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RESUMO

A presente dissertacdo visa desenvolver uma interpretacdo acerca da concep¢do de corpo em
Nietzsche, levando em conta o viés perspectivista e a dimensdo instintiva do todo corporeo,
bem como a multiplicidade de forgas inerentes a investigacdo do corpo. Tendo em vista que,
de acordo com a interpretacdo de Nietzsche, a nogcdo de corpo coloca-se enquanto fio
condutor de toda reflexdo, sobretudo porque a retomada de tal questdo se demonstra
pertinente para se pensar o0 corpo no decurso do pensamento ocidental, desde a concepcdo dos
gregos antigos, passando pelo socratismo estético, platonismo e moral cristd, até a
modernidade e suas reverberagdes no que tange ao processo do niilismo. Posto isso, é
particularmente importante empreender uma critica da ma compreensao do corpo erigida pela
filosofia tradicional, sem deixar de ressaltar a apropriacdo do platonismo pela moral crista,
que resultou na depreciacdo do corpo e degenerescéncia dos instintos e impulsos corporeos
mais vitais, tornados doentes, fato este que concorreu ao adoecimento e apequenamento do
homem na modernidade. Para tanto, pretende-se analisar a no¢do de corpo atravessada pelas
valoragcBes instituidas, tanto de ordem estética, quanto moral, cultural e filoséfica,
especialmente nos textos O nascimento da tragédia, Humano Demasiado Humano, Além de
bem e mal, Genealogia da Moral e Assim falou Zaratustra, basilares para situar a questdo do
corpo nas dimensGes que possibilitaram sua ascensdo e decadéncia. Destarte, a dissertagéo
demonstra-se relevante uma vez que possibilita o aprofundamento em uma questdo que se
coloca de forma latente no contexto do pensamento ocidental: a nogéo de corpo, tida, a partir
do viés proposto pelo filésofo alem&o, como campo de forc¢as e conflito na modernidade.

Palavras-chave: Nietzsche; Corpo; Modernidade.



ABSTRACT

The present dissertation aims to develop an interpretation concerning the conception of body
in Nietzsche, taking into account the perspectival bias and instinctive dimension of whole
body, as well as the multiplicity of forces inherent in the investigation of the body. In view of
that, according to the assimilation of Nietzsche, the notion of body places itself as conducting
wire of his lucubrations, especially because the resumption of such a question demonstrates
pertinent for thinking about the body in the course of Western thought, since the concept of
ancient Greeks, passing the aesthetic Socratism, Platonism and Christian morality to
modernity and its reverberations in relation to nihilism process. That said, it is particularly
important to provide a critique of the poor understanding of body erected by traditional
philosophy, while emphasizing the appropriation of Platonism by Christian morality, which
resulted in the depreciation of the body and degeneration of the instincts and most vital bodily
impulses, become sick, a fact that contributed of illness tendencies and belittlement of man in
modernity. For that, we intend to analyze the notion of body crossed by the established
valuations, both from aesthetic, and moral, cultural and philosophical, especially in the texts
The Birth of Tragedy, Human Too Human, Beyond Good and Evil, Genealogy of Morals and
Thus spoke Zarathustra, basic to place the question of the body in the dimensions that made
possible their rise and decay. In this manner, the dissertation this shows that relevant because
it allows the deepening on a question that arises latently in the context of Western thought:
body notion, taken from the bias proposed by the German philosopher, as a forces field and
conflict in modernity.

Keywords: Nietzsche. Body. Modernity.
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INTRODUCAO

A tarefa a qual Nietzsche se propde centra-se, basicamente, na superacdo de
determinados aspectos metafisicos que permeiam a filosofia desde a antiguidade, o que, por
sua vez, resultou em uma interpretacdo esquéalida e, em muitos casos, depreciativa da natureza
e do mundo, no qual se inclui o proprio corpo. Seu esfor¢o, portanto, volta-se para a retomada
e o0 devido reposicionamento destas questfes suprimidas ou ignoradas durante tanto tempo,
principalmente no campo filosofico, cuja participacdo nesse cenario foi a de reforcar juizos de
valor que visavam, e ainda o fazem, atingir uma determinada compreensdo das coisas
convergindo-se para assuntos que, inegavelmente, priorizam temas de escopo metafisico,
enfaticamente problematizados por Nietzsche.

O corpo, aspecto central nesse grande corpus nietzschiano, ganha representacdo a
partir de Schopenhauer® e adquire forca significativa em Nietzsche, o qual, radicalizando a

questdo, situa o corpo como “a grande razdo” 2

, demonstrando sob esse prisma a
indissociabilidade entre a interpretacdo do corpo e o aspecto fisioldgico dessa investigacao,
observando-o em um sentido que, de forma alguma, limita-se a materialidade do mesmo, pois
0 corpo ndo pode ser divisado como substancia, mas espraia-se para outras esferas de
compreensdo do homem e do devir. Vislumbra-se o corpo, dessa forma, como um aspecto
integrado ao todo vigente, cuja importancia esta interligada as esferas de salde, vontade,
poténcia, psique, arte, organizacdo social, dentre outros vastos aspectos. Logo, corpo nao é
matéria, e sim jogo de forcas, devir.

O homem, perpassado pela dimensédo instintiva, é anulado, obscurecido pelas pré-
concepcdes morais e racionalizantes, que Ihe retiram a sua liberdade de atuacdo pulsional,
pois para Nietzsche, conforme elucida Cordeiro®, o ato instintivo é o Gnico agir voltado para
as afecgdes. Nesse sentido, corrobora Patrick Wotling: “Equivalente do afeto, que sublinha

sua dimensdo passional, o instinto constitui um centro de perspectiva a partir do qual uma

! Ao apresentar a concepcdo de vontade atrelada a um querer irrefreavel do homem, Schopenhauer inaugura um
novo fio condutor na filosofia, no qual o corpo, portador dessa vontade, é a chave para a sua devida
compreensdo, aspecto este em que Schopenhauer se deteve, mas ainda sob um viés metafisico, e do qual
Nietzsche se apropriou possibilitando a abertura para uma nova linha de interpretagdo que tem como
pressupostos: 0 ndo-eu, a vontade, a natureza, o “irracional”, o pulsional, enfim, o corpdreo. Aspectos estes
enfatizados por Nietzsche e, posteriormente, por Freud, onde ocorre uma realocacdo da representatividade da
razdo, ndo o seu abandono.

2 ZalZA, Dos desprezadores do corpo, p. 35.

3 “Instinto para Nietzsche, diz respeito ao poder ser, a afecgdo, ao ‘pathos’. Por isso, segundo ele, o agir livre é o
agir a partir do instinto, o agir que acontece quando o homem se encontra inserido, perpassado, tomado por um
modo proprio de ser” (CORDEIRO. R. C. O corpo como grande razdo: analise do fendmeno do corpo no
pensamento de Friedrich Nietzsche. Sdo Paulo: Annablume, 2012. p.83).
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interpretacéo é elaborada [...]. Nietzsche repensa a psicologia e faz dela o estudo dos instintos
e dos afetos” *.

Constata-se, assim, que Nietzsche opta por um campo de estudo divergente daguele
meramente racional com o intuito de erigir uma interpretacdo cuja primazia se volta para o
corpo, colocando em destaque os atributos que lhe sdo caracteristicos, tais como 0s aspectos
instintivos e do campo das afecgdes. Com base nesse pressuposto, considera que a adog¢do da
referida perspectiva proporciona uma énfase maior a Terra e a Vida, pontos de partida para a
ponderacdo em torno do mundo e de n6s mesmos.

E nesse conflituoso terreno entre instintivo e racional que o corpo se perfaz,
demonstrando sua multipla representacdo no que concerne aos processos criativos e a busca
por estados saudaveis. Assim, 0 corpo apresenta inegavel importancia, uma vez que ele marca
0 ponto nevralgico de toda a construcao cultural vigente, que, por seu turno, é abalizada pela
atuacdo individual do homem e a sua participagdo no grupo social, ou seja, 0 que 0 homem é
particularmente e aquilo que ele deve ser quando inserido no seio do convivio grupal. Nesse
ultimo aspecto, mostra-se perigoso, em diversas esferas e para distintos centros de controle,
tais como para a Igreja e até mesmo o Estado, que o homem atue de forma espontéanea,
pulsional, instintiva. E preciso doutrina-lo, reprimi-lo® utilizando para tanto os mais diversos
meios que vao desde os castigos até as concepcles enfermicas que refreiam a vontade,
tornando-a debil.

A critica nietzschiana a razdo, entretanto, ndo a exclui do homem, do corpo, este que
somente apresenta uma unidade quando considerados aspectos como racionalidade,
consciéncia, memoria, em conexdo com o0s instintos, impulsos, desejos. O resultado da
reunido desses fatores ¢ um corpo que se caracteriza como ‘“um conjunto de Processos
organizados e coordenados” c

Desse modo, a organizacdo e coordenacdo dos processos corpéreos, conforme visto
acima, sao postas em suspensdo desde a decadéncia da cultura grega, apresentando o Seu
exato ponto de inflexdo com a filosofia socratica. Desde entdo, a filosofia convergiu para
caminhos que tornaram o corpo um Viés de importancia reduzida, uma vez que se delimitou,

erroneamente, a razdo como o aspecto mais elevado no homem, como se esta fosse algo

*WOTLING, P. Vocabulario de Nietzsche. S&o Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2011. p. 45.

® Segundo Corbin: “O corpo é a0 mesmo tempo recepticulo e ator face a normas prontamente enterradas,
interiorizadas, privatizadas, como pode mostrar Norbert Elias: lugar de um lento trabalho de repressao, isto é, de
um distanciamento do pulsional e do espontineo.” (CORBIN, A; COURTINE, J; VIGARELLO, G. Prefacio a
Historia do corpo. In Historia do corpo: da Renascenga as Luzes. Vol. 1. 5. ed. Petrdpolis, RJ: Vozes, 2012.
p.11)

® WOTLING, op. cit., p. 26.
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externo ao corpo. Tal racionalidade foi cuidadosamente situada em uma esfera de inteleccéo
da qual se excluem sensagdes, subjetividade, sentimentos, aspectos inerentes ao corpo, que
poderiam macular o pensamento l6gico, desviando-lhe da sua retiddo e exatiddo na busca
filosofica pela “verdade”.

Suprimiu-se a natureza e a efetividade em nome de um mundo ideal, Unico lugar no
qual se poderia encontrar a veracidade das coisas, em contraposi¢do a imperfeicdo e ao carater
perecivel do mundo e do préprio homem, apontando-se, por essa perspectiva, para o corpo. A
caverna, ou seja, 0 mundo, o terreno, o sensivel, foi teorizado por Platdo como um aspecto
possuidor de caracteristicas bastante peculiares, que, no decurso de seu pensamento,
sofisticou as concepcdes de alma e mundo perfeito, proscrevendo 0 corpo e suas
caracteristicas particulares, que, no exame filoséfico, poderia, através dos sentidos, das
sensacbes e dos desejos, comprometer a busca pelo “belo”, “justiga” e “felicidade”.
Assinalou-se, dessa forma, a separacdo entre corpo e razdo’, que, ap6s geracdes de filosofos, é
desfeita por Nietzsche e perpetuada por outros filésofos da contemporaneidade, tais como
Foucault, Derrida, dentre outros.

Desde o platonismo, o homem tem se guiado por pressupostos equivocados que
marcaram um incontestavel prejuizo a si, ao seu corpo e a sua saude. Notadamente arraigado
pelo cristianismo, sistema de ideias moralizantes, acentuado por regras de conduta que
estabelecem um conhecimento antinatural, pois situam o0 pensamento em um plano

desvinculado do mundo e do fisiolégico. O homem, para Nietzsche, guia-se por instintos,

" Sobre a questéo da cisdo entre corpo (soma) e alma (psyche) segundo a perspectiva de Platdo, pairam diversas
interpretagdes, algumas contrarias e outras favorveis a essa visdo. De um modo geral, é interessante atestar,
mesmo que esse ndo seja 0 nosso objetivo maior, as bases elementares em que se assentam tais discussfes. Para
Giovanni Reale, por exemplo, “Uma concepcdo que sempre chamou a aten¢do dos estudiosos é a que Platdo
oferece do corpo humano. Para ele, de fato, em muitos dialogos, o corpo ¢ ndo s6 e ndo ¢ tanto um “instrumento”
a servigo da alma, e portanto algo sem o qual a alma ndo poderia exercitar as suas fung¢fes, mas é algo antitético
a alma, e, sob certos aspectos, um obstaculo as fun¢des que Ihe sdo prdprias. [...]. Todavia, se isso é verdade,
também é verdade que essa antitese é apresentada pelo filésofo sobretudo sob a forma de uma mensagem de
carater absolutamente provocador. De fato, no plano fisico e antropoldgico, Platdo assumiu posices bem
temperadas e equilibradas, considerando “natural” a conjugagdo da alma com o corpo, e essencial o “cuidado”
do corpo.” (REALE, G. Corpo, alma e salde: o conceito de homem de Homero a Platdo. S&o Paulo: Paulus,
2002. p. 175). Assim, para Reale, fica expresso que mesmo que Platdo tenha assumido — especialmente em
didlogos como Fédon, Fedro, Gorgias — uma interpretacdo que estabelece uma antitese entre corpo e alma, o
filésofo, em outros escritos, compreende 0 homem enquanto uma espécie de complexo auferido da relagdo entre
corpo e alma, conferindo, inclusive, grande relevancia a ginastica e medicina, diretamente ligadas ao corpo. Do
exposto, é possivel constatar que a problematica da separacdo entre corpo e alma ganha contornos decisivos no
pensamento de Platdo, os quais, de certo modo, irdo se perpetuar por toda tradi¢do filosofica. Nao se quer dizer
aqui que Platdo deva ser desmerecido, muito pelo contrério, o fato de ter conferido importancia aos cuidados
com o corpo em escritos como Timeu, demonstra a atualidade de seus escritos. Contudo, e é esse 0
posicionamento que pretendemos adotar no presente texto, Nietzsche ird empreender uma critica severa a Platéo,
estritamente por conta da postura adotada nos didlogos precipuamente citados, e mais do que tudo, ao
platonismo, corrente filosofica de cunho negativo ante a realidade, uma vez que para 0s mesmos, as ideias
eternas e transcendentes originam todos os objetos sensiveis. Com Nietzsche, tem-se, enfim, um processo de
ruptura com essa forma de interpretacdo do mundo.
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cujas atividades encontram nas pulsdes sua forma motriz, logo, a razdo ndo seria o soslaio
norteador da vida humana, uma vez que o homem nédo pode ser determinado, sendo a razéo
apenas mais um mecanismo humano, resultante de instintos cruéis, utilizado para a prépria
sobrevivéncia.

Assim, acerca da relacdo que se pode estabelecer entre o carater instintivo e o racional
no pensamento nietzschiano, aponta Barrenechea: “Ele mostra que a racionalidade ndo é um
atributo distintivo que colocaria 0 homem acima da natureza, que o diferenciaria claramente
da “bestialidade”. Ao contrario, para Nietzsche, a razdo é o fruto dos instintos mais Cruéis...”
® . Percebe-se por meio do excerto que, para o filésofo, a existéncia ndo pode ser
compreendida como algo desvinculado dos instintos e pulsfes. Na antiguidade, como
qualquer outro animal, 0 homem valeu-se de seus instintos para realizar sua efetividade no
mundo. Equivoco acreditar que tais instintos, em nome do progresso e da civilidade, foram
extintos ou definitivamente reprimidos no homem. O corpo decadente, enfermo, debilitado, é
um exemplo dos resultados desse processo de contingéncia dos impulsos.

Incapaz de uma efetiva resisténcia, 0 homem decai e torna-se uma vitima bastante
aprazivel para as concepgdes morais/politicas dominantes. O controle pelo poder mascara-se
através de inUmeros mecanismos, como politica, arte, educacao, religido, para forcar o homem
a negar quem € e a sua natureza. O corpo, nesse processo de opressao, foi o alvo principal,
sobretudo no que diz respeito ao Cristianismo:

No Cristianismo, os instintos dos sujeitados e oprimidos vém ao primeiro plano: sdo
as classes mais baixas que nele buscam sua salvagdo. Nele a casuistica do pecado, a
autocritica, a inquisi¢do da consciéncia é praticada como ocupag¢do, como remédio
para o tédio; nele o afeto em relagio a um poderoso, chamado “Deus”, é
continuamente sustentado [...]. Nele o corpo é desprezado, a higiene repudiada como
sensualidade; a Igreja se opde até a limpeza [...]. °

O corpo foi cerceado de todas as formas e utilizado como meio de suplicio para a
purificacdo da alma, quanto maior a dor e o sacrificio, mas digno, cria-se, tornava-se 0
homem. Calando-se o corpo, silencia-se toda uma organizacao natural que vai de encontro ao
sistema social vigente de hierarquizacgdo cultural, politica, estética. Adoecido e enfraquecido,
restou ao homem juntar-se a outros homens em condi¢Oes semelhantes para tentar uma
subsisténcia que foi tomada como natural. A vida terrena foi associada a dor e ao sofrimento;
ao mundo ideal, metafisico, caracterizou-se como perfeito. O individuo, existencialmente
desfavorecido e abatido, pois foi-lhe ensinado desde cedo que a vida € somente isso, reserva

para esse mundo imaginario suas esperancas, sua confianca e vontade, postura esta que

® BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche e o corpo. Rio de Janeiro: 7Letras, 2009. p. 40.
® ACIAC, 821.
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termina por submeté-lo a uma ordem degenerativa. Entretanto, existem outras formas de

pensar o corpo, conforme evidencia Corbin et al.:

O corpo pode conduzir a consciéncia em vez de ser seu objeto. De repente, o estudo
deste corpo e de seus atos revela de modo diferente do que revelava até aqui:
considerar por exemplo que existe uma inteligéncia do movimento fora do trajeto
classico que subordina o motor a “ideia”, ¢ estudar de modo diferente as praticas, ¢
estudar de modo diferente as maneiras de fazer e de experimentar. Enfim, é ter em
vista recursos de sentido exatamente onde eles ndo pareciam existir. 10

Este aspecto confirma a possibilidade de se pensar o corpo a partir de diversas
vertentes interpretativas, retirando-o do carcere empreendido pela “ideia” e a alma. Tais
possibilidades de estudo dizem respeito, por exemplo, as abordagens pos-modernas de corpo e
corporeidade™®, que tanto pela perspectiva cientifica quanto filoséfica, abarcam o fendmeno
corporeo por intermeédio das bases materialista, naturalista, psicoldgica, fisiopsicolégica etc.

Neste trabalho, evidenciar-se-4 o projeto nietzschiano de ressignificagdo do corpo
como fonte da qual emanam as perspectivas de interpretacdo de si e do mundo. A intencéo,
portanto, é apresentar o posicionamento do referido filésofo por um viés interpretativo que
institui o corpo enquanto fio condutor, ressaltando, desse modo, os prismas fisiolégico,
naturalista e psicoldgico inerente a essa abordagem. Objetiva-se também retomar, ao seu
cerne da questdo, um aspecto tdo significativo para a existéncia do homem: o seu proprio
corpo, que sente, apreende, interage, assimila, incorpora conscientemente e, ainda mais,
inconscientemente.

No primeiro topico do capitulo 1, abordar-se-4 a critica nietzschiana a filosofia
enguanto ma compreensdo do corpo, de modo a assinalar a ascensdo e decadéncia do corpo no
pensamento ocidental, e sob quais meandros se deram tais processos. Propde-se enfatizar, por
conseguinte, como a noc¢do de corpo ascendeu enquanto afirmacéo da vida, especificamente
no periodo da antiguidade grega, conforme Nietzsche, sobretudo a partir da compreensédo
tragica de existéncia projetada por meio das dimensdes apolinea e dionisiaca. Em um segundo
momento deste tdpico, apontar-se-a de que maneira a visdo cristd de mundo e o platonismo

acarretaram o declinio e adoecimento do corpo, tendo como arauto, 0 socratismo estético, ou

%CORBIN, A et. al, Prefacio & Historia do corpo, p. 10.

1 As anélises do corpo e da corporeidade desenvolvidas no pensamento pés-moderno possuem multiplas
acepcOes, posto que privilegiem tanto o carater histérico quanto representativo dos usos e valores que se
atribuem a corporeidade. Conforme Villaca e Gois (1998), os estudos sobre o corpo na pés-modernidade podem
ser interpretados: “[...] seja como organismo (linha nietzschiana), seja como campo de forgas (Deleuze). Opgdes
pelo corpo hedonista e narcisico no contexto da cultura do consumo (Lipovetsky), delacdo das estratégias de
controle nas suas mais diversas formas com propostas de micropoliticas defensivas (Foucault), reflexfes sobre o
corpo do consumo de viés neomarxista (Featherstone, Canclini), versdes das novas apropriagdes do corpo
alienado no consumo (Eagleton) ou tiradas apocalipticas sobre o fim da corporeidade na simulagdo total
(Baudrillard)” (VILLACA, N. & GOES, F. Em nome do corpo. Rio de Janeiro: Rocco, 1998. p. 42).
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0 que Nietzsche denominou de décadence, momento no qual a vontade entra em declinio, ou
seja, ocorre um retrocesso fisioldgico. Tal instancia, conforme dito, abrird precedente para a
atuacdo do platonismo, cujo procedimento suscitara a degenerescéncia do homem, marcando
uma concepcdo que sustenta a ruptura definitiva entre corpo e alma, que resultou na
apropriacgéo cristd desses preceitos que tendem a desvalorizacéo do corpo.

No topico seguinte, abordar-se-a 0 corpo enquanto hipétese interpretativa em
Nietzsche. Nesse momento, seré trabalhada a influéncia da nocao de vontade schopenhauriana
sobre o pensamento do jovem Nietzsche, buscando estabelecer os pontos de aproximacéo e
afastamento entre os dois filosofos, sem deixar de frisar, contudo, a significativa contribuicéo
de Schopenhauer para a possibilidade de uma ruptura com a linha da razdo, caracterizada pelo
intelecto, consciéncia e a delimitacdo do ‘eu’. Além disso, daremos enfoque a leitura
naturalista do pensamento de Nietzsche, mais fortemente vinculada a uma visdo analitica,
proxima das ciéncias naturais; a perspectiva de investigacdo fisiologica do corpo, a qual,
servird de subsidio para o estudo dos vieses psicolégico e fisiopsicoldgico; e por fim, corpo e
linguagem em Nietzsche tendo como pressuposto, sobretudo, Za/ZA.

O segundo capitulo traz a lume a questdo do corpo na Il dissertacdo da GM/GM, no
qual tracarei o percurso proposto por Nietzsche na referida passagem, a saber: a relagéo entre
corpo, memdria e esquecimento, ponto este em que procuraremos demonstrar o valor salutar
do esquecimento para 0s processos organicos; a critica a no¢do de consciéncia, posto que a
mesma seja essencial para a dissolucdo do eu e a revalorizacdo do carater instintivo humano;
o enfogue da mé consciéncia e o adoecimento do corpo, visando mostrar que a formacdo da
ma consciéncia estd diretamente ligada ao sentimento de culpa instituido pela moral cristd, o
que acarreta o adoecimento do corpo e apequenamento do homem na modernidade; e
finalmente, a nuance que pde em relevo modernidade e niilismo, enquanto faces da mesma
moeda.

Além disso, acreditamos relevante estabelecer uma relagdo entre corpo e niilismo, pois
este € considerado um estagio paradoxal para a humanidade, de acordo com Nietzsche. Ora
interpretado por um viés social, no qual os valores vigentes entram em suspensao, perdendo,
assim, seu sentido, ora por um vies individual, em que certas concepcBes pessimistas
particulares tendem a se transformar em posturas niilistas, ou seja, em atitudes de negacéo
perante os valores de sustentacdo da vida, para o filésofo, entretanto, niilismo possui um
duplo caréter: o de destruicdo e o de criagdo. O primeiro viés diz respeito a desestruturacao
dos valores em suas bases de sustentacdo, uma espécie de denuncia do esvaziamento de

sentido valorativo entrevisto na modernidade, 0 que acarreta desconfiancga, desconforto e
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angustia perante tal diagndstico, e posterior abandono dos valores, por se verificar sua
insustentabilidade; o segundo faz referéncia a abertura para novas possibilidades ou
perspectivas de interpretacdo®?. A intencéo é demonstrar em que medida, para Nietzsche, esse
processo tdo crucial e conflitante para a humanidade denominado niilismo estad imbricado
também com a nog&o de corpo.

N&o podemos deixar de frisar, entretanto, que iremos acionar as demais obras que
servem como arcabouco tedrico e interpretativo para o projeto ao qual nos arvoramos, a saber,
especialmente, Za/ZA, no que se refere as trés metamorfoses do espirito, de fundamental
importancia para se pensar o corpo pelo viés da criagdo; a via de significacdo aberta pela
secdo intitulada Dos desprezadores do corpo, onde Zaratustra se contrapde as doutrinas e
posturas que se articulam em pretericdo ao corpo e sua significacdo para a vida; e, acima de
tudo, o corpo interpretado como grande razao.

No terceiro e Gltimo capitulo, traremos a discussdo para a conceituacdo que Nietzsche
empreende acerca de uma nogdo basilar ao seu pensamento, a saber, a vontade de poder.
Logo, situaremos o corpo, a partir do enfoque nietzschiano, enquanto vontade de poder. Sem
deixar de considerar, contudo, a relevancia de alguns processos intrinsecos ao corpo como
salde (a alegria tragica da vida) e adoecimento do mesmo (provocado pelo ressentimento, por
exemplo).

Destarte, a pesquisa demonstra-se relevante porque possibilita 0 aprofundamento em
uma questdo que se coloca de forma latente no contexto do pensamento ocidental: a no¢do de
corpo. Por isso, alguns questionamentos serdo levantados no decorrer do trabalho, com o
intuito de problematizar o corpo, mais acima de tudo, as significacGes e valores atribuidos ao
mesmo, uma vez que se faz necessario pensar 0 corpo atravessado pelas interpretacdes
filoséficas, morais, culturais, estéticas. Enfim, o corpo observado pela via de interpretacdo
nietzschiana, corpo da memdria, da ma consciéncia, da modernidade, assim como também, do

esquecimento, da criacdo e abertura para o0 novo, isto é, da alegria tragica da vida.

12 Clademir Araldi esclarece, com precisio, o referido ponto ao afirmar que: “O niilismo, na Europa “moderna”
de Nietzsche, pode ser visto como um processo de dissolucdo, que se desencadeia sob o signo de uma
ambiguidade inquietante. A autodestruicdo dos valores morais ocasiona uma despotencia¢do do valor do homem,
tal como foi moralmente estabelecido. [...] Os movimentos modernos que se consomem em seus proprios
antagonismos sdo as caracteristicas préprias desse tempo. H4, no entanto, um contra movimento, por parte de
espiritos livres, os “mais modernos entre os modernos”, comedidos ao extremo na posicdo de valores,
desconfiados de que a existéncia e seus males ndo tenham um sentido. Eles deveriam ser fortes o bastante para ir
ao outro extremo do niilismo, no perigoso limite a partir do qual poder-se-iam antever novas formas de criacéo.”
(ARALDI, C. Nietzsche: o niilismo e a consumacdo da modernidade. Semana Académica do PPG em Filosofia
da PUCRS. Anais. Programa de Pds-Graduacdo em Filosofia da PUCRS. Dados eletronicos. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2012. p. 1)
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CAPITULO I: PENSAR O CORPO A PARTIR DE NIETZSCHE

1.1. Critica nietzschiana: a filosofia enquanto ma-compreenséo do corpo

1.1.1. Corpo: afirmacao e declinio

Pensar o corpo a partir de Nietzsche é mais do que um desafio que se apresenta aquele
que se propde a tal empreitada, € uma tarefa ardua, um exercicio de arguicao. E adotando tal
postura iremos ndo apenas nos deter sobre a nocdo de corpo em Nietzsche, escopo central
desse trabalho, mas também discutir os posicionamentos favoraveis e/ou contrarios a essa
perspectiva. Pois, antes de qualquer coisa, é exatamente disso que estamos tratando quando
nos submetemos a presente investigacao: perspectivas. O filosofo de Rocken ndo se pretende
detentor de verdades, pelo contrario, contrape-se a concepgiao de verdade: “A vontade de
verdade, que ainda nos faréa correr ndo poucos riscos, a célebre veracidade que até agora todos
os filésofos reverenciaram: que questdes essa vontade de verdade ja ndo nos colocou!” 2.

Por isso, ndo temos a intencdo de sugerir uma mera inversao do que Platdo instituiu, a
saber, a supervalorizacdo da alma em detrimento do corpo. N&o se quer aqui afirmar o corpo
como a nova verdade, colocando-o em papel de destaque em lugar da alma. Para o filésofo
alemao, conforme veremos mais adiante, alma € s6 uma palavra para designar algo que existe
no corpo e nao esta para além dele. Por conta disso, nos propomos, neste primeiro momento, a
explicitar o conflito entre Nietzsche e a filosofia tradicional, instaurado especificamente no
problema da compreensao do corpo.

A filosofia tradicional racionalista, enquanto campo privilegiado do pensamento
humano agrega para si inimeras teméticas de abrangéncia universalizantes, com a clara
intencdo de construir uma interpretacdo do homem e do mundo pautada por valores absolutos
de cunho estritamente conceitual. Assim, moral, ética, estética, passaram a se orientar por
pensamentos abstratos, doravante preocupados em encontrar a esséncia das coisas e
organizados pela pergunta “0 qué?”, cuja resposta sera sempre a definicdo dada a determinada
coisa. Uma das questbes para as quais frequentemente se buscou uma definicdo fora a
seguinte: “o que ¢ o homem?” e algumas das respostas ou defini¢des mais ordindrias para a
referida questdo sdo: “o homem ¢ um ser racional” ou “o homem ¢é um ser consciente”.

Nietzsche dira, em contrapartida, que: “[...] Se eliminarmos “a coisa como tal, a coisa em si e

3 JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, § 1.
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por si” [...]. Toda essa contraposi¢ao, como aquela mais antiga entre “matéria e espirito”,
revela-se inatil”. **

Nietzsche ndo tencionava conhecer a esséncia das coisas, pois discordava da
concepcao de que existiria uma origem para o conhecimento humano. Com efeito, Nietzsche
se contrapde a toda e qualquer compreensdo originaria da realidade, especialmente aquela de
cunho metafisico, que pretende definir ou circunscrever o homem em uma conceituagdo
especifica e/ou substancial ou que entreveja 0 mundo como algo estatico. A vista disso,
explicita Nietzsche:

O ser humano busca “a verdade”: um mundo que nio se contradiga, ndo se engane,
ndo mude, um mundo de verdade — um mundo em que nédo se sofra: contradicéo,
engano, mudanca — causas do sofrimento! Ele ndo duvida que haja um mundo como
ele deveria ser; gostaria de procurar para si 0 caminho até ele [...]. O desprezo, 0

6dio contra tudo o que desaparece, se modifica, muda: -- de onde essa valorizagdo
do permanente, do que se conserva?™®

Os questionamentos levantados acima pelo filosofo conduzem para a constatacdo de
que o homem ocupou-se, primordialmente, com a crengca em um mundo tal qual ele deveria
ser, sem levar em consideracdo que o mundo existe enquanto devir. Destacaram-se, na
historia da filosofia, as interpretacdes de mundo e de homem antagbnicas a afirmacdo do
corpo e realidade. Em GT/NT, de 1872, uma das obras basilares para a construcdo de sua
empreitada critica, o filésofo de Récken ja comeca a estabelecer os primeiros passos de sua
ardua tarefa, a saber, a critica a tradi¢do filosofica.

O jovem Nietzsche preocupa-se, nesse primeiro momento, com a arte e a cultura no
mundo moderno, ainda fortemente influenciado pela metafisica da vontade de Arthur
Schopenhauer e a teoria da arte de Richard Wagner. O projeto de uma critica radical as
tendéncias culturais de sua época comeca a emergir, para Giacéia Junior (2000), quando o
filésofo questiona a confianca cega em uma evolucéo e progresso do homem que teria como
mote fundamental a racionalizacdo social, assim como também, a subsuncdo de uma
intelectualidade erudita e esvaziada de contetdo que se pretendia cientificamente neutra, na
mesma medida em que se mostrava indiferente diante dos anseios sociais.

