada do corpo. Portanto, concordamos com o comentador que Nietzsche
radicaliza nos ultimos momentos de sua filosofia, mas ndo quanto ao ponto de assumir posicdes
eugenistas, mas a sua concepc¢do de cultura. Assim, por exemplo, o filésofo compreende que o
cristianismo, ao submeter um mundo pés vida terrena, acaba por produzir um otimismo nos decadentes
os confortando para que se mantenham nessa vida, e isso também através de suas reproducdes. Para
Nietzsche, portanto, a sociedade tem o direito de criar condi¢bes culturais que eliminem essas ilusdes
que ainda fazem os decadentes se apegarem a vida. Neste sentido, também discordamos de Ivo da
Silva Janior ao compreender as categorias salde e doenca como critérios avaliativos para praticas
eugenistas e isto por dois motivos. Primeiro que, a nosso ver, se Nietzsche tivesse interesse em
desenvolver praticas eugenistas seriam sobre os decadentes (que substitui em grande medida o
conceito de salde e doenca no periodo tardio) aqueles que estdo em processo natural de
autodissolucdo, porque ao seu entender seria contranatural manté-los ativos. E a segunda questao
refere-se que essa concepcao desvaloriza algo que para o filésofo € valioso: a doenca. J&, ao
apresentar a contraposicdo entre salde e doenca, o fildsofo aponta que por vezes os homens
precisardo perder a saude, que ela ndo deve ser um fim em si mesmo. Em Ecce Homo, por exemplo,
o fildsofo aborda o quanto a doenca foi importante para sua filosofia. O que queremos ressaltar, acima
de tudo, consiste que Nietzsche em nenhum lugar nas obras publicadas identifica 0 que deve ser objeto
de préticas eugenista, ou seja, mesmo que admitissemos o eugenismo, ele ndo teria nenhuma eficacia
no mundo pratico, pois nao ha como revelar quem sao os doentes e os decadentes por natureza. A
cultura, por sua vez, age de uma maneira que resolve tanto o problema dos decadentes quanto da
criacéo dos tipos fortes.
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para 0 homem ao colocar sua vida apenas como uma ponte. Contudo, o filésofo
também revela que: “mas precisamente o poder do seu desejo € o grilhdo que o
prende aqui; precisamente por isso ele se torna o instrumento que deve trabalhar para
a criacdo de condicBes mais propicias para o ser-aqui e o ser-homem” (GM/GM Il
813).

Em diferentes fragmentos pdstumos, Nietzsche revela que o ascetismo esta
entre as coisas que o cristianismo corrompeu'*? e que ele ndo é especifico do
cristianismo, mas simplesmente penetra o cristianismo. Partindo de alguns elementos
que ja tracamos, podemos compreender mais adequadamente como consiste esse
projeto de naturalizacdo do ascetismo. Desse modo, no fragmento péstumo 9 [93] de
1887, o filbsofo aponta que diferente do ascetismo que tem como objetivo negar, o0
ascetismo naturalizado possui como escopo o fortalecimento, estabelecendo um tipo
de ginastica da vontade, prescrevendo uma privacao e periodos intercalados de todos
os tipos de jejuns: “uma casuistica da acdo em relacdo a opinido que temos de nossas
forcas: um ensaio com aventuras e perigos arbitrarios. - Evidéncias também devem
ser inventadas para fortalecer a capacidade de manter a palavra” (Nachlass/FP 1887
9 [93]). Com efeito, esse ascetismo a partir de uma casuistica da vontade serve para
descobrirmos as for¢cas que nos compdem, assim como quais instintos, afetos e
impulsos sdo mobilizados dependendo da situacao particular que nos encontramos,
pois, assim, podemos buscar disciplinar nossas configuracdes. Note que no aforismo
“meu conceito de liberdade”, de Crepusculo dos idolos, uma das premissas para se
conquistar a liberdade consiste em “conhecer nossos recursos, nossas virtudes,
nossas armas e defesas, nosso espirito” (GD/CI, Incursbes de um extemporaneo,
838).

Com isso, entendemos que quando o filésofo aponta o ascetismo o qual
pretende negar, esta se referindo ao ascetismo cristdo que, sendo contranatureza,
consiste em negar as configuragdes naturais do corpo, na tentativa de aniquilar os
impulsos e instintos naturais do homem e, diferente desse tipo de ascese, o0 ascetismo
naturalizado consiste naquele que tem por objetivo o fortalecimento das configuracdes
do corpo. Mas no que consiste esse fortalecimento? Acreditamos que Nietzsche nos
da a resposta em um fragmento, apontando que ha também um desperdicio de nossas

paixdes e apetites a partir da maneira “modesta”, “mesquinha” e “burguesa” em que

142 530 eles: (Nachlass/FP 1888 22 [2]); (Nachlass/FP 1887 10 [165]).
175



os satisfazemos: “- 0 que estraga o sabor, mas ainda mais respeito e medo diante de
nos mesmos. O ascetismo temporario € o0 meio para acumula-los, - dar-lhes perigo e
grande estilo” (Nachlass/FP 1886 2 [21]). Temos, portanto, o ponto acerca de como o
ascetismo naturalizado pode ser usado para a tarefa de naturalizagdo do homem, na
medida em que pode estabelecer uma nova relacdo com as configuracdes naturais
do corpo “dando-lhes perigo e grande estilo”.

Nesse sentido, o ascetismo é considerado por Nietzsche como um meio: em
seu aspecto contranatural, ou seja, cristdo; no em seu novo estabelecimento com as
nossas configuracdes do corpo; assim como para se libertar de impulsos sentimentais
dos valores tradicionais a medida que os intensificam. O derradeiro aspecto que
precisamos compreender para sua naturalizacdo consiste em analisar qual € o fim
natural que a pratica ascética deve almejar.

Em um fragmento postumo, o filésofo, revelando os meios pelos quais uma
espécie mais forte € conservada, aponta para que se procure por todo tipo de
ascetismo um poder superior (Nachlass/FP 1887/1888 11 [146]). JA em outro
fragmento, ele pontua que por si sé habitos e exercicios ascéticos ainda estdo longe
de denunciar uma orientac&o contranatural e hostil a existéncia, pois a superacéo de
si mesmo: “com invencgdes dificeis e terriveis: um meio de ter e exigir respeito por si
mesmo: o ascetismo como meio de poder’ (Nachlass/FP 1886/1887 7 [5]). Na
Genealogia, quando esta investigando os ideais ascéticos a partir dos filosofos,
Nietzsche aponta que eles contém na vida ascética: “as condi¢des mais préprias e
mais naturais de sua existéncia melhor, de sua fecundidade mais bela” (GM/GM llI
88), a medida que todo animal, ou seja, também o animal homem, “busca
instintivamente um optimum de condigcbes favoraveis em que possa expandir
inteiramente a sua forga e alcangar o seu maximo de sentimento de poder” (GM/GM
Il 87), isto €, o fim natural do ascetismo consiste na expanséo natural da forga, no
alcance do sentimento de poder, como também na busca de esquivar-se daquilo que
€ prejudicial a a conservagao e expansao, e, assim, 0 ascetismo se torna natural e
nao hostil a existéncia.

Diferente do ascetismo como contranatureza, em que os instintos voltam se
uns contra 0s outros, 0 ascetismo natural consiste em fortalecer esses instintos e a

hierarquia entre eles. Novamente a oposi¢cao se da entre a decadéncia e a saude que
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delimita como uma mesma coisa pode ser significada de maneiras diferentes, nao
tendo nenhum valor a priori.

Vimos na seg¢&o anterior como o naturalismo moral nietzschiano possui como
critério avaliativo a totalidade da vida e que sé podemos avaliar o valor dos valores a
posteriori a partir de um programa genealdgico de cunho naturalista, isto €, que
aproxima a tarefa do filésofo de avaliar os valores dos resultados empiricos de
diversas ciéncias que garantiriam, por sua vez, a objetividade nietzschiana. Do mesmo
modo, vimos que o filésofo quer a substituicdo de valores morais por valores
naturalistas por estes serem propicios as condi¢cdes de existéncia dos homens e que
logo, como trabalhamos nesta secdo, precisam ser uma projecdo instintiva dos
homens. Disto segue que, para que o0s valores naturalistas possam nascer, precisa-
se retornar o homem a natureza, ou seja, fortalecer alguns instintos. Todos esses
movimentos, a nosso ver, parecem resultar em um projeto filoséfico maior que

Nietzsche ensaia em O Anticristo a partir do codigo de Manu:

Um cédigo de leis como o de Manu se origina como todo bom cédigo de leis:
resume a experiéncia, prudéncia e moralidade experimental de largos
séculos; conclui, nada mais cria.[...] Num determinado ponto do
desenvolvimento de um povo, sua camada mais circunspecta, ou seja, a que
mais olha para trds e para diante, da por concluida a experiéncia segundo a
gual se deve —isto é, se pode — viver. Seu objetivo é tirar a colheita mais rica
e completa possivel das épocas de experimento e de ma experiéncia.
Portanto, o0 que se ha de evitar mais que tudo é o prosseguimento da
experimentacdo, o perdurar de um estado fluido de valores, o examinar,
escolher, criticar valores in infinitum. [...] A superior razdo de um tal
procedimento esta na intengdo de pouco a pouco reprimir a consciéncia da
vida percebida como correta ( ou seja, comprovada por uma enorme
experiéncia cuidadosamente filtrada): de modo que se alcance o perfeito
automatismo do extinto — o pressuposto para toda espécie de mestria, para
todo tipo de perfeicdo na arte da vida. Estabelecer um cddigo como o de Manu
significa conceder a um povo, a partir de entédo, que ele venha a tornar-se
mestre, tornar-se perfeito previsdo — ambicionar a suprema arte da vida. Para
isso, deve ser tornado inconsciente (AC/AC 857).

Assim, como esse cbdigo de leis, o projeto nietzschiano estabeleceria um
periodo longo de experimentacdo em que diversos valores seriam criados a partir das
condi¢cbes de existéncia dos individuos. Dado que ndo podemos saber o valor dos
valores a priori, simultaneamente a esse periodo de experimentacdo, teriamos o
trabalho genealdgico, que averiguaria tanto a origem quanto as consequéncias que

acarretam esses valores provisorios.
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Esse projeto pode, a nosso ver, ser configurado como um tipo de
experimentalismo consequencialista que, diferentemente do consequencialismo
utilitarista, ndo busca antever as consequéncias dos atos para disso estabelecer os
valores, mas investiga as condi¢fes de existéncia, como também as consequéncias
dos atos depois de experienciados, evitando cristalizar os juizos de valores e
permitindo a experimentacao de todos os valores. Logo, a hecessidade de um projeto
genealdgico-naturalista, para posteriormente selecionar e hierarquizar os valores.
Passando pelo crivo da totalidade da vida, chega o momento de suprimir a época de
experimentacao para que esses valores possam se tornar automaticos. Neste sentido,
para consolidar a hierarquia necessaria a uma cultura saudavel e o automatismo que
o filbsofo compreende como sinénimo de perfeicéo, ele desenvolve, também a partir
dessa investigacdo das leis de Manu em O Anticristo, esse outro tipo de hierarquia.

Como vimos, Nietzsche compreende que ha dois tipos diferentes de homens,
os homens de vida ascendentes, que por natureza estdo fadados a serem os fortes,
e os homens de declinio de vida, isto €, aqueles em processo natural de
autodissolugcao. No entanto, Nietzsche estabelece um outro tipo de hierarquia que
consiste na divisdo natural entre trés tipos de individuos que possuem sua tarefa
prépria na sociedade. Na perspectiva do filésofo, também essa tipologia ndo é dada
pelo homem, mas pela natureza que cultiva certas caracteristicas e temperamentos

que fazem certos homens propicios a certos tipos de funcdes:

A ordem das castas, a lei suprema, dominante, é apenas a san¢do de uma
ordem natural, de leis naturais de primeira categoria, sobre as quais nenhum
arbitrio, nenhuma “ideia moderna” tem poder. Em toda sociedade sd se
distinguem, condicionando um ao outro, trés tipos de diferente gravitacao
fisiolégica, dos quais cada um tem a sua propria higiene, seu proprio &mbito
de trabalho, sua propria espécie de mestria e sentimento de perfeicdo. A
natureza, e ndo Manu, € que separa os predominantemente intelectuais, os
predominantemente fortes em musculo e temperamento, e 0s que ndo se
destacam nem de uma maneira nem de outra, os mediocres — estes sendo o
grande nimero, e os dois primeiros, os seletos [...] A ordem das castas, a
hierarquia, formula apenas a lei maior da propria vida, a separacao dos trés
tipos € necessaria para a conservacao da sociedade, para possibilitar tipos
mais elevados e supremos — (AC/AC 857).

Como revela, portanto, a ordem de castas de Manu é apenas a san¢do na
experiéncia, pois nao a precede, como também n&do a suprime no sentido de que a
ordem natural entre diferentes tipos de homens é indiferente e irrevogavel pelo mundo

social-cultural humano. Nietzsche, ao compreender a natureza como determinante
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dessa hierarquia, revela, de certo modo, a indiferenca da natureza para oS n0ossos
valores, porque esta fora de alcada do humano estabelecer a igualdade entre os
homens, pois por natureza seriamos diferentes. Isso quer dizer, a nosso ver, que por
parte de Nietzsche ndo h& um juizo de valor em relacdo a essas castas, pois como
aponta todos os trés tipos sdo necessarios para que se tenha uma cultura saudavel,
e a separacao entre a elite, os guerreiros e os medianos ndo consiste em uma questao
de gosto, mas é do proprio “designio” da natureza, permanecendo o juizo de valores
nietzschianos, a vida ascendente ou declinante. Assim, a classe mediana “é, inclusive,
necessidade primeira para que possam existir excepcdes: depende dela uma cultura
elevada” (idem).

No entanto, se essa diferenca é natural, ela € a medida em que engloba dentro
do natural a cultura, isto €, a capacidade da cultura de selecionar e cultivar certas
caracteristicas humanas, pois a partir da concepcéo de transmissdo de caracteres
adquiridos, Nietzsche entende que os individuos nascem com propensdes nhaturais
para certas atividades, visto que os préprios antepassados dos individuos cultivavam
essas caracteristicas.'3 Neste sentido, a fusdo entre as propensdes naturais de um
individuo, mais o reconhecimento e o estabelecimento de sua atividade natural,
permitiria 0 automatismo instintivo, isto é, o fortalecimento de certos instintos que
ocasiona a perfeicdo para Nietzsche, ndo sé para esse individuo, como também na

forma de uma heranca para os seus préprios descendentes#4.