A relevancia do projeto critico nietzschiano iniciado com a referida obra coaduna-se
com a percepcdo de que os gregos do periodo trdgico serviriam como modelo — a despeito dos
homens de seu tempo — para pensar a vida em todas as suas dimensdes tragicas, na afirmacao

do carater atroz da existéncia e na elevagdo da mesma através da beleza: “[...] os gregos

% Nachlass/FP, 6 [23].
15 Nachlass/FP, 9 [60].
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souberam, exemplarmente, dominar o caos de seus impulsos, atingindo um dominio de si que
lhes permitia transfigurar em beleza os horrores da existéncia.” *°

Considerando o mérito da questdo, portanto, permitimo-nos refletir sobre a influéncia
da cultura grega pré-socratica sobre o pensamento nietzschiano, a qual, impossivel negar, fora
fundamental para a concepcéo de corpo como fio condutor em sua filosofia. Um opusculo
escrito pelo filosofo em 1873, intitulado PHG/FT, ja antecipava tal tese: “[...] 0os Gregos
souberam comecar na altura prépria, e ensinam mais claramente do que qualquer outro povo a
altura em que se deve comecar a filosofar.” *’. O filosofar tipicamente grego ao qual se refere
Nietzsche no excerto acima, concorre, particularmente, para algo muito expressivo, pois 0
situa na esteira de uma critica radical a filosofia estabelecida pelo platonismo, responsavel
pela promoc¢do de uma cisdo entre corpo e alma, depauperando a importancia do corpo,
colocando-o em segundo plano.

Faz-se necessario frisar, contudo, que € possivel considerar duas perspectivas
interpretativas, a saber, a de Platdo e a do platonismo. Platdo, por sua vez, promoveu, em
muitas de suas obras, aquilo que Nietzsche denomina de cisdo entre corpo e alma,
valorizando, efetivamente, a segunda. Todavia, em alguns excertos de suas obras se evidencia
0 contrario, uma vez que ndo demonstra preocupacdo em estabelecer um sistema deliberado
de oposicao ao corpo, ressaltando, inclusive, a importancia de aspectos concernentes ao corpo
e seus cuidados. O que ele fez, de fato, foi promover uma hierarquia da vontade'®. Platio

afirma no Fédon que a razdo deve dominar o corpo, pois € necessario:

16 GIACOIA JUNIOR, O. Nietzsche. S&o Paulo: Publifolha, 2000. p. 33.

Y PHG/FT, p. 18.

18 Com base nesses pressupostos, podemos situar claramente em que se perfaz a critica de Nietzsche & Platdo,
isto é, na crenca de que o impulso deve estar submetido a racionalidade. Acerca do posicionamento adotado por
Platdo no que se refere ao corpo, esclarece Thomas M. Robinson: “Um aspecto final e critico de sua psicologia
reavaliada — coincidemente também prenunciado no Gérgias — é o evidente abandono da teoria do Féddo a
respeito do que constitui a salde da alma e do corpo. Pois a salde, vista como uma metafora basica para a
justica, é agora cuidadosamente descrita, nos moldes da medicina grega contemporanea, como uma harmonia de
itens no organismo, seja este o corpo ou a alma. Falando nos termos escrupulosamente funcionalistas e
teleoldgicos elaborados no final do livro 1, Sécrates descreve como o correto funcionamento (=sadde) do corpo
envolve o correto funcionamento de cada uma das partes que o compfem; em sua propria terminologia, cada
parte executa a funcdo que lhe foi destinada. De modo semelhante, na alma justa (=saudavel), a sadde/justica
consiste em cada uma das trés partes da alma executar a funcao que lhe foi destinada.Se a parte racional da alma
é ainda, para Platdo, de longe a mais importante, e talvez a Unica a ser imaterial e imortal (cf. infra), o papel
necessario das outras duas partes icibas levou Platdo a um passo gigantesco para além das opinides
anteriormente propostas no Féddo. Agora, 0 corpo ndo € mais visto como alguma forma de contra-individuo
material, completo, com desejos proprios, em oposicao ao individuo imaterial que é a alma. Todos os desejos
sdo, realmente, diz Platdo, uma caracteristica da alma; ainda que muitos deles se descrevam corretamente
operando via corpo. E todos estes, se corretamente canalizados, podem ser comandados de modo a servirem aos
fins de nossos eus racionais e, em ultima instancia, mais genuinos.” (ROBINSON, T. M. As caracteristicas
definidoras do dualismo alma-corpo nos escritos de Platdo. LETRAS CLASSICAS, n. 2, p. 335-356, 1998. p.
344).
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[...] examinar as coisas apenas com 0 pensamento, sem pretender aumentar sua
meditagdo com a vista, nem sustentar seu raciocinio por nenhum outro sentido
corporal, aquele que se servir do pensamento sem nenhuma mistura procurara
encontrar a esséncia pura e verdadeira sem o auxilio dos olhos ou dos ouvidos e, por
assim dizé-lo, completamente isolado do corpo, que apenas turba a alma e impede
que encontre a verdade.™

Em Platdo, conforme o fragmento acima, a razdo é a via de acesso ao conhecimento
verdadeiro, prescindindo do corpo para tanto, tido como elemento capaz de obscurecer o
pensamento na busca pela verdade. Lancando-se a um ponto de vista gnosiologico, o fildsofo
grego aponta que 0 apego ao corpéreo pode ser nocivo a alma.

Tal viés interpretativo se prenuncia em outras passagens do dialogo Fédon:

E agora, dize-me: quando se trata de adquirir verdadeiramente a sabedoria, é ou ndo
0 corpo um entrave se na investigacdo Ihe pedimos auxilio? Quero dizer com isso,
mais ou menos, 0 seguinte: acaso alguma verdade é transmitida aos homens
por intermédio da vista ou do ouvido, ou quem sabe se, pelo menos em relagdo a
estas coisas ndo se passem como 0s poetas ndo se cansam de no-lo repetir
incessantemente, e que nem vemos nem ouvimos com clareza? [...] Quando &, pois,
que a alma atinge a verdade? Temos dum lado gque, quando ela deseja investigar com
goajuda do corpo qualquer questdo que seja, o corpo, é claro, a engana radicalmente.

Afigura-se, com base no excerto acima, que o filésofo grego acena para um
distanciamento entre corpo e alma, por considerar o ambito das afec¢bes corpdreas uma
espécie de entrave ao conhecimento verdadeiro. A dimensdo corpérea carregaria, a partir
desse viés, uma conotacdo negativa, pois 0s sentidos seriam enganosos, impossibilitando o
acesso a um saber confidvel. Com base nisso, seria preferivel romper a associacdo e contato
entre corpo e alma, ja que a alma pode aspirar a verdade, enquanto o corpo nao pode.

No livro Ill de A Republica, contudo, Platdo parece refletir acerca da relagdo corpo-
alma pelo viés de conjunto, conforme explana Morais:

[...] Platdo se consagra a tarefa de examinar o tipo de educacgdo e préticas fisicas
adequadas ao guerreiro (410b-e). Nestas linhas ele nos mostra que o guerreiro, além
de ter na sua alma um forte furor combativo, deve contar, também, com a forca dos
musculos, com a capacidade de resistir as dores, bem como possuir habilidade no

manejo das armas. Platdo mostra, ai, a interagdo necessaria e harmoniosa do perfil
psicolégico do individuo e da sua condigdo corpérea. %

Todavia, foi exatamente entre 0s gregos antigos, antes mesmo de Platdo, que se

manifestaram decisivas preocupac¢Ges em torno dos fendmenos corporais € mentais e das

¥ pLATAO. Fédon. In: Dialogos: Fédon, Sofista, Politico. Rio de Janeiro: Ediouro, 1996. p. 127.

2 PLATAO. Fédon. Trad. Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1972. (Colegdo Os
pensadores). 65b

L PLATAO apud MORAIS, A unidade corpo-alma na fisiologia-ética do Timeu de Platdo. Dissertacdo de
mestrado, UFMG, Belo Horizonte, MG, 2009. p. 12.
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relacOes dai decorrentes, manifestamente arroladas pelos médicos e filésofos da Grécia antiga,
uma vez que, segundo Castro & Fernandez (2011, p. 799), “E a partir desta civilizagdo que
surgem observacBes mais sistematicas sobre estrutura e funcionamento do corpo, da mente e a
relag@o entre estas duas entidades”. Nota-se que existia, no seio do pensamento grego antigo,
uma preocupacdo relevante com estados corporeos, aliados a pratica da ginastica, a
preparacao para a guerra etc. Nesse contexto, a mente humana era vista como um arcabouco
dos afetos, intelecto, em intima relacdo com o corpo, porém, detentora de autonomia em
relacdo ao mesmo.

No Timeu, conforme evidencia Reis (2007, p. 389), entrevé-se unidade entre corpo e
alma: “[...] No caso do homem, ainda que a alma encarnada (triddica®?) possua elementos
irracionais que possam levar o homem ao conflito, ao desequilibrio [...], 0 estado de completo
entrelacamento entre corpo e alma, no homem vivo, ¢ destacdvel em vérias passagens”.
Deve-se ressaltar, porém, que tal interpretacdo, ainda que ndo seja uma das mais correntes
entre os principais comentadores de Nietzsche, é significativa e deve ser devidamente
considerada no rol das investigacdes filosoficas. Entretanto, esse ndo é o nosso enfoque no
presente texto.

Retornando, assim, ao propoésito basilar da dissertacdo, outro ponto bastante
elucidativo da critica nietzschiana a filosofia tradicional, empreendida por meio do
contraponto com a filosofia grega pré-socratica, concorre para a consideracao do apego que 0s
gregos do periodo tragico tinham pela vida, tornando-os inventores de um tipo de sabedoria
cujos pressupostos consistem em uma exaltacdo das formas naturais, do corpo, da relacédo
entre forcas fisicas e mentais, aspectos estes que, repercutem inclusive no modo como se
relacionavam com as divindades, representacOes das forcas terrestres que atuavam de maneira
efetiva sobre a vida das pessoas. O antropomorfismo dos deuses também legitima o que foi
dito, posto que nos permite concluir que a forma humana se evidenciava como a mais natural
para se imprimir as divindades.

A filosofia na era tragica dos gregos converge em Nietzsche, acima de tudo, para uma
critica @ modernidade, e como tal, reivindica uma retomada dos aspectos tragicos da
existéncia cultivados pelos gregos antigos, a saber, o cerne do embate harmonioso entre 0s
impulsos apolineos e dionisiacos que permeavam o modo de vida dos gregos nesse periodo.
Segundo Miguel Angel de Barrenechea (2014), o tragico se anunciava, para o filésofo

alem&o, como um complexo de forcas em conflito, representativo da cultura grega em seu

22 0 apetitivo, o irascivel e o racional, denominada por alguns comentadores de “teoria da tripartigio da alma”.
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momento de maior fascinio e magnificéncia. Tendo isso em vista, podemos encontrar em
Nietzsche a seguinte passagem:
O juizo desses filosofos sobre a vida e sobre a existéncia em geral € muito mais
significativo do que um juizo moderno, porque tinham diante de si a vida numa
plenitude exuberante e porque neles o sentimento do pensador ndo se enreda, como

em nos, na cisdo do desejo da liberdade, da beleza, da grandeza da vida, e do instinto
de verdade, que s6 pergunta: o que a vida vale?*

O filésofo argumenta acima que 0 modo de enxergar e viver a realidade, proprio dos
gregos da era tragica, é essencial para que se possa levar a cabo o projeto de remodelagédo da
cultura moderna, uma vez que esta se encontrava muito mais comprometida com a vontade de
verdade que busca consolidar pontos fixos e imutaveis de compreensdo do mundo,
responsavel pelo nivelamento do homem e supressao de instintos e vontades intrinsecos. Com
0 instinto de verdade promove-se uma normatizacdo da vida, pois ela passa a ser gerida e
enquadrada em parametros de pensamento cujo propésito é elaborar conceitos que possam
servir de sustentacdo para a mesma, deixando de lado os aspectos ndo cobertos pelo
pensamento consciente, isto €, os desejos, as pulsdes, o organico. Enfim, atribui-se valor a
vida, sem se questionar sobre o valor desses valores. Vé-se que aqui ja estdo postas, de forma
embrionaria, as questfes que dardo sustentacdo ao projeto nietzschiano de critica a filosofia
enguanto ma-compreensao do corpo.

Antes de adentrarmos na analise da obra onde tais questdes se evidenciam com maior
clareza, a saber, GT/NT, aflui quase imediatamente o fascinio que as poesias de Homero
exerciam sobre as concepc¢des do jovem fildsofo. A visdo grega de corpo construiu-se a partir
de elementos herdados da filosofia do século V a.C., assim como também de alguns aspectos
ja esbocados por Homero antes do primado da filosofia. Suas obras descrevem ndo apenas 0s
habitos sociais, costumes religiosos e posicionamentos politicos dos antigos gregos, mas
também os conflitos de forcas e os embates humanos personificados pela forga plastica da
guerra e pela referéncia frequente a morte, mais especificamente a bela morte

(kalosthanatos®*), a mais veneravel pelos her6is homéricos.

2 PHGIFT, p. 22.

**Em seu texto, Jean-Pierre Vernant descreve magistralmente no que consiste a bela morte dos guerreiros: “Para
aqueles que a Iliada chama anéres (Andrés), os homens na plenitude de sua natureza viril, a0 mesmo tempo
machos e corajosos, existe um modo de morrer em combate, na flor da idade, que confere ao guerreiro defunto,
como o faria uma iniciagdo, aquele conjunto de qualidades, prestigios, valores, pelos quais, durante toda a sua
vida, a nata dos aristoi, dos melhores, entra em competi¢do. Esta “bela morte”, kalosthanatos, [...], faz aparecer,
a maneira de um revelador, na pessoa do guerreiro caido em batalha, a eminente qualidade de aneragathos,
homem valoroso, homem devotado. [..] A bela morte é também a morte gloriosa, eukleésthanatés.”
(VERNANT, P. A bela morte e o cadaver ultrajado. Discurso. Sdo Paulo, n. 9, 1978. p. 31-32).
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A bela morte, portanto, significava morrer em acdo, de forma gloriosa, no auge da
juventude e de suas forcas fisicas. O guerreiro ndo se esquiva a batalha, mesmo que isso
acarrete a sua morte, pois € preferivel morrer de maneira valorosa, em conformidade com o
destino tracado, do que padecer velho e decrépito pela acdo do tempo. Todos esses elementos
demonstram que o corpo do guerreiro é atravessado por relagbes de poder, posto que todo o
seu percurso de vida tenha sido primorosamente tracado para alcar aquele momento. A morte
gloriosa seria entdo a ocasido em que o guerreiro suplanta a acdo da crueldade do tempo que
tudo apaga, para permanecer vivo, através de seus feitos, na memaria dos homens.

Com efeito, compreende-se que as concepcOes de morte e de vida cultivadas pelos
gregos antigos diferem absolutamente da percepcdo moderna. Na era trdgica, 0s gregos,
conforme Vernant (1978), exaltavam a bela morte porque acreditavam ser preferivel evitar a
decrepitude do corpo ocasionada pela velhice, a qual levava consigo todos os elementos que,
representativos da vida pulsante, configuravam-se como mais valorosos especialmente para 0s
jovens guerreiros, isto €, graca, beleza, pujanca, destreza etc. Por isso, exaltavam a morte em
campo de batalha, em tenra idade, o que possibilitava ao her6i a conquista da juventude
inabalavel. Tal digressdo ratifica que a relagdo que os gregos antigos tinham com a morte nédo
se enraizava no medo, e sim no enfrentamento e aceita¢gdo da mesma como uma etapa natural
da vida, ja que é inegavel o fato de que os homens e mesmo os deuses do mundo homeérico
possuiam um forte apelo a natureza: “‘Natureza’ ¢ a grande palavra nova, que o espirito grego
amadurecido contrapde a magia arcaica. E dai decorre em linha reta 0 caminho que leva a arte
e a ciéncia dos gregos.” 2

O apego a perspectiva natural propagado pelo helenismo grego fundamentou o modo
de ver nietzschiano® até o seu pensamento maduro, uma vez que o filésofo corrobora com o
posicionamento de que a morte deve ser aceita enquanto um fato natural da existéncia
humana. Logo, querer a morte ou decidir 0 momento exato em que se deve morrer se
apresenta como algo positivo se levarmos em consideracdo a afirmacdo da liberdade de
escolha para a morte ou a nogdao de “morte voluntaria”. Contudo, a morte nao deve ser
buscada como uma forma de negacdo ou fuga da vida tornada mediocre. Para Nietzsche, a

vida deve ser vivida em todos 0s seus aspectos, dos mais elevados aos mais sombrios, e ndo é

2 OTTO, Os deuses da Grécia: a imagem do divino na viséo do espirito grego. Sao Paulo: Odysseus, 2005. p.
32.

% pois, para o filésofo alemao, no prefacio intitulado A disputa de Homero: “Quando se fala de humanidade, a
nogdo fundamental é a de algo que separa e distingue 0 homem da natureza. Mas uma tal separacéo ndo existe na
realidade: as qualidades “naturais” e as propriamente chamadas “humanas” cresceram conjuntamente. O ser
humano, em suas mais elevadas e nobres capacidades, é totalmente natureza, carregando consigo seu inquietante
duplo carater.” (CV/CP, 5).
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almejavel fazer dessa vida um estagio de preparacdo para a morte, COmo se a mesma pudesse
trazer alento ante uma vida de dor e sofrimento, abrindo-se as portas de outro mundo, um
“mundo melhor” onde a angustia inexiste. O filésofo alemao se contrapde a tal visdo, visto
que a morte ndo deve ser desejada por ser algo inevitavel, e menos ainda, segundo a ideia
cristd, almejada como etapa derradeira pela qual se deve devotar uma vida inteira de
abstengoes fisicas e de outras espécies, ja que “Todos ddo grande peso ao fato de morrer: mas
a morte ainda ndo é uma festa. Os homens nao aprenderam como consagrar as mais bonitas
festas.” %'

Em algumas sociedades e culturas, a morte € vista como algo a ser festejado, em
outras, é considerada a etapa de encerramento de um ciclo, mas para as sociedades modernas,
atravessadas pelos valores morais cristdos, a ideia de morte perpassa pelo sentimento de
medo, redenc¢do e culpa: “A antiga atitude segundo a qual a morte ¢ a0 mesmo tempo familiar
e proxima, por um lado, e atenuada e indiferente, por outro, opde-se acentuadamente & nossa,
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segundo a qual a morte amedronta a ponto de ndo mais ousarmos dizer seu nome” . Isto

posto, para Nietzsche “Existem pregadores da morte; e a terra estd cheia daqueles a quem se

» 2 Nietzsche ir4 se esquivar a Gltima hipotese,

deve pregar o afastamento da vida
especificamente por considerar que o medo da morte pode acarretar o declinio do individuo,
que mais preocupado em cultivar uma vida ascética pela via da supressao dos instintos
corpéreos, acaba por adoecer fisicamente e psiquicamente.

Nasser (2008) assinala que a “reinterpretacdo da morte” empreendida pelo filoésofo
possui um duplo dimensionamento, aquele que aponta para o viés da “morte covarde”, e outro
que especula acerca da “morte voluntaria”. No primeiro caso, almeja-se a morte porque a vida
¢ breve e efémera, além de levar a decrepitude do corpo e das forcas ocasionado
enfermidades, angustias e sofrimentos considerados insuportaveis. Os “pregadores da morte”,
conforme Nietzsche (2011) denomina esse tipo de homem, ddo maior énfase a hora da morte
de um individuo do que as experiéncias e prazeres vivenciados. Para o referido tipo de
homem a morte deve ser desejada como o momento capital, pois proporciona a expurgagao
dos pecados que o individuo carregou em vida, o anestesiamento das dores infligidas e a

passagem de um mundo cruel para um “mundo melhor”, no qual ele estara livre de todas as

'7alZA, Da morte voluntéria, p. 69.

*® ARIES, P. Histéria da Morte no Ocidente. Trad. Priscila Viana de Siqueira. Rio de Janeiro: Ediouro, 2003. p.
35-36.

#7alZA, Dos pregadores da morte, p. 44.
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maculas, porquanto “Hé& os tuberculosos da alma: mal nasceram, j4 come¢am a morrer €
anseiam por doutrinas do cansaco e da renuncia”. *°

No segundo caso, “morte voluntaria” significa a afirmacao do querer do homem, pois
a morte deve ser afirmada como um momento indissociavel da vida, logo afirmar a vida é o
mesmo que aceitar a morte, ndo como algo a ser evitado a todo custo, e sim a ser celebrado,
caso o individuo tenha usufruido a vida em todas as possibilidades que ela oferece. Aquiles,
por exemplo, ndo se esquivou a guerra de Troia, mesmo sabendo que aquela seria a sua ultima
empreitada. Para Nasser (2008, p. 106), “A maneira de querer a morte agora distingue-se
daquela cultivada pelos pregadores da morte. Antes de desejar a morte porque se morre, 0
adepto da morte voluntaria quer a morte para afirmar a si mesmo”. Em vista disso, conclui-se
que a concepc¢édo de morte voluntaria compreende também a afirmacéo do proprio homem em
todos os aspectos que o compdem, isto é, nas dores e prazeres. Logo, cultivar o medo da
morte pode levar ao declinio dos instintos corpdreos, porque temer a morte seria 0 mesmo que
negar a vida, suprimindo-lhe a dor. Para Nietzsche, a dor ndo pode ser evitada, negada ou
suprimida, porque é inerente ao ser humano sentir dor, assim como a morte também o é.

Entretanto, retornando ao ponto inicial de nossas problematizacbes, em GT/NT,
Nietzsche se propde a investigar o florescimento da cultura ocidental a partir da influéncia
grega, considerada decisiva para se pensar a tragédia. Empreende, assim, um estudo filolégico
que teria como arauto, até aquele momento, o projeto musical de Richard Wagner® e, acima
de tudo, uma compreensdo estética vislumbrada na oposicdo entre os deuses Apolo e
Dionisio, representantes de forcas ao mesmo tempo dispares e complementares, as quais
contribuem, de forma efetiva, para a compreensdo de corpo em Nietzsche, aproximando-o
significativamente da concepgdo grega acerca do mesmo tema, conforme ja antecipamos.

Nessa perspectiva, aponta Machado:

%07a/ZA, Dos pregadores da morte, p. 45.

31 E importante frisar que, a principio, Wagner concebe a arte tragica em acepgao estética muito proxima daquilo
gue Nietzsche compreende por arte, a saber, enquanto afirmacdo do carater tragico da vida. Posteriormente,
entretanto, o préprio masico alemdo empreende uma ruptura com tal perspectiva, assumindo para si a acepcao
schopenhauriana de arte, idealista e pessimista, contraposta a visdo nietzschiana. Outro aspecto que possibilitou
o distanciamento entre o fildsofo e 0 masico aleméo fora a converséo do Gltimo ao cristianismo, conversdo essa
que reverberou sobre a sua masica, a qual passou a ser composta com a finalidade de arrebatar as massas pela
grandiosidade de estilo: “O artista da décadence — eis a palavra. E aqui comega a minha seriedade. Estou longe
de olhar passivamente, enquanto esse décadent nos estraga a salde — e a musica, além disso!” (WA/CW, § 5).
Para Nietzsche, o musico deve ser criticado tanto pelo viés estético, quanto pelo aspecto fisiolégico, pois
enquanto artista da décadance, a sua musica reflete a negagdo dos instintos vitais e o declinio do corporeo. A
proposito disso, elucida Ernani Chaves, “Nao por acaso, O Caso Wagner procura mostrar a exaustdo, que os
temas wagnerianos giram em torno da castidade, da pureza e da inocéncia, contra os perigos do corpo, do
pecado, da devassiddo.” (CHAVES, E. Considerag¢fes sobre o ator: uma introducéo ao projeto nietzschiano da
fisiologia da arte. Trans/Form/Acé&o [online], vol.30, p. 51-63, n.1, 2007. p. 61).
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O apolineo é para Nietzsche o principio de individuagdo, um processo de criagdo do
individuo, que se realiza como uma experiéncia da medida e da consciéncia de si.
[...] Apolo é o brilhante, o resplandecente, o solar. [..] Por outro lado,
intrinsecamente ligada a ideia do brilho esta a da aparéncia. [...] J& o dionisiaco é
pensado por Nietzsche a partir do culto das bacantes [...] trata-se de uma experiéncia
de reconciliacdo das pessoas com as pessoas € do homem com a natureza [...]. A
experiéncia dionisiaca € a possibilidade de escapar da divisdo, da individualidade
[...] o dionisiaco produz a desintegracéo do eu, a abolicéo da subjetividade [...]. *

O equilibrio da existéncia do homem grego, fundada basicamente em dois polos, o
apolineo e o dionisiaco, foi desfeita na modernidade. Os gregos, cuja visdo de mundo era
pautada pela efetividade e apego aos instintos corporeos, tinham uma no¢do mais ampla e
definida de que a vida é também constituida de valores negativos, de perigos e adversidades.
Contudo, a postura de tais homens perante esse aspecto da vida € bem distinta da postura do
homem moderno, que se entrega ao pessimismo, a desilusdo e ao apequenamento, 0 homem
grego utilizava a arte como contraponto a tais aspectos negativos da vida. Apolineo representa
0 campo da sobriedade, da beleza, do comedimento, da individualizagdo, da medida certa, que
concebia a possibilidade de entusiasmo perante a vida, se 0s tracos obscuros da existéncia
fossem embelezados artisticamente.

No que se refere ao dionisiaco, este se volta mais para a afirmacdo da vida nas suas
contingéncias, desmedida, excesso, éxtase, o que situa 0 homem no plano do real, no terreno
do incerto, do vir a ser.

Esses dois polos, antes em harmonia, pois 0 homem necessita de ambos, séo
desequilibrados pelo culto a razdo da filosofia. Serd esta razdo que agora ird governar o
pensamento do homem, ditando-lhe regras, leis, morais, valores, diretrizes que devem ser
seguidas, pois sdo frutos da racionalidade, ou seja, 0 homem social, urbanizado, evoluido, age
racionalmente, pondo em segundo plano os seus apetites, as suas inclinacoes.

De acordo com Barrenechea (2014), o jovem Nietzsche compreende a tragédia grega
como 0 momento de maior exuberancia do periodo helenista, porque aquela se transfigura em
demonstracdo mais cristalina de exaltacdo das forcas vitais e poténcia de instintos proprios
dessa cultura, e tem na arte sua expressdo mais bem acabada. A interpretacdo de mundo
helénica, cuja plasticidade se delineia particularmente nas tragédias tem como mote, de um
lado, a alegria, o riso, a serenojovialidade, e de outro, a desmesura dos instintos, a dor, o
sofrimento, como diferentes facetas de compreensdo da realidade e do carater efémero do

mundo que se mesclam de forma singular.

2 MACHADO, R. (Org.). Nietzsche e a polémica sobre O nascimento da tragédia. Tradugdo do aleméo e notas
Pedro Sissekind. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2005. p. 7-8.
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O filésofo cogita, de fato, promover uma revalorizagdo da cultura grega antiga em sua
era de gloria, com o objetivo de retirar o homem moderno de uma existéncia pélida e
superficial, reconduzindo-0 a uma nova era tragica: “Desde a sua juventude, o filosofo antevé
0 retorno ao espirito grego, a possibilidade de restaurar uma cultura vital, forte,
esplendorosa.” *%, Assim, promove-se uma retomada dos principios estéticos que nortearam o
helenismo, pois a cultura ocidental havia caido em incontestavel declinio desde Socrates. As
principais evidéncias do referido declinio sdo: o desequilibrio dos afetos e dos instintos, a

desvalorizacdo dos impulsos corpéreos e a decadéncia das forgas.

Desde a concepgao racionalista socratica, seguida pelo platonismo, judaismo e pelo
cristianismo, o Ocidente desvalorizara e condenara todas as poténcias tragicas da
vida, acreditando em utopias de pretensos mundos perfeitos, em quimeras de
supostos além-mundos. Nietzsche visualiza, entdo, haver uma concepcao tragica que
declina ap6s os primeiros gregos e uma concepgao antitragica que dominara todo o
devir do Ocidente, num processo doentio que exaure forcas e tira da humanidade
todo sentido, todo valor, em prol de fantasias escatoldgicas, em prol da adoracgéo de
“{dolos” inconsistentes. >

Nesse contexto, tem-se o declinio da tragédia, especialmente a partir da concepcéo
racionalista socrética, responsavel pela degeneracdo dos instintos helénicos afirmadores da
vida e, por conseguinte, dos aspectos corpoOreos antes relacionados a forca, ao espirito
guerreiro, a vitalidade, a satude. Em lugar dessa concepcdo tragica de existéncia, Socrates
preparara 0 solo grego para o primado da razdo, a qual encetard seus dardos de forma

» 3 advém uma concepcao

vertiginosa por todo o pensamento Ocidental. Com o “socratismo
de mundo pautada nos ambitos racional e inteligivel, que busca, antes de qualquer coisa,
ratificar o papel da razdo enquanto mantenedora da conduta humana virtuosa, pois a razao
seria, segundo essa concepg¢do, a Unica que poderia disciplinar e dominar os instintos
corporeos em desequilibrio.
A sabedoria instintiva mostra-se, nessa natureza tdo inteiramente anormal, apenas
para contrapor-se, aqui e ali, a0 conhecer consciente, obstando-o. Enquanto, em
todas as pessoas produtivas, o instinto é justamente a forca afirmativa-criativa, e a
consciéncia se conduz de maneira critica e dissuadora, em Sdcrates é o instinto que

se converte em critico, a consciéncia em criador — uma verdadeira monstruosidade
per defectum! *

Assim, evidencia-se com 0 socratismo uma espécie de inversdo ou, como dira

Barrenechea (2014, p. 13), “uma transvaloracdo dos valores tragicos”, que acarretard em um

% BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche e a alegria do tragico. Rio de Janeiro: 7Letras, 2014. p. 14.

¥ BARRENECHEA, op. cit., p. 14.

% Terminologia critica utilizada por Nietzsche como expressdo maxima da dissolugdo dos afetos vitais,
transformados em impulsos declinantes, promovida pelo racionalismo socratico. O socratismo prop0s-se fazer
uso da razdo enquanto mecanismo de controle dos instintos cadticos que assolavam a sociedade grega a época.

% GT/INT, 13, p. 83.
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contramovimento antinatural, pois os instintos afirmadores da vida, os impulsos corporeos,
serdo desvalorizados em prol da razéo, do intelecto, da consciéncia. Para o socratismo importa
detectar 0 que diz a razdo ou a consciéncia sobre o corpo, tornado refém do aparelho
intelectivo. Ndo é o corpo quem deve falar. Na verdade, o corpo passard, a partir desse
momento decisivo, a ser silenciado, vilipendiado em favor da negacdo da vida, pois “... o
socratismo condena tanto a arte quanto a ética vigentes; para onde quer que dirija o seu olhar
perscrutador, avista ele falta de compreensdo e o poder da ilusdo; dessa falta, infere a intima
insensatez e a desestabilidade do existente.” *’

Percebe-se, desse modo, que a figura de SoOcrates é determinante para se pensar o
corpo, visto que foi através dele que a filosofia se voltou para o ideal racional em detrimento
dos apetites corpOreos que, agora, passaram a se regulamentar pela razdo. Os impulsos
organicos, segundo o socratismo, devem ser geridos pela consciéncia, considerada criadora.
Pelo viés interpretativo nietzschiano, Socrates, para além do papel de corruptor da juventude
grega, deve ser tratado como um corruptor dos instintos corporeos afirmadores da vida, ja que
se volta contra tudo aquilo que é efetivo, vivente, terreno, ao afiancar o papel da razdo na
orientacdo da conduta humana, instaurando, assim, o fenémeno da décadence no seio da
filosofia, conforme pondera Onate: “[...] SOcrates, 0 monémano da moral, o décadent que
expressou a formula raz&o=virtude=felicidade e com ela enfeiticou o pensar antigo & medula,
55 38

a ponto de nao mais se liberar de seus grilhoes.

Em GD/CI, Nietzsche dira:

N&o apenas a anarquia e 0 desregramento confesso dos instintos apontam para a
décadence em Socrates: também a superafetacdo do Idgico e a malvadez de
raquitico que é sua marca. [...] Tudo nele é exagerado, buffo [burlesco], caricatura;
tudo é ao mesmo tempo oculto, de segundas intengdes, subterraneo. — Tento
compreender de que idiossincrasia provém a equagdo socrdtica de
razdo=virtude=felicidade: a mais bizarra equagdo que existe, e que, em especial, tem
contra si os instintos dos helenos mais antigos.™

Décadence®, portanto, refere-se, de um lado, a severa critica de Nietzsche ao projeto

estético wagneriano, e de outro, a degenerescéncia da cultura Ocidental impetrada por

¥ GT/INT, 13, p. 82.