143 Assim, por exemplo, Nietzsche compreende que os filésofos estariam no primeiro tipo e, como revela
em Para Além do bem e do mal o fil6sofo nasce filésofo, mas a medida que sua ascendéncia tenha
cultivado as virtudes que formam um filésofo: “Todo mundo elevado requer que se tenha nascido para
ele; ou melhor, que se tenha sido cultivado para ele: direito a filosofia — no sentido mais amplo —
obtém-se apenas em virtude da ascendéncia, os ancestrais, o “sangue” decide também aqui. Muitas
geracdes devem ter trabalhado na génese do fildsofo; cada uma de suas virtudes deve ter sido
adquirida, cultivada, transmitida, incorporada” (JGB/GB §213). O mesmo raciocinio Nietzsche
apresenta no aforismo “A beleza ndo é acaso” de Crepusculo dos idolos.
144 Thomas Brobjer a partir de alguns fragmentos péstumos e cartas de Nietzsche no periodo de 1888,
buscou desvincular o pensamento moral e politico de Nietzsche com a Lei de Manu defendendo que a
“linguagem elogiosa” do filosofo a Lei de Manu refere-se que comparada ao Cristianismo ela seria
menos nociva. No entanto, além dessas criticas ndo serem transpostas no O Anticristo, alias, pelo
contrario, se Nietzsche nos fragmentos pdstumos critica a mentira santa dos sacerdotes no Anticristo
ele considera até mesmo esse tipo de mentira necessdria para atingir o automatismo instintivo.
Ademais, entendemos que néo é porque Nietzsche critica algo que ele jogue tudo fora. Faz parte do
proprio projeto genealdgico criticar as morais, mas também identificar aquilo que pode ser util a
transvaloracao dos valores, como o ascetismo, por exemplo. Além disso, em alguns fragmentos
poéstumos Nietzsche elogia com entusiasmo a divisédo em castas que estabelece o codigo de Manu, ver
(14 [201]; 14 [221] de 1888). Por fim, ressaltamos que, a nosso ver, o cédigo de Manu é um exemplo
historico, isto é, uma moral equivalente ao seu naturalismo moral, principalmente, a partir do
experimentalismo-consequencialista
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Para o fildsofo, essa diferenca tipoldogica humana ndo necessita ser sentida
com uma ma consciéncia, pois, a seu ver: “cada tipo encontra em ser quem € sua
propria espécie de mestria e sentimento de perfeicdo” (AC/AC 857). Afinal, Nietzsche
quer restaurar a alegria e a inocéncia do animal homem, a medida que néo busca
fazer de tudo um motivo para tomar partido contra a existéncia. Por isso, logo apos
estabelecer as castas, ele nomeia os socialistas e 0os anarquistas como 0s sacerdotes
chandalas a partir de uma questao de “gosto”, isto €, a partir de seu critério avaliativo.
A seu entender, os chandalas das leis indianas sao aqueles que, a ver deste povo,
merecem o desprezo, aqueles que devem ser desconsiderados. Por isso, ao
configurar o seu tipo de chandalas, o filésofo enquadra todos aqueles que olham feio
e se indignam com o “aspecto global das coisas”, com a vida. Desse modo, 0s
socialistas e anarquistas seriam sacerdotes chandalas por minarem “o instinto, o
prazer, o sentimento de satisfacdo do trabalhador com o seu pequeno ser — que 0
tornam invejoso, que lhe ensinam a vinganca..” (idem). Nietzsche quer que haja
felicidade no reconhecimento de sua atividade natural: “Para os medianos, a sua
felicidade € ser mediano; a mestria huma s6 coisa, a especialidade, é um instinto
natural” (idem); quer que haja a felicidade em ser si préprio:

A “igualdade”, um certo assemelhamento real que acha expresséo apenas na
teoria de “direitos iguais”, & essencialmente propria do declinio: o fosso entre
um ser humano e outro, entre uma classe e outra, a multiplicidade de tipos, a
vontade de ser si préprio, de destacar-se, isso que denomino pathos da

distancia é caracteristico de toda época forte (GD/CI, Incursbes de um
extemporaneo §37).145

Um outro aspecto, o qual entendemos que Nietzsche desenvolve a fim de curar
a cultura europeia do estado decadente que se encontra devido a moral crista, refere-
se nocao nietzschiana de interpretacdo, mais precisamente, o significado que as
interpretagbes possuem para a vida humana que o faz desenvolver, a nosso ver, a
doutrina da vontade de poténcia. Neste sentido, como vimos, o0 projeto nietzschiano
de seu naturalismo moral emprega a tarefa genealdgica de cunho naturalista para a

analise dos valores gue, por sua vez, submete essa tarefa a perspectiva do mundo

145 Como se sabe, apos elaborar muitos projetos do que seria sua grande obra acerca da transvaloragéo
dos valores, Nietzsche estabelece que sua transvaloracao foi concluida com a obra O Anticristo. Apos
nossos esforcos de evidenciar o naturalismo moral nietzschiano, uma teoria moral que estabeleca um
projeto como o cédigo de Manu parece bastante coerente com esse naturalismo que arquitetamos. No
entanto, se esse consiste no que Nietzsche compreendeu como a consolidacdo do projeto da
transvaloracao, a nosso ver, parece mais vago do que gostariamos para realizar tal afirmacéo.
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como vontade de poténcia. Diferentes comentadores buscaram apresentar essa
doutrina em consonancia com algumas teorias cientificas e filoséficas da época de
Nietzsche, como a teoria fisica de Roger Boscovich, as teorias biolégicas de Wilhelm
Roux e W.H. Rolph e a teoria filoséfica de Maximilian Drossbach'4¢; assim como uma
“‘revisao interna” de algumas teorias cientificas, como o darwinismo*’; ou como uma
teoria concorrente as teorias cientificas de seu tempo, como ao mecanicismo
atomistal®®. O conjunto dessas perspectivas que engloba teorias bioldgicas e fisicas a
hipétese do mundo como vontade de poténcial*® estd em consonancia com a
pretensdo nietzschiana de seguir a consciéncia do método, a economia de principios:
“Néao admitir varias espécies de causalidade enquanto ndo se leva ao limite extremo
(— até ao absurdo, diria mesmo) a tentativa de se contentar com uma s6 (JGB/BM
836) ao fazer do corpo como o fio condutor para a especulagéo:

Supondo que nada seja “dado” como real, exceto nosso mundo de desejos e
paixdes, e que nao possamos descer ou subir a nenhuma outra “realidade”,
exceto a realidade de nossos impulsos — pois pensar é apenas a relacéo
desses impulsos entre si—: ndo é licito fazer a tentativa e colocar a questao
de se isso que € dado ndo bastaria para compreender, a partir do que lhe é
igual, também o chamado mundo mecanico (ou “material”’)? (idem)?*°,

A nosso ver, a doutrina da vontade de poténcia também surge por Nietzsche
como uma solucdo para uma outra faceta do niilismo que advém com a morte de
Deus'®l. Como vimos, o niilismo decorrente da ruina dos valores na modernidade

irrompe um niilismo epistemoldgico e moral. No entanto, no aforismo 8357 de A Gaia

146 Ver a tese de Daniel Carvalho: CARVALHO, Daniel Filipe. Nietzsche como filésofo naturalista.
Tese (Doutorado em Filosofia) Universidade Federal de Minas Gerais, 2018.

147Ver RICHARDSON, John. Nietzsche’s New Darwinism. Oxford University Press, 2004; Embora
Forber coloque dificuldades a essa leitura; ver: FORBER, Patrick. Nietzsche Was No Darwinian. In:
Philosophy & Phenomenological Research, 2007.

148 Ver: ITAPARICA, André Luis Mota. A genealogia como programa de pesquisa
naturalista. discurso, 2018.

149 Neste sentido, como aponta Giacoia: “Nietzsche nao tem em mente suprimir a diferenca entre a
racionalidade metédica, cientifica e outras formas de manifestacdo do espirito humano, como a arte,
por exemplo. Pelo contréario, a perempc¢ao da interpretacao fisica, ou mecénica, do universo, substituida
pela hipétese da vontade de poder, tem como base e pressuposto, como também ja observamos,
rigorosas prescrigdes do método cientifico.” (GIACOIA, 2002, s/p)

150 Sobre o corpo como fio condutor, ver: LOPES, Rogério. “A ambicionada assimilacdo do
materialismo”. Cadernos Nietzsche, 2011.

151 Neste sentido, queremos compreender a vontade de poténcia para além das formulag8es cientificas
que a sustentam, queremos compreender qual o significado que ela possui na filosofia dos valores de
Nietzsche. No entanto, s6 podemos apontar um caminho, pois a magnitude que a doutrina da vontade
de poténcia representa na filosofia nietzschiana, ultrapassa em demasia os propdsitos e o espaco deste
trabalho.
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Ciéncia, o filosofo apresenta uma outra faceta do niilismo, a saber, o problema do
valor da existéncia. Neste sentido, Nietzsche expde que com a autossuperacdo da
moral cristd na Europa a partir da vitéria do ateismo cientifico, “aparece-nos de forma
terrivel a questdo de Schopenhauer: entdo a existéncia tem algum sentido?” (FW/GC
8357). Acerca da resolugéo schopenhauereana ao problema do valor da existéncia, o
filésofo aponta que:

A resposta do préprio Schopenhauer a essa questdo foi — e isto me seja

perdoado — um tanto precipitada, juvenil, apenas um compromisso, um modo

de permanecer e se prender nas perspectivas morais cristdo-ascéticas a cuja
crenca se renunciaria justamente com a fé em Deus” (idem).

Ao entender o mundo como Vontade caracterizada essencialmente como um
esforco irracional, insaciavel e infinito, sem possibilidade de satisfacao final, a vida €,
para Schopenhauer, compreendida como um péndulo entre o sofrimento e o tédio,
pois todo o esfor¢co nasce da caréncia, fazendo com o que o sofrimento permaneca
enguanto o descontentamento ndo for solucionado. Quando estamos satisfeitos, isto
ndo é duradouro, pois logo recaimos no tédio e comecamos outro esforco, lutando
contra 0os obstaculos que nos privam, assim sempre em sofrimento, pois ndo ha
nenhum fim dltimo do esfor¢o. O sofrimento €, portanto, a prépria esséncia do querer,
enguanto afirmarmos a vontade de vida. Neste sentido, para Schopenhauer devemos
transitar da afirmacédo da vontade de vida para a negacéo, ultrapassando o principio
de individuagéo para alcangcarmos o quietivo universal do querer, que pode-se dar de
trés formas: a partir do sofrimento, da compaixao ou do ascetismo, uma vez que sé 0
conhecimento intuitivo leva-nos a negar a esséncia da vida.

Quando Nietzsche apresenta pela primeira vez a vida como vontade de
poténcia em Assim Falava Zaratustra, diferentemente de quando apresenta em Para
além do bem e do mal, € em contraposicao a metafisica de Schopenhauer e ndo as
teorias cientificas de seu tempo. Assim, o filésofo revela que: “Apenas onde ha vida
ha também vontade: mas ndo vontade de vida, e sim — eis que te ensino — vontade de
poténcia!” (Za/ZA, Da superacao de si). Ja vimos que, a partir dos esfor¢cos de Miiller-
Lauter, diferente da perspectiva schopenhauereana, a vontade de poténcia de
Nietzsche néo consiste em uma metafisica no sentido de um "principio substancial da
efetividade”, dado o carater plural das forcas. No singular, a vontade de poténcia € a

qualidade que ndo se da subsistente por si mesma, mas apenas na relacao entre os
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guanta de forcas, no confronto constante da multiplicidade das vontades de poténcias
no plural.

A vida sendo compreendida por Schopenhauer enquanto um eterno sofrimento
pelo seu carater essencial do querer, o sofrimento € compreendido como positivo, pois
a sua identificacdo como esséncia do proprio querer possibilitaria a negacao da vida.
Ja a vida sendo compreendida como vontade de poténcia, o sofrimento é significado
positivamente também, mas ndo como algo que deva nos fazer negar a vida, mas
afirma-la, tanto ela, quanto o préprio sofrimento enquanto sofrimento, pois € pelo
sofrimento que nos tornamos mais fortes, ao resistir e buscar superar as resisténcias,
seja aquilo que nos resiste, seja o préoprio sofrimento: “E este segredo a propria vida
me contou. ‘V&’, disse, “eu sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo” (idem).
Note que no seguinte fragmento pdstumo, o filésofo naturaliza o sofrimento, a medida
em que compreende a vida como vontade de poténcia:

O desprazer € um sentimento [que nasce] junto [bei] a uma inibigdo: porém,
sendo que o poder pode-se tornar consciente so6 junto a inibicdes, o desprazer
€ um ingrediente necessario de toda atividade (toda atividade € direcionada
contra algo que tem de ser superado). A vontade de poténcia aspira a
resisténcias, ao desprazer. H4 uma vontade de sofrimento no fundo de cada

vida orgénica (contra a “felicidade” como “fim”) (Nachlass/FP 1884
26[275])52.

Neste sentido, compreendemos que a doutrina da vontade de poténcia
apresenta um ideal em contraposicao ao ideal que Schopenhauer, a ver de Nietzsche,
tomou como heranca para formular a sua filosofia, a saber, o ideal ascético dos
sacerdotes. Como vimos, Nietzsche pontua que o pensamento do qual aqui se peleja,
isto &, referindo-se ao ideal ascético, consiste na valoragdo de nossa vida por parte
dos sacerdotes. Logo, o filésofo revela que o ideal ascético deu um sentido tanto para
os sofrimentos da vida, colocando a culpa desse sofrimento na natureza pecaminosa
do homem, quanto ao sofrimento pelo horror vacui, pela falta de sentido da existéncia
humana, a medida em que submete essa vida como uma ponte para a vida pos terra.

A diferenca entre Schopenhauer e Nietzsche e o ideal ascético dos sacerdotes
consiste em que enguanto os ideais ascéticos significam os sofrimentos em referéncia

a outra vida, posterior a vida na terra, Schopenhauer e Nietzsche os significam nessa

152 A tradugdo deste fragmento poéstumo utilizada aqui foi feita por Marinucci no seguinte artigo:
MARINUCCI, Angelo. As tensdes de forca e a tarefa do sacerdote ascético. Filosofia UNISINOS, v.
20109.
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vida, pois ambos estdo sob a tutela da morte de Deus, ainda que, em sua prépria
perspectiva, Nietzsche tenha intensificado essa morte, dado que Schopenhauer ainda
se manteve associado a moral crista.

Assim, Nietzsche identifica em Ecce Homo o extremo poder do ideal ascético,
o fato dele ter proliferado: “porque foi até agora o Unico ideal, porque ndo tinha
concorrentes. ‘Pois o homem preferird ainda querer o nada a nada querer’...
Sobretudo faltava um contra-ideal — até Zaratustra” (EH/EH Genealogia da moral).
Colocando Zaratustra como aquele que oferece aos homens um “contra-ideal’, a
Nnosso ver, portanto, Zaratustra quando apresenta a doutrina da vontade de poténcia
submete ao humano um novo ideal, pois para além dos sofrimentos que €
reinterpretado sob a tutela da vontade de poténcia, essa doutrina também deu uma
nova significacdo para a interpretacdo da natureza humana, pois enquanto a moral
compreende 0s instintos de nossa natureza como essencialmente maus e suscetiveis
a corrupgdo®™®, com a doutrina da vontade de poténcia nossa natureza que é
historicamente dada a partir das cristalizagbes de alguns instintos, sédo eles

compreendidos como os responsaveis pela grandeza do homem?4:

153 Note que assim como no cristianismo, a negacgado da vida em Schopenhauer também se da a partir
de uma interpretacédo da “natureza humana”. Isto &€, Schopenhauer, por entender que no homem e no
mundo héa o incessavel querer, compreende que devemos superar essa esséncia que nos leva a roda
infindavel do sofrer.