%% ONATE, O crepusculo do sujeito em Nietzsche ou como abrir-se ao filosofar sem metafisica. S&o Paulo:
Discurso Editorial, 2000. p. 77.

¥ GDICl, 11, 84.

“0 Ndo podemos deixar de enunciar que o termo décadence comporta em si, segundo a interpretacdo
nietzschiana, duas configuracdes: uma negativa e outra positiva, a vida em ascensdo e a vida em declinio.
Segundo o verbete encontrado em Niemeyer: “Para Nietzsche, a décadence é uma fase intermediaria necessaria
no processo de desenvolvimento da vida. Numa carta a C. Fuchs, inspirando-se diretamente no ensaio de
Bourget dedicado a Baudelaire, ele descreve o estilo da décadence — tomando Wagner como exemplo — como
dissolugdo da unidade formal mediante 0 dominio de um impulso individual, isto é, por meio do principio de
decomposicdo [...]. Mais ainda assim ele enfatiza em sua carta a Fuchs (de abril de 1886): “No entanto, isso é
décadence, um termo que, tal como nos parece ser evidente, no deve rechagar, mas apenas descrever algo”. E
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Sécrates, sobre isso, dird o filosofo: “[...] devemos nos acercar mais da esséncia do socratismo
estético, cuja suprema lei soa mais ou menos assim: ‘Tudo deve ser inteligivel para ser belo’,
como sentenga paralela a sentenga socratica: ‘So o sabedor ¢ virtuoso. *”’ ) Compreende-se
acerca da passagem que o carater intelectivo sobrepde-se aos demais aspectos, enquanto pré-
condicdo basilar para a conduta virtuosa, assim como também, para a delimitacdo do que pode
ser considerado belo. Ou seja, tem-se a crenca metafisica no primado da razdo em detrimento
do corpo, por meio da concepcao de que o pensamento ndo apenas conhece o ser das coisas,
como estd apto a corrigi-lo. Em contrapartida, para o filésofo alemdo, conforme atesta
Machado (2002), ndo é possivel conhecer o mundo, a natureza, o ser das coisas, € tampouco,
apartar esséncia e aparéncia, como 0 quer o socratismo.

Logo, no décadent exprimem-se as vontades em declinio, o que se configura como um
retrocesso fisioldgico, pois ao invés da intensidade vital, serdo sublinhados em demasia,
conforme Onate, “a contradi¢do dos instintos, fruto da deficiéncia no centro de gravidade
responsavel pela forca organizadora; fica obstruido o canal hierarquizador natural, impedindo
assim que os instintos fundamentais desfrutem da supremacia e os tornando gradativamente
voléteis, vazios, ideais.” *. Nesse sentido, a décadence age sobre os instintos mais vitais,
adoecendo-os, tornando-os fracos e débeis, seja através da religido, da cultura, da moral e até
mesmo da filosofia, conforme vemos. Para tanto, impetra a degeneracdo dos instintos,
desestabilizando a expansdo de poténcia afirmadora, 0 que, por sua vez, acarreta um
cerceamento das poténcias vitais, tolhidas em prol do escopo que intenta transformar o efetivo
em ideal.

Nesse ambito, faz-se mister enfatizar que, embora Nietzsche se oponha radicalmente a
filosofia tradicional, cujo estigma maior foi ter se debilitado em décadence, processo esse
iniciado com o socratismo, a filosofia a marteladas se prefigura, irrevogavelmente, enquanto
uma heranca do racionalismo ocidental, que, entretanto, procura se comportar de forma
antipoda em relacdo aos seus pressupostos, uma vez que desconfia terminantemente da
concepcao de que a racionalidade ou o intelecto humanos sejam absolutamente essenciais
para a interpretacéo do real, pois, segundo Roberto Barros:

De tal aspiracdo provém, segundo Nietzsche, a elaboragdo arbitraria de uma nogéao
de realidade (Realitat) 1, fundada na estaticidade da identidade, que a seu ver

acrescenta a esse respeito: “mesmo na décadance hda um sem-nimero de elementos muitissimos atraentes,
valiosos, novos e admiraveis — nossa misica moderna, por exemplo™. [...] Quase sempre ressoa em sua descrigéo
dos tragos da décadence uma dada valoragdo.” (NIEYEMER, C. Léxico de Nietzsche. Sdo Paulo: EdicGes
Loyola, 2014. p. 141).

* GT/NT, 12, p. 78.

*2 ONATE, 2000, p. 76.
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determinou os rumos da metafisica, da filosofia e da ciéncia no ocidente. Para ele tal
principio apresenta-se criticAvel por: a) primeiramente ndo possuir correlativos
existenciais e por outro lado, b) por sua justificacdo teérica apresentar enorme
caréncia logica, tendo-se em consideracdo que o proprio principio de identidade, a
base fundante de toda logica e metafisica, ndo passa de um pressuposto
arbitrariamente formulado, cuja origem pode ser elucidada por meio da compreenséo
da funcdo, forma de atuacdo e necessidade biolégica da racionalidade humana
(SPIEKERMANN, K. NaturwissenschaftalssubjektloseMacht, p. 85).%®

Deduz-se, com isso, que a subsuncdo de uma perspectiva que vislumbra a realidade
pelo viés das conceituacdes, pontos fixos de apresentacdo do real, enlevadas pelos
determinismos proprios aos dualismos metafisicos, tais como: alma e corpo, verdade e
mentira, bem e mal, raz&o e irrazdo, precisam ser questionados. Por conta disso, Nietzsche
propde-se a adotar o corpo como fio condutor — e viés de interpretacdo da efetividade —, cujo
propdsito é derrocar 0s maniqueismos tipicos da tradicdo filosofica. E necessario, para tanto,
escavacar as estruturas sobre as quais 0 pensamento ocidental fora alicercado, a saber, 0s
conceitos e valoracOes depreciativos do corpo e da vida.

Dentre esses conceitos, encontra-se 0 viés inaugurado por Platdo, o qual propagou a
cisdo entre corpo e alma. Para o filésofo grego, 0 método por exceléncia consiste na dialética,
enguanto mecanismo de dialogo que permite as pessoas alcar uma compreensao mais elevada
acerca de determinados temas, por meio da contraposicao e contradicdo de ideias que levam a
outras ideias como, por exemplo, no que tange a questdo da alma, assunto circunscrito ao
mundo das ideias, e apartado do mundo das aparéncias sensiveis, responsaveis pelos enganos
e equivocos dos homens.

A alma, para o referido filésofo, habita o corpo, fonte de corrup¢do e engano, sendo
que a mesma é tida como imortal, enquanto o corpo € finito e corruptivel. E para além de uma
simples critica a Platdo, € preciso empreender uma problematizacdo da perspectiva
inaugurada pelo platonismo, como interpretacdo dos conceitos platdnicos. A critica
nietzschiana, desse modo, volta-se as posturas dualistas que distinguem corpo e alma, dando

maior énfase a segunda, conforme esclarece Barrenechea:

Em resumo, o corpo, para Platdo, como para toda uma tradi¢do precedente oriunda
da perspectiva orfico-pitagérica, nada diz respeito a natureza do homem. Apenas
patenteia a falha, a queda originaria. Trata-se de um outro, com o qual a alma
convive com muitas dificuldades, com muito pesar (Cf. Vernant, 2008: p. 459-460).
Os sentidos, vinculados a natureza corporal, enganam permanentemente, ndo ajudam
na procura da sabedoria; ao contrario, torna-se uma permanente tentacdo para
incorrer no erro, na falsidade, na debilidade moral. Assim, configurou-se desde
épocas longinquas uma visdo do homem como um ser esquizofrénico, como uma
espécie de nostalgico centauro que sonha com o “outro” mundo, mas padece na
terra. A concepcdo que cinde homem em corpo e alma estabelece a separagdo, a

* BARROS, R. de A. P. de. Complexidade da efetividade, realidade e perspectivismo. Revista Tragica: Estudos
sobre Nietzsche, Vol. 3, n° 2, 2° semestre de 2010. p. 113.
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ruptura e confusdo como condi¢cdo do humano. Trata-se de uma mescla, de uma
conjuncdo nada harmdnica de duas substancias heterogéneas, cuja convivéncia ndo é
amigavel, mas de tensdo, de confronto; dai que os instintos, os sentidos, os

sentimentos, 0os amores e tudo o que diz respeito ao corpo seja considerado como

“carcere da alma”. *

Desse modo, Platdo, mais acima de tudo, o platonismo, através da separacdo entre
mundo sensivel e mundo inteligivel, acaba por possibilitar o ensejo para a desvalorizagédo do
corpo, concepcao esta apropriada pelo cristianismo. O homem torna-se o centro convergente
das teorizacOGes platbnicas a partir do momento em que o intelecto e a razdo sdo
supervalorizados. Logo, 0 homem passa a ser detentor de uma esséncia, ligada ao plano do
ideal. Isto €, a alma passa a ser o ambito mais privilegiado, ganhando realce em prejuizo do
corpo, arcabouco das paixdes dissolutas que desencadeiam enganos e corrupgéo, o que pode
desvirtuar o intelecto do percurso que necessita trilhar até o conhecimento verdadeiro.

Assim, no momento em que o homem, influenciado pelo platonismo, passa a crer nas
concepcdes idealizadas decorrentes da cisdo entre corpo e alma, a percepcdo acerca de sua
propria condi¢cdo humana fica comprometida, pois, de um lado, ter4 os conceitos estaticos e
substanciais para se remeter a si mesmo, seja por intermédio da linguagem, cultura, filosofia e
moral, de outro, os instintos e sentimentos caracteristicos do todo corpdreo, 0s quais nao
podem ser simplesmente suprimidos por via da negacdo. A deflagracdo da ruptura entre o0s
aspectos corporal e intelectivo vai acarretar inimeras tensdes, posto que os instintos nédo
deixem, com isso, de se manifestar no individuo. As nog¢des de instinto e pulsdo, contudo,
serdo abordadas de forma mais detalhada no dltimo capitulo. No contexto atual, importa

demonstrar os perigos que Nietzsche vislumbra em Platao:

Minha desconfianga de Platdo vai fundo, afinal: acho-o tdo desviado dos instintos
fundamentais dos helenos, tdo impregnado de moral, tdo cristdo anteriormente ao
cristianismo — ele adota o conceito “bom” como conceito supremo —, que eu
utilizaria, para o fendmeno Platdo, a dura expressdo “embuste superior” ou, se soar
melhor, idealismo, antes de qualquer outra palavra. [...] Na grande fatalidade que foi
o cristianismo, Platdo ¢ aquela ambiguidade e fascinagdo chamada de “ideal”, que
possibilitou as naturezas mais nobres da Antiguidade entenderem mal a si mesmas e
tomarem a ponte que levou & “cruz”...*

N&o a toa, Platdo ¢ visto com desconfianca por Nietzsche, afinal, contrariamente aos
helenos, tdo afeitos a afirmacao da vida em suas multiplas possibilidades, aquele se afasta dos
instintos mais peculiares ao corporeo, destilando a toxina da moral por todos os lados, a ponto
de o filésofo alemdo considera-lo uma espécie de anunciador do cristianismo. Ja que,

enquanto agente empenhado em desvirtuar os gregos antigos da celebracdo da vida, pela via

*“ BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche: corpo e subjetividade. O percevejo Online. Volume 03, Nimero 02,
p. 1-18, agosto-dezembro/2011. p. 4-5.
*GDICI, X, §2.
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aberta a negacgéo do corpo, acaba por criar o campo fecundo para o estabelecimento da moral
crista.

Ao contrario do que se propde Nietzsche quando coloca o corpo e, como
consequéncia, a vida em papel de destaque no seio de sua filosofia, Platdo institui a alma
como aspecto central de suas elucubragfes. O fildsofo alemdo destaca ainda que a filosofia
platonica deve ser interpretada como uma preparacdo para a morte: “Trata-se, para Nietzsche,
de uma filosofia que prepara 0 homem para remeter-se ao além e, entdo, esta vida fica
subjugada & outra vida [...]. Foi assim que ele entendeu o que chamou de platonismo.” *°
Desse modo, fica claro que a distingdo platonica entre corpo e alma, conforme visto, acaba
por atrelar o homem a uma existéncia que tem por finalidade a busca por um além, no sentido
em que a vida terrena passa a valer como etapa de preparacdo para outra forma de existéncia
que, transcorrida a dissolucdo do corporeo, sera alcancada pela alma imortal.

Outro aspecto que ficou relegado a um plano secundario, a partir da perspectiva
platénica alicercada na cisdo corpo/alma, e pela apropriacdo cristd articulada por intermédio
desse mesmo viés, foi 0 &mbito erdtico. A natureza erdtica do homem fora associada com
concepcdes pecaminosas. Ao ato da masturbacdo, por exemplo, foram agregadas as mais
bizarras doencas, e 0 prazer durante a relacdo sexual também fora rechagado, uma vez que o
ato sexual era visto com fins a procriacdo. A filosofia tradicional, problematizada por
Nietzsche, nesse ambito, assemelha-se aos mecanismos utilizados pelo cristianismo, pois
ambos estabelecem padrdes de pensamento e conduta, razdo e ascese, respectivamente, para o
encarceramento e negacdo do corpo. Logo, o todo corpdreo, assim como os impulsos e
instintos humanos séo postos em um lugar subterréneo. Posto isso, em MA I/HH I, Nietzsche
expoe:

Toda coisa natural a que o homem associa a ideia de mau, de pecaminoso (como até
hoje costuma fazer em relagdo ao erdtico, por exemplo), incomoda, obscurece a
imaginacdo, d& um olhar medroso, faz 0 homem brigar consigo mesmo e o torna
inseguro e desconfiado; até os seus sonhos adquirem um ressaibo de consciéncia
atormentada. No entanto, esse sofrimento pelo que é natural é, na realidade das
2:70isas, totalmente infundado: é apenas consequéncia de opinides acerca das coisas.

Conforme o filésofo elucida acima, todos 0s aspectos que remetem aos caracteres
naturais inerentes ao corpo humano, incluindo-se ai a maneira como 0 homem se expressa
eroticamente, sdo taxados de antinaturais, tanto pela metafisica quanto pela moral cristd. Ao

erdtico, algo natural, associa-se a ideia de mau. Isso decorre, segundo ele, de uma psicologia

* SOUSA, M. A. de. Alma em Nietzsche: a concepgéo de espirito para o filésofo alem&o. Sdo Paulo: Leya,
2013.p. 71.
““MAI/HH 1, § 141.
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que busca tornar tudo o que é humano em algo suscetivel de recriminacdo, combate e até
mesmo deboche. Os corpos e seus apetites sdo vistos como vergonhosos, depreciaveis e
pecaminosos. A propria concepcdo e 0 ato de procriacdo, segundo o fildsofo, séo
compreendidos como ruins, negativos, ja que: “Sem duvida o cristianismo afirmou que todo

. . 48
homem ¢ concebido e gerado em pecado...”.

Visando “purificar” o corpo dos desejos
sexuais e do ato da concepcgéo, as religides pessimistas, conforme as descreve Nietzsche,
exaltam a vida ascética em detrimento da vida pulsional, a degenerescéncia dos afetos em
desfavor da multiplicidade de forcas.

Logo, o que se quer de fato é transformar o homem e 0s seus aspectos corpdreos mais
naturais em teses morais pecaminosas. O prazer tornado pudor e vergonha; o desejo subtraido
em nome de ideais supraterrenos; dor e sofrimento supervalorizados através da negacéo da
vida. Fazer com que o homem sinta desprezo pela sua prépria condicdo humana, esse é um
dos principais objetivos do cristianismo: “[...] veremos que 0s requisitos sdo exagerados, de
modo que o0 homem ndo possa satisfazé-los; a intencdo ndo é que ele se torne mais moral, mas
que se sinta 0 mais possivel pecador.” *°

Nietzsche (2005), uma vez mais, ressaltara o mundo antigo no qual os homens se
ocupavam do aumento da alegria de viver, caracterizado pelos cultos festivos, rituais
orgiasticos, dancas, assim como também, do encanto e horror® perante as guerras, lutas e
batalhas, momentos esses em que todos os ciclos naturais, tanto de vida, quanto de morte,
eram celebrados. O corpo era celebrado, e seus estimulos auscultados em detalhes. Em
contrapartida, “no tempo do cristianismo um incomensurdavel montante de espirito foi
sacrificado em outra aspiracdo: de toda maneira 0 homem devia se sentir pecador e com isso
ser estimulado [...].” °* Com o cristianismo, percebe-se que os estimulos sdo outros, contrarios
ao campo das afecc@es, da afirmacdo da efetividade e do fisiologico, concernentes a criacao
de fronteiras supramundanas, ideais, edénicas, responsaveis por incutir no homem a
necessidade de redencéo, uma vez que tais homens se imaginam, de fato, pecadores.

Sob a influéncia da moral cristd, o homem despreza o corpo, a afetividade, o natural,
pois ao invés de buscar causas e consequéncias naturais para as grandes catastrofes, por
exemplo, justificara tais eventos a partir de explicagdes sobrenaturais: “[...] a0 conceder-se,

igualmente por principio, bem menor atengdo as verdadeiras consequéncias naturais de uma

“MA I/HH I, § 141.

“MA I/HH I, § 141.

%0 Sobre o horror e, por conseguinte, a crueldade, afirma Nietzsche: “A crueldade esta entre as mais velhas
alegrias festivas da humanidade.” (M/A, 1, §18).

*"MA I/HH I, § 141.
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acdo do que as sobrenaturais (as chamadas punicées e gracas da divindade).” °? Logo, a
opressdo do natural, gera o temor a vida, pois promove uma desconfianga crescente em
relacdo as coisas terrenas, efetivas, em favor de uma reveréncia incondicional que beneficia
sentimentos superiores, tais como, 0 amor ao préximo, a comiseragao, a compaixao etc.

Nesse sentido, com a moral cristd e o platonismo, obtém-se uma oposicao psicofisica
que reverbera sobre a maneira pela qual corpo, morte, efetividade, sdo interpretados na
modernidade. Por conta disso, para Nietzsche, tais processos levaram ao declinio dos instintos
e, consequente, adoecimento do corpo. Assim, a filosofia tradicional e a histéria do
pensamento ocidental alimentaram o solo propicio a interpretagdo do corpo, tal qual

conhecemos:

O inconsciente disfarce de necessidades fisioldgicas sob 0 manto da objetividade, da
ideia, da pura espiritualidade, vai tdo longe que assusta — e frequentemente me
perguntei se até hoje a filosofia, de modo geral, ndo teria sido apenas uma
interpretacdo do corpo e uma mé compreensdo do corpo. Por trds dos supremos
juizos de valor que até hoje guiaram a histéria do pensamento se escondem mas
compree2356es da constituicao fisica, seja de individuos, seja de classes ou de ragas
inteiras.

Enfim, Nietzsche expressa que a busca desenfreada pela objetividade, seja no campo
das ciéncias ou da filosofia, como uma propriedade cientifica que permite estabelecer
afirmacdes precisas e passiveis de serem testadas, ou enquanto algo que possui validade
universal, respectivamente, revela-se uma obliteracdo as necessidades fisioldgicas.

Além desse aspecto, o ponto de vista filoséfico que erige a ideia e a pura
espiritualidade como parametros de interpretacdo do corpo, evidenciam, na verdade, uma ma
compreensdo do corpo, conforme enunciado por Nietzsche, pois tal compreensdo se sustenta
em valoracBes morais e conceituacbes que ndo levam em conta os instintos e o carater
pulsional que marcam a multiplicidade humana.

Desse modo, no proximo tdpico, iremos investigar o corpo enquanto hipotese
interpretativa em Nietzsche e todas as nuances que compdem essa abordagem, especialmente

aquelas que se referem as dimensdes fisioldgica, psicoldgica e fisiopsicoldgica.

1.2. Corpo enquanto hipétese interpretativa em Nietzsche

A nocdo de corpo passa a se configurar como uma espécie de fio condutor na

perspectiva nietzschiana, que o distancia de todos os dualismos inexauriveis na historia da

2 MIA, 1, §33.
3 FW/GC, Prélogo, §2.
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filosofia tradicional desde Platdo. Dualismos estes responsaveis pelo estabelecimento de uma
visdo dicotdmica entre corpo e alma, mundo sensivel e mundo inteligivel, levando, com isso,
a compreensdo de que o corpo seria um lugar de aprisionamento da alma. Segundo Nietzsche,
o filésofo grego foi o responsavel pela instituicdo de uma metafisica de valores. Que espécie
de valores sdo esses? Qual o valor desses valores? Sdo 0s questionamentos aos quais devemos
nos lancar com o intuito de reconsiderar muitos dos posicionamentos e dogmas instituidos
pela crenca metafisica na concepcdo de verdade.

A partir da crenca metafisica na concepcdo de verdade platdnica, retiraram-se,
irrevogavelmente, os pressupostos ou alicerces mais basilares da moral crista. Platdo concebe
a ideia de verdade enquanto teoria mais elevada: “Com isso, a filosofia aparece em Socrates e
mais ainda em Platdo como autorreflexdo do espirito a respeito de seus mais altos valores
tedricos e praticos, os valores do verdadeiro, do bom e do belo.” >

O corpo, em contrapartida, pertencente ao mundo sensivel, é considerado falho e
corruptivel, especialmente para o platonismo. No cristianismo temos uma nuance aproximada,
contudo bastante peculiar. O corpo é desvalorizado, diminuido, tido como algo pertencente a
uma esfera concupiscente e secundaria, porque € o lugar da méacula, do pecado, do sofrimento.
Ou seja, os adjetivos utilizados para descrever o corpo em Platdo ndo sdo necessariamente
iguais aos utilizados na moral cristd. Mais uma vez, a problematica se perfaz em torno do
platonismo, posto que:

[...] enquanto o Cristianismo se refere a acdo salvifica de Cristo como sendo um fato
historico, o Platonismo se remete ao fato de que dispde de um saber originario que
jamais foi modificado. De fato, neste saber nada ha que possa ser modificado, uma
vez que a verdade é imutavelmente Unica e idéntica. Deste modo, o platonismo
assume em relagdo ao Cristianismo, bem como no que tange as outras religiGes de
revelacdo, a mesma posicdo negativa: nada hd que possa e deva ser revelado; a
verdade ndo tem planos de desenvolvimento. Esta mostrou-se aos grandes homens,
aos sabios da época originaria, do mesmo modo de como se mostra hoje. Nao
depende da vontade de Deus o fato de que a verdade ora se mostre e ora se esconda,

mas depende da fraqueza do homem, precisamente de seu intelecto, o fato de que
nem todos s&o capazes de conhecer a verdade do mesmo modo.>

Posto isto, para o platonismo, 0 homem deve se submeter a verdade absoluta, e tal
subsuncgédo ndo permitiria a0 mesmo nenhuma espécie de liberdade de escusa ante a soberania
da razdo; ja para o segundo, Deus seria 0 centro convergente em torno do qual os seres

humanos deveriam girar, tomando-o como embasamento e reflexo. Portanto, no caso do

* HESSEN, J. Teoria do Conhecimento. Tradugdo: Jodo Vergilio Gallerani Cuter. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2000. p. 8.

% SANTOS, B. S. Platonismo e cristianismo: irreconciabilidade radical ou elementos comuns? Veritas. Revista
de Filosofia 48, p. 323-336, 2003. p. 332.
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platonismo o homem deve caminhar no sentido da razdo, enquanto na moral cristd, esse
mesmo homem deve se orientar pela intuicdo de Deus. De similar, ambas as concepg¢des tem o
seguinte: caracterizam-se enquanto verdades absolutas, negando categoricamente a vontade
humana.

Nietzsche posiciona-se de forma contréria tanto ao ponto de vista metafisico, pautado
pela separacgdo entre corpo e alma, quanto ao viés de interpretacdo da moral cristd, pelo fato
de esta submeter o homem a divindade. Nesse sentido, o filésofo aleméo ira deflagrar o corpo
enquanto hipdtese interpretativa para a filosofia, por compreender que aquele inaugura uma
criativa possibilidade de se pensar o homem, necessariamente distanciada dos dualismos por
meio dos quais este fora concebido até entdo, posicionamento este herdado, em certa medida,
de Arthur Schopenhauer, filosofo do qual Nietzsche pode ser considerado um antipoda em
muitos aspectos, especialmente nas obras que sucederam GT/NT, mas também uma espécie
de continuador de alguns posicionamentos desenvolvidos por aquele, e tal afirmacdo se torna
palpavel se tomarmos como paralelo exatamente o primeiro livro publicado por Nietzsche,
baseado no quadro metafisico do filésofo de Danzig.

Seguindo as colocagdes de lvan Soll no artigo intitulado Schopenhauer as Nietzsche’s

%6 ¢ possivel dizer que as convergéncias entre esses dois

“Great Teacher” and “Antipode
filésofos deve ultrapassar a velha concep¢do de que a influéncia filosofica sé se perfaz em
questdes sobre as quais ambos estejam de acordo. E mais significativo pensar, pela
perspectiva do autor, que: “A influéncia que um filésofo exerce sobre outro é melhor
manifestada no desacordo do que no acordo que provoca.” >’

Nesse sentido, a influéncia schopenhauriana se faz sentir principalmente na
discordancia, no desacordo que inspira, pois as influéncias, segundo Soll, podem ocorrer ndo
apenas quando concordamos com 0s pontos de vista elencados por um autor, mas também
quando nos revoltamos contra eles. E claro que Nietzsche sabia escolher seus “antipodas”
entre aqueles que representavam oponentes a altura de seu pensamento, dignos de seus
guestionamentos, uma vez que se mantendo em confronto constante com adversarios
desafiadores ele pdde desenvolver melhor seus proprios argumentos filoséficos, como enuncia

Soll (2013): “Em Schopenhauer, Nietzsche ndo encontrou apenas a fonte de algumas de suas

% Titulo do artigo que traduzimos por: Schopenhauer um “Grande Mestre” e “Antipoda” de Nietzsche (SOLL, 1.
Schopenhauer as Nietzsche’s “Great Teacher” and “Antipode. Oxford Handbooks Online. 2013-12-16, p. 1,
tradugdo nossa).

57«[...] the influence that one philosopher exerts upon another is manifested in the disagreement as well as the
agreement he provokes” (SOLL, op. cit., p. 1, traducéo nossa)
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ideias mais importantes, mas também um dos seus mais dignos adversarios. Nietzsche
descreveu Schopenhauer tanto como seu “Grande Mestre” e seu “Antipoda”. >

N&o se pretende aqui detalhar minuciosamente a profundidade e abrangéncia da
influéncia schopenhauriana sobre o jovem Nietzsche, entretanto € importante frisar, ainda
conforme Soll (2013), que a compleicdo das considera¢es sobre o Apolineo e o Dionisiaco,
estratégicas para a sua concepgdo estética e sua critica a cultura moderna, tiveram como
inspiracdo a leitura da obra O mundo como vontade e representacdo, adquirida em 1865,
quando o filésofo de Récken ainda era um estudante em Leipzig.

A definicdo do Apolineo em Nietzsche, desse modo, perpassa pelo enfoque dado por
Schopenhauer ao principio de individuagdo: “poder-se-ia inclusive caracterizar Apolo como a
espléndida imagem divina do principium individuationis, a partir de cujos gestos e olhares nos
falam todo o prazer e toda a sabedoria da “aparéncia”, juntamente com a sua beleza”.
Associar a imagem de Apolo ao principium individuationis, conforme descrito, pressupde,
pelo viés schopenhauriano: “singularizar e multiplicar, no espaco e no tempo, o0 Uno essencial

e indiviso” ®. Sobre esse assunto, Ivan Soll nos diz o seguinte:

A individuagdo, que Nietzsche apresenta como a pré-condigdo central da
possibilidade de uma unidade orgénica e, portanto, da experiéncia apolinea da
beleza, j& é uma caracteristica fundamental da experiéncia cotidiana e, como
Schopenhauer tinha argumentado de forma convincente, uma consequéncia direta e
necessaria da ordenacéo espaco-temporal de toda a experiéncia. *

Ainda segundo Soll (2013), no tratamento que Nietzsche confere ao dionisiaco, a
exemplo do que ocorreu em relacdo ao apolineo, o filésofo de Rdcken ird se utilizar de
algumas concepcdes epistemologicas e metafisicas schopenhaurianas, porém com o Unico
proposito de elucidar certos fenbmenos humanos que ndo apelam a nocdo de verdade para
explicar o que os produz.

O que podemos deduzir até aqui € gque a relacdo entre Nietzsche e Schopenhauer pode
ser interpretada pelo viés da apropriacdo de ideias, uma vez que Nietzsche adotou alguns dos

principais posicionamentos do filosofo de Danzig, e é importante percebermos como ele

%8 “In Schopenhauer Nietzsche found not just the source of some o this most important ideas, but also one of his
most worthy opponents. Nietzsche described Schopenhauer both as his “great teacher” and his “antipode”
(Ibidem, traducédo nossa)

> GT/NT, O principium individuationis, § 1.

%0 \er nota 23, de J. GUINSBURG apud NIETZSCHE, F W. O Nascimento da Tragédia. S&o Paulo: Companhia
das Letras, 2007. p. 144.

%1 The individuation, which Nietzsche presents as the central precondition of the possibility of organic unity and
thus of the Apollonian experience of beauty, is already a fundamental feature of everyday experience and, as
Schopenhauer had cogently argued, a direct and necessary consequence of the spatio-temporal ordering of all
experience (SOLL, 2013, p. 9, traducéo nossa)
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desenvolveu e/ou adaptou algumas dessas concepgdes schopenhaurianas, criando, a partir
delas, suas proprias alternativas e posi¢oes, especificamente no que se refere a corpo.

Outro aspecto relevante dessa influéncia, de sumo valor para o que pretendemos
expor, diz respeito a apresentacdo do conceito schopenhauriano de vontade. Ao adentrarmos
propriamente em tal conceituacdo, percebe-se que estamos no cerne de uma discusséo maior,
a saber, a que sinaliza para a compreensao acerca do ser humano em si. E, nesse sentido, é
possivel dizer que o referido filosofo assume uma direcdo radicalmente oposta a da filosofia
tradicional, pois, segundo Ginter Zoller (1999, p. 19), ao enfatizar o papel da vontade,
Schopenhauer propde-se a revisar inteiramente o status que o corpo humano detinha até
entdo, sobretudo porque sera um dos primeiros filésofos a repensar a relacdo mente-corpo, tdo
cara a tradicdo filosofica, especialmente em Descartes, indicando, em seu lugar, a relacédo
vontade-corpo, relevante para se ponderar, inclusive, novas interpretacdes acerca dessa
relagdo: “Ainda, em vez de simplesmente substituir o inicio da primazia ¢ monopo6lio do
intelecto pelo da vontade, Schopenhauer oferece uma sutil e detalhada descri¢do da complexa
relagdo entre os lados intelectual e volitivo ou aspectos do humano em si.” 62

Conforme se deduz do exposto acima, Schopenhauer ndo sugere uma simples
inversdo, e sim uma reinterpretacdo da relacdo mente-corpo, posto que ira enfatizar uma
complexa analogia que ainda ndo fora suficientemente explorada, a relacdo entre o carater
intelectual e o carater volitivo do ser humano.

Zoller (1999, p. 27) aponta, em conformidade com as concepcBes de Schopenhauer,
gue o corpo humano ndo deve ser interpretado apenas como objeto de conhecimento para o
intelecto, mas como algo que nés somos, que, de certo modo, pertence ao cerne de nossa
existéncia, ja que a relacdo entre corpo e intelecto deve ser complementada pela relagdo de
nosso corpo com nossa vontade. E desse complexo arrolamento, o filésofo concluird pela
manutencdo de que ambos seriam a mesma coisa ou praticamente idénticos, apontando para a
expressiva conexao entre 0s atos da vontade e 0s atos corporais voluntarios.