154 Miiller-Lauter também compreende que a interpretacdo do mundo como vontade de poténcia possui
o caréater de ressignificar a vida humana. Assim, essa doutrina, em referéncia a teoria mecanicista que
submete os homens as leis, a vontade de poténcia restitui ao humano a sua prépria potencialidade:
“Ha que se mostrar, entdo, como, entretanto, para Nietzsche — medindo segundo o parametro de sua
propria compreenséo de verdade —, afinal se inverte a valoracé@o da teoria mecanicista e da teoria do
querer-poder. Naquela, as leis da natureza sao, com efeito, propriamente os senhores, nés temos de
nos compreender como aqueles que estdo submetidos a elas. "Que algo acontece sempre desse e
daquele modo é aqui interpretado como se um ser, em consequéncia da obediéncia a uma lei ou a um
legislador, agisse sempre desse e daquele modo: enquanto ele, abstragédo feita da 'lei’, teria liberdade
para agir de outro modo. Mas exatamente aquele assim e ndo de outro modo poderia provir do proprio
ser, que se comportaria desse e daquele modo ndo primeiramente com vistas a uma lei, porém como
constituido desse e daquele modo." "E mitologia pensar que forcas obedecem a uma lei, de maneira
que, em consequéncia dessa obediéncia, nds temos toda vez o0 mesmo fenémeno." Nietzsche, que
fareja "moral de escravos" por detras de todas as manifestacées da histéria ocidental — e ndo apenas
dela —, a encontra finalmente também por detrds das explicagbes mecanicistas do mundo:
"Precavenho-me de falar de leis quimicas: isso tem um paladar moral." Por toda parte, em verdade, o
mais forte se torna senhor sobre o mais fraco, ndo ha ai nenhum "respeito por ‘leis'." Quem, porém, se
concebe como obedecendo a leis necessarias, esse sofre perda no sentimento e consciéncia do proprio
poderio e, com isso, nesse proprio poderio” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 130-131). Desse modo:
“Também a Nietzsche o que importa € ndo apenas "interpretar" o mundo, mas transforma-lo. Ele
compreendeu, com efeito, que todo transformar é interpretar e todo interpretar transformar” (MULLER-
LAUTER, 1997, p. 135).
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(...) ele também ousou, inovou, resistiu, desafiou o destino mais que todos os
outros animais reunidos: ele, o grande experimentador de si mesmo, o
insatisfeito, insaciado, que luta pelo dominio dltimo com os animais, a
natureza e os deuses - ele, o ainda ndo domado, o eternamente futuro, que
ndo encontra sossego de uma forca propria que o impele, de modo que seu
futuro, uma espora, mergulha implacavel na carne de todo presente como
ndo seria um t&o rico e corajoso animal (GM/GM Il §12).

Como vimos, Leiter ao elaborar o que seria o naturalismo nietzschiano, que
consiste em uma filosofia que deva estar em consonancia com as metodologias e
resultados cientificos das nossas melhores ciéncias vigentes, a doutrina da vontade
de poténcia se torna um desafio para essa interpretacdo, devido ao seu carater
especulativo e inverificavel & primeira vista. Leiter decide, portanto, separar a filosofia
de Nietzsche entre o projeto naturalista e o da transvaloracédo dos valores em que a
vontade de poténcia como principio ou hipotese psicolégica abrange o naturalismo,
mas como ontologia refere-se a tarefa de transvaloracéo dos valores. Contudo, como
mostrou Clademir Araldi, esse recorte seria arbitrario, uma vez que a vontade de
poténcia é o proprio critério da naturalizacéo da moral e, como vimos, da naturalizacéo
do homem e, se estivermos certos de que Nietzsche submete um projeto naturalista
na Genealogia, logo Nietzsche teria um naturalismo peculiar, & medida que remete
um ideal de valor & tarefa cientifica.

A nosso ver, no capitulo “N6s, Eruditos” da obra Para além do bem e do mal,
Nietzsche revela de modo preciso a relacdo que submete entre a filosofia e a ciéncia.
Primeiramente, o filésofo restabelece a atividade prépria da ciéncia e a atividade
propria da filosofia e a hierarquia entre elas. Assim, Nietzsche se opde a hierarquia
em ascensao que coloca a ciéncia acima da filosofia, uma vez que para ele um filosofo
gue se dedica em demasia a ciéncia pode perder seu juizo global de valor. Isto seria
prejudicial dado que é especificamente submetido ao filésofo ndo o juizo sobre a
ciéncia, “mas sobre a vida e o valor da vida” (JGB/BM §205). Para ele, o homem
cientifico € um instrumento poderoso, mas, diferentemente do filosofo, ndo € a meta,
pois ao possuir como ideal o conhecimento “objetivo”, “desinteressado”, este homem
busca apenas espelhar aquilo que conhece, néo faz juizo de valor, ndo € “um homem
complementar em que se justifique a existéncia restante” (JGB/BM 8§207).

Averiguando o espirito do homem cientifico, Nietzsche entende que seu
ceticismo causa a ele uma paralisia da vontade. Submetendo-se apenas aos
resultados comprovados da ciéncia, o homem cientifico recusa qualquer formulagéo

hipotética, de valor, restringindo sua pratica aos limites tracados pelos seus proprios
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experimentos: “‘aqui ndo me atrevo, nenhuma porta se abre’. Ou: ‘se uma porta se
abrisse, por que entrar logo?’. Ou: ‘para que servem as hipéteses apressadas? Nao
formular hip6teses poderia muito bem ser parte do bom gosto” (JGB/BM §208). Neste
sentido, os espiritos livres de Nietzsche, isto é, seus filésofos do futuro serdo céticos
de uma maneira mais perigosa, a Seu ver, pois serao criticos. Isso significa que para
além do estado permanente de duvida, esses espiritos, a partir de “uma seguranca
nas medidas de valor”, isto €, ja munidos com seus valores, ndo apenas colocardo em
questao seus “objetos” de analise, com também criticardo, buscardo compreender a

“verdadeira” face valorativa que esconde as mascaras que formulam esses objetos:

Esses vindouros ndo poderdo, de maneira alguma, dispensar as qualidades
sérias e nada inofensivas que distinguem o critico do cético, isto é, a
seguranca nas medidas de valor, o manejo consciente de uma unidade de
método, a coragem alerta, o estar sé e responder por si; sim, eles ndo negam,
em si, um prazer em dizer Nao e desmembrar, e uma certa curiosidade
refletida, que sabe manusear a faca de modo seguro e delicado, ainda que o
coracdo sangre (JGB/BM §210).

Logo, Nietzsche restabelece a relacdo e a hierarquia entre filosofia e ciéncia,
pois enquanto o filésofo € aquele que cria valores, ele necessita por um tempo ser
submetido as ciéncias para conhecer as perspectivas de valor, para disso poder criar

e avaliar os valores:

Talvez seja indispensavel, na formacdo de um verdadeiro fildsofo, ter
passado alguma vez pelos estagios em que permanecem, em que tém de
permanecer os seus servidores, os trabalhadores filosoéficos; talvez ele
préprio tenha que ter sido critico, cético, dogmatico e historiador, e além disso
poeta, colecionador, viajante, decifrador de enigmas, moralista, vidente,
“livre-pensador” e praticamente tudo, para cruzar todo o ambito dos valores e
sentimentos de valor humanos e poder observa-lo com muitos olhos e
consciéncias, desde a altura até a distancia, da profundeza a altura, de um
canto qualquer a ampliddo (JGB/BM §211).

Neste sentido, entendemos que Nietzsche estd descrevendo seu proprio
percurso filoséfico. Como vimos, enquanto seu projeto de transvaloracdo dos valores
com a tarefa de eliminar as sombras de Deus englobava perspectivas naturalizantes
em que a prépria doutrina da vontade de poténcia é construida em consonéancia com
perspectivas cientificas, ou seja, Nietzsche “agiu” como os espiritos livres que antes
de criar valores deve se submeter a um periodo de dedicacdo cientifica a fim de
conhecer as perspectivas de valor. Ja quando o filosofo elabora seu programa

186



genealdgico-naturalista como uma tarefa para avaliar os valores que ja existiram, 0s
existentes e os vindouros, ele engloba a doutrina da vontade de poténcia, pois
diferente do ceticismo do homem cientifico que ele critica por ter “medo de entrar
quando a porta abre”, o fildsofo Nietzsche esta preocupado em determinar o “o para
onde? e para qué? do ser humano,” (JGB/BM 8211), preocupado com o que ele
entende como o modo mais significativo de ser filésofo, a soberania da filosofia
enguanto o juizo da vida®®®.

Logo, se o naturalismo é compreendido enquanto a filosofia que se submete as
ciéncias, Nietzsche estabelece algo como, primeiramente, o filésofo se submete as
ciéncias para depois submeter as ciéncias a filosofia com seu aspecto préprio de criar
e avaliar valores!®®. A nosso ver, portanto, a interpretacdo de que o mundo seja
vontade de poténcial®’ apresentada por Zaratustra pretende dar um novo sentido e
uma nova meta a vida humana, como o proprio titulo do texto em que € apresentada
essa doutrina sugere, a saber, “Da superacdo de si”, isto €, a autossuperacao que
pretende restituir uma nova unidade a autocontradicdo fisiolégica, a decadéncia,
reinante na Europa. Assim, Zaratustra “esse mais afirmativo dos espiritos; nele todos
0s opostos se fundem numa nova unidade. As mais baixas e as mais elevadas forcas

da natureza humana” (EH/EH, Assim falava Zaratustra, 86).

155 No entanto, ndo compreendemos que essa valoragcdo da vida € aquela que Nietzsche critica
Schopenhauer, isto €, avaliar a vida enquanto justificavel ou injustificavel, pois para isso precisariamos
estar fora da vida, mas no sentido de valorar, de dar um sentido a existéncia.

156 | ogo, diferentemente de Leiter, ndo entendemos que o projeto de transvaloracéo dos valores se
liga ao naturalismo de duas maneiras fracas: a medida que esse empreendimento garante uma
concepcao realista de natureza humana, como também as ciéncias revelariam os efeitos que certos
valores ocasionam para diferentes tipos de pessoas, pois 0 naturalismo é tanto uma passagem
necesséria ao filésofo que quer criar novos valores, quanto, ja equipado com 0s seus novos valores
deve, a partir do auxilio das ciéncias, avaliar os mais complexos produtos humanos. Ou seja, 0
naturalismo ndo apenas se liga a transvaloracdo, é uma parte importante dela, mas a partir dessa
revisdo que Nietzsche ocasiona no naturalismo, na relagéo entre filosofia e ciéncia.

157 Nesta perspectiva, a vontade de poténcia ndo seria dogmatica, pois ao prescrever aos filésofos do
futuro um periodo de dedicagéo cientifica, a propria doutrina da vontade de poténcia poderia sofrer
revisdo. Assim, como aponta Miller-Lauter: “A interpretacéo das interpretacdes de Nietzsche nédo se
compreende como filosofia absoluta. Em verdade, impde-se em seu pensamento a convicgédo de que
tudo o que € seria interpretacdo. Mas ele nao exclui que haja ainda outras interpretacdes que ndo estéo
incluidas no ser-homem. O homem €, decerto, "apenas" a totalidade-do-organico continuando a viver
"em uma determinada linha". Mantém aberta com isso a possibilidade de que futuros homens, "além-
do-homem" (Ubermenschen), por meio de incorporacéo de interpretacdes para nds ainda inacessiveis,
poderiam, em comparacao com o0s viventes de hoje, ampliar ainda sua compreenséo da efetividade.
"Numa espécie superior de seres, o conhecimento tera também novas formas, que agora ndo sdo ainda
necessarias." A interpretacao de Nietzsche inclui em si mesma a possibilidade, sim, a necessidade de
seu proprio alargamento e modificagdo como um seu aspecto essencial.” (MULLER-LAUTER, 1997, p.
150). Logo, o préprio critério avaliativo que buscamos desenvolver neste trabalho, isto &, a totalidade
da vida — vida compreendida como vontade de poténcia — poderia sofrer reviséo interna.
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Considerac®es finais

Olhais para cima quando buscais a elevacéao.
Eu olho para baixo, porque estou elevado
(ZA/ZA, Do ler e escrever)

As investidas nietzschianas a fim de desvelar a moral como contranatureza
revelaram que os preceitos da moral cristd mascaram uma sentenca avaliativa acerca
do homem e do mundo que partem de um tipo fisiopsicoldgico fadado a extingdo. Na
tentativa de se conservar e potencializar que, consequentemente, forma os homens,
essa moral se volta, primeiramente, contra um tipo mais forte e afirmativo de homem,
mas posteriormente, devido a sua propria constituicdo decadente que ndo consegue
mais se desvincular do que lhe é prejudicial, volta contra si proprio, a partir do
estabelecimento do sacerdote ascético que sentencia a natureza humana como o
mais nefastos dos perigos. Torna-se necessario, a partir dai, o abandono da nossa
natureza e do mundo, a fim de uma redencéo pdés-vida terrena.

Inserido em um periodo histérico oportuno, o fildésofo compreende que, uma vez
que ha uma crise e um enfraquecimento das condi¢des de existéncias postuladas pela
moral, abre espaco para que os rumos da humanidade estejam sob seu dominio,
buscando implodir e desvelar a antiga ordem moral do mundo, que deixou como
heranca consequéncias nefastas para o homem e a imagem que ele tem de si. Para
construir uma nova imagem do homem e novas condi¢cdes de existéncia em que a
humanidade possa se assentar e florescer, investigamos o que, a N0Sso ver, consiste
em um importante empreendimento para a tarefa construtiva nietzschiana: a
naturalizacdo do homem.