Schopenhauer, influenciado por certa visdo pessimista do mundo — pessimismo este
que deve ser compreendido como uma critica fundamental a racionalidade e ndo como um
convite para a morte — que, na Europa do final do século 18 e inicio do século 19, encontrava

vozes reverberantes nas poesias de Byron, Leopardi, De Musset e Heine®®, mas, sobretudo,

%2 No original: “Yet, rather than simply replacing the earlier primacy and monopoly of the intellect with that of
the Will, Schopenhauer provides a subtle and detailed account of the complex relations between the intellectual
and volitional sides or aspects of the human self.” (ZOLLER, 1999, p. 19, traducéo nossa)

% Will Durant nos fala acerca do pessimismo schopenhauriano na obra A histéria da filosofia: “Por que sera que
a primeira metade do século XIX levantou, como vozes da época, um grupo de poetas pessimistas — Byron na
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valendo-se de seus conhecimentos acerca das ciéncias bioldgicas que estavam despontando na
época, descrevera a vontade como um querer perene, que nao cessa, ainda que satisfeito. O
mundo é vontade, tudo o que existe sO 0 € em decorréncia da vontade. Entretanto, sendo a
vontade inconsciente, ela necessita da acdo humana para alcancar seu objeto e, por
conseguinte, seu querer. Nesse sentido, 0 mundo é fendmeno, sendo a objetividade da vontade
a sua manifestacdo enquanto fendmeno e o que é externalizada é uma parcela desconhecida da
esséncia desta, que ndo pode ser conhecida.

Para o filésofo alemado, a vontade se caracteriza pela luta e conflito constantes, porque
sempre que uma vontade € saciada, cedera lugar a uma nova vontade, premente por satisfacéo,
em um processo ininterrupto: “O desejo, por sua prépria natureza, € dor; ja a satisfacdo logo
provoca saciedade: o fim fora apenas aparente: a posse elimina a excitacdo, porém o desejo, a
necessidade, aparece em nova figura...”. o4

Compreende-se a partir das afirmagdes acima que Schopenhauer afasta-se da tradi¢ao
filosofica, a qual enfatizava o predominio do intelecto e da razdo em detrimento da vontade,
do querer. O filésofo propde, ao contrario, uma preponderancia do querer frente a razéo.
Como critico da razdo, portanto, institui que o principio norteador do mundo seria a vontade,
principio esse fortemente “irracional”, impossivel de ser alcancado ou transcrito pela
racionalidade.

Schopenhauer, assim, postula uma metafisica da vontade, onde a vontade é
identificada com a coisa-em-si, prerrogativa para a concep¢do de que nao existe nenhuma
espécie de causa inteligente para 0 mundo, assim como também, para a afirmacdo de que a
vontade identifica-se com o corpo, sendo este finito. Para Maria Lucia Cacciola, a fonte da
metafisica da vontade pode ser assim descrita:

Assim, é essa Metafisica da Vontade que vem suprir a auséncia da metafisica
exigida, segundo Schopenhauer, pela filosofia critica. Sua fonte é deslocada do
supra-sensivel para a experiéncia interior que cada um tem de seu proprio corpo em
acdo, surgindo, da impossibilidade mesma de uma metafisica transcendente, a
metafisica imanente que decreta a auséncia de Deus e a presenca do homem como
ser corporal finito. ®

Logo, tem-se de fato, conforme Cacciola (1994), a afirmacéo de que a Metafisica da
Vontade sustentada por Schopenhauer caminha em um sentido antagbnico ao que foi

empreendido por Kant com sua filosofia critica, a qual teve como mérito, acima de tudo, a

Inglaterra, De Musset, na Franca, Heine na Alemanha, Leopardi na Italia, Pushkin e Lermontof na Rdssia; um
grupo de compositores pessimistas — Schubert, Schumann, Chopin, e até mesmo o Beethoven de sua Ultima fase
[...]. e, acima de tudo, um filésofo profundamente pessimista — Arthur Schopenhauer?” (DURANT, W. A
histéria da filosofia. Sdo Paulo: Nova Cultural, 2000. p. 285).

* SCHOPENHAUER, MVRI, §57-60.

% CACCIOLA, M. L. Schopenhauer e a quest&o do dogmatismo. Sdo Paulo: EDUSP, 1994. p. 23.
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distingéo entre fendbmeno e coisa-em-si, fundamental para o combate ao dogmatismo, que,
entretanto, efetivamente ndo realizou. Outro ponto bastante criticado por Schopenhauer é
justamente a passagem em que Kant ird conceber “Deus” como um postulado tedérico segundo
o0 qual o mundo deve ser explicado, transformando a moral racional em uma teologia moral.

Desse modo, é importante enfatizar, conforme o referido excerto, que a fonte da
Metafisica da Vontade schopenhauriana, nada mais é do que o interior de cada corpo em
acao. Tem-se o deslindar de um deslocamento que vai do suprassensivel, como aquilo que
estad para além da delimitacdo espago-tempo, ao corpo, campo de atuacéo da Vontade que nédo
encontra satisfagéo; de Deus (infinito, segundo a concepcdo cristd) ao homem em si (finito), e
tais elementos configuram-se enquanto prementes para a constatacdo de uma metafisica
imanente, pautada na negacdo da existéncia de Deus e na afirmag¢do do mundo como vontade
e representacdo, posto que 0 mundo como representacdo seja 0 que chega ao homem através
do “eu”, enquanto o mundo como vontade ndo obedece ao principio da razdo. Dito de outro
modo, o mundo nédo seré alcancado por um saber conceitual produzido pela razdo, e sim por
um ponto de apoio alicercado em uma representacao intuitiva, a qual perpassa pelo corpo.

Com base no que foi dito, tomaremos como posicionamento central, portanto, o que
Schopenhauer expde no 860, de O mundo como vontade e representacdo onde ele dird o
seguinte:

A AFIRMACAO DA VONTADE é o constante querer mesmo, ndo perturbado por
conhecimento algum, tal qual preenche a vida do homem em geral. Ora, como o
corpo do homem é ja a objetividade da VVontade como ela aparece neste grau e neste
individuo, segue-se que o querer individual, a desenvolver-se no tempo, é, por assim
dizer, a paréfrase do corpo, a elucidacdo do sentido referente ao todo e as partes: é
um outro modo de exposi¢do da mesma coisa-em-si cujo fenémeno o corpo ja €. Eis
por qLée(;, em vez da afirmacdo da Vontade, podemos também dizer afirmagdo do
corpo.

A Vontade é afirmada, de acordo com o supracitado, como um querer constante sem
objetivo definido. Ela é, partindo desse pressuposto, caréncia, movendo-se em busca de algo
que ela ndo detem, um querer motivado pela auséncia de algo, dai a afirmacdo de que o
mundo é dor e sofrimento. E o corpo, nesse interim, € um principio independentemente da
razdo, conhecido de forma imediata como vontade. Tem-se aqui um privilégio do corpo em
Schopenhauer, sobretudo porque aquele escapa ao controle da razdo.

Logo, de certo modo influenciado pela problematizacao encetada por Schopenhauer, a
saber, no que diz respeito a critica ao papel da razdo e a verificacdo de que o corpo ¢ a fonte

primeira de identificacdo da vontade, conhecimento esse proveniente do corpo, implicando

% SCHOPENHAUER, MVRI, §60.
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em um carater imanente, Nietzsche ira fundamentar a sua apreciacdo acerca da tirania da
racionalidade sobre o corpo, elaborando as bases para o estabelecimento do ultimo enquanto
fio condutor interpretativo. E claro que tal influéncia é bastante peculiar, uma vez que a
vontade schopenhauriana, cega e “irracional”, compreendida como um impulso fisico,
organico e nao consciente, sera apropriada e transformada por Nietzsche em vontade de
poder, e essa se configura como vontade de expansdo ou vontade de se afirmar, ndo sendo a
mesma nem cega, tampouco irracional: “[...] A vontade ndo € apenas um complexo de sentir e
pensar, mas sobretudo um afeto: aquele afeto do comando”. ®” A hipétese da vontade de poder
nietzschiana parece instituir uma logica: “Em todo querer a questdo ¢ simplesmente mandar ¢
obedecer, sobre a base, como disse, de uma estrutura social de muitas “almas”...” 8 E, na
verdade, uma afirmacdo da vida, mas esse € um ponto que discutiremos mais a frente.

Além da influéncia schopenhauriana sobre a construcdo do corpo enquanto hipétese
interpretativa no pensamento de Nietzsche, tem-se também, e isso é digno de nota, o influxo
do naturalismo, o qual se fez sentir de forma expressiva nas Gltimas décadas, sobretudo nos
contextos anglo-saxdo e americano, segundo Clademir Araldi (2013, p. 13), e 0 mesmo ira
assinalar que tal contexto interpretativo introduzido pela vertente naturalista®® se prefigura
como um esforco louvavel no sentido de atualizacdo do pensamento de Nietzsche.

Christopher Janaway, a despeito dos posicionamentos contrarios a uma leitura
naturalista do pensamento de Nietzsche, articulard que o filésofo é um naturalista em
sentido amplo, por vislumbrar em Nietzsche uma série de aversbes, dentre as quais a
metafisica, a moral cristd, a Platdo, a alma imaterial, afirmando que em lugar disso ele
articulara outra leitura, na medida em que busca ressaltar aspectos inerentes a estados
corporeos: “[...] enfatiza o corpo, a natureza animal dos seres humanos e busca assim explicar
diversos fendmenos recorrendo aos impulsos, instintos e afetos, localizados por ele na nossa
existéncia fisica e corpdrea. Os seres humanos devem ser ‘traduzidos de volta a natureza’
(JANAWAY apud LEITER, 2011, p. 79). Notadamente, é possivel entrever na enumeragédo de
Christopher Janaway um leque variado de tragos bastante especificos da filosofia

%7 JGB/BM, Dos preconceitos morais, §19.

%8 JGB/BM, Dos preconceitos morais, §19.

% Alguns nomes alusivos a essa chave naturalista de investigacdo do pensamento nietzschiano s&o: Christopher
Janaway, Richard Schacht e Brian Leiter.

"Sobre 0 posicionamento nietzschiano acerca do naturalismo ou mesmo a respeito da caracterizacdo de
Nietzsche enquanto pensador naturalista, Richard Schacht afirma o seguinte: “Essa ¢ uma caracterizagdo com a
gual muitos vieram a concordar — ao menos na parte da comunidade filoséfica em que predomina uma
mentalidade analitica. Mas existem muitos tipos de coisas chamadas ‘naturalismo’ na literatura filosofica; e seria
um erro supor que qualquer uma delas em particular é aquela esposada por Nietzsche, ou a qual ele tenderia —
especialmente porque existem alguns tipos de naturalismo acerca dos quais ele é bastante desdenhoso, e até
contundentemente critico.” (SCHACHT, 2011, p. 36-37).
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nietzschiana, tais como a recusa a metafisica tradicional, e a tudo o que caracteriza esse tipo
de vertente interpretativa, posto que evidencia uma énfase sobre o corpo, a partir da afirmacao
dos impulsos e afeccdes estritamente corpdreos, demonstrando, assim, que Nietzsche estaria
propondo um retorno do homem a natureza. Contudo tais preceitos enfatizados por Janaway
serdo descritos por Brian Leiter como um “naturalismo de lista de lavanderia”, num claro
confronto de opinides entre os dois comentadores acerca do pensamento de Nietzsche.
Deve-se ressaltar também a vertente interpretativa que tem como expoentes
contemporaneos Barbara Stiegler, Eric Blondel e Wilson Frezzatti, dentre outros, os quais
buscam situar as problematizagdes em torno do pensamento de Nietzsche e sua relagédo com a
biologia. Frezzatti é bastante contundente em frisar, por exemplo, que:
Embora Nietzsche tenha sido um leitor intenso da ciéncia de sua época,
especialmente biologia, fisiologia e psicologia, isso ndo significa que o fil6sofo
tenha simplesmente trazido os conceitos bioldgicos para a sua filosofia. Nietzsche

rumina e digere as ideias cientificas, transformando-as e incorporando-as ao seu
pensamento conforme suas necessidades filoséficas, suas perspectivas.’

Fica evidente, conforme o excerto, que Nietzsche nutriu profundo interesse pelas
teorias cientificas de sua época, a ponto de buscar avidamente se familiarizar com as obras
produzidas no cerne de varias ciéncias. Mas, é importante deixar claro que o filésofo ndo
buscava uma simples transposicdo ou assimilacdo dessas teorias para a sua filosofia. Ele se
preocupava, na verdade, com uma incorporacdo que ndo subjugasse as suas proprias
reflexdes, provavelmente assimilando alguns aspectos em detrimento de outros, em respeito,
acima de tudo, as suas interpretacdes, originais e particulares.

N&o pretendemos aqui adentrar no mérito dessa discussdo, tampouco descrever de
forma detalhada seus meandros, o que almejamos de fato, sendo este um dos propdsitos da
presente argumentacdo, é evidenciar que Nietzsche estava fortemente ligado as pesquisas
cientificas, e mais especificamente bioldgicas, de sua época, e tal aspecto ndo deixou de ser
observado por seus comentadores. Por conta disso, tém-se as recentes abordagens analiticas
que apontam a vinculagdo do pensamento de Nietzsche a um naturalismo flagrante. O que nos
interessa mais diretamente é ressaltar o quanto tais argumentagdes instituem o corpo como
centro convergente interpretativo.

No transcurso dessas argumentagdes, alguns comentadores de Nietzsche afirmardo o
interesse do filésofo pelas ciéncias naturais. Schatcht enunciard, tendo em vista tal interesse,

que: “[...] o naturalismo de Nietzsche ¢ uma modalidade nova e diferente, devidamente atenta

"M FREZZATTI JUNIOR, W. A. Nietzsche contra Darwin. 2. ed. S&o Paulo: Edic6es Loyola, 2014. p. 136.
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tanto aos tipos de fendmenos e aspectos das coisas que as ciéncias naturais sdao boas em
descrever e explicar (& sua maneira), quanto, de maneira diversa, aos processos histéricos *. "

O jovem Nietzsche, portanto, buscou entrar em contato com as investigacfes
cientificas de sua época, tendo cogitado, inclusive, retornar a universidade para estudar Fisica
e Matemética”, além de ter se embasado em estudos biolégicos e fisicos para elaboragéo de
algumas de suas principais teorias, tais como: forcas, centro, quantum etc. Na maturidade, seu
envolvimento com as ciéncias naturais assumiu novas dire¢cbes com o desenvolvimento das
nocoes fisiologicas.

Wilson Frezzatti Junior (2006) pbe em relevo as nuances fisioldgicas que subsidiam o
enfoque nietzschiano em torno da cultura, por exemplo, discorrendo que Nietzsche fora o
primeiro filésofo a aborda-la de forma contundente. Nesse sentido, 0 homem, assim como
todas as producdes humanas, dentre as quais, a moral e a propria filosofia, prefiguram-se
enquanto expressdo de determinados estados fisioldgicos, e estes dizem respeito a um
conjunto de impulsos, que em hierarquia formam uma constitui¢cdo saudavel e criadora; e em
desordem, promovem o adoecimento do todo organico, levando a busca da mera conservacgao.

Observa-se que Frezzatti (2006, p. 24) destaca, antes de qualquer coisa, 0S
pressupostos bioldgicos que emergem da fisiologia de Nietzsche, sem, contudo, deixar de
levar em consideracdo que a “fisiologia” esbocada na filosofia nietzschiana ultrapassa o
dominio biolégico, uma vez que se espraia igualmente para o carater inorganico e para as
producdes humanas, conforme dito antes. Assim, o fisioldgico deflagra tanto aquilo que
determina o ser humano em uma perspectiva somatica, concernente as funcdes organicas e ao
conjunto de forcas e impulsos que o regem, quanto as producdes humanas e os aspectos
inorganicos. Tal delimitagdo demonstra-se essencial a concepcdo de corpo em Nietzsche,

segundo o que explicita o comentador:

A palavra “fisiologia”, [...] denota o que determina de modo somético os homens,
isto é, as funcBes organicas ou o afetivo no sentido de imediato corpéreo (as
afeccbes) — em suma, fisioldgico é o relativo ao corpo ou a unidade organica. [...] O
corpo ou a unidade orgénica nada mais é, para Nietzsche, do que um conjunto de
impulsos. Sendo este conjunto bem hierarquizado, ou seja, sendo tornado uma
“unidade” pela poténcia e dominag¢ao de um (alguns) impulso(s), o corpo € saudavel;
sendo desorganizado ou anarquico, o corpo é mérbido. ™

2 SCHACHT, 2011, p. 72-73.

" Conforme esclarece Scarlett Marton no inicio do prefacio escrito & obra de W. Frezzatti, A fisiologia de
Nietzsche: a superacéo da dualidade cultura/biologia.

" FREZZATTI JUNIOR, W. A. A fisiologia de Nietzsche: a superagdo da dualidade cultura/biologia. ljui: Ed.
Unijui, 2006. p. 25.
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Aproximadamente a partir de 1880, Nietzsche encetara, conforme apresentado acima,
um novo direcionamento ao computo de suas pesquisas, pois passara de uma articulacdo
filoldgica para uma fisiologia, interesse esse talvez desperto em decorréncia de seu estado de
salide debilitado”™. Mas a despeito de qualquer coisa, é interessante notar que a interpretacéo
fisiologica assumird uma preponderancia decisiva no pensamento do filésofo, a ponto de o
mesmo alegar que a compreenséo acerca do homem perpassa, definitivamente, nossa unidade
organica ou corpdrea como um conjunto de impulsos que precisam estar em harmonia para
alcancar um corpo saudavel.

Em um interessante aforismo de JGB/BM o filésofo alemédo expde que o carater
instintivo ou pulsional do homem ndo se opde ao seu estado de consciéncia, se referindo aqui,
mais especificamente, ao trabalho dos filésofos metafisicos, verdadeiros ilusionistas
perspicazes em manipular supostas verdades. As atividades instintivas, segundo o filésofo,
abarcam grande parte do pensamento consciente, e o trabalho filos6fico ndo se exclui a isso:
“[...] o pensamento consciente de um filésofo é secretamente guiado e colocado em certas
trilhas pelos seus instintos™. 7

Nietzsche também procurou observar que a relevancia dada as “verdades” em prejuizo
da aparéncia, aos valores em detrimento do que é desconhecido, sdo instancias reguladoras,
que tem por funcgdo apenas servir como referenciais a sobrevivéncia, a autoconservagio: “Por
tras de toda logica e de sua aparente soberania de movimentos existem valoragdes, ou, falando
mais claramente, exigéncias fisiologicas para a preservacdo de uma determinada espécie de
vida” ”’. Importa identificar tais valoraces enquanto meras designagdes conceituais que ndo
carregam em si o significado particular das coisas, mas tdo somente, generalizacfes que nédo
correspondem de fato aquilo que as coisas sdo. Entdo, as referidas valoracbes podem ser
entendidas como juizos falsos acerca da realidade que, no entanto, sdo batizados de
“verdadeiros”, principalmente pela tradigdo filosofica: “Reconhecer a inverdade como
condicdo de vida: isso significa, sem ddvida, enfrentar de maneira perigosa os habituais
sentimentos de valor; e uma filosofia que se atreve a fazé-lo se coloca, apenas por isso, além
do bem e do mal.”

Propondo-se a filosofar além do bem e do mal, ou seja, para além das valoragGes

morais que engessam a realidade, Nietzsche pde em xeque a tradigdo metafisica ocidental que

7 Segundo contribuicdo de Christof Windgétter, com o verbete Fisiologia, para o Léxico de Nietzsche: “Com
efeito, Nietzsche, em razdo de sua doenca que durou a vida toda, ocupa-se da recuperacdo e da teorizacdo de
estados corporeos, impulsos, estimulos, sintomas etc.” (NIEMEYER, 2014, p. 223).

76 JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, §3.

7 JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, §3.

8 JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, §4.
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pouca importéncia relegou a realidade. Ele institui uma filosofia da imanéncia que visa
reconstruir oS percursos necessarios a uma nova compreensao dos fatos. Compreensao essa, €
bom frisar, imbricada em um entrelacamento indissociavel entre filosofia e fisiologia, a qual
intenta restabelecer ao corpo e aos processos organicos um papel de relevo. Tal afirmacéo
reitera a delimitagdo particular de cada organismo, em suas caracteristicas mais intrinsecas,
demonstrando a sua singularidade, opondo-se, assim ao estabelecimento de principios
valorativos absolutos que se esforcam por generalizar o homem e universalizar o mundo. Para
o filésofo alemao, filosofia:
[...] tal como até agora a entendi e vivi, é a vida voluntaria no gelo e nos cumes — a
busca de tudo o que é estranho e questionavel no existir, de tudo o que a moral até
agora baniu. Uma longa experiéncia, trazida por tais andancas pelo proibido,
ensinou-me a considerar de modo bem diferente do desejavel as razdes pelas quais
até agora se moralizou e se idealizou: a histéria oculta dos fildsofos, a psicologia de

seus grandes nomes surgiu-me as claras. Quanta verdade suporta? Quanta verdade
ousa um espirito? "

Isto posto, 0 que Nietzsche entende por filosofia relaciona-se, sem dlvida, a uma
busca incessante por tudo aquilo que até agora fora apresentado como questionavel no existir.
O corporeo e todos 0s processos organicos foram classificados como réprobos, corruptiveis e
contraproducentes no decurso da filosofia metafisica; depreciados a favor de uma moralizagdo
dos costumes; denegridos em prol de uma idealizacdo que desqualifica a vida; enfim, banidos
pela moral vigente. Nietzsche n&o ficou alheio a isso, por isso buscou perscrutar “a historia
oculta dos filésofos” e todo o castelo de pretensas “verdades” nas quais arvoraram seus
pensamentos, para fazer emergir dai o corpo enquanto fio condutor, antes encoberto e
solapado.

O cerceamento do corpo e seus processos organicos impuseram-se enquanto maximas
irredutiveis entre os metafisicos e os moralistas, pois era necessdrio tiranizar a “natureza”,
para domina-la. No decorrer de um longo processo de coercdo se solidificaram os valores
morais. As artes, a linguagem, 0s governos, 0S pensamentos e 0s costumes foram
vilipendiados e/ou tiranizados em favor de leis e normas arbitrarias que intentavam se
estabelecer como “naturais”, levando os individuos a aceita-las de forma supostamente “livre”
e “espontanea”. Por isso Nietzsche ird afirmar que: “Toda moral é, em contraposi¢cdo ao
laisser aller [“deixar ir”’], um pouco de tirania contra a “natureza”...”. %

Tentar situar a natureza em um determinado ponto fixo, segundo Nietzsche, fora o

devaneio dos filésofos até entdo. Escamotear a existéncia a favor dos ideais ou morais

" EH/EH, Prélogo, § 3.
8 JGB/BM, Maximas e interltdios, § 188.
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estabelecidos, posto que: “vocés se obrigaram por tanto tempo, tdo obstinadamente, tio
rigidamente, a ver a natureza de modo falso, ou seja, estoico, que afinal ndo a conseguem ver

de maneira diversa...” 8

, colocando-se perante a mesma com austeridade e total indiferenca
em relacdo aos males fisicos e morais, como se fosse possivel viver apenas em conformidade
com a razdo, de modo exemplarmente antag6nico as afec¢des organicas.

A proposito disso, deve-se situar o contexto da filosofia de Nietzsche em um viés
“fisiologico”, ndo apenas porque ele fez ruir os castelos metafisicos construidos sobre
“verdades” e valores absolutos que restringem a vida, e sim novamente pelo fato de ele
compreender o corpo humano como uma combinacdo de fatores instintivos, agregando em si
multiplas expressdes vitais, assim posto, o que o filosofo alemao apreende por “fisiologia” se
refere “[...] aos processos de assimilacdo e regulacdo do organismo como um todo e aos
instintos e atividades que potencializam ou diminuem a sua vitalidade, incluindo assim tanto o
ambito “fisico’ (digestéo, circulagdo, ruminagdo), quanto o 4mbito ‘psiquico’...”.

O ambito psiquico contempla, conforme Bittencourt (2011, p. 68), “os afetos, os
instintos, os estimulos nervosos”, aspectos esses que nao podem ser circunscritos pela razao
ou consciéncia pensante, pois nos afetam de forma inconsciente, sem que tenhamos a
capacidade de descrevé-los ou defini-los de maneira imediata, posto que os liames da
excitacdo nervosa ou instintiva nos sejam, em grande parte, desconhecidos.

MA I/HH I, nesse sentido, ja antecipa algumas dessas questdes, entretanto, de forma
introdutéria. O través psicoldgico descrito na referida obra aproxima-se mais da pesquisa da
linguagem e dos subsidios histéricos que propriamente da perspectiva fisioldgica, pois,
segundo Itaparica (2002, p. 61), somente em JGB/BM, Nietzsche ira tracar um percurso mais
elaborado inter-relacionando de forma vigorosa as tematicas da linguagem, histéria e
fisiologia, “que tem como eixo a doutrina da vontade de poténcia e, como pano de fundo, a
questao do niilismo e suas consequéncias para a civilizagdo.” 83

O soslaio psicoldgico pode ser evidenciado em MA I/HH 1, por exemplo, no capitulo
segundo, aforismo 35, onde o filosofo ira apresentar ‘““as vantagens da observacao
psicolégica” para a vida. Segundo Nietzsche (MA I/HH 1), a vida afirmada em todos os seus
aspectos, incluindo-se 0s negativos ou cruéis, pode ser serenada pela esguelha da observacéao

psicologica, sendo essa afirmacdo bastante reconhecida em épocas passadas, mas quase

81 JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, § 9.

8 BITTENCOURT, R. N. Nietzsche e a fisiologia como método de interpretagdo de mundo. Revista Tragica:
estudos sobre Nietzsche. Vol. 4, n® 1, pp. 67-86, 1° semestre de 2011. p. 68.

8 |ITAPARICA, A. L. M. Nietzsche: estilo e moral. Sdo Paulo: Discurso Editorial; ljui; Editora UNIJUI, 2002.
p. 61.
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completamente esquecida na modernidade, pois “[...] falta a arte da dissecacdo e composicao
psicoldgica na vida social de todas as classes, onde talvez se fale muito das pessoas, mas ndo
do ser humano. Por que se deixa de lado o mais rico e inofensivo tema de conversa?”. 8 Com
este sugestivo questionamento, o filésofo alemdo deixa expresso o seu descontentamento
perante a modernidade, uma vez que essa época reflete um alhneamento do homem em relagdo
as questdes psicoldgicas que o perpassam, ja que, conforme vimos, o dominio psiquico é de
fundamental importancia para se pensar 0 organismo como um todo.

Dessa maneira, o filésofo instaura uma nova possibilidade interpretativa humana,
demasiado humana, que tem no corpo e nas configuracdes organicas seu mote central.
Nietzsche (MA I/HH 1) apontara que a filosofia tradicional desconhece ou interpreta de forma
equivoca a histéria dos sentimentos morais, chegando mesmo a erigir uma falsificacéo ética.
Assim, as observacdes psicoldgicas aparentes, solidificas em uma inclinacdo humana para as
explicagdes metafisicas, faz-se necesséario encetar um posicionamento contrario, que, nesse
periodo de sua escrita, identifica-se com a perspectiva cientifica: “Portanto: se a observagido
psicoldgica traz mais utilidade ou desvantagem aos homens permanece ainda sem resposta;
mas certamente é necessaria, pois a ciéncia ndo pode passar sem ela.” % Logo, percebe-se que
nesse momento Nietzsche tem um projeto maior, qual seja, engendrar artificios tedricos para
desestruturar uma visdo epistemoldgica de mundo pautada, principalmente, na tradicdo
metafisica e na moral cristd. Portanto, seu profundo interesse pela ciéncia nesse periodo
explica-se pelo alijamento que nutre em torno das tentativas de explicacdo do homem por
intermédio da metafisica e religido cristd, explicacdes essas preceituadas por idealistas.

Ora, 0 ponto de vista da psicologia aberto por Nietzsche configura-se enquanto uma
via basilar de interpretacdo da cultura, incluindo-se ai uma investigacdo da filosofia e do
préprio homem, pautada, mais diretamente, na apreciacdo critica dos idealismos que
estiveram presentes no decurso da historia do pensamento: “Derrubar idolos (minha palavra
para “ideais”) — isto sim ¢ o meu oficio”. ® O aspecto psicolégico se evidencia também na
afirmacéo de que em seus livros, fala um psicologo sem precedentes a espera de bons leitores,
que saibam, acima de tudo, compreendé-lo: “Que em meus escritos fala um psicélogo sem

igual é talvez a primeira constatacdo a que chega um bom leitor — um leitor como eu o

8 MA I/HH I, Contribuigdo & histéria dos sentimentos morais, § 35.
% MA I/HH I, Contribuicdo & histéria dos sentimentos morais, § 38.
8 EH/EH, Prélogo, § 2.
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mereco, que me leia como os bons filélogos de outrora liam Horéacio”. ®” Segundo Giacia Jr.,

a psicologia em Nietzsche deve se denominar “grande psicologia™:

O programa dessa “grande psicologia” deve incluir, portanto, além da tarefa de
reportar a esfera espiritual da cultura aos seus condicionantes afetivos e pulsionais,
uma série de outras tarefas. Dentre elas, gostaria de apontar a desconstrucdo do
primado atribuido a consciéncia no dominio psicolégico, o reconhecimento e a
valorizacdo de um vasto e inaudito psiquismo inconsciente, a proposta de um novo
conceito de unidade subjetiva — ou de processos de subjetivacdo --, que se
orienta por uma compreensdo ampliada do corpo e da racionalidade.®®

A psicologia nietzschiana, conforme exposto, se anuncia como uma forma de
interpretacdo capaz de questionar os preconceitos morais dos filésofos e, por conseguinte,
todas as concepcdes idealistas que tem por objetivo rebaixar o corpo. Nietzsche, por isso,
propde-se descer as profundezas dos preconceitos morais, visando colocar em destaque 0s
meandros da vontade de poder®, por exemplo.

Porém, de que maneira iremos introduzir a nocdo de vontade de poder no cerne de
nossas elucubragbes? Sem nos aprofundarmos na questdo, mas ja antecipando algumas
nuances significativas em torno dessa concepcdo basilar a interpretagdo de corpo em
Nietzsche, poderiamos dizer que vontade de poder deve ser entrevista ndo como uma vontade
de conservacdo, e sim como vontade de ampliacdo de poder, conforme evidencia Muiller-
Lauter: “Por toda a parte encontra Nietzsche a vontade de poder em obra. “Mais
inequivocadamente” ela se deixa mostrar ‘em todo vivente [...] que tudo faz ndo para se
conservar, mas para se tornar mais.””. %

O tema da vontade de poder, assim, é de fundamental importancia para a compreensao
da nocdo de corpo em Nietzsche, nosso escopo principal, porque traduz, de forma expressiva,
a concepcao que o filésofo tem acerca da corporeidade e do mundo, considerando os impulsos
humanos em conflito: “Sao nossas necessidades que interpretam o mundo: nossos impulsos e

seus pros e contras. Cada impulso é apresentado como uma espécie de despotismo, cada um

8 EH/EH, Por que escrevo tdo bons livros, § 5.

8 GIACOIA JUNIOR, O. Nietzsche como psicélogo. Sdo Leopoldo, RS: Editora UNISINOS, 2001. p. 11.
(Grifo nosso)

% Optamos pela traducéo da nogdo nietzschiana Der wille zur macht enquanto vontade de poder e ndo pelo seu
correlato vontade de poténcia, apesar de sabermos que o segundo uso tornou-se corrente nos meios académicos.
Corroboramos aqui com o posicionamento adotado pelo pesquisador Oswaldo GiacGia Junior ao traduzir a obra
A doutrina da vontade de poder em Nietzsche, de Wolfgang Muller-Lauter, o qual expressa o seguinte: “[...] A
traducdo tem o inconveniente de arriscar-se a circunscrever o conceito demasiadamente no registro da filosofia
politica, mas apresenta também a vantagem de evitar a ressonancia e a evocagdo da distingdo metafisica entre ato
e poténcia — 0 que certamente contraria a intencdo de Nietzsche — ,assim como de manter presente um dos mais
fundamentais aspectos de seu pensamento, qual seja, um concepcao de forca e poder se esgotando, sem residuos,
a cada momento de sua efetivagao.” (Nota do tradutor a obra A doutrina da vontade de poder em Nietzsche, p.
52).