A medida que as criticas de Nietzsche & moral como contranatureza se
asseveram, estabelecendo até mesmo a radicalizacdo do niilismo enquanto
eliminacdo das sombras de Deus que ainda assombravam as teorias filosoficas e
cientificas de seu tempo, mais radical se torna a naturalizacdo do homem em sua
filosofia. Desse modo, diferentemente de algumas interpretacbes que comentadores
fazem do enigmatico aforismo 8230 de Para além do bem e do mal, defendemos que,
de fato, o fil6sofo ndo reclama neste aforismo um programa naturalista, mas a
radicalizacdo da compreensdo do homem enquanto um ser natural sem privilégios

frente a natureza.
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Essa nova visdo ndo isola e contrasta mais homem e natureza, homem e
mundo, mas insere 0 homem no mundo em que, assim como as outros seres, 0
homem estd preso dentro da propria perspectiva que pode ter do mundo, sem a
possibilidade de transpor a perspectividade do mundo. Neste sentido, se Nietzsche
assume um ceticismo moral e epistemologico, posteriormente, buscando concilia-los,
eles s6 podem ser compreendidos sempre no plano tedérico, pois “a vida mesma nos
forca a estabelecer valores”, isto é, consiste em uma necessidade vital do humano
interpretar e submeter valores ao mundo. Ele revela, portanto, que somos mais
artistas do que pensavamos, dado que enquanto acreditdvamos estar encontrando os
fundamentos do mundo estavamos, de fato, projetando nele as nossas proprias
perspectivas.

Consciente da consequéncia mais direta da radicalidade desta naturalizacao, a
saber, 0 golpe contra a auto estima do homem que se vé cada vez mais rolando para
“longe do centro”, Nietzsche, com sua filosofia da grande libertacéo, “recompensou-o0”
buscando recuperar a inocéncia do homem e de sua natureza para que, ao invés de
vivermos pessimistas e envergonhados de nossa natureza mais intima, possamos
fazé-la florescer. Neste sentido, assim como o todo, a natureza humana passa a ser
compreendida com a doutrina da vontade de poténcia, isto €, como um conjunto de
impulsos e forcas em luta constante a fim de autoconservacao e potencializacdo. Em
uma perspectiva histérica, ela passa a ser compreendida como uma disposicado
instintivas de uma relativa duracdo, uma vez que esta em constante devir.

Compreendendo o homem enquanto criatura e criador, o filésofo mina o
dualismo natureza/cultura, pois os aspectos do humano séo resultados tanto de
processos naturais quanto culturais. Por isso, ao investigar as criagdes humanas, nao
podemos levar em consideracdo apenas os estados fisiopsicoldgicos que se inserem
0os homens, mas o conjunto de caracteristicas internas e externas ao humano, o que
configura no que o fildsofo compreende por condi¢cbes de existéncia. Um exemplo
dessa compreensao do filosofo, consiste no caso do budismo e do cristianismo, pois
como ele revela em O Anticristo, embora ambos estejam em um processo natural de
autoaniquilamento, desenvolveram religides diferentes devido a configuragcbes
socioculturais que estavam inseridos. Dai a grande importancia que a moral possui na
filosofia de Nietzsche: porque ela enquanto uma instancia menor de uma estrutura

maior que € a cultura, mas sendo compreendida enquanto uma criacao instintiva que
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busca conservar e potencializar tipos de homens, condiciona todos os homens que
estdo a ela submetidos. Assim, a nosso ver, o naturalismo moral nietzschiano se sai
melhor que alguns evolucionismos éticos, pois enquanto estes, geralmente, cometem
a falcia naturalista e a falacia genética, justificando valores a partir de suas
procedéncias, o que Nietzsche absorve e submete do evolucionismo a sua filosofia
nao sdo os valores, mas sua compreensao do que seja uma moral, a partir da revisao
que faz do darwinismo com a doutrina da vontade de poténcia.

Neste sentido, o projeto de uma nova moral em Nietzsche parte dessa
configuracdo de moral natural, isto €, que cultiva, conserva e potencializa um tipo de
homem, mas ao invés de promover o tipo fraco e decadente, ele pretende promover
um tipo mais forte de homem. Desse modo, ao fazer a totalidade da vida o critério
avaliativo de sua moral e ao nao separar homem e ac¢ao, promover o tipo mais forte
consiste em promover a afirmacéo da vida e do mundo. Do mesmo modo, ao fazer
esse o critério avaliativo, Nietzsche se sai melhor também com as dificuldades que os
naturalismos morais enfrentam, como a falacia naturalista, por exemplo, pois ainda
gue reconheca que a normatividade ndo deva ser completamente emancipada do
ambito do ser, Nietzsche néo transita diretamente do campo descritivo para o campo
normativo. A totalidade da vida sendo o critério, “vontade de poténcia” ou “poténcia”
nem sempre € “bom”, como vimos com o sacerdote ascético.

No entanto se, a primeira vista, esse critério poderia sofrer objecdo, a medida
que nao fornece um critério a priori para sabermos quais a¢fes sdo mais nocivas ou
Uteis a totalidade da vida, dado que Nietzsche pretende conciliar uma perspectiva
ética com a inocéncia do homem e do mundo, esse critério, portanto, garante a falta
de erros a priori, 0 que permite ao homem ser sempre um experimentador de si mesmo
e ao acaso ser seu experimento. Nietzsche, com a vontade de poténcia, ndo troca,
por exemplo, uma ordem moral do mundo por outra. Neste sentido, sua visada ética
construtiva consiste em uma perspectiva “pés-niilista” enquanto a tomada de
consciéncia moderna acerca do carater desprivilegiado do homem e do vazio do
mundo que se apresenta como indiferente a ele, no sentido de que pretende conciliar
tanto a perspectiva antirrealista, ou seja, o fato de o mundo ser desprovido de valores
objetivos, universais e a priori quanto uma proposta ética que nao fixa valores
verdadeiros na corrente do devir, atribuindo aos homens a tarefa continua de criacéo

de valores uteis e necessarios as suas condicdes de existéncias. Fixar valores de
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modo absoluto, na perspectiva nietzschiana, consiste em instaurar uma doenca no
corpo da humanidade, como fez, por exemplo, o cristianismo, ndo permitindo aos
homens criar valores que sejam mais adequados a sua natureza e as mdultiplas
condi¢Bes que se encontram no mundo. Esse é um projeto moral consequencialista e
experimentalista, pois permite sempre a transvaloracao dos valores.

Justamente pelas propriedades e acdes serem neutras a priori que o ascetismo,
como vimos, ora figura como um importante aspecto critico da filosofia nietzschiana
sob a nociva utilidade que o sacerdote ascético d4 a ele, ora representa um meio muito
frutifero para que o homem possa se “curar’ da cultura cristd, isto €&, livrar-se das
segundas naturezas introjetadas em nossos instintos pela moral cristd, para que
possa receber novas configuragcbes, como Nietzsche pretende com as
espiritualizacdes das paixdes em Crepusculo dos Idolos. Se o ascetismo sob a tutela
da moral cristd consiste em um meio para que o homem possa castrar sua hatureza,
para Nietzsche o ascetismo consiste em um meio para que o homem possa fortalecer
sua natureza. Neste sentido, podemos compreender o que difere uma moral de
domesticacdo de uma moral de cultivo, pois enquanto a moral de domesticacao nega
e busca castrar as configuracdes naturais humanas, a moral do cultivo busca, a partir
de praticas de vida, dar uma nova expresséao, imprimindo um estilo na disposi¢ao
instintiva humana partindo do fortalecimento de alguns instintos em contraposicdo a
outros, isto é, a tdo desejada unidade orgéanica que Nietzsche pretende devolver ao
humano, dado que sem ela, a propria liberdade humana € comprometida. Logo,
podemos compreender a diferenca entre a moral cristd e a moral de Manu, pois a lei
de Manu, como o fildsofo buscou desenvolver em O Anticristo, € um exemplo de uma
moral de cultivo, estabelecendo um “estilo” na configuracdo dos homens que estavam
a ela submetidos, através de um longo periodo de experimentacéo dos valores.