% NIETZSCHE apud MULLER-LAUTER, W. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche. S&o Paulo:
Annablume, 1997. p. 55.
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tem sua perspectiva, que ele desejaria impor como norma a todos os demais impulsos”. **

Logo, o real como um todo deve ser pensado através da tessitura da vontade de poder, em

uma possibilidade interpretativa que estabelece uma ruptura efetiva com o pensamento

filoséfico projetado pela tradicéo:
Trata-se, portanto, de um principio ontolégico que responde pela semantica da
totalidade do real. Se comparado com os demais principios ontoldgicos cunhados
através dos séculos pela tradicdo filoséfica, a vontade de poder apresenta um traco
singular. Ela ndo repete a empreitada da tradicdo, cujo sentido sempre foi o de
fundamentar o real a partir de um principio ontoldgico situado para além das
injuncdes fenoménicas e devenientes que compdem a semantica do todo. A vontade
de poder se inscreve em um novo horizonte hermenéutico que de alguma forma
rompe com o horizonte interpretativo a partir do qual a tradicéo, a despeito das suas
vicissitudes e da pluralidade de modos de compreensdo do todo, sempre respondeu

pela indagacdo acerca da textura ontolégica do mundo, isto é, pelo problema do
fundamento.*

Lado a lado com essa nova possibilidade de interpretacdo do real promovida pela
hipdtese da vontade de poder nietzschiana responsavel por uma cisdo com o pensamento da
tradicdo, conforme visto, tem-se a esfera inconsciente de nosso psiquismo, representada pelas
vontades, sentimentos e afetos, por meio da desestruturacdo do primado da consciéncia e
proposicdo do corpo enquanto hipotese interpretativa.

Tal proposicdo, entretanto, so é possivel para ele se levar em conta uma articulacédo
muito intima entre histéria, psicologia, filosofia, fisiologia, dentre outras areas de
conhecimento ®*. Logo, o esforco do filésofo reside naquilo que ele ird denominar de
fisiopsicologia:

Uma auténtica fisiopsicologia tem de lutar com resisténcias inconscientes no
coracdo do investigador, tem “o coragdo” contra si: ja uma teoria do
condicionamento mutuo dos impulsos “bons” e “maus” desperta, como uma mais

sutil imoralidade, aversdo e desgosto numa consciéncia ainda forte e animada — e
mais ainda uma teoria na qual os impulsos bons derivem dos maus. **

O direcionamento fisiopsicolégico da filosofia de Nietzsche inicia, de fato, no contato
com a filosofia de Schopenhauer, conforme vimos anteriormente, pois, se tudo o que ocorre
no mundo fenoménico estd subordinado a vontade, a prépria razdo nao se esquiva a tal
subordinacgdo, levando a interpretacdo de que a racionalidade s6 pode ser pensada em

referéncia ao corpo. Para isso, o filésofo precisa desnudar o condicionamento dos impulsos

* Nachlass/FP 7 [60].

%2 CABRAL, A. M. Nietzsche e a semantica da vontade de poder. Revista Tragica: Estudos sobre Nietzsche.
Vol.2, n°1, pp.20-37, 1° semestre de 2009. p. 21.

% para uma discussdo mais aprofundada, cf. Nietzsche como psicélogo, de Oswaldo Giacéia Jr., obra na qual se
encontra a delimitacdo precisa da psicologia no pensamento de Nietzsche em toda a sua especificidade.

% JGB/BM, Dos preconceitos dos filésofos, § 23.
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empregados de forma ardilosa pela metafisica e moral vigentes, perspicazes em forjar
derivagOes arbitrérias — impulsos “bons” dos “maus” —, como enunciou o fil6sofo.

Nesse sentido, a fisiopsicologia nietzschiana encontra-se atrelada as inclinagdes
organicas elementares esbocadas pela hierarquia dos impulsos, e tal hipotese constitui-se
como a linha interpretativa por meio da qual o filésofo chega a evidéncia de que o corpo é
uma multiplicidade de forcas em relacdo constante, questdo essa que sera abordada no
capitulo 3. Por ora, tracaremos, a seguir, um breve esbogo da interpretacdo nietzschiana de

corpo relacionada a linguagem.

1.3. Corpo e linguagem em Nietzsche

Colocar toda a verdade em suspeita, € o que pretende Nietzsche ao voltar-se contra 0s
idolos cultuados na sociedade moderna, o que inclui, principalmente, os valores estabelecidos
e alimentados como inquestiondveis. Em WL/VM, Nietzsche expde de forma mais direta esse

ataque que efetua sobre aquilo que o intelecto humano estipula como elevado e superior:
Em algum remoto rincdo do universo cintilante que se derrama em um sem nimero
de sistemas solares, havia uma vez um astro, em que animais inteligentes inventaram
0 conhecimento. Foi o minuto mais soberbo e mais mentiroso da "historia
universal": mas também foi somente um minuto. Passados poucos fblegos da
natureza congelou-se o0 astro, e 0s animais inteligentes tiveram de morrer. — Assim
poderia alguém inventar uma fabula e nem por isso teria ilustrado suficientemente

qudo lamentavel, qudo fantasmagérico e fugaz, qudo sem finalidade e gratuito fica o
intelecto humano dentro da natureza. *°

O intelecto humano, tdo celebrado pela civilizagdo como um ponto de distingdo para
com os demais animais, € visto por Nietzsche como um acontecimento menor se comparado a
exuberancia e complexidade da natureza, e que, na “histdria universal” durou apenas um
minuto, ou seja, é insignificante perante outras incomensuraveis medidas e reais potencias. E
a partir dessa equivocada visao de superioridade de si que 0 homem estabelece medidas, cria
valores, estabelece verdades. Arbitrariamente, mas guiado pela razéo e pelo conhecimento, o
homem instaura esse saber como o mais alto recurso do homo sapiens. Com ele, poder-se-a
agora refletir sobre a efetividade da vida, os deveres, as leis que precisam gerir ndo somente a
sociedade como um todo, mas o sujeito individualmente. Percebe-se, portanto, que Nietzsche
argumenta sobre uma forma singular do homem que aprisiona a si mesmo através de correntes
e celas, mas estes ndo sdo grilhGes comuns, mas aqueles que aprisionam 0 corpo na sua

totalidade, incluindo-se ai o proprio pensamento, uma vez que até mesmo a forma de

% WL/VM, 8§1.
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conceber 0 mundo e as coisas agora se mostra marcada por esse intelecto, por esse carater de
suposta superioridade do homem em relagdo aos demais seres vivos.

O recurso do intelecto €, conforme Nietzsche, o recurso desenvolvido pelos animais
humanos menos capazes, aqueles que, superados fisiologicamente, tenderiam, se ndo fosse o
artificio do conhecimento, essa trapaca para Com a natureza, a sucumbir: “E notavel que o
intelecto seja capaz disso, justamente ele, que foi concedido apenas como meio auxiliar aos
mais infelizes, delicados e pereciveis dos seres, para firma-los um minuto na existéncia”. *°

Os animais deficitarios, incapazes de protecdo, presas faceis para 0s demais,
desenvolveram o intelecto como tentativa de subsisténcia, o que, conforme Nietzsche, retira o
intelecto de seu alto grau de importancia e o situa no plano da artimanha, do artificio como
meio de evitar o perecimento diante de presas e chifres mais afiados e mais adaptaveis para a
existéncia.

Conforme a visdo nietzschiana, o intelecto ndo aspira a verdade, uma vez que aquele é
um recurso de sobrevivéncia, uma dentre tantas ferramentas do todo corpéreo que foi eleita
como a principal pelo homem, no que se configura o seu erro, posto que desse ponto em
diante, sua existéncia seja marcada por essa Unica vertente, renegando outras, tdo ou mais
importantes que esta. O homem, portanto, nunca esteve inclinado & verdade, uma vez que o
seu proprio corpo ndo esta voltado para este propdsito, isto €, encontrar a “coisa em si”, 0
puro, o eterno, o uno, o indissociavel, o verdadeiro. *’

Nessa busca pela chamada “verdade”, a inclusdo da linguagem no contexto se faz
inevitavel, pois sera através desta que o homem tentara fixar valores que sejam validos para si
e, portanto, obrigatdrio a todos. Dessa forma, tém-se os primérdios do processo de estipulagédo
de verdade, que, por conseguinte, também gera a mentira:

Agora, com efeito, ¢ fixado aquilo que doravante deve ser “verdade”, isto é, ¢
descoberta uma designacdo uniformemente valida e obrigatéria das coisas, e a

legislagdo da linguagem da também as primeiras leis da verdade: pois surge aqui
pela primeira vez o contraste entre verdade e mentir. %

®WL/VM, §1.

% Roberto Barros corrobora com bastante perspicéacia acerca dessa questdo, pois esclarece de que maneira a
linguagem, dado o seu carater simbolico, servira ao estabelecimento de generalizagdes, a criacdo de ideias fixas e
imutaveis e a conceituacdo do efetivo, engendradas pela metafisica, a qual, apropriando-se desse simbolismo
linguistico, estabelece a busca pela verdade: “Para Nietzsche o aparato simbdlico mais refinado da atividade
representativa do homem €, a saber, a linguagem. E com ela que efetuamos as nossas primeiras generalizagdes,
das quais decorrem as identidades e as regras dos conceitos que, para ele, passaram a justificar e a servir de
fundamento a toda aspiragcdo humana pela verdade, esta baseada em principios como universalidade e exatidao.
Disso decorrem as dicotomias metafisicas e a crenga na essencializa¢do do real.” (BARROS, 2010, p. 113).

¥ WL/VM, 81.
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E preciso ter em mente que a busca de uma verdade e a fixacdo desta através da
linguagem objetivava principios bastante concretos, uma vez que a linguagem, além de

1°°, também serviu, como se viu no fragmento acima, como

permitir uma maior interacdo socia
legisladora basilar desses fundamentos que desse momento em diante seriam utilizados para
regular a vida em grupo, unido esta necessaria ainda, pois a comunidade, entre outros
beneficios, aumenta a chance de sobrevivéncia e de vitoria em um possivel confronto.

Nesse aspecto de necessidade social, a linguagem uniformiza determinadas praticas,
que, no ambito do coletivo, convergem para regras gque, posteriormente, com a tradicéo,
estratificam-se em leis. Sobre o assunto, aponta Itaparica:

Para Nietzsche, a linguagem é resultado de experiéncias compartilhadas por
determinadas comunidades, a essa ideia [...] é acrescentada a concepcdo segundo a

qual a linguagem, enquanto gramatica comum, petrifica vivéncias habituais que
podem ser comunicadas para fins utilitarios. *®

O homem expressa a si € ao mundo através da linguagem, esforco este louvavel se ndo
conduzisse a outros efeitos colaterais: a perda da possibilidade de vislumbre da realidade
sobre outros aspectos, a imposicdo de determinadas visdes e concepgdes, que se
autoproclamam Unicas, verdadeiras, inquestionaveis, o aprisionamento do homem aos limites
da linguagem, pois esta passou a ser concebida como parametro limite do campo de atuacao
do homem, ou seja, até aonde se pode ir no campo do pensamento, da imaginacdo, da
conjectura e da criacdo. O homem, através da linguagem, limitou-se, desconfigurando o que
havia de natural em si, e nesse &mbito de discussdo, 0 corpo ndo poderia ser ignorado, uma
vez que ele esta presente em todos os rumos do debate, sobretudo porque ele também fala, se
expressa, ndo apenas por meio da linguagem ou da acdo manual de rabiscar. O corpo fala por
si e através de si, seja por meio de um olhar, um gesto, uma expressdo facial. Em MA I/HH I,
Nietzsche evidencia tal aspecto, denominando-o de simbolismo dos gestos:

Mais antiga que a linguagem ¢é a imitacdo dos gestos, que acontece
involuntariamente e que ainda hoje, com toda a supressdo da linguagem gestual e a
educacdo para controlar os musculos, é tdo forte que ndo podemos ver um rosto que
se altera sem que haja excitacdo do nosso préprio rosto [...]. Téo logo as pessoas se
entenderam pelos gestos, pdde nascer um simbolismo dos gestos: isto é, pudemos
nos pdr de acordo acerca de uma linguagem de signos sonoros, de modo a produzir

% Sobre o referido assunto, complementa Gongalves: “Necessitamos da linguagem, dira Nietzsche, porque
necessitamos do outro uma vez que, se chegamos ao outro, s6 o fazemos através de signos de comunicacdo. Na
sua origem, a linguagem é a denuncia da fraqueza, da caréncia ¢ da indigéncia humanas; ¢ a ‘queda’ por
exceléncia. Ela revela o nosso limite, ja que Nietzsche ndo a concebe sem conceber antes a prévia consciéncia de
si. Entretanto, este mesmo gesto que marca o limite da consciéncia do “Eu sou” também o abre no infinito
interpretativo por vir. Este antagonismo, que esta desde sempre presente na linguagem, pode ser talvez sua
propria condigdo.” (GONCALVES, 2010, p. 4).

1001 TAPARICA, 2002, p.62.
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som e gesto (ao qual o primeiro se juntava simbolicamente) e mais tarde s6 o
101
som.

Contudo, elegendo a linguagem como melhor e mais sofisticada forma de interacéo
social, 0 homem deixou de lado um ponto importante para a sua existéncia, pois afastou-se
dos seus impulsos mais primevos, em grande parte reprimidos, desvalorizados, tornados
doentes, para tentar ser alguma coisa que o distancia efetivamente do ambito “fisiologico™: o
homem civilizado, do intelecto aprimorado, da verbosidade técnica entediante e contaminada
pelos valores ja aqui mencionados. Esse tipo busca afastar-se do fisiologico, e tenta, sob todos
0s meios possiveis, silenciar seus instintos mais basicos, seus impulsos, seja para a vida, para
0 prazer ou para a destruigéo.

Esse homem moderno guia-se pelos principios estabelecidos como verdadeiros ou
falsos, afirma que algo é bom posto que lhe foi ensinado, exaustivamente, que este algo é
bom, e ndo houve reflexdo, e inexistiu a critica para se adotar este ou aquele posicionamento
considerado agradavel, verdadeiro, desejavel. O que é uma palavra, questiona-se Nietzsche,
que responde, ¢é: “A figuracdo de um estimulo nervoso em sons. Mas concluir do estimulo
nervoso uma causa fora de nds ja é o resultado de uma aplicacéo falsa e ilegitima do principio
da razio”. % Como, portanto, arquiteta 0 homem a pretensdo em, através da linguagem, dessa
articulacdo de sons, de fonemas, da organizacéo racional do sujeito, verbo e objeto, expressar
aquilo que Ihe € externo, que esta fora de si em um plano de compreensao e assimilagdo?

A prépria histéria da humanidade ndo é, segundo Nietzsche, narrada de forma
apropriada. Todos os conflitos de forgas, dentre triunfos e aniquilamentos, enquanto
rudimentos inaliendveis de constituicdo das racas, responsaveis por momentos em que a
compleicdo fisica dos homens alcanca patamares elevados de vigor, saude e esplendor fisico,
sdo obscurecidos pela linguagem gue tinge com tons cinzentos os feitos que deveriam ser

efetivamente valorizados:

A histéria natural, enquanto histéria da guerra e do triunfo da forga ético-espiritual
em luta contra medo, presunc¢do, inércia, supersticdo, loucura, deveria ser narrada de
maneira tal que, cada um que a ouvisse fosse irresistivelmente levado aoc empenho
por saide e florescimento espiritual e fisico, ao feliz sentimento de ser herdeiro e
prosseguidor do humano, e a uma cada vez mais nobre necessidade de
empreendimento. Até agora ela ndo achou a sua linguagem correta, pois os artistas
eloquentes e de linguagem inventiva — é deles que ai se necessita — ndo se livram de
uma obstinada desconfianca em relagdo a ela e, sobretudo, ndo querem aprender
seriamente com ela. '

01 MA I/HH 1, § 216.
0Z\wL/vMm, 81.
103 \/M/0S, §184.
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Em vista disso, o filésofo evidencia a necessidade de se traduzir o florescimento
espiritual e fisico da humanidade em linguagem inventiva, com o claro propdsito de
ressignificar e enaltecer certos eventos humanos, especialmente aqueles que estejam
relacionados ao vigor, a forca, a0 empenho por saude, isto é, ao corporeo. Mas percebe que
talvez, nem os artistas, tdo necessarios nesse processo por serem arautos de uma linguagem
criadora, estdo isentos de desconfiancas em relacdo a historia natural.

Todavia, para Nietzsche, a questdo é ainda mais densa do que parece, ja que, como
pode o homem, através da linguagem, articular pensamentos que muitas vezes fogem até
mesmo do principio da razdo? Como falar de um Deus, por exemplo, que sempre existiu,
sempre existira infinitamente? O que vem a ser esta coisa, cujos principios elementares sao
subtraidos violentamente para serem inseridas, nesse caso especifico, novas regras que se
caracterizam pela impossibilidade de articulacdo no pensamento racional? A fé, nesse campo,
ultrapassa o0 pensamento légico e, instaurando-se na linguagem, cria conceitos que
permanecem apenas no plano das conjecturas. A alma, ideia de perfei¢do e de imortalidade, é
apresentada por Platdo como a parte do homem a ser divinizada, designada como a mais
importante e necessaria.

Mas ha uma forma, conforme Scarlett Marton, de se desfazer dessa rigidez
estabelecida pela linguagem que aferroa no homem ideais e idolos que se pretendem eternos:
a danga. O homem tentou fixar o mundo através de valores que, da metafisica passaram para o
plano religioso. Tal passagem encerra em si a resposta para a questdo da superacdo desse

aprisionamento:

Certa dose de ceticismo traz, sem dulvida, a danca. Pelo movimento, ela leva a
suspeitar de tudo que € rigido e inerte. Faz vacilar a crengca numa vida melhor, mais
feliz, eterna; pde a balancar a certeza de um mundo verdadeiro, essencial, imutavel.
Coma dlaorl(;a, desaparece toda a transcendéncia; com ela, vem abaixo toda a visdo de
mundo.

A danga representa, portanto, 0 movimento necessario para o rompimento da fixidez
estabelecida pelos valores instituidos principalmente pela linguagem. O movimento tem a
representacdo simbolica ou metaforica do gesto que se contrapde a imobilidade, que por sua
vez importa, entre outras coisas, caracteristicas negativas, como algo que estagnou, deixou de
evoluir, crescer, que ndo progride, pois lhe foi retirada a possibilidade do movimento. A
inércia, em uma andlise particular, € o gesto do covarde, que ndo quer tentar, por medo de

falhar, e por isso prefere a imobilidade, uma vez que movimento também pode representar um

194 MARTON, S. Extravagancias Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. 2° ed, S&o Paulo: Discurso Editorial e
Editora Unijui, 2001. p. 58.
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retrocesso. Ao homem moderno, apatico e supostamente feliz na sua zona de conforto, a
movimentacao traz angustia, pois se apresenta o incerto, o até entdo impensado, o vir a ser. Se
0 mundo nao € o ideal para 0 homem do estagnamento, ao menos ele se acostumou a0 mesmo,
pois tal criatura a tudo tolera e se acostuma. '

O gesto de movimentar-se, e novamente a representacdo do corpo se faz presente,
marca o ato de desconfianca, ceticismo e insubmisséo do homem perante a uniformizacdo da
vida, uma exigéncia da vida grupal e gregaria. Necessidade esta que levou a uma
simplificacdo da linguagem, pois a interagdo entre membros do mesmo grupo deve ser feita de
forma répida e se possivel sem equivocos, uma vez que, inicialmente, o que estava em jogo
era a sobrevivéncia do grupo e a comunicacao deveria efetuar-se em um plano de eficiéncia.
Esse carater simplificador da linguagem estendeu-se para outros planos da comunicacao, que
ndo apenas voltados para a subsisténcia do homem, como também para a classificacdo de

determinados termos, ideias, cujos termos se petrificardo. Nesse sentido, expde Marton:

Supbe-se, entdo, que cada termo designa algo bem preciso, que, embora se ache para
além de seu dominio, com ele se identifica. Com isso, petrifica-se a palavra e fixa-se
aquilo a que ela se refere. Atribuindo-se a palavra um Gnico sentido nela impressa
desde sempre, considerando-a inequivoca, desprezam-se os sentidos possiveis que
poderiam comportar. 106

A restricdo do pensamento do homem a interpretacdes fixas tem como consequéncia o
aniquilamento da perspectiva, ou, no melhor dos casos, o seu enfraquecimento. Baseando-se
em conceituacdes maniqueistas, 0 homem empobrece a sua percepcdo do mundo, uma vez
que, de fato, ndo ha respostas definitivas para os fenbmenos que cercam tal individuo, apenas
probabilidades interpretativas, por isso comete-se um equivoco ao se tentar fechar uma
determinada concep¢do em um conceito, uma vez que as possibilidades inerentes de
investigacdo e, posteriormente, de respostas para um determinado objeto, acontecimento,
estado etc., sdo multiplas.

Em Za/ZA, Nietzsche reforca a questdo da danca como fator significativo para a
superacdo das chamadas verdades: “Eu acreditaria somente num deus que soubesse dangar.”
107 'Nesta interessante visdo de Zaratustra sobre a divindade, tem-se a percepcdo do filésofo
alemé&o sobre o deus fixado no &mbito cristdo, uma vez que neste, a vinganca e a autoridade se

fazem sentir no decorrer de toda a sua trajetoria expressa em obras como a biblia, a qual,

195 Dostoiévski explana sobre tal questdo em Recordacdes da Casa dos Mortos. O escritor russo narra acerca dos
homens que suportam tudo, como o sofrimento e até se acostumam a ele, assim, diz o escritor: “Somos capazes
de tolerar tudo, somos os nicos entes criados capazes de se afazer a isso [...]. Talvez tal conceito seja a melhor
defini¢io cabivel ao homem!”. (DOSTOIEVSKI, F. Recordagdes da casa dos mortos. Tradugdo de Nicolau
Peticov. S8o Paulo: Nova Alexandria, 2006. p.23).

106 MARTON, 2001, p. 59.

W977alZA, Do ler e escrever, p.41.
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ainda assim, imp6e-se como manual de propagacdo da fé crista ¢

. Um deus que exige
sacrificios, que ordena assassinatos, que incendeia cidades inteiras, sempre sob o estandarte
da punicdo dos pecados e a incursdo de medo sobre a possibilidade de castigo. Mas esse
mesmo idolo é, ironicamente, posto como o deus do amor, do perddo e da fraternidade. Tem-
se, portanto, um deus fixo, tal como a linguagem, que ndo se modifica, que se mantém inerte,
pois seus valores sdo inquestiondveis, do contrério, sentencia-se o pecador com excomunhao,
0 que, por sua vez, geraria a perdicdo eterna da alma de tal individuo, conforme a concepgéo
crista.

Ao apresentar a possibilidade de crer em um deus que saiba dancar, Zaratustra aponta
para um universo de infinitos caminhos, de infinitas interpretaces. Nesse aspecto, a propria
linguagem tornar-se-ia mais flexivel, fluida, de significados que se alteram, se
complementam, se adequam & capacidade imaginativa e criadora do homem. E preciso leveza,
contrario daquilo que é pesado, que forca 0 homem a inclinar-se para baixo, curvar-se diante
das leis, das regras que devem ser seguidas, tal como o camelo nas trés transformacdes de
Zaratustra, que sera abordada mais adiante. A leveza, o alcar de voo, condicGes indispensaveis
para todo corpo que se quer dangarino, estagio alcangcado por Zaratustra: “Agora sou leve,
agora voo, agora me vejo abaixo de mim, agora danca um deus através de mim”. 1%

O que vem a ser o deus cristdo? E o deus do peso, do fardo, dos deveres, das leis a
serem seguidas, a divindade que pGe sobre o homem as responsabilidades, as diretrizes que
ndo podem ser desrespeitadas. No cristianismo o homem ja nasce detentor do pecado original,
0 de Addo e Eva, marcado pelo estigma de um erro que ndo cometeu, mas que lhe é imposto,
pois desde cedo o embargo dos instintos humanos é efetuado no plano religioso. Nao pode,
ndo deve, ndo lIhe é permitido, uma série de negativas que o ensinam, desde 0s primeiros
momentos de vida, de que existe uma forca que atua sobre a vida dos seres humanos e que
esta precisa ser respeitada e louvada. Tem-se, desse modo, um deus que impde seus valores,
que impede 0 movimento do homem, que o encarecera em si mesmo, diante do seu peso e da
sua imobilidade.

Zaratustra é o porta-voz que anuncia a boa-nova: a de que o homem pode ser tornar
um dancarino, que ele pode ser livre, e aponta para o corpo como solugdo, mas ndo qualquer

corpo, mas aquele que saiba dancar, essencialmente, pois neste corpo depositam-se as

1% Em VM/0S, § 98, Nietzsche evidencia que o autoproclamado excesso de fé cristd néo se demonstra suficiente
para que os praticantes dessa crenca se mantenham a ela aferroados, uma vez que necessitem retornar
constantemente aos ensinamentos biblicos para reafirma-la, sobretudo porque sdo os seus atos e palavras que
atentam de forma incessante contra a sua propria fé.

1997a/ZA, Do ler e escrever, p.41.
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esperancas do homem, ndo no futuro, nem no além, muito menos na figura de um deus
raivoso, mas em si mesmo. O corpo, através de sua linguagem particular, aprende e ensina, é
fonte de vida, ndo é um simbolo esquematizado, como sdo os simbolos da linguagem, que
possuem a pretensao de tudo explicar e definir, criando a falsa ilusdo de saber: “Simbolos sao
todos os nomes do bem e do mal: ndo enunciam, apenas acenam. E tolo quem deles espera
saber!” 10

A danca, espontanea, torna 0 homem um espirito criador, alegre, pois o0 ressentimento,
a angustia que haviam sobre si, sobre o seu corpo, foram desfeitas com 0s movimentos, o que
o0 conduz a reaprender o ato de ficar em pé, ereto, pois somente nessa postura, ndo curvado,
que ele aprendera a dar os mais belos e sadios saltos, retornando a percepcdo dionisiaca do

mundo:

Movimento, cadéncia, leveza, a danca é ainda alegria. N&o € por acaso que
Nietzsche faz dela sua cimplice ao elaborar a propria visdo de mundo. Eliminando o
dualismo entre mundo verdadeiro e mundo aparente, instaurado pela metafisica,
mantido pela religido cristd, perpetuado por doutrinas morais, o filésofo julga que s6
a alegria dionisfaca esta a altura das velhas concepcdes.

Mas ndo basta suprimir o dualismo entre 0 mundo supraterreno e o fisico, é preciso ir
além, para tanto Nietzsche prop6e pensar 0 homem e o mundo a partir do corpo, sendo este
ndo fixidez, movimento incessante e, sobretudo, perspectiva. Posto isso, ndo é possivel
delimitar o homem unicamente enquanto substancia pensante, tampouco encerra-lo em visdes
dualistas. O homem é um ser plural, multifacetado. E preciso, portanto, desfazer as velhas
concepcdes de mundo sustentadas pela tradigdo para dar lugar a uma visdo interpretativa dos
fatos.

A tarefa ndo € simples, nem curta, uma vez que o homem utiliza a linguagem desde os
seus primérdios para criar 0 seu préprio mundo, no qual os objetos foram substituidos por
palavras, e estas, no decorrer do tempo, tornaram-se verdades eternas. E preciso, como ponto
de partida, que o homem diga sim a vida e supere 0 medo ou a desconfianca contra o natural,
como aponta Nietzsche, que se efetivou através da criagdo de termos como “deus”, “vida

eterna’:

LR N3 LR N3 LERNT3

[...] “arrependimento”, “remoroso”, “tentacdo do Deménio”, “presenca de Deus”
[...]- Esse mundo de pura ficco diferencia-se do mundo sonhado, com enorme
desvantagem sua, pelo fato de esse ultimo refletir a realidade, enquanto ele falseia,
desvaloriza e nega a realidade. Somente depois de inventado o conceito de

ELINNT3

“natureza”, em oposi¢do a “Deus”, “natural” teve de ser igual a “reprovavel” — todo

197a/ZA, Da virtude dadivosa, p.73.
11 MARTON, 2001, p. 65.
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esse mundo ficticio tem raizes no 6dio ao natural (- a realidade! -), é a expressao de
um profundo mal-estar com o real...'*2

A linguagem foi utilizada pelo homem para mascarar a realidade, aprisiona-la em
ficcbes que amenizassem o sofrimento e a dor do homem, provenientes do real. Era preciso
atenuar tais sentimentos, represd-los, narcotiza-los, para que vida se tornasse menos
angustiante, mas os efeitos colaterais de tal medicamento mostraram-se mais perniciosos do
que a propria doenca e, aquilo que visava consagrar-se como uma possibilidade de solucéo,
ou pelo menos de ilusdo, potencializou ainda mais o tormento humano, pois a realidade
tornou-se, sob a sombra do deus cristdo e toda a sua terminologia de pecados e punigdes, mais
insuportavel. O erro do homem, ao utilizar a linguagem, foi o de, dirigindo-se em caminho
oposto ao da efetividade, buscar na metafisica os elementos de justificacdo da vida, tomando-
0s como verdadeiros, tal como se exercessem sobre a existéncia do homem uma determinada
efetividade. '**

Ao contrario do que se é exposto, a linguagem que busca a consolidacdo de verdades
limitou a visdo do homem sobre as coisas que o cercam, uma vez que simplificou o mundo, e
também o proprio homem. Mas, é preciso observar, que 0 homem objetivou tal procedimento
com o intuito de estabilizacdo desse mundo, pois, fixando-o, também seria possivel apreendé-
lo nos moldes cientificos, que, por sua vez, ndo trabalha com fenémenos inconsistentes,
tornando-se necessario, como exigéncia também da razdo, aprisiond-lo em um contexto, sob
um determinado angulo, para que, somente assim, fosse possivel a conjectura sobre tal
contexto. Mas ao fazer isto, o homem, na &nsia por superar o terreno movedigo do
pensamento, tornou-o enfraquecido, debilitado, pois relegou a um terceiro plano a
imaginacdo, a criacdo, a diversidade e a multiplicidade, o proprio corpo, aquele que entra em
contato direto com tal mundo, em nome da seguranca, do plausivel, do comensuravel.

Para resgatar a vida € preciso saber dancar. Através da danca diz-se sim a esse mundo
e a essa vida, que ndo pode ser fixada, uma vez que se encontra em constante mudanca, em
perpétuo vir a ser, transformacédo dos homens, das posturas, daquilo que é belo ou grotesco,
pois bom ou ruim sdo ultrapassados, em um constante processo de criagdo que se efetua no

cerne do proprio homem, no seu corpo, na sua dimensdo de efetividade.

"2 ACIAC, § 15.

3 Sobre a questdo, afirma Gongalves: “Desse modo, toda a critica nietzschiana sobre a linguagem incide sobre
esta pretensdo metafisica de se encontrar unidades e identidades no mundo para em seguida constituir em terra
firme um conhecimento Ultimo e verdadeiro sobre a vida.” (GONCALVES, A. Linguagem e psico-fisiologia na
filosofia de Nietzsche. Revista Tragica: Estudos sobre Nietzsche. Vol. 3. n® 2. p. 01-15. 2° semestre de 2010.

p.8).
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E na danca que Nietzsche/Zaratustra se inspira para expressar sua selvagem
sabedoria: a danga das forcas cosmicas que se aglutinam e se separam, formando um
mundo dionisiaco do eternamente-criar-a-si-proprio e do eternamente-destruir-a-si-
préprio; a danca das palavras que, huma bem-aventurada irrisdo de momentos, se
dizem, se contradizem e desdizem, tentadora, exploradora, descobridora, se move
para além de bem e mal. ***

Conforme Marton, a danga representa a mudanga constante, que é e nao €, pois ndo
segue principios rigidos, uma vez que sua natureza € movimentar-se, € nunca estar parada,
sempre em constante oscilacdo, tal como as coisas. Nada no mundo é fixo, tudo é perecivel,
entdo por que falar em coisas eternas, imortais? Por que criar deuses que ndo morrem e que,
ao contrario, desdenham da finitude humana, da metamorfose do homem de corpo em residuo
e deste em corpo novamente? Por isso Nietzsche propGe a metafora da danca e leveza a
personificar cada gesto, cada movimento. Nesse interim algo é construido e no mesmo
instante destruido, pois aquele movimento ndo se fixou na histdria, durou um instante, uma
vez que, depois dele, outros virdo, sempre e sempre. A linguagem deve seguir esse percurso
do homem, deve se adequar a efemeridade de um determinado homem que futuramente dara
lugar a outro homem e assim continuamente em um retorno constante, no qual ha coisas que
se fixam, mas se desfazem no mesmo instante, uma vez que o que seria a existéncia de um
unico homem no decorrer da historia universal? Um segundo, responderia Nietzsche, talvez
até menos.

No préximo capitulo, abordar-se-a a no¢éo de corpo a luz da segunda dissertacdo da
GM/GM, relacionando-a aos parametros da memoria e esquecimento, a no¢do de consciéncia,
a ma consciéncia e adoecimento do corpo e ao advento da modernidade e do niilismo. Pois tal
abordagem ganha contornos bem definidos na referida obra, o que nos permite vislumbrar um
panorama mais abrangente do desenvolvimento dessas nuances no pensamento maduro de

Nietzsche.

14 MARTON, 2001, p.68.



61

CAPITULO II: CORPO NA Il DISSERTACAO DA GENEALOGIA DA MORAL

2.1. Corpo, memoria e esquecimento

Segundo a mitologia grega, corre nos dominios de Hades, deus do mundo dos mortos
ou mundo inferior, um rio denominado Lete, cujas aguas possuiam a capacidade de apagar as
memorias de quem as bebesse. Dependendo da quantidade, podia-se esquecer de um dia, um
ano ou uma vida inteira. Tal rio possuia, além desta, outra fungcdo mais especifica: apagar as
memorias das almas que iriam reencarnar. O esquecimento, nesse processo, é visto como uma
exigéncia, do contrario a nova existéncia da alma néo se efetuaria de forma harmoniosa.

Edmund Husserl (apud RICOEUR, 2007, p. 52), argumenta sobre a experiéncia de um
chamado “ponto-existéncia”, que marcaria a vivéncia do individuo em um ponto anterior e
outro posterior a um determinado evento. Tal pensamento pode ser exemplificado tanto em
acontecimentos felizes, quanto tristes, dolorosos, que marcariam a vida do individuo de forma
indelével. Entretanto, € de se observar que entre a alegria e a tristeza sdo estabelecidos
parametros completamente distintos, uma vez que a segunda parece exercer uma forca que
perdura de forma mais significativa do que a primeira. Um homem agredido, ofendido,
humilhado, certamente reterd em suas lembrangas tal momento desagradavel de forma mais
consistente do que reteria a recordacdo de um abraco, ou um presente recebido. Nesse caso,
pode-se dizer que o esquecimento ndo agiu como uma forca inibidora diante da deploravel
situacdo, ndo ocorreu, para aproximarmos a discussdo de Nietzsche, uma adequada digestéo.
A é4gua do Lete ndo foi ingerida.

Nietzsche, por sua vez, aponta para os aspectos negativos do excesso de memoria. Ou
seja, quando o fato doloroso vivenciado se torna uma constante nas lembrancas do individuo,
isso 0 impede de ultrapassar tais recordacGes, mantendo-o refém das mesmas, e essas
rememoracdes, ao inves de torna-lo mais forte fisioldgica ou psiquicamente, o adoecem, pois
ficam retidas, acumulando-se. Apresentam-se aqui as primeiras relagdes com o corpo, uma
Vez que 0 apego excessivo a memoria incida, de imediato, sobre o corpo e através do corpo,
seja por meio de uma agressdo, uma ofensa ou um ato de despeito e negligéncia. O homem
forte possui a capacidade do esquecimento efetivo, ou seja, ndo o tipo de esquecimento
temporario, cuja lembranca retorna de tempos em tempos, como no individuo fraco, que, por

sua vez, mediante a incapacidade do efetivo esquecimento, ndo retrocede a um estado
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saudavel, uma vez que o antigo, o pretérito, ndo permitird que o novo surja, prejudicando-se,

dessa forma, inclusive “as fungdes organicas, as mais nobres”. 115 Assim, atesta Nietzsche:
Fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia; permanecer
imperturbado pelo barulho e a luta de nosso submundo de 6rgdos servigais a

cooperar e divergir; um pouco de sossego, um pouco de tabula rasa da consciéncia,
para que novamente haja lugar para o novo [...]. **®

Prometer, ao contrario, é também responsabilizar-se por algo, significa comprometer-
se com a promessa futura, empenhando o corpo em uma tarefa de cerceamento, tal como, a
vontade que se deixa dominar mediante fatores externos, como horarios, datas, morais,
valores culturais, dentre outros aspectos. A promessa de ndo mais pecar, efetivada em
inimeras celebracGes cristas, provoca no homem crente a desregularizacdo dos seus instintos
e desejos. O sofrimento, diante da impossibilidade de cumprimento de tais preceitos, conduz o
individuo a um estagio de aflicdo que se efetua na lembranca e na sua incapacidade de
efetivar a promessa empenhada diante de sacerdotes, do proprio Deus e, pior, de si mesmo
através de sua consciéncia.

Na segunda dissertacdo da GM/GM, Nietzsche expbe de forma contundente os perigos
da memoria e como esta foi, de certo modo, desenvolvida e estimulada no homem, sendo este,
conforme o pensador germanico, o unico animal com a capacidade de prometer. Mas o
aparente simples ato de efetivar uma promessa encerra em si mais do que uma projecdo futura
acerca de uma possibilidade que ndo ocorreu, mas julga-se, da parte daquele que promete e
daquele que recebe a promessa, que ela se cumprird. Tem-se, através da promessa o0 penhor de
uma acdo que esta implicita, mas que ndo se sustenta na factualidade da existéncia humana,
uma vez que ao homem as circunstancias decorrem de modo inesperado. O préprio organismo
desse homem que promete é, indiscutivelmente, imprevisivel. Logo, esse ato aparentemente
simples de prometer exige do homem conjunturas que estdo para além do seu controle.

Como alcancar um tipo assim, questiona-se Nietzsche. Por meio da moralidade dos
costumes, responde o filosofo. Através desta moral o0 homem tornou-se um ser responsavel,
posto que a repeticdo das acdes cotidianas, 0s esquematismos, as regras vigentes que visam
ndo s inserir o homem em um ciclo controlavel, mas também domesticavel, no qual cada ato
humano esteja condicionado para um fim previamente estabelecido, como: alimentacéo,
veneracdo, entretenimento, formas de lazer, indumentéria, a forma como o homem se
relaciona com o proprio corpo e sexualidade, dentre outros incontaveis aspectos que,

interligados, criam um mecanismo de controle que se disfar¢a sob a mascara da urbanidade,

1S GMIGM, 11, 81.
18 GM/IGM, 11, 81.
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da sociabilidade e do bem viver. Qualquer quebra nessa ordem estabelecida, configura-se
como algo estranho, incomum, indesejavel. E preciso que o homem tenha a sensacéo, ainda
que suposta, de controle, de estabilizacdo, que ndo € algo intrinseco a si — pelo fato de o
homem caracterizar-se enquanto ser pulsional —, mas imposto. Sobre o assunto, argumenta
Giacdia Junior: “As instituicdes culturais primdrias seriam os meios pelos quais o homem
executa as tarefas de estabilizagéo, tornando-se assim capaz de proteger e conservar, contra 0s
efeitos corrosivos do decurso do tempo, o resultado das experiéncias coletivas acumuladas™.
117

As diversas instituigdes que regem a vida humana visam mais do que se propdem: as
escolas, por exemplo, ndo se sustentam na exclusiva funcdo de instruir, mas também de
doutrinar. A escolha das matérias, a forma como o contetdo é repassado, a escolha criteriosa
e regimentar das tematicas, tudo isto visa um ou mais objetivos que ndo somente o
educacional. A forma de organizacdo, as filas, a disposicdo das cadeiras em um simples
onibus, demonstram que a doutrinacdo do homem, o seu posicionamento em uma légica
organizacional com fins doutrinatorios e lucrativos esta presente e se faz sentir em
praticamente todos os lugares, sagrados ou mundanos, urbanos ou rurais. O animal homem
precisa ser domesticado, para que apresente um comportamento confidvel, podendo-se, assim,
afaga-lo a cabeca tal como se faz a um animal domado. Mas é preciso observar que essa
domesticacdo nada mais € do que o resultado acabado de um processo anterior, ou seja, da

118 como forma de estabelecimento de uma consciéncia.

crueldade

A promessa esta intrinsecamente interligada com a memdria, sem esta ndo haveria
aquela. Mas é justamente nessa promessa que se encerra uma problematica consistente aos
olhos de Nietzsche, uma vez que a promessa estabelece uma desordem de natureza psiquica,
sobretudo porque retém o individuo em um lugar fixo, que o impede de progredir, pois agora
se encontra preso ao passado. A acdo mostra-se, com a promessa, embargada, pois a vontade
ndo € mais senhora de si, ndo se efetiva de modo espontaneo, pois o passado, a lembranca, a
dominam. O tempo, forca natural que a civilizagcdo ndo consegue dominar, demonstra que o
homem, ao prometer, apresenta a nula pretensdo de fixidez. Mas ainda assim, tal homem é

visto como necessario por Nietzsche, pois, conforme Azeredo (2003, p. 111), a memoria

17 GIACOIA JUNIOR, O. Nietzsche: o humano como meméria e como promessa. Petrépolis, RJ: Vozes, 2013.
p. 27.

18 Njetzsche propde-se a compreender a crueldade, acima de tudo, pela perspectiva psicoldgica, uma vez que o
fildsofo considera tal caracteristica como pertencente, de forma inalienavel, a natureza humana, presente, assim,
em todo o percurso cultural engendrado pela acdo do homem. E possivel deduzir, desse modo, que a crueldade
teve significativa parcela de contribuigdo para a formagéo e estabelecimento da consciéncia.
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estaria também atrelada a uma forma de vontade, concretizada pelo desejo de ndo deixar de
cumprir o que foi prometido.

Ao prometer, estabelece-se a afirmacao diante do prometido, o empenho de que aquilo
que foi estipulado num momento futuro venha efetivamente a ocorrer. Neste contexto, esta-se
falando do homem soberano (souveraine individuum), aquele que se mostra autdbnomo e
moral, ou seja, aquele que, de fato, ndo vem a ser nenhum dos dois'*®. Esse individuo é o
resultado do processo de insercdo de uma memoria ao homem, a fruta que, enfim, por
inlmeros processos, amadureceu, mesmo que tardiamente.

O esquecimento, no cenario apresentado por Nietzsche na segunda dissertacdo da
GM/GM, é posto como o procedimento reabilitador do homem naquilo que se pode classificar
como forca. O mergulho no rio Lete se mostra necessario, conforme o pensamento do fil6sofo
germanico, uma vez que esse esquecimento funcionara como um rompimento com a
moralidade dos costumes, cujo objetivo, como foi visto, é o de determinar ao homem normas
de comportamento ndo juridicas que visem situa-lo em uma posicdo de tradigcdo. Esta,
efetivada ao homem pela via do medo, da supersticdo, posto que a tradicdo se configure de
forma efetiva no corpus social. Segundo o filésofo, o sentimento do costume traduz-se como

um obstaculo ao novo:

O costume representa a experiéncia dos homens passados acerca do que presumiam
ser Gtil ou prejudicial — mas o sentimento do costume (moralidade) ndo diz respeito
aquelas experiéncias como tais, e sim a idade, santidade, indiscutibilidade do
costume. E assim esse sentimento € um obstdculo a que se tenham novas
experiéncias e se corrijam 0s costumes: ou seja, a moralidade opBe-se ao surgimento
de novos e melhores costumes: ela torna estpido.™?°

Nesse sentido, ir de encontro a esse carater tradicional é, inevitavelmente, sofrer as
punicdes devidas. Um individuo, cidaddo, perde tal status ao ultrapassar a fina margem que
separa 0 homem dito comum, trabalhador produtivo, do marginalizado, do criminoso, que
ousou romper com um sistema estabelecido ha muito responséavel pela chamada harmonia
social, configurada atraves da tradicéo.

Tradigdo, portanto, € o passado trazido ao presente, € a marca estabelecida que néo
deve ser excedida, ou melhor, é o ponto ao qual o homem deve sempre retornar, pois assim
foi ensinado, ensinamento efetuado através de ferro e fogo, delineado pelo sofrimento
infligido, incorporado através da dor. O sofrimento se faz marcante sobre o corpo do homem:

“Jamais deixou de haver sangue, martirio e sacrificio, quando o homem sentiu a necessidade

19 «pyyis ‘autdbnomo’ e ‘moral’ se excluem” (GM/GM, 11, 82).
120 Mm/A, § 19.
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de criar em si uma memoéria”. *** E nesse aspecto a histéria humana espraia-se, uma vez que a
condicdo para 0 enraizamento da consciéncia perpassa, de modo expressivo, pelas préaticas de
crueldade, uma vez que a dor se mostra “como o mais poderoso auxiliar da mnemonica”. 122

O corpo afligido traz de forma marcante a memoria as sensagdes provocadas pela
experiéncia dolorosa, e nesse &mbito, através desse sistema de flagelagdo, marca-se qualquer
coisa na memdria do individuo, ou seja, ndo apenas 0s ideais ascéeticos, mas 0 que quer que
seja como forma de doutrinacao. Deus, inferno, justica, verdade etc., sdo conceitos e doutrinas
arraigados nos homens pelo viés da crueldade. O homem esquartejado em praca publica,
diante de qualquer um, impde ao espectador a fixacdo de valores que, uma vez aferroados,
dificilmente serdo removidos. A passagem do tempo, 0 aprimoramento das leis, 0s avancos
tecnoldgicos, a descoberta de certos enigmas referentes ao corpo humano ndo impedem que
essa mesma populacdo, esses mesmos homens ditos modernos e civilizados, facam justica
pelas proprias maos perante determinadas situacfes limites. Homens que, retirados do seu
cotidiano, tornam-se tdo cruéis quanto aqueles que massacram. Nao se pode aqui falar em
uma “natureza humana” de inclina¢do a violéncia, pois desta forma, estar-se-ia situando o
homem em um plano de indissociavel barbarie, mas a justificativa nietzschiana mostra-se
mais plausivel, uma vez que tais comportamentos foram assentados na moralidade do homem,
e ndo apenas isto, mas também tornados normativos, como se determinadas situagdes de
violéncia ratificassem a validade da punicdo, do flagelamento, independente das regras
juridicas, das leis regulamentadoras da vivéncia humana.

A intencdo, com a dor, é fixar, para doutrinar, resultando dessa perspectiva 0 homem
de confianca. A ideia de um inferno, de um submundo no qual chamas ardem ad infinitum
marca o pensamento do homem religioso, a inven¢do da alma cerceia o seu raciocinio 16gico
caso se efetue uma tentativa de fuga, através da finitude do corpo, da ideia de puni¢do eterna.
Mulheres queimadas, homens torturados das mais diversas formas para que a concepcao crista
se tornasse hegemonica. Na contemporaneidade, as pressdes do mundo exterior, representadas
pelo papel do trabalho na vida dos individuos, o clamor das responsabilidades cotidianas, o
represamento das pulsdes, contribui para a ampliacdo desse quadro. Exemplos mais do que
claros da fundamentagdo dos argumentos pela angustia. Medo que prevalece através da

tradicdo perante 0 homem que promete e que ndo esquece.

A memorizacdo dos signos, o aprendizado das nogdes comuns, diverge da
espontaneidade instintiva, da inconsciéncia e imprevisdo organica. Para forjar essa
faculdade, foi necessario deturpar profundamente as condigdes iniciais desse animal;

121 GMIGM, 11, §3.
122 GM/GM, 1, §3.
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foi necessaria a imposicdo de numerosas torturas para que se gravasse uma
memoria; necessitou-se de inimeros constrangimentos para essa inteligéncia
humana voltada apenas para o presente, ficasse atenta ao passado, acendendo a luz
de alerta para aquilo que foi dolorosamente experimentado, brutalmente gravado no
ja vivido.'?®

Nesse ambito, vé-se o homem constrangido a se voltar compulsoriamente para o
passado, especialmente porque os fatos vividos ficaram violentamente marcados em seu
corpo. Desse modo, outro fendmeno interessante surge: o da culpa. A invencdo de
mecanismos de doutrinacdo e alienacdo, tais como: pecado, inferno, justica, dentre outros,
repassaram ao individuo o sentimento de compromisso, de nivelamento ao qual 0 mesmo
deve se submeter para que seja integrado ao rebanho, e, enfim, receber as beneficéncias dessa
condicdo, se tais existirem. Em outras palavras, os sistemas repressores sdo criados e
internalizados nos individuos como uma forma de controle constante, visando a estabilizacdo
da sociedade em parametros de aplanamento instintivo, o qual se efetua através da
consciéncia, que se transforma em ma consciéncia, conforme Edmilson Paschoal, quando o
homem: “[...] se viu ‘definitivamente encerrado na proscri¢do da sociedade ¢ da paz’, 0S
antigos instintos ficaram ‘subitamente sem valor e suspensos’, porém, eles ‘ndo cessavam de
fazer suas exigéncias’, forgando o homem a buscar ‘gratificagdes subterraneas’”.*** Nesse
sentido, ressalta-se que os instintos represados, posto que destituidos de seu valor, voltaram-
se para o interior do préprio homem, originando, assim, a ma consciéncia, fonte de
adoecimento organico.

Ao homem, por exemplo, é dado o livre-arbitrio, a ideia deformada de uma liberdade
concebida no plano cristdo: “O sacerdote, o metafisico e o moralista usam esse conceito para
impd-lo ao ‘rebanho’, para exigir-lhe submisséo as suas ordens, para fortalecer seu direito de
ser juiz e carrasco dos fiéis”.'® Tal liberdade sera sustentada pela Igreja como forma de
persuasdao de que homem é o Unico responsavel pelas suas atitudes e pensamentos, o que, de
fato, mostra-se falacioso, uma vez que a liberdade proposta ja se encontra condicionada pelas
regras e doutrinas impostas anteriormente. Mentir, roubar, assim como outros atos
considerados criminosos, ou acdes que ferem a moral da sociedade, ndo expressam
efetivamente um ato de liberdade, uma vez que na agdo criminosa ja estdo presentes as

questdes da repreensdo e punicdo. A transgressao, dessa forma, esta implicita e atuante na

12 BARRENECHEA, 2009, p. 104-105.

124 PASCHOAL, E. Da polissemia dos conceitos “ressentimento” e “ma consciéncia”. Rev. Filos., Aurora,
Curitiba, v. 23, n. 32, p. 201-221, jan./jun. 2011, p. 213.

12 BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche e a liberdade. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2008. p. 19-20.
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consciéncia do criminoso. Em Raskdlnikov'?®, personagem de Dostoiévski, em Crime e
Castigo, obra lida por Nietzsche, e sem davida fonte para sua afirmagdo de que Dostoievski
teria sido um grande psicologo, tem-se 0 exemplo de como essa concepcdo é factivel, uma vez
gue o estudante angustia-se excessivamente antes de praticar o crime, 0 assassinato de duas
mulheres, demonstrando assim que os efeitos da punicdo e do chamado pecado j& se
apresentam antes mesmo da efetividade da infragéo.

A vontade do homem foi cerceada, assim posto, pelos valores estabelecidos pelas
instituicbes sociais, como a Igreja, que, tal como o Estado, estabelece a relacdo crime e
castigo como ac¢0es logicas que devem ser seguidas, sem a possibilidade de outra solu¢do ao
transgressor. O chamado “sentimento de justica”, de acordo com Nietzsche (2008, p. 53),
recai sobre o criminoso pelo seu ato de diferenciacdo em relagdo a normativa imposta aos
demais individuos. O dano causado pelo criminoso encontra agora seu equivalente através da
dor.

Ainda hoje, em diversos paises, a subverséo as leis estabelecidas resulta no ceifamento
da vida do delituoso. Em outros casos, como em periodos passados, retira-se uma parte do
corpo do individuo infrator, como em alguns paises islamicos. A justica popular também
funciona como um tribunal ndo regulamentado oficialmente, mas que também dispde sobre a
vida e a morte de um determinado delinquente. Em algumas religides, a autoflagelacdo ainda
se mostra uma pratica comum, pois visa a purificacdo da alma, a retirada de alguma
transgressao no plano religioso, através do sofrimento aplicado ao corpo, equivalendo-se a
intensidade desta ao tipo de pecado cometido. No campo afetivo, por exemplo, muitos
individuos ainda cobram a quebra do sentimento de fidelidade com a violéncia e, em casos
mais extremos, a morte.

A analogia entre culpa e castigo, conforme Nietzsche (2008, p. 53), esta fundamentada
na relacdo entre credor e devedor. Este empenha ao primeiro, por vezes a quantia roubada ou
equivalente ao prejuizo provocado, outras vezes o proprio corpo, ou de parentes, bem como,
em alguns casos, a propria “alma”. Mas a possibilidade de infligir sofrimento ao outro nao se
baseia na concepgéo de reposi¢do daquele bem perdido ou furtado, e sim, conforme o fildsofo

(2008, p. 54), em uma satisfacdo intima. A intencdo, portanto, esteve longe de uma retratacdo

126 Raskolnikov, personagem central da obra Crime e Castigo de Dostoiévski, é um estudante que se vé
compelido a pratica de um assassinato por motivagdes ideoldgicas (a sua teoria acerca dos homens ordinarios e
extraordindrios, aqueles, homens comuns aos quais falta a coragem, audacia e forca necessarias a execugdo de
um crime, e estes, homens audaciosos que estdo acima do bem e do mal, e que podem n&o apenas tirar vidas,
como sustentar vigorosamente seus feitos) e financeiras. Contudo, um sentimento de culpa crescente o persegue
mesmo antes de concretizar o crime, por meio de rea¢cdes somaticas que ganham contornos dramaticos até a sua
“redencdo” final.
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ou de correcdo, mas principalmente no deleite da sensacdo prazerosa que a pratica da punicao
poderia provocar no credor.

A dor e o sofrimento sempre estiveram presentes na filosofia nietzschiana, mas sob
aspectos que os afastam da condigdo simplista de angustia que aflige 0 homem enfermo ou
martirizado pelo outro. Em Nietzsche a dor estd mais associada & enfermidade, uma fez que
sua saude mostrou-se, desde cedo, bastante debilitada, mas serd esta mesma condi¢do que
possibilitard ao filosofo de Weimar encontrar um caminho diferenciado, questionando, assim,
o tradicionalismo: “A doenca libertou-me lentamente: poupou-me qualquer ruptura, qualquer
passo violento e chocante. N&o perdi entdo nenhuma benevoléncia, ganhei muitas mais. A
doenca deu-me igualmente o direito a uma completa inversdo de meus habitos...” **’ Dessa
forma, a dor proveniente de uma tortura, de uma agressdo externa ndo é a mesma que
Nietzsche observa como crucial para que o0 homem venha a desenvolver uma viséo prépria de
si e do mundo, uma vez que, no campo das enfermidades, a dor é algo interior, um convite a
reflex@o sobre o corpo, sobre a posicdo do homem no mundo e as limitagdes impostas, muitas
vezes por tais enfermidades.

A dor provocada por tortura, tornada sofisticada e legalizada em muitos periodos da
historia humana, visa, em grande parte, a domesticacdo do individuo. O homem moderno é o
produto desse processo, fruto da repressdo que lhe fora imposta, da histeria e supresséo
forcada dos instintos. A boa educagdo, os valores morais defendidos, a organizacdo, a
oratéria, as boas maneiras, tudo isso considerado ideal e bom, na verdade é proveniente do
acoite, das algemas, do céarcere, da crueldade humana. Nietzsche, como profundo psicélogo

que é, entrevé a crueldade e as suas reverberacoes:

Quase tudo a que chamamos “cultura superior” ¢ baseado na espiritualiza¢do e no
aprofundamento da crueldade — [...] O que constitui a dolorosa volupia da tragédia é
a crueldade; o que produz efeito agraddvel na chamada compaixdo tragica, e
realmente em tudo sublime, até nos tremores supremos e mais que delicados da
metafisica, obtém sua docgura td0-s6 do ingrediente “crueldade” nele misturado. O
gue 0 romano, na arena, o cristdo, nos éxtases da cruz, o espanhol, ante as fogueiras
e as touradas, o japonés de hoje, quando corre as tragédias, o operario de sublrbio
parisiense [...] 0 que todos eles apreciam, e procuram beber com misterioso ardor, é

a poc&o bem temperada da grande Circe — “crueldade”. 2

No referido contexto, o filosofo demonstra que a crueldade constitui o real de modo
tdo intenso quanto a dor e o sofrimento. A crueldade € compreendida como um trago
inaliendvel da cultura humana, segundo Nietzsche, e se coloca na base constitutiva das

mesmas. Interessante notar que a crueldade é ndo sé um trago caracteristico da cultura como,

2T EH/EH, 84, p. 72.
128 3GB/BM, §229.
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por conseguinte, do prdprio ser humano especialmente se considerarmos o0s sentimentos de
poder.'?

Destarte o homem, com o passar do tempo, declara-se culpado até pelo que nédo
praticou, e, em alguns casos, apenas pensou, pois “Foram os conscienciosos, Nd0 0S sem
consciéncia, que tiveram de sofrer terrivelmente sob a coacdo das prédicas & peniténcia e
medos do inferno, sobretudo se eram também homens de imaginagdo.” **° Isto &, 0 excesso de
consciéncia acarreta a culpa e o sofrimento, ceifando a imaginacao. Assim, tal homem sente-
se responsavel pela transgresséo de leis que foram criadas com o intuito de instruir, limitar,
nivelar, reposicionando-se como um tipo domesticado em um determinado local na sociedade,
para que seja produtivo, exemplar, tradicional: familia, Estado, Deus. A triade que cerceia o
cidaddo, moldando-o, conforme interesses superiores, em uma vertente que é imposta como
ideal e desejavel.

Se a transgressao efetua-se, principalmente em uma das trés esferas, o sentimento de
culpa se apresenta, pronto para desconfigurar os instintos em um processo que resultard em

» 131 se fara presente, pois o crime, 0

uma ma consciéncia. O denominado “animal avaliador
delito, a violagcdo ou o pecado, serdo avaliados conforme os preceitos em voga. O assassinato
torna um homem em um criminoso; um assassinato com requintes de crueldade, confere-lhe a
alcunha de monstro. Ha moral, portanto, até na forma de ceifar a vida alheia.

Esquecer é preciso, afirma Nietzsche (1998, p. 47), uma vez que se configura
enguanto uma forca inibidora, que auxilia 0 ser humano no seu processo digestivo, ou seja,
assimilacdo e excrecao daquilo que, apds der experienciado, mostrou-se positivo ou negativo
para o0 organismo como um todo. Sobre o assunto, argumenta Barrenechea:

O esquecimento, por sua vez, longe de ser interpretado por Nietzsche como uma
falha, ou como a incapacidade temporaria da consciéncia para reter o ja vivido, trata-

se de um mecanismo de digestdo psiquica que permite relaxar diante das
experiéncias vividas, se distender diante do passado.**

O esquecimento, comparado por Nietzsche ao processo de digestdo, ndo € posto pelo
referido filosofo como um mecanismo utilizado para o apagamento de determinadas
lembrancas, e sim como estrutura inibidora, em um sentido de se antecipar as fixagoes
empreendidas pela memoria, possibilitando, desse modo, ao ser humano, uma atividade

considerada salutar diante do esquecimento. O homem, Unico animal capaz de prometer e,

129 A relagdo entre crueldade e sentimento de poder ¢ muito relevante na argumentacao nietzschiana: “[...] pois o
ser cruel desfruta o supremo gozo do sentimento de poder.” (M/A, §18)

B9 M/A, §53.

BLGMIGM, 11, § 8.

132 BARRENECHEA, 2009, p. 103.
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portanto, de fixar, demonstra sob esse aspecto uma condicdo Unica que Ihe permite o cultivo,
a continuidade, resultando desse processo o que se conhece por cultura. ** Esta que, para
alguns filésofos, como Bacon, configuram-se como o refinamento, no sentido de formagéo,
do homem. ** Para Nietzsche, entretanto, o esquecimento, conforme ja dissemos antes, é de
fundamental importancia para o homem porque lhe permite a abertura para 0 novo, a
possibilidade de criagdo. A lembranca bloqueia a possibilidade do futuro, impede o individuo
de governar a si mesmo, retendo-o em uma espécie de subterraneo. *°

E preciso desvencilhar-se do passado para que os afetos ndo se tornem indigestos e
atuem de modo negativo sobre o organico ou sobre o psicoldgico. Esse esquecimento desfaz,
permitindo-nos estabelecer tal relacdo, a memdria escrava, presa em valores desagregadores
que resultam no adoecimento do corpo. N&o se esta aqui situando a questdo no campo do
perddo, uma vez que este conceito cristdo, ndo considera o expurgar dos sentimentos
enfermos, mas a sua ocultacdo, ou em uma tentativa de se alcancar este feito, resultando dai
que os sentimentos desagregadores ainda se fardo sentir. E preciso buscar o novo, segundo
Barrenechea (2009, p. 104), ja que se faz necessaria outra vez a espontaneidade instintiva, da
inconsciéncia e imprevisdo organica.

Esse cerceamento do homem através da memoria enfraquece-lhe os impulsos animais,
impedindo-o de agir, uma vez que, no lugar da acdo, atua a consciéncia, esta sim, ira, no
campo das conjecturas, das possibilidades, da previsdo, do calculo e da projecdo futura,
bloquear a efetividade. Ao homem temeroso, por exemplo, é-lhe vetado, por sua propria
consciéncia, sair em determinadas horas, frequentar certos locais, pois a ideia interiorizada

acerca da violéncia, criminalidade e desrespeito as leis, atua de modo continuo. O resultado

33 Heidegger compreendia a palavra construir (bauen) no sentido de habitar, interpretando-se tal relagdo nio
através do simples ato de construcéo do local no qual o homem reside, mas sim o modo como ele, em relagéo ao
mundo, encontra-se posicionado em relagdo a este. Ou seja, a construgdo, conforme Heidegger, estd mais
articulada com a forma como o homem intervém no mundo, a expectativa daquele em relagdo aos frutos da sua
intervencdo no local em que se encontra. Mas tal expressdo, observando-se a partir do latim, associa-se ao termo
“cultura”: “Ambos os modos de construir como cultivar, em latim, colere, cultura, e construir como edificar
construcdes, aedificare — estdo contidos no préprio bauen, isto ¢, no habitar” (HEIDEGGER, 2007, p.127).

134 para Nicola Abbagnano, em Dicionario de Filosofia, o termo cultura “[...] tem dois significados basicos. O
primeiro e mais antigo é aquele pelo qual significa a formagdo do homem, o seu melhorar-se e refinar-se. Fr.
Bacon considerava a Cultura nesse sentido como ‘a geérgica do espirito’ (De Augm. Scient., VII, 1),
esclarecendo assim a origem metaforica da expressdo. O segundo significado é aquele pelo qual indica o produto
dessa formacdo, isto €, o conjunto dos modos e viver e de pensar cultivados, civilizados, que se costumam
também indicar pelo nome de civilizagéo [...]. (ABBAGNANO, Nicola. Dicionério de filosofia. 5.ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2007. p. 212-213).

135 Expresséo esta utilizada por Dostoiévski na sua novela Notas do Subsolo, para designar a inércia do homem,
representado através do seu personagem, de nome ignorado, que se projeta ressentido sobre o mundo e as
pessoas. Este personagem adequa-se a visdo nietzschiana sobre a memodria, uma vez que ele representa o
individuo das ideias fixas, preso a elas como em um cércere no subsolo da sua consciéncia, impedindo-o de uma
existéncia efetiva.
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desse processo é o individuo anémico moralmente, fisiologicamente adoecido. Aquele que,
em um processo de inversdo, toma por valoroso, ideal, aquilo que é contraproducente. O
estado de enfermidade dita as ordens que o corpo segue. Mostra-se mais seguro o lar, as
portas fechadas, a janela trancada. Doenca transvertida em cautela. A chamada razéo, diante
da violéncia em questdo, fala mais alto, impde-se pelo desejo de auto preservacédo fisica do
individuo. Medo da morte que se apresenta como sombra diante do receio da vida. E assim,
tem-se mais uma ovelha para o rebanho.

Para Nietzsche, o homem ¢é “[...] esse animal que necessita esquecer, no qual o

esquecer é uma forca, uma forma de sadde forte...” *°

, € que nédo pode ser definido por aquilo
que busca acumular. Ou seja, sentir a vida ndo é preenché-la de conceituacdes ou definicGes
que visem tentar, de forma falha, abarcar a multiplicidade da mesma. E preciso esquecer, uma
vez que 0 homem ndo delibera a partir do que sabe, mas sim do que sente. Sua vida ndo € boa,
nem ma, pois tais classificacbes mostram-se falhas e supérfluas ao tentar dar conta de uma
multiplicidade de fatores: fisicos, psicoldgicos, organicos.

O esquecimento funciona como uma espécie de “depurador psiquico” que torna o
corpo saudavel, pois o afasta do excessivo apelo as promessas que sdo exigidas na vida
moderna e sociedade moralizada, ou seja, neutraliza o exagero, aquilo que, uma vez dentro do
organismo, causara efeitos colaterais danosos, visto que o homem memoriza, além daquilo
que lhe é adjudicado a forca, e tal conhecimento se mostra falho, insipido, questionavel. O
que € a verdade, por exemplo, além de perspectiva, angulo de visdo diversa, ponto de vista
mutavel no tempo e no espago. A histdria ndo resgata nada, uma vez que a historia passada
nunca podera ser trazida a tona, ndo na sua integralidade e através de uma imparcialidade.
Historias sdo formas de ver contaminadas por aquilo que Vé.

Desse modo, 0 esquecimento marca um plano salutar ao organismo, depurando aquilo
qgue adentra na consciéncia. Para Nietzsche, o esguecimento, nesse sentido, pode ser
interpretado como uma forga ativa, sobretudo por assinalar uma possibilidade de libertacdo no
que se refere aos aspectos doentios. Por isso, entreve-se uma valorizagdo do esquecimento no
pensamento nietzschiano, a qual esta relacionada ao surgimento do novo, e também de uma
salde forte. Destarte, a cultura Ocidental elegeu a memoria, segundo o filésofo, como a
faculdade mais refinada, elevando-a enquanto caracteristica distintiva entre homem e animal.
Nietzsche questiona inteiramente tal assertiva por ndo conceber nenhuma espécie de

superioridade do homem se comparado aos demais animais.

136 GMIGM, 11, 81.
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Isto posto, a propria consciéncia, igualmente supervalorizada, deve atuar como um
6rgdo de direcdo, 0 que nem sempre ocorre, suscitando uma critica veemente ao papel que ela

desempenha.

2.2. Corpo e critica & nocéo de consciéncia

E comumente explicitado na sociedade contemporanea o termo “consciéncia” como de
elevada representatividade no cerne social. Pode-se dizer que um homem n&o tem consciéncia
perante uma atitude vil cometida, por ndo se sensibilizar diante de um acontecimento triste ou
chocante, assim como também, com a miséria alheia. Diz-se também néo ter consciéncia o
homem que age de forma impulsiva ou passional, lancando-se ao perigo ou a pratica de uma
atitude arriscada, violenta, sem medir as consequéncias de seus atos.

Mas a consciéncia também representa para muitos, e talvez seja este 0 seu conceito
mais difundido no mundo, o proprio pensamento do homem, ou aquilo que o norteia. Quando
se afirma que um individuo ndo estd consciente das motivacdes que o levam a determinadas
atitudes, seja por motivo de doenca ou por efeito de substancias alucindgenas, esta-se situando
a consciéncia como governante do pensamento humano nos seu mais amplo sentido, ou seja,
de que, sem consciéncia, o individuo perde a capacidade de discernir moralmente, o que
afetard significativamente sua convivéncia com as outras pessoas. A perda de controle sobre o
préprio corpo, nesse interim, ocasiona um desequilibrio orgéanico, levando ao descontrole da
fala, sentimentos, desejos, percepcdo sensorial etc.

Um homem que sofre um acidente e ¢ golpeado na cabeca perde a sua “consciéncia”.
Dessa forma, a consciéncia apresenta um duplo aspecto, a saber, no que se refere ao interior e
exterior do individuo. No primeiro ponto, a articulagdo do discurso através da interpretacdo de
signos estabelecidos socialmente; no que diz respeito ao segundo ponto, a relacdo com o
outro, apresenta-se como 0 elemento fornecedor de perspectiva e identificacdo de si, sua
interpretacdo de mundo e sua significa¢cdo. Um ato criminoso, para alguns individuos, podera
ser justificado mediante determinados aspectos, como pobreza, desigualdade social, por
exemplo, mas para outros, tal atitude ndo é compreensivel no sentido de uma alegacéo.

Ou seja, 0 mundo, projetado ao sujeito dos acontecimentos, a sucessdo cotidiana de
episddios, sao interpretados conforme os preceitos de cada individuo, com base na
experiéncia propria de cada um. Assim explana-se o0 mundo, que ndo pode ser considerado

como certo ou errado, mas somente perspectiva. A partir desse aspecto, pode-se dizer que a
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consciéncia estd vinculada, de modo significativo, aos valores estabelecidos em sociedade, o
que permite a concepgdo de uma consciéncia da moral, produto da moralidade dos costumes,
ja abordada anteriormente.

Segundo Nietzsche, uma consciéncia moral, ao contrario do que se supde de favoravel,
reafirma valores, como “bem” e “mau”, que prescreve na consciéncia como regra
inquestiondvel muitas vezes aquilo que foi socialmente imposto por meio da crueldade:
“Nesta esfera, a das obrigacOes legais, esta o foco de origem desse mundo de conceitos
morais: ‘culpa’, ‘consciéncia’, ‘dever’, ‘sacralidade do dever’ — 0 seu inicio, como o inicio de
tudo grande na terra, foi largamente banhado de sangue”. *" Dessa forma, pode-se dizer que a
consciéncia moral nada mais € do que um produto acabado que se processou ao longo da
histéria humana, estruturando valores que deveriam ser seguidos e respeitados, no que se pode
interpretar como outra forma de assujeitamento do homem. Nietzsche, sobre tal assunto,
questiona-se ja no prologo a GM/GM: “Sob que condigdes o homem inventou para si 0s
juizos de valor “bom” e “mau”? e que valor tém eles?”. *®

Como se viu, tais valores foram marcados a ferro no homem, ou seja, a bondade
apresenta-se, por exemplo, diante do ato de abnegacdo, de auxilio ao proximo, preceitos
baseados em concepgdes cristds identificadas na atualidade com o amor ao proximo. “Amor”
este imposto pela espada, conquistado com fogueiras e outras tantas formas de tortura. O
Deus cristdo é o Senhor do amor, mas também da justica, aplicada de modo contundente se 0s
principios que fundamentam o cristianismo forem rompidos: inferno, danacao pela eternidade,
perdi¢do da alma mediante a recusa de Deus personificado em simples gestos de “bondade” e
“respeito a vida”. E, conforme Nietzsche, os homens tiveram que pagar um alto custo para
conquistar a for¢ca a harmonia e a “boa” convivéncia social: foi preciso sacrificar o instinto
humano. De acordo com Verénica Azeredo:

Nietzsche defende a valorizacdo dos instintos, do corpo e seus ritmos naturais como
os Unicos capazes de se orientarem em direcdo a uma vida potente e vigorosa. A
tentativa de atribuir sentido a vida, contrariando e negando sua natureza tragica,
caotica e desprovida de certezas e de seguranca, promove a degeneracdo das forcas
vitais, uma vez que essa tentativa pressupde o esquecimento de tudo que em nos se
caracteriza pela imprecisdo, pela indeterminacdo, pelo movimento. A guerra contra
0s instintos, contra o corpéreo provoca o enfraquecimento do homem, pois é

justamente o combate, 0 jogo de forcas que sdo fundamentais para a salde do
homem. ***

BT GMIGM, 11, §6.

3% GMIGM, P, §3.

139 AZEREDO, V. P. de O. Nietzsche: a grande satide e o sentido trégico da vida. Cadernos Nietzsche 28, p. 249-
261, 2011. p. 250-251.
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Ao impor o sacrificio dos instintos, a moral cristd, a partir da negagdo do corpo e
supervalorizacdo da alma, e a metafisica, que tem como pressupostos teses maniqueistas que
sustentam uma visao dicotdmica da natureza humana, pautada na contraposicdo entre razao e
instinto, mundo das ideias e mundo sensivel, promovem, cada uma ao seu modo, uma
desconfiguragdo do homem. Para o filésofo, 0 homem ndo pode ser definido por meio de
meros dualismos, uma vez que o jogo de forcas inerente a sua natureza corporea configura-se
como basilar para a elevacdo da vida e da saude, o que se manifesta nos conflitos instintivos e

pulsionais que nos marcam de forma indelével. Acerca disso, expde Christoph Cox:

[...] segundo Nietzsche, o préprio corpo é "uma estrutura politica”, "uma
aristocracia" (WP 660, 490; 259 BGE) ou "oligarquia” (GM II: 1): isto é, uma
hierarquia de drgdos, tecidos e células, cada uma das quais tem um papel e funcéo
particular. Em um corpo saudavel, estas vérias partes cumprem as suas fungdes a
servico do todo; enquanto que num corpo doente ou a morrer, esta relagdo de partes
para o todo (e, assim, a integridade do corpo) estd ameagada ou dissolvendo. [54] Por
outro lado, o dado de pré-unidade relativamente do corpo ndo é uma verdade eterna,
mas o produto ou resultado da "interpretacdo™ (no sentido mais amplo de Nietzsche
da palavra), ou seja, de milénios de luta evolucionaria. **°

Tampouco as definicbes moralizantes podem servir como padréo de defini¢cdo do ser
humano. O homem, ao condenar um ato, julgando-o conforme tais valores, ao recriminar uma
determinada atitude alheia, e até mesmo em relacdo a si mesmo, acredita estar fazendo uso de
seu livre-arbitrio; pensa, credulamente, que exerce sua liberdade de determinar se algo esta
certo ou errado.

Nesse ponto especificamente insere-se Schopenhauer e sua critica ao principio de
individuacéo, cujo véu de Maya™** esvoaca sobre o0s rostos humanos. Através da individuagéo

do homem, observam-se as guerras, os crimes, aquele que, em beneficio préprio, ndo hesitara

10 NIETZSCHE apud COX, C. Nietzsche: Naturalism and Interpretation. Berkeley, Los Angeles: University of
California Press, 1999. p. 131. No original: “[...] according to Nietzsche, the body itself is "a political structure,”
"an aristocracy” (WP 660, 490; BGE 259) or "oligarchy” (GM I1:1): that is,a hierarchy of organs, tissues, and
cells, each of which has a particular role and function. In a healthy body, these various parts fulfill their
functions in service of the whole; while in a sick or dying body, this relation of parts to whole (and thus the
integrity of the body) is threatened or dissolving.[54] Furthermore, the relatively pre-given unity of the body is
not an eternal verity but the product or result of "interpretation” (in Nietzsche's extended sense of the word), that
is, of millennia of evolutionary struggle.”

141 Expressdo que encontra referéncia no plano de determinadas religies misticas na india. Designa o poder que
determinados deuses ou demdnios possuem de criar ilusdes que nublardo a visdo do individuo para a verdade,
impedindo-o de uma progressao no plano do espiritual, uma vez que ndo consegue visualizar os proprios erros e,
assim, supera-los, permanecendo preso ou estagnado a um plano do sensualismo, do sensorial. Aquele que
desfaz as ilusdes do véu de Maya se encaminha satisfatoriamente ao plano da iluminagdo. A forma como
Schopenhauer apropria-se de tal expressdo em O mundo como vontade e como representacdo estd mais voltada
para o sentido de ignorancia que o individuo estabelece para si mesmo, ou seja, como Unico, ao redor do qual o
mundo gira e para quem todas as coisas convergem. A ganancia e o egoismo, por exemplo, séo resultados do véu
de Maya, pois o individuo colocara sempre a si como aquele que mais precisa de determinadas vantagens, cuja
necessidade é maior do que a do outro.
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em sacrificar o seu semelhante, uma vez que a sua vontade se mostra mais urgente. O
sofrimento do homem, conforme Schopenhauer, esta em grande parte atrelado a essa postura
individualista do outro, na sua percepcdo do que é bom para si, que muitas vezes nao
considera 0 que € mau para o outro. O exemplo da individuacédo, entretanto, ndo se restringe a
um homem, mas também a um grupo social e paises inteiros.

Hé& aquelas nacbes que, considerando seus proprios valores, sentem-se na necessidade
de governar outras, por considera-las atrasadas, inferiores, fracas, ou simplesmente visando
beneficios econbémicos particulares. Para Schopenhauer, a supressédo do véu de Maya requer

uma trajeto lento, que converge para dois pontos especificos:

[...] nds, a medida que percebemos cada vez mais claramente o sentido do principio
de individuacdo, permitimos em primeiro lugar a justica espontanea, em seguida o
amor elevado até a extingdo completa do egoismo, e, finalmente, a resignacdo ou
supressdo completa da vontade. 12

Em um primeiro momento, a vontade caracteriza-se pelo sua particularizacdo egoista,
que representa uma radicalizacdo da individuacdo, que, como vista, atinge patamares de
crueldade expressivos; em um segundo momento, a negacdo da vontade representa o
desvelamento de Maya. Tanto Schopenhauer quanto Nietzsche concordam, na primeira etapa
de sua obra, que o homem, de fato, ndo tem controle sobre aquilo que deseja, nem sobre a
forma como deseja, uma vez que a vontade, querer sem fim, ndo se esgota, ndo encontra um
fim no objeto desejado e conquistado, uma vez que, alcangando-se o almejado, volta-se o
desejo egoista do homem para outro objeto, outro ser, outra condi¢do. Aquilo que ele ndo tem,
deseja; o0 que ja se encontra em seu poder, destitui-se, de alguma forma, do poder atrativo que
até entdo exercia fascinio sobre o homem. Logo, fica bastante evidente que a questdo
fundamental encontra-se no mundo como vontade. Para Nietzsche, tem-se a vontade como
algo que ultrapassa a complexa linha existente entre sentir e pensar, pois ela:

[...] ndo é apenas um complexo de sentir e pensar, mas sobretudo um afeto: aquele
afeto do comando. O que é chamado de livre-arbitrio é, essencialmente, o afeto de
superioridade em relagdo aquele que tem que obedecer: “eu sou livre, ‘ele’ tem de
obedecer” — essa consciéncia se esconde em toda vontade, e assim também aquele
retesamento da atencdo, o olhar direto que fixa exclusivamente uma coisa, a
incondicional valoragdo que diz: “isso e apenas isso € necessario agora”, a certeza

interior de que havera obediéncia, e o que mais for préprio da condigdo de quem
ordena. ***

Nesse aspecto, tem-se efetivamente a vontade interpretada pela perspectiva

nietzschiana como multiplicidade, pois somos, “a0 mesmo tempo a parte que comanda e a que

142 SCHOPENHAUER, MVRI, §70.
143 )GB/BM, § 19.
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144
obedece”

, € tais aspectos nao podem ser reduzidos ao conceito de “eu”, que tenta abarcar a
multiplicidade humana condicionando a vontade e represando as paixdes, instituindo
valoracdes da vontade afastadas da efetividade. O querer, a vontade, portanto, relacionam-se
com as nossas necessidades organicas e fisiologicas, pois o querer € maltiplo, ao contrario do
que Schopenhauer sinalizou, vislumbra-se assim um ponto de afastamento entre os dois
filésofos, pois, para Nietzsche, a vontade é multipla, enquanto para Schopenhauer (MVRI, p.
226), a vontade € una: “[...] todas as partes da natureza se encaixam, pois ¢ uma Vontade
UNA que aparece em todas elas”.

A vontade, portanto, exerce um poder sobre o individuo, poder esse que ndo pode ser
controlado, 0 que demonstra que 0 conceito de consciéncia, em contraste com o de vontade,
sagra-se equivocado, pois a consciéncia ndo exerce controle sobre o todo organico, e isso
permite deduzir que a consciéncia é uma interpretacdo, as vezes falha, acerca de determinado
mecanismo humano representado pelo querer. A consciéncia, quando muito, € um 6rgédo de
diregdo: “E ‘essencial que ndo se equivoque sobre o papel da consciéncia’. Esta é somente
‘UM MEIO DE COMUNICACAO’; nio é ‘a dire¢do, sendo que um ORGAO DE
DIRECAO’” (NF 1887-88, 11 [145]). **°

O mundo, mais do que antes, tornou-se uma fonte de inUmeras possibilidades
interpretativas: as facilidades de comunicacao, a interagdo cultural, as representacdes diversas
de mundo e de visdo sobre os fendmenos e 0s acontecimentos permitem agora uma maior
probabilidade de ver o mundo e interpreta-lo. Definir o que é “certo” ou “errado” através de
uma consciéncia moral configura-se tdo somente como um mecanismo valorativo, e até
mesmo, coercitivo, que institui a partir de julgamentos prévios os valores dominantes. Para

Nietzsche, todavia, tais ajuizamentos afastam o0 homem da observacéao perspectivista:

Entdo: quando o homem julga “Isso estd certo”, depois conclui “Por isso tem de
acontecer”, e faz o que assim reconheceu como certo e definiu como necessario —
entdo essa esséncia do seu ato é moral! [...] Por que vocé acha isso moral? — “Porque
minha consciéncia me diz que é assim; a voz da consciéncia nunca é imoral, pois

. 146
somente ela determina o que deve ser moral!”.

Conforme Nietzsche, a consciéncia moral advém de um longo processo que encontra
sua maior expressividade no platonismo, que estabelece a razdo como o cerne do pensamento
humano, demonstrando que é através dela que o homem raciocina, argumenta, estabelece

padrdes e articula conhecimentos, acrescentando-se a isso 0 desnivel entre as forgas vigentes

144 3GB/BM, § 19.
Y NIEMEYER, 2014, p. 109.
16 FW/GC, §335.
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representadas através do apolineo e dionisiaco, uma vez que o homem tornava-se cada vez
mais atrelado & polis, 0 que representa, também, um afastamento do mesmo em relagcdo a
natureza. Posto isso, as cidades, no seu desenvolvimento natural, marcam, em muitos
aspectos, a tentativa humana de se sobrepor a natureza, buscando controla-la. Logo, o
distanciamento entre homem e natureza, a degenerescéncia do homem, a domesticacdo e
requinte que o fardo cada vez mais debilitado, afasta-o do meio no qual seus instintos se
faziam mais vivazes. A vida urbana marca, portanto, a inser¢cdo do homem em uma logica
racional que exige como tributo o freio de suas paixdes, dos seus impulsos, ou, até mesmo, a
degenerescéncia de seus afetos. Nesse cenério, o aspecto pulsional da vida também se
enfraquece, pois 0 excesso, a embriaguez, os rituais dionisiacos perdem lugar para a
racionalidade e a temperanca, a organizacdo e sobriedade apolineas, representadas,
principalmente, através da filosofia.

Tal filosofia instaura o espirito apolineo como o desejavel para 0 homem, pois este
promove um embelezamento da existéncia, e 0 consequente encobrimento de seus aspectos
mais Vis, processo esse que, em contrapartida, representa a supressdo do espirito dionisiaco,
caracterizado, fundamentalmente, pela afirmacdo da vida em todas as suas especificidades. O
equilibrio que antes havia entre essas duas forcas foi suprimido em nome de uma
racionalidade soerguida ao patamar de instancia superior e diretiva. O homem, deste ponto em
diante, precisa reafirmar sua soberania sobre os demais impulsos e o faz através daquilo que
ele julga ser uma vantagem sobre 0s outros seres vivos, a sua racionalidade, que Ihe permite
intervir na natureza, moldando-a conforme seu desejo, instituindo, dessa forma, uma cultura,
aspecto celebrado pelo homem como fonte de orgulho, mas que em algumas circunstancias
representa a perda da autonomia humana em nome de valores socialmente erigidos, incluindo-
se ai 0s cristdos, que trazem em seu arcabouco o produto mais perigoso sobre a repressao dos
instintos, uma vez que, com a atuacdo do cristianismo, ndo ocorre apenas a supressao dos
impulsos primordiais do homem, mas também a do seu proprio corpo, marcando, dessa
forma, um postura que estabelece em definitivo a supremacia da alma em relacéo ao fisico.

Isto é, o ser humano, que atua, vive, sente, sofre através das afec¢des do seu corpo,
agora deve abrir médo da sua existéncia efetiva, da sua forma de interacdo com o aqui e sua
atuacdo no agora em nome de uma projecao metafisica ideal, que estipula a troca do concreto,
do organico pelo imaterial, o imaginario, o idealizado, marcando a perda absoluta de
referéncias sobre 0 corpo e a natureza, como um processo interativo essencial para o homem e

sua saude, fisica e psicoldgica.
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Para Nietzsche, os instintos sdo mais fundamentais e certeiros que a razdo e a
consciéncia. Eles sdo a afirmagdo da vida. Ao valoriza-los o filésofo assume uma
posicdo estratégica que lhe permite fazer oposicdo as definicdes do homem pela
racionalidade, ou pela consciéncia. Ndo sendo mais fundamental do que os instintos,
a consciéncia ndo pode ser apontada como regente dos mesmos. A consciéncia, em
Nietzsche, é considerada apenas como um oérgéo e, enfatiza ele, “o Orgdo mais
fragil”, “mais falivel”. Sendo mais falivel, ndo pode ser erigido como o grau mais
elevado da evolucdo organica nem, tampouco, o objetivo, o valor, ou o critério
superior da vida. O corpo é, em Nietzsche, uma “grande razdo”, um ‘“‘soberano
poderoso”, um “sabio desconhecido”. Assim, no corpo, parece encontrar um
caminho alternativo aqueles da consciéncia racional. O cerne do pensamento
nietzschiano é a critica ao conceito de consciéncia. **

A consciéncia e a razdo encontrar-se-iam, portanto, em uma relacdo de dependéncia
com o corpo, este sim, a “grande razao”, concepg¢do esta que vai de encontro ao pensamento
de Descartes**®. Para Nietzsche o corpo tem um papel significativo nos processos cognitivos,
uma vez que os impulsos estdo relacionados com o organico, que por sua vez, estabelece que
0 carater instintual é vital para o corpo. Determinadas concep¢fes, como a cristd, visam
desfazer ou renegar a importancia desse instinto na tentativa de submeter o homem a um viés

que tem em vista descaracteriza-lo e subjuga-lo, desestabilizando as pulsdes:

A disposigdo dos impulsos em um organismo indica sua condigdo fisioldgica: se os
impulsos estiverem hierarquizados, ou seja, organizados segundo um impulso ou
conjunto de impulsos dominantes, o corpo é sadio; se estiverem desagregados, €
decadente ou doente. Culturas, filosofias, morais e pensamentos sdo expressdes
desses impulsos. A doenga, para Nietzsche, inspira as no¢fes desejosas de um além,
um fora, um acima: a filosofia do transcendente origina-se da interpretacdo da vida
por parte de um conjunto de impulsos que ndo podem ou ndo conseguem crescer em
poténcia. 1*°

Um organismo sadio, portanto, necessita que o0s impulsos encontrem-se
hierarquizados, prerrogativa que se veicula a afirmacdo da vida em todos o0s seus aspectos
mais expressivos, tais como: o vigor e a poténcia do querer. O corpo, € ndo a consciéncia, € 0
grande centro convergente da filosofia nietzschiana, uma vez que o corpo, diferentemente do
‘EU”, precisa ser retomado na sua importancia, diminuida ou desfeita na concepgdo crista,
que aproximava o corpo de uma desagregacao de impulsos, cujo controle ndo Ihe era possivel
sem a intervencdo de uma alma, mesmo que alguns de seus pontos de vista afirmem o

contrario, como o fato de o proprio Jesus ter ascendido ao plano divino em corpo e alma,

“TBARBOSA, M. G. Critica ao conceito de consciéncia no pensamento de Nietzsche. S&o Paulo, Beca, 2000. p.
56.

%8 Ppara o referido filésofo, alma e corpo sdo distintos, independentes, mas que, na constituicio do homem,
integram-se, apesar de manterem suas especificidades. Por exemplo, 0 ato de sentir, ver, sdo exclusivos da alma.
Dessa forma, o fildsofo francés expressa o posicionamento de que o pensamento é uma faculdade que somente a
alma pertence, substancia considerada pensante. O corpo, se produz pensamento, se encontra em um nivel
inferior ao pensamento da alma. A consciéncia para Descartes, portanto, seria uma espécie de “eu” que, na
modernidade, reverte-se na concepgao de sujeito. Apresenta-se no pensamento do referido filésofo uma forma de
desigualdade no que se refere ao corpo e a alma, fundamentacdo que se baseia nos moldes antigos de alma como
elemento perfeito.

19 FREZZATTI JUNIOR, 2006, p. 25.
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concepgdo esta que se adequa a muitos mitos gregos, nos quais os homens mais valorosos e
justos eram elevados ao patamar de deuses, alguns conquistando tal privilégio, por assim
dizer, momentos antes de morrer, ou seja, 0 corpo também era inserido nessa transformacao
do humano em olimpico. **°

Na simbologia presente em algumas religides africanas, por exemplo, o corpo e a
divindade ou entidade entram em contato, para resultarem em um ser Unico, geralmente
representado pelo pai ou méde de santo. Em tais exemplos, o corpo ndo é renegado e nem
situado em uma posicéo inferior, ao contrario, é posicionado em nivel de igualdade com as
divindades, observando-se que a imortalidade, nos preceitos religiosos cristdos, é concedida a
alma, ndo ao corpo. Nas narrativas miticas gregas, a imortalidade é concedida ao homem por
seus feitos heroicos.'*

Observa-se, portanto, que a derrocada do pensamento grego é também reforcada pela
instauracdo da razdo, reinterpretada posteriormente sob o aspecto de alma e consciéncia,
como cerne do pensamento do homem, ignorando aspectos bastante significativos, como o

préprio corpo, que até entdo possuia forte representacdo e presenca na cultura grega.

E decisivo, para a sina de um povo — e da humanidade, que se comece a cultura no
lugar certo — ndo na “alma” (como pensava a funesta supersti¢io dos sacerdotes e
semi-sacerdotes): o lugar certo é o corpo, 0s gestos, a dieta, a fisiologia, 0 resto é
consequéncia disso [...]. Por isso 0s gregos permanecem 0 primeiro acontecimento
cultural da histéria — eles sabiam, eles faziam o que era necessario; o cristianismo,
que desprezava o corpo, foi até agora a maior desgraca da humanidade. 152

Alma, bem como consciéncia, situadas naquilo que Nietzsche denominou de “resto”,
ou seja, aspectos que, se possuem algum valor, minimo que seja, esta subordinado ao corpo.
Sobre a perspectiva passada, e a nova, fala Zaratustra: “’Corpo sou eu e alma’ — assim fala a
crianca. E por que ndo se deveria falar como as criancas?/ Mas o desperto, o sabedor, diz:
corpo sou eu inteiramente, € nada mais; e alma apenas uma palavra para um algo no corpo”.
153

Assim, alma, conforme as palavras de Zaratustra, € parte intrinseca ao corpo, este todo
que existe por inteiro, sem partes subordinadas. O corpo ja ndo é mais um mero instrumento
diante da raz&o ou da alma; ndo se alcanca mais a perfeicdo (termo cristdo) através da dor, do

suplicio. Os dias de submiss@o do corpo ao espirito terminaram. Sao contestadas, assim, todas

139 De certo modo, é possivel afirmar que os heréis miticos gregos ou deuses do Olimpo eram parte humana,
parte divinos, o que Ihes possibilitava a entrada no Olimpo, lar dos deuses. Contudo, tal caracteristica é ainda
mais significativa, pois dessa forma, esta-se falando de uma integracdo harmoniosa entre o plano do sublime, do
majestoso, com o fisico.

151 Muitos heréis da mitologia grega preferiram morrer com bravura buscando a imortalidade de seus atos, dentre
eles, Aquiles e Heitor.

2 GD/CI, IX, 847.

153 7alZA, Dos desprezadores do corpo, p. 34-35.
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as nocgdes que aludem a um substrato subjetivo no homem: razdo, alma, espirito, eu, sujeito,

consciéncia:

A consciéncia ndo desempenha a funcdo mais nobre no organismo, ao contrario, na
visdo do filésofo, desenvolveu-se devido a necessidade de comunicacdo, devendo
ser vista como um 6rgdo condutor de algo sem, todavia, responsabilizar-se pela
conducdo dos processos no organismo [6]. Em vista disso ele enunciar que “tudo o
que se torna consciente foi previamente preparado, simplificado, esquematizado,
interpretado” (KSA 13.52, Nachlass/FP 11[113]). O filésofo ndo acredita na
supremacia desses 6rgdos que teriam, em si, a competéncia e a fungdo de atingir as
coisas mesmas ou condicionantes referentes & verdade dessas coisas. Entende o seu
desenvolvimento na perspectiva da utilidade. ***

Sepultando a consciéncia, 0 inconsciente, ndo como uma estrutura ou um fundo
inconsciente, mas como jogo de forcas inconscientes, mostra-se tdo digno de abordagem
quanto o consciente, talvez até mais, uma vez que tais forcas atuam sobre o0 homem de modo
completamente indireto, através de sonhos, dos impulsos e outros aspectos que demonstram
que o individuo ndo se situa no mundo através unicamente da razdo. Um ser humano, ao ver-
se ameacado, pode reagir de diversas formas. Em uma situacdo hipotética, ele estabelece de
forma consciente e racional sua possivel reacdo diante de um assalto, por exemplo, mas
durante a efetividade do crime, sua agdo pode ser outra bastante diversa.

A consciéncia, associada a essa necessidade indispensavel de organizacdo social, é,
antes, um imperativo que nasce no cerne da sociedade e da interacdo entre os homens, nao
como uma faculdade particular ou capacidade de raciocinio. Ambas efetuam-se
simultaneamente, uma vez que a consciéncia, longe de ser uma articuladora do pensamento, &,
antes, um meio que permite a emissdo desses pensamentos anteriormente concebidos, como
se ela funcionasse mais em um sentido de traducdo do que de concepgdo das ideias
confeccionadas e articuladas. Isto porque, conforme afirma Barrenechea (2009, p.111), a
consciéncia ndo é algo autbnomo.

Assim posto, percebe-se que Nietzsche, em sua critica a consciéncia, afirma que esta
ndo funciona como uma reguladora dos impulsos humanos, como uma forma de controle
central do qual seriam emitidos os pensamentos permitidos somente mediante a liberagcdo da
consciéncia. Ao contrario, 0 homem encontra-se subordinado aos seus instintos, cujas agoes
visam a satisfacdo dos mesmos. Dessa forma, Nietzsche ndo quer desfazer-se da consciéncia,
anula-la em sua totalidade, mas apenas retira-la do cerne, concebido no decorrer da historia da
filosofia tradicional, que a colocou em uma posicao privilegiada, ao ponto de ser, para muitos,

confundida com a propria alma. Segundo Nietzsche, a consciéncia é apenas um dos tantos

1% AZEREDO, V. D. de. Nietzsche e a modernidade: ponto de virada. Cadernos Nietzsche 27, p. 143-168, 2010,
p. 151-152.
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Orgdos presentes no corpo, que, em conjunto, auxiliam no correto funcionamento do
organismo.

Sem a linguagem, pode-se dizer, ndo existiria consciéncia, uma vez que ndo existiriam
meios para 0 homem exteriorizar aquilo que pensa, seus sentimentos e impressdes. Faz-se
necessario, portanto, situar a consciéncia no seu devido lugar, ou seja, como um 0rgdo
eficiente, utilizado pelo homem na sua interagéo social, ndo como sistema central do pensar e

sentir humano.

2.3. Mé-consciéncia e adoecimento do corpo

Nietzsche, na segunda dissertacdo de GM/GM, questiona-se sobre o surgimento da
maé-consciéncia, entendendo-se por esta o sentimento de culpa diante de um erro cometido, ou
alguma falta que esteja relacionada, de algum modo, a uma responsabilidade que o individuo
deveria ter com respeito a uma regra previamente estipulada, sobre um assunto, coisa ou
pessoa. A falta desta responsabilidade, a consciéncia do encargo e o descumprimento dessa
espécie de acordo ou promessa, conduz o individuo a um sentimento de culpabilidade.

Tal fenbmeno é possivel devido o sentimento de culpa, mas, para que tal estado seja
efetivo, é preciso que ele esteja inserido em outro plano, ou uma determinada concep¢éo, a
saber, a do livre-arbitrio, a da suposta liberdade em agir ou ndo. Se um individuo,
conscientemente, subverte uma determinada regra, descumprindo-a, os resultados dessa acéo,
muitas vezes independente de satisfatorias ou ndo, conduzem a um estado de ma-consciéncia,
posto que o “transgressor” considerar-se-a culpado mediante o seu ato.

Mas, conforme Nietzsche, esse autorreconhecimento da violacdo, ndo se efetuou de
modo natural na histdria da humanidade, uma vez que suas origens encontram-se, conforme o
filésofo germanico, na “divida™:

Esses genealogistas da moral teriam sequer sonhado, por exemplo, que o grande
conceito moral de “culpa” teve origem no conceito muito material de “divida”? Ou
que o castigo, sendo reparagdo, desenvolveu-se completamente a margem de
qualquer suposicdo acerca da liberdade ou ndo liberdade da vontade? — e isto ao
ponto de se requerer primeiramente um alto grau de humanizago, para que o animal
“homem” comece a fazer aquelas distingdes bem mais elementares, como

“intencional”, “negligente”, “casual”, “responsavel” e seus opostos, ¢ a leva-las em
conta na atribuicdo de castigos. 155

No fragmento acima, Nietzsche aborda diversos aspectos no que se refere a questao da

ma-consciéncia: a divida, como alicerce do conceito de culpa, baseava-se, portanto, em um

155 GMIGM, 11, § 4.
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aspecto econdmico, cujo funcionamento detinha-se no carater de troca, o que permite deduzir
que o tema da culpa, em seus primordios, surgiu de forma ndo natural, mas externamente,
como um processo de acordo, no qual um individuo se compromete a fornecer determinado
produto ou coisa a outro que, por sua vez, compromete-se em pagar por tal artigo. Tem-se,
portanto, a clara imagem de uma transacdo comercial como for¢ca motivadora para o
desenvolvimento daquilo que hoje se chama culpa, pois um descumprimento por parte de um
dos envolvidos acarretava prejuizos que deveriam ser cobrados, mesmo que fosse através do
corpo do individuo.

Interessante observar que Nietzsche, para compor uma possibilidade de explicagédo
para 0 surgimento da ma-consciéncia, tenha se voltado para os primordios das relacdes
comerciais, 0 que se mostra plausivel, uma vez que tais trocas mostram-se como o inicio da
relacdo do homem com o outro no sentido ndo meramente familiar ou comunitario. Através
do comércio, seja de escambo, ou da troca monetaria, tem-se o contato de um homem com
outro visando determinado resultado que seja benéfico para ambos. Contudo, sabe-se que as
relacbes humanas sdo marcadas por conflitos e disputas, corriqueiras em um dos sistemas
comerciais mais primitivos para 0 homem, a troca, ja que esse sistema mostrou-se vital para o
florescimento de vilarejos, cidades etc. **°

Uma divida ndo era, e ainda hoje ndo €, uma simples falta, mas um ato que gera, em
muitos casos, consequéncias extremas. A falta de compromisso, no pagamento de um
determinado produto, por exemplo, encerra em si toda uma relacdo que perpassa pelos
sistemas mais fundamentais da sociedade, como o trabalho, a organizacéo social, 0 modo de
interacdo, o desenvolvimento de técnicas. **’ Nietzsche aborda tal aspecto sob o angulo da
moral, uma vez que, na relagdo credor/devedor, foram estabelecidas, transversalmente a
humanizacdo ao mais alto grau, as concepcdes de responsabilidade e negligéncia. O homem,
racional, mais “humanizado”, agora passa a ser responsabilizado pelos seus pensamentos e,
principalmente pelos seus atos. Ao seu critério esta o cerne da agdo, considerada boa ou ma a

partir da moral social vigente, da sua concretude ou ndo. O devedor, portanto, € aquele que

1% 0 comércio efetivo, monetario e mercantilista, entre paises diferentes, tem seu inicio por volta do século XVII
e amadurecimento no séc. XVIII, o que, dada a longa histéria da humanidade, é algo recente, demonstrando que
a argumentacdo de Nietzsche esté voltada para os periodos mais basilares das interagdes comerciais, nos quais as
trocas internacionais j& eram um fato concreto, mas ndo havia, nesse processo, a moeda ou 0 meio monetario,
apenas o escambo. E preciso salientar a importancia desse aspecto no contexto histérico, pois a questio das
dividas ndo se efetuava apenas em nivel individual, mas também em geral, ou seja, entre tribos, comunidades,
paises, 0 que gerava violentas guerras. Conflitos estes que marcaram, e marcam, de modo contundente, a visdo
do homem sobre o mundo e as relagdes humanas.

7.0 escambo encerra em si 0 excedente de produgdo, o que equivale a dizer que determinado grupo social, a
partir da sua forma de trabalho e organizacdo social, produziu mais do que 0 necessario, cujo excedente era,
portanto, trocado por outros produtos ou materiais que Ihes eram escassos ou inacessiveis.
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empenha sua palavra, promete, acionando uma perspectiva futura de cumprimento de um

compromisso que ndo se efetiva no tempo estabelecido.

O devedor, para infundir confianca em sua promessa de restituigdo, para garantir a
seriedade e a santidade de sua promessa, para reforgar na consciéncia a restituicéo
como dever e obrigacao, por meio de um contrato empenha ao credor, para o caso de
ndo pagar, algo que ainda “possua”, sobre o qual ainda tenha poder, como seu corpo,
sua mulher, sua vida [...]. *

A esse devedor, cuja promessa ndo cumprida deve ser cobrada, instaura-se a percepgéo
de justica, ou seja, que seja cobrada a divida, a falta, o delito, de alguma forma por aquele que
faltou com a sua palavra. Esse homem demarca uma quebra na estruturacdo social, pois a
divida representa, mais do que um simples ndo pagar, um ato de negligéncia, de possibilidade
de se fugir as obrigacgdes, de descumprimento de algo até entdo estabelecido como concreto: o
empenho da palavra, o acordo, 0 compromisso.

Negar o pagamento de uma divida, por qualquer motivo, representa uma falta que, de
um modo significativo, ameaca as relaces sociais. De uma forma ou de outra o conflito ird
existir (entre credor e devedor), mas tal desordem ndo pode ser incentivada, pois é perigosa
para a sociedade, para o Estado em poténcia, embrionério, € preciso a coercdo, a marca do
conflito sobre os corpos dos individuos, mas sob um aspecto que seja minimamente
satisfatorio para aqueles que, de uma forma ou de outra, se beneficiam com essa organizacao
social: é preciso submeter o animal-homem a “paz” e a “regularidade”. Os costumes sociais
ndo podem ser ameacados por aspectos negativos, como a divida, que ainda parece marcar
uma individualidade do homem, ou um aspecto instintivo, ndo civilizado, pois 0 homem
civilizado promete e cumpre com seus compromissos. Assim, segundo Patrick Wotling, a
civilizacdo se impde ao homem por intermédio da supressdo dos instintos e afetos mais fortes:

Na tipologia hierarquizada das culturas, a Civilisation opde-se, em contrapartida, ao
que Nietzsche chama de cultura em sentido estrito, isto &, as culturas superiores, as
culturas de alto valor: embora seja uma modalidade especifica da organizacéo
axiolégica das comunidades humanas, é uma versdo fraca dela, de menor valor,
caracterizada pelo sufocamento dos afetos e instintos poderosos — resultado da

valorizagdo sistematica dos afetos deprimentes e, muito especialmente, da ma
consciéncia associada as pulsées fortes. **°

A crueldade serd a forma encontrada para inserir no homem ainda ndo domesticado,
esse animal ndo confiavel, que ndo cumpre com o que estabelecido, a civilidade. Sem a
confianca ndo ha sociedade, ndo ocorre a domesticaco, o adestramento do homem. E preciso

“punir” para gravar no corpo, e, portanto, na memoria do devedor, a “santidade da promessa”:

8GMIGM, 11, § 5.
9 WOTLING, 2011, p. 22.



84

Através da “punig¢do” ao devedor, o credor participa de um direito dos senhores;
experimenta enfim ele mesmo a sensacdo exaltada de poder desprezar e maltratar
alguém como “inferior” — ou entdo, no caso em que o poder de execugao ja passou
“autoridade”, poder ao menos Vé-lo desprezado e maltratado. 160

No fragmento acima, Nietzsche expfe uma espécie de efeito colateral da punicéo:
aqueles que ndo sdo senhores, através do poder a eles concedido pela falta do devedor, irdo
desfrutar de uma sensacdo que deveria ser concedida aos senhores: 0 maltratar, o desprezo ao
outro, postura esta que somente podia desfrutar o nobre, o que ja indica, nesse ponto, uma
inversdo dos valores, pois agora se tem individuos, que ndo sdo senhores, fruindo dos
privilégios destes. Enquanto inversdo dos valores, a contaminacdo de uma vontade nobre por
uma moral ressentida e enferma, portanto, esta também na base do sentimento de culpa e méa
consciéncia.

Ao ser submetido a paz e aos costumes sociais através da crueldade, o homem teve
que reprimir instintos naturais, como o desejo de destruicdo, a crueldade, o que gerou
sentimentos inversos, uma vez que tais sentimentos, ndo se voltando para uma exterioridade,
voltaram-se para aqueles que os nutriam, adoecendo o homem, sua memoria e seu corpo,
domesticando-o0 e tentando fazé-lo crer que tais aspectos que antes cultivava e eram-lhe
saudaveis agora sdo vistos como errados, pecaminosos e moralmente condenaveis. Assim
nasce o homem da ma consciéncia, o individuo passivo, treinado, a base da violéncia, a dizer
“sim”, em um sentido negativo, a tudo o que lhe ¢ imposto, conforme Nietzsche expde em
GM Il 22: “Quando aquela crueldade do animal homem foi reprimida e todo aquele ‘querer-
fazer-mal’ j& ndo encontrava mais o0 ‘caminho natural’, tudo isso foi dirigido para o interior do
homem, dando origem & m4 consciéncia”. 181 Desse modo, sua agdo transforma-se em reagéo,
torna-se o individuo da ndo agressao, do perdao diante da ofensa, tentativas de se crer um ser
civilizado, associando, dessa forma, inércia com elevacdo moral.

Todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro — isto é o
que chamo interiorizacdo do homem; é assim que no homem cresce 0 que depois se
denomina sua “alma”. Todo o mundo interior, originalmente delgado, como que
comprimido entre duas membranas, foi se expandindo e se estendendo, adquirindo
profundidade, largura e altura, na medida em que o homem foi inibido em sua
descarga para fora. Aqueles terriveis bastiGes com que a organizagdo do Estado se
protegia dos velhos instintos de liberdade — os castigos, sobretudo, estdo entre esses

bastides — fizeram com que todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e
errante se voltassem para tras, contra o préprio homem. ¢

%0 GM/GM, 11, § 5.
161 pPASCHOAL, 2011, p. 213.
182 GM/GM, 11,8 16.
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Reprimida sua vontade, o homem da ma consciéncia torna-se reativo, falta-lhe
poténcia. Sua existéncia é limitada a uma subsisténcia insipida, constituida ndo mais de vigor,
mas de subserviéncia, depondo suas decisdes e sua propria vida em maos alheias, Igreja,
Estado, Cultura, que de agora em diante norteardo sua existéncia indicando-lhe o que é
“certo” ou “errado”. Dor, corpo e memoéria criam lagcos que se mostram, no seu processo de
enraizamento cultural, quase insuperéavel, uma vez que, internalizados, refletem-se nos valores
adotados e defendidos pelo individuo. A dor da existéncia, da doenca, da pobreza, dentre
outras, a partir de agora sdo justificadas como condi¢cdes necessarias para se alcancar uma
vida além-mundo. Quanto maior o sofrimento e o sacrificio, mais digno do mundo edénico tal
homem se mostra, conforme o pensamento cristdo. O sofrimento, seja em qual esfera for,
constitui-se como modo de doutrinacdo, de alienacdo, de cerceamento que visa inviabilizar a
saida do individuo desse mecanismo de aprisionamento instintivo, ja que se encontra
impedido de fazer a descarga para o exterior de si. *3

O corpo, em todo esse processo, mostra-se de fundamental importancia, uma vez que
ele ¢, mesmo que ignorado por muitos preceitos e concepcdes, 0 centro inquestionavel de
possibilidade de aprisionamento ou liberdade do individuo, até entdo encarcerado, dentre
outros artificios e visdes, no dualismo alma/corpo, no qual a primeira concepcdo tem sido
mais valorizada, posto que dotada de imortalidade, Unica forma de se alcancar o mito cristdo
de divindade. Nietzsche se coloca de maneira diversa em relacdo a essa questdo, a ponto de
propor uma ruptura no dualismo corpo e alma, por meio da promulgacdo do corpo pensado
pelo viés da multiplicidade instintiva, e alma como algo que faz parte do todo corpéreo. Sobre

tal assunto, fala-nos o fil6sofo dando voz a Zaratustra:

Corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e alma é apenas uma palavra para algo no
corpo. O corpo é a grande razdo, uma multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra
e uma paz, um rebanho e um pastor. Instrumento de teu corpo é também tua pequena
razdo que chamaste de “espirito”, meu irmdo, um pequeno instrumento e brinquedo
de tua grande razo. ***

Segundo Zaratustra, o essencial € o corpo, ndo existe fragmentacao do corpo, ndo ha

partes separadas, mas um grande todo que é o corpo. Dentro deste encontra-se toda a

163 Nesse sentido, a interiorizagdo de certos impulsos agressivos pode acarretar consequéncias bastante danosas
ao homem, conforme enuncia Itaparica: “[...] vemos que a consciéncia moral surge da introjecdo de impulsos
agressivos. Essa exteriorizacdo € impedida em nome da preservacdo de um grupo ja organizado, que estabelece
regras internas, punindo aqueles que ndo as respeitam, por se constituir como uma ameaga para a COesao e
perpetuacdo do grupo. Sob a pressdo dessa forma primitiva de ‘Estado’, a violéncia que antes seria externada
contra o semelhante passa a ser internalizada, formando assim a consciéncia (Gewissen). Esta nasce, assim,
como uma violéncia contra o proprio individuo, ja que sua exteriorizagdo pode resultar em punicdo, por quebrar
as regras impostas pelo grupo, tendo ele de pagar com sofrimento o desvio de conduta”. (ITAPARICA, 2012, p.
17)

164ZalZA, Dos desprezadores do corpo, p.34-35.
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multiplicidade dos homens, sua bondade e maldade, sua vontade de vida e de morte,
destruicdo e construgdo. A alma, tdo privilegiada no campo religioso, é integrante do corpo,
este que o homem percebe, sente, intui, deseja, raciocina, calcula, sonha, desfazendo a
percepcao cristd de um espirito, que deve ser purificado, para somente assim torna-se digno
das béncdos divinas.

Contudo, em uma tentativa de reverter tais visGes cristds, é preciso conceber a vida do
homem, a sua efetividade no mundo a partir de aspectos ndo excludentes, mas que se integram
para moldar o homem na sua integridade, conforme aponta Giacdia Junior sobre o trabalho

genealdgico de Nietzsche:

Nietzsche jamais deixou de considerar [..] que a génese da linguagem, da
consciéncia e da sociedade sdo simultdneas e que esse complexo influi de modo
determinante em toda maneira de estruturar uma visdo de mundo. Esta, por sua vez,
ndo somente organiza nossas mentes, mas também influencia nossos corpos.'®®

O corpo, portanto, esta interligado de modo indissociavel a uma visao de mundo que
estd para além de dualismos que visam desconfigura-lo, reduzindo seu campo de significacédo
em prol da exaltagdo da alma. Negar o corpo é também negar o0 mundo no qual o homem
habita, ao resgatar um, esta-se tambem trazendo o outro ao cerne do debate, antes marcado
pela visdo de pureza, no plano do imaterial, e imperfeito, no aspecto material, fisico, organico.

Um dos aspectos mais combatidos em relacdo ao corpo, conforme Barrenechea (2009,
p.71), foi o sentido de erotismo, uma vez que as praticas de reproducdo foram situadas no
plano do pecado e da fraqueza. Jacques Gélis, sobre o0 assunto, argumenta:

Mas existe uma outra imagem do corpo, igualmente cheia de sentido, que é a
imagem do ser humano pecador. A Igreja da Contrarreforma reforgou a
desconfianca que o magistério j& havia manifestado nos séculos medievais a respeito
do corpo, “esta abominavel veste da alma”. Corpo depreciado do ser humano
pecador, pois se ouve incessantemente dizer que é pelo corpo que ele corre o risco
de perder-se. O pecado e 0 medo, 0 medo do corpo, principalmente o medo do corpo
da mulher, retornam como uma ladainha sob forma de precaucbes ou de
condenagdes.

O desejo do corpo e sobre o corpo foi desfigurado, tornado doentio, moralizado. O
cristianismo demarcou qualquer aspecto referente ao corpo de forma a estigmatiza-lo. A
celebracédo da vida, da concepg¢édo, do nascimento foi tornado pecaminoso. Addo, o primeiro
homem, segundo a concepg¢édo judaico cristd, amaldicoado por ter ido contra os designios
divinos (a primeira punigdo no que se refere ao homem e que esta atrelada essencialmente ao

ato da alimentacg&o, a ingestao de comida, proibida, representada através da maca).

' GIACOIA, 2001, p. 12-13.
166 GELIS, J. O corpo, a igreja e o sagrado. In: CORBIN, A.; COURTINE, J.J.; VIGARELLO, G. (Orgs.).
Histdria do corpo: da renascenca as luzes. Tradugdo de Licia M. E. Orth. Rio de Janeiro: Vozes. 2012. p. 19.
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Em contrapartida, a propria escritura sagrada, a biblia cristd, descreve subsidios a
vigéncia do corpo, caso se empreenda uma leitura mais rigorosa e desatrelada das valoragoes
cristas, pois o0 corpo esta presente nas relagdes sexuais, na nudez de Adéo e Eva, e inclusive,
na paixao de cristo (corpo ao qual se infringe a dor) e na concepcdo de que o Deus cristdo
veio a terra através de um corpo e em/com 0 corpo ascendeu aos ceus.

Para além das concepc0es cristds, cujas construcdes argumentativas sdo evidentes e
visam, de modo contundente, inclinar a visdo do homem para uma desavalorizacdo do corpo,
Nietzsche afirma, na secdo 18 de GM/GM que, apesar de todo carater de enfermidade da ma
consciéncia, esta ainda ¢ “a mesma forca ativa”, uma forma negativa de vontade de poder,
mas que, ao contrario de encontrar uma forma de exteriorizagdo, volta-se para o interior do
proprio homem, mas “em escala menor e mais mesquinha, dirigida para tras”. 167

Na secdo 19, Nietzsche reafirma, de forma enfatica, o carater doentio da ma
consciéncia, como um tipo singular de doenga, pois, tal como a gravidez, ela gera outras
consequéncias que atingem patamares terriveis, como a negacao pelo viés cristdo de uma vida
natural sob a imagem de um Deus que ndo se encontra no plano do natural, algo que expde
nas secdes 20, 21 e 23. A ma-consciéncia ndo se situa mais no mero plano entre credor e
devedor, mas abarca a ambos, uma vez que o homem tornou-se, pelo viés cristdo, devedor de
Deus, a mais terrivel divida: “esse homem da ma consciéncia se apoderou da suposicao
religiosa para levar seu auto martirio & mais horrenda culminancia. Uma divida para com
Deus”. %8

O cristdo, segundo os preceitos religiosos, é aquele que ja nasce em divida para com o
seu Criador. O batismo tem a funcdo de purificar do recém-nascido a concepcdo do pecado
original cometido por Addo e Eva, mas o sentimento de culpa, de débito para com Deus
permanecem, pois o sentimento de responsabilidade do individuo tende apenas a crescer e a se
enraizar no pensamento desse novo escravo, pois, conforme argumenta o filésofo alemao, o
devedor projeta o seu “ndo” a vida e a si mesmo, como um “sim” através da figura de Deus,
este visto “como tormento sem fim, como Inferno, como incomensurabilidade do castigo e da
culpa”. 169

Diante de imagem estruturada de Deus, o homem, adoecido pela ma consciéncia,
agride-se, volta-se contra si mesmo, em um sentimento de ressentimento que se transveste de

piedade, abnegacéo, sacrificio, renuncia, moldando-lhe a forma de se representar a si e 0

7 GMIGM, 11, § 18.
188 GMIGM, 11, § 22.
%9 GMIGM, 11, § 22.
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mundo, bem como a sua interacdo com este: “Ora, a maneira de ‘ser’ e de ‘falar’ que
caracteriza o homem moralmente determinado ndo surge do nada e tampouco é obra do
divino”. 17°

Abordar os efeitos nocivos do cristianismo sobre o individuo implica, necessariamente
em abordar a questdo do ressentimento, uma vez que é deste solo de culpa e ma consciéncia
que nasce o cristianismo: “O espirito do 6dio do qual brota o cristianismo ¢ o ressentimento
[..]”. 1 Através do cristianismo e da atuacdo do sacerdote, a vida e tudo aquilo que lhe é
natural, se volta contra si, se opde a ela mesma, negando-se, para que, dessa forma, ceda lugar
a uma nova vida, a ascética, com sua abnegacdo da vida e a desconfiguracdo dos seus
caracteres mais primordiais. Auto flagelamento, mortificacdo, resignacéo, sacrificio, em nome
do outro, de Deus, de leis que exigem o abandono da vida, do corpo agora marcado pelo
carater hipocondriaco. A doenca da alma revela-se uma doenca do corpo, nesse sentido,
aponta Moura: “E a moral judaico-cristd que diz nfo a todo movimento ascendente de vida, ao
poder e a afirmacdo de si. E agora o instinto de ressentimento inventa outro mundo, um
mundo a partir do qual a afirmagdo da vida apareceria como um mal, como algo reprovavel”.
172

O sacerdote atua no sentido de nunca cessar o ataque ao natural e passional. A
natureza sera interpretada como imperfeita, distante do divino, acusacéo esta que alcancara o
corpo, o fisioldgico, o psicolégico, aprisionando o ressentido ndo apenas em um aspecto de
sua vida, mas em sua totalidade, principalmente no carater social, como afirma Paschoal sobre
a nova interpretacdo que Nietzsche confere ao termo “ressentimento”: “Além de considerar o
ressentimento como um fenémeno fisiopsicolégico, ja de modo peculiar, Nietzsche amplia o
significado usual do termo, ligando-o também a uma analise sobre o direito, a moral, enfim, a
uma andlise social”. }'®

Com base no que foi exposto, pode-se dizer que o ressentido, conforme Nietzsche, é o
individuo marcado pelo sentimento de culpa, 6dio e desejo de vinganca, desejo este que nunca
se realiza, pois é-lhe vedada tal acdo, o que intensifica o ressentimento em relagdo ao outro,
ou seja, qualquer um que possa agir guiado por sua prépria vontade. Nesse aspecto, 0 homem
ressentido posiciona-se no local daquele que se vé como o oprimido, martirizado, perseguido,

ou seja, como ja foi dito, esse € 0 homem da ma digestdo, que ndo consegue assimilar os

10 BARROS, F. de M. A maldicdo transvalorada: o problema da civilizagdo em O Anticristo de Nietzsche. S&o
Paulo: Editora Unijui, 2002. p. 26.

1 MOURA, C.A.R. Nietzsche: civilizag&o e cultura. S&o Paulo: Martins Fontes, 2005. 133.

12 MOURA, op. cit., 134-135.

13 PASCHOAL, E. As formas de ressentimento na filosofia de Nietzsche. PHILOSOPHOS 13 (1): 11-33,
jan./jun. 2008. p. 12.
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afetos que lhes sdo direcionados. Ofendido, acusado, maltratado, tal homem interioriza tais
eventos negativos por incapacidade de uma regular digestéo e, consequentemente, expurgacao
dos afetos negativos para o organico.

Esse homem que, sob certo aspecto, diminui-se diante do ressentimento, anulando-se
nos seus aspectos mais humanos, € considerado por Nietzsche como um ser doente, mas
portador de uma doenca particular, que afeta sua fisiologia, seus instintos e o impede de viver
0 Seu presente, uma vez que se encontra fixado em algum lugar no passado, preso a algum
acontecimento que lhe feriu profundamente.

Mas com esse homem da m& consciéncia e do ressentimento ocorre fendmeno
interessante: o ressentimento, impossibilitado de ser combatido pelo individuo enfermo, atua
sempre no sentido de buscar causar mais sofrimento ao seu hospedeiro, transformando outros
acontecimentos em motivos para rancor, crueldade e revigoramento do sentimento,
apresentando-se, sob esse vieés, como uma ferida que nunca cicatriza. Nesse ciclo de
adoecimento, esta presente a propria vontade, uma vez que esta se encontra também enferma
e, por sua vez, necessita sempre mais de sofrimento, angustia e rancor. Para tanto, em cada
novo caso, cada nova acdo, vislumbrard em tais acontecimentos novo interesse, a ser
interpretado sob o olhar da méa-consciéncia.

Conforme o apresentado pode-se dizer que o ressentido é aquele que, além de ndo
superar determinado fato doloroso, acrescenta outros mais, em um processo continuo e que
visa propagar a enfermidade do individuo ressentido. Paschoal resume a questéo a seguir:

O termo “ressentimento” corresponde, assim, ja no interior da filosofia de Nietzsche,
a um problema fisiolégico, de um organismo sem forgas para reagir frente as
intempéries da vida e que também n&do consegue digerir os sentimentos ruins, aquele
veneno produzido por sua ndo reacdo, passando a apresentar uma desordem
psiquica que o impede de viver efetivamente o presente. Nesse organismo, a
percepcdo da propria fraqueza e o sentimento de frustracdo que se segue & obstrucdo

da acdo gera um rancor, uma vontade de ferir e produzir sofrimento naquele que o
detratou.*

Logo, o ressentimento é a expressao maxima de adoecimento corpdreo, pois 0 homem
acometido por tal problema fisiologico, conforme enunciou Paschoal acima, torna-se
apequenado e incapaz de agir, criar. Perfaz-se enquanto prisioneiro dos proprios sentimentos
negativos que cultiva, uma vez que se torna inapto a pratica da digestdo dos afetos, tdo
necessaria ao bom funcionamento organico.

Entretanto, Nietzsche aponta uma alternativa & ma-consciéncia, uma possibilidade de

regeneracdo, e com ela o esfacelamento do ressentimento. Nas sec¢des 24 e 25 de GM/GM, o

174 pPASCHOAL, 2008, p. 14.
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filosofo afirma: “Uma tentativa inversa € em si possivel — mas quem é forte o bastante para
iss0?”. "> A proposta de Nietzsche é bastante complexa: retirar da ma consciéncia o remédio
para a mesma: “As propensdes inaturais, todas essas aspiracdes ao Além, ao que é contrario
aos sentidos, aos instintos, a natureza, ao animal, em suma, 0s ideais até agora vigentes, todos
os ideais hostis a vida, difamadores do mundo, devem ser irmanados a ma consciéncia”. 176
Assim, a ma consciéncia deve ser colocada no mesmo patamar que os aspectos enumerados
pelo filésofo, de forma que 0 homem consiga identificar os danos decorrentes de tal postura.

Lembra-se aqui que os aspectos citados por Nietzsche, todos aqueles contrarios a vida,
estdo presentes na ma-consciéncia, dentre eles, a representacao de Deus e a concepcdo de que
haveria uma impagéavel divida do homem para com aquele.

Inicialmente parece quase incompreensivel tal projeto nietzschiano, ha nele uma
fundamentacdo que se revigora na mudanca natural dos conceitos culturais que, em um
processo apropriado e ja presenciado na histéria humana, apresentaria uma inversdo dos

valores que hoje se mostram nocivos ao homem em algo mais salutar no futuro.

Uma forma de resolver a dificuldade envolveria em reconhecer os sentidos
diferentes de “ma consciéncia” que operam na analise de Nietzsche. Ja fomos
preparados para essa possibilidade nas Sec¢Bes 12 e 13, em que Nietzsche insistiu
sobre a natureza histérica dos conceitos culturais, cujo significado é fluido e
suscetivel a mudancas inesperadas. Dessa maneira, a méa consciéncia terapéutica
sugerida por ele ndo seria idéntica a mé& consciéncia que é alvo do resto da
Genealogia. '’

Contudo, esse processo apontado por Nietzsche ndo é uma realidade factivel no
presente, pois concerne ao futuro, uma vez que a atualidade pertence aos ressentidos, aos
ascéticos, aos “homens santos”. Somente no amanha surgirdo espiritos robustos: “fortalecidos
por guerras e Vvitdrias, para 0s quais a conquista, o perigo e a dor se tornaram até mesmo uma
necessidade...” "%, Esse espirito, detentor da “grande saude” e de corpo sadio, negador do

transcendente, nasceria, conforme o filésofo aleméao, do niilismo, para suprimi-lo.

2.4. Modernidade e Niilismo

A modernidade, no Ocidente, é o produto acabado de um processo desvirtuador da
vida, de apequenamento das forgas ativas, desvalora¢do da vontade e adoecimento do homem

que, por sua vez, foi forcado, através do sentimento de culpa, ao assimilar a transcendéncia (o

S GM/GM, 11, § 24.

° GM/GM, 11, § 24.

YT HATAB, L. J. Genealogia da Moral de Nietzsche: uma introdugdo. Trad.Nancy Juozapavicius. S&o Paulo:
Madras. 2010. p. 118-119.

8 GM/GM, 11, § 24.
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mundo chamado ideal) em detrimento da imanéncia (mundo concreto). Como confiar em tal
homem que nega a si em nome de uma razéo, dominando-lhe a vida?

E a este homem, marcado por grandes eventos historicos, como a Revolucdo
Industrial, que Nietzsche volta seu ataque. A Modernidade caracteriza-se por grandes
fendmenos sociais que reconfiguraram a forma de ver da sociedade, sua relagéo social, o
plano cultural, econdémico etc. Os conflitos no campo do trabalho configuram-se por dois
aspectos distintos, patrdoes e empregados e 0s seus interesses opostos. As ciéncias e avangos
tecnolégicos marcaram, de forma irreversivel, as relagdes humanas. >’ Tais aspectos,
aparentemente benéficos para esse homem moderno, de fato colocou-o em profunda angustia,
uma vez que temos uma sociedade cujo pensamento baseia-se nas evidéncias cientificas e, em
igual patamar, nas crencas em um além-mundo, em uma vida pés terrena que se projeta para o
campo das idealizacGes. A ciéncia questiona e esfacela mitos judaico cristdos que, entretanto,
subsistem mediante o medo, a insercdo de valores através da violéncia, dor e intolerancia no
passado, mas que, no presente, configuram-se como “naturais”.

O resultado desse complexo conflito gerou diversos efeitos colaterais, por assim dizer,
e dentre estes se ressalta o niilismo®°, fenémeno social predominante na sociedade moderna,

mas cuja origem remonta aos gregos, como expde Nietzsche'®!

, OU seja, desde Socrates,
quando este, através da concepc¢do de uma vida cuja moral baseia-se no bom, no belo e no
verdadeiro, marca de forma negativa a existéncia do homem e sua concep¢do de mundo que,
além de se voltar para um aspecto subjetivo e imaterial, consagrava a razdo como cerne do

homem, como visto anteriormente.

178 Especificamente a forma de se ver a vida e os constituintes do mundo, observando-se agora desde galaxias até
as mais reduzidas formas de vida na terra.

'8 Niilismo é um fendmeno da modernidade entrevisto por Nietzsche em todas as esferas de valor e poder
concernentes a vida social, desde as religiosas e estéticas, até as politicas e cientificas. Refere-se a auséncia de
sentido e valor das coisas que pode expressar, na perspectiva de Nietzsche, tanto esvaziamento e aniquilacéo dos
valores vigentes, quanto estagio necessario a possibilidade de crescimento e criagdo de novos valores: “Ele pode
ser um sinal de vigor: a forca do espirito pode ter crescido tanto que as metas até hoje existentes (“convicgdes”,
artigos de fé) sdo-lhe inadequadas...” (Nachlass/FP, 9 (35), p. 54). Por outro &mbito, especialmente na
modernidade, onde os valores morais cristdos jA se encontram esvaziados de significacdo e sentido,
especialmente se pensarmos no niilismo em contexto europeu, teremos 0 homem da modernidade destituido de
seus “artigos de f&’, o que acarreta um profundo vazio, conforme expde Clademir Araldi, acerca dos aforismos
escritos por Nietzsche na cidade de Lenzerheide, constituintes do excerto intitulado “O niilismo europeu”: “O
homem moderno, por sua vez, ndo tem mais necessidade de artigos de fé extremos, como ‘“Deus” e o valor
absoluto do homem (cf. § 3). O cultivo da ciéncia e o esclarecimento afastam o perigo que o niilismo