Ao adotarmos uma andlise critico-imanente como metodologia, ela nos
restringiu a nos movermos dentro e a partir das pretensdes, projetos e estruturas do
proprio filésofo, auxiliando-nos a resistir o impeto de inseri-lo nesta ou naquela
modalidade filoséfica. Neste sentido, percebemos que, se nao identificamos um
projeto naturalista em BM 8230 como outros comentadores, acreditamos que esse
projeto se instaura na Genealogia da moral, em que o filésofo revela claramente que
quer que a filosofia e as ciéncias, apdés um estranhamento inicial, possam se

transformar “num intercdmbio dos mais amistosos e frutiferos”. Logo, essa nova
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relacdo seria frutifera a sua filosofia, a medida que auxiliaria na tarefa de avaliar os
valores e na criacao de tipos mais fortes de homens.

Além disso, diferentemente de buscarmos enfragquecer a sua doutrina da
vontade de poténcia, o que seria um recorte arbitrario de sua filosofia, vimos que
justamente por ela “ser forte” que o critério avaliativo de Nietzsche ndo pode ser a
vontade de poténcia. Neste sentido, o conceito de Widernatur ndo pode, a nosso ver,
ser traduzido como antinatureza, como a traducao brasileira de Paulo Cezar de Souza.
Pois, além de o filésofo usar o prefixo anti quando quer, por exemplo, Der Antichrist,
o prefixo anti representa, geralmente, o oposto de algo, o diferente de algo. Logo,
antinatureza aparenta significar algo como diferente da natureza, mas de fato, como
vimos, a moral cristd € natureza contra natureza, sendo, portanto, o conceito melhor
traduzido como contranatureza, como traduz, por exemplo, o brasileiro Rubens
Rodrigues Torres Filho. Isso revela a importancia que o conceito de decadéncia
possui na filosofia de Nietzsche, uma vez que esse conceito permite que o filésofo
aborde a moral como uma perspectiva natural e ndo diferente da natureza, o que seria
problematico, ja que em Nietzsche nada pode ser diferente da natureza.

Se Nietzsche assume, portanto, um projeto naturalista em GM e se estivermos
certos de que em BM 8230 ele radicaliza a naturalizagdo do homem, a medida que
ndo possa ultrapassar a perspectividade do mundo, esse projeto precisa
necessariamente comportar tanto o perspectivismo quanto o naturalismo. Justamente
por isso, a nosso ver, o fildsofo buscou construir sua objetividade, em que o proprio
perspectivismo se assume como critério para avaliar as teorias naturalistas, isto €, que
mais objetivo € uma teoria quanto mais pontos de vistas ela engloba. Neste sentido,
apenas o trabalho geneal6gico pode avaliar os valores dominantes a partir do critério
nietzschiano que visa ndo apenas desvelar qual tipo de homem os valores estédo a
servico, mas também as consequéncias que acarretam a totalidade da vida.

Justamente por compreendermos que o valor dos valores é avaliado a partir
deste duplo registro que, ao apropriarmos da “orientagdo” genealdgica, dividimos
nosso trabalho sobre a moral contranatureza dessa maneira: no primeiro capitulo
tratamos sobre a procedéncia e no segundo as consequéncias que acarretaram a
totalidade da vida. Logo, a nosso ver, assim como o naturalismo moral, o programa
naturalista que Nietzsche reivindica na Genealogia também €& “pés-niilista”, pois ela

tenta conciliar o perspectivismo com o naturalismo. Desse modo, compreendemos
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que a tarefa promulgada, em BM 8230, de retraduzir o homem de volta a natureza, foi
levada a cabo pelo filésofo na tentativa de elaborar uma nova moral e uma nova
“epistemologia” que conciliasse tanto o fato do homem nao ter um status privilegiado
na natureza quanto as novas instancias que estardo assentadas a humanidade. A
tarefa de naturalizacdo do homem em Nietzsche, portanto, possui uma nova
significacdo, pois ela ndo s6 estabelece a tentativa de compreender o homem como
completamente pertencente a natureza, a naturalizacdo de BM pretende, a partir
dessa compreensdo, concilid-la com as novas formas de existéncia humana
elaboradas pelo filésofo. Neste sentido, o empreendimento nietzschiano parece
guerer evitar que o niilismo, como o surgido na modernidade, retorne, pois o fildsofo
nao pretende assentar o homem em uma visao falsa sobre ele e 0 mundo que depois
possa devasta-lo completamente ao perceber que seus valores se assentavam no
nada.

Ao nos movimentarmos do projeto critico ao projeto construtivo, percebemos
que uma das consequéncias mais nefastas que a humanidade herdou da
interpretacdo moral cristd consiste no seu autodesprezo, mas a0 mesmo tempo, ao
elaborar o ideal ascético, a moral foi capaz de afastar o horror vacui do homem. Ja a
perspectiva nietzschiana do homem e do mundo enquanto vontade de poténcia, ao se
apresentar como oposi¢ao a interpretacdo moral cristd, busca retirar tanto a vontade
de autoviolentacdo do homem quanto dar um novo sentido a vida humana. Do mesmo
modo, pudemos estabelecer a diferenca entre uma moral contranatural e uma moral
natural em Nietzsche, isto é, enquanto a primeira busca castrar os instintos, a Gltima
surge dos proéprios instintos. Assim como, ao “herdar” a morte de Deus, entendemos
que o filésofo necessitou construir condicbes de existéncia diferentemente da
moralidade cristd para nao instaurar novamente o germe do niilismo. Logo, a
radicalizacdo da naturalizagcdo do homem consiste como uma consequéncia imposta
pela prépria moral, & medida que o filosofo toma como tarefa eliminar as “sombras de
Deus”. Da mesma maneira, partindo do projeto critico ao construtivo, o valor dos
valores cristdos se mostraram nocivos a totalidade da vida, dado que desnaturalizam
tipos mais fortes de homens, promovem o desprezo do homem pelo homem,
instauraram uma “ordem moral do mundo” que, depois de dois milénios, legou ao
homem o niilismo, e, a partir de Nietzsche, a radicalizag&do do niilismo. No entanto, o

valor mais “afirmativo” desses valores consiste que essa moral possibilitou a
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humanidade uma interpretacdo que foi capaz de afastar o niilismo suicida, mesmo
que, por ter instaurado o valor da verdade, o niilismo retorne para acuar o homem na
modernidade.

A filosofia tardia de Nietzsche apresenta-se como um grande desafio
interpretativo, pois a medida que radicaliza o niilismo e, consequentemente, o
ceticismo moral e epistemoldgico, torna a conciliagdo de sua filosofia critica e
construtiva uma tarefa complexa. No entanto, como abordamos na introducdo deste
trabalho, nosso objetivo consistia em averiguar um aspecto da filosofia critica de
Nietzsche — a moral como contranatureza — e um aspecto de sua filosofia construtiva
— a naturalizacdo do homem. Extrapola nosso limite, portanto, averiguar todas as
implicacbes que esses dois projetos comportam na filosofia critica e criativa de
Nietzsche como, por exemplo, relacionar o naturalismo moral com conceitos
fundamentais como o amor fati, o eterno retorno, o além-do-homem. No entanto, como
buscamos mostrar que a empreitada para naturalizar o homem consiste em um
importante aspecto, pois com Nietzsche, finalmente se abole a palavrinha “e” que
separa 0 homem do mundo, redimindo ambos de uma interpretacdo nociva que € a
cristd, restituindo suas inocéncias, como também tornando-os passiveis de serem
coloridos com novas “cores” e novos valores pelo homem — este ser que, para

Nietzsche, é um artista por natureza.
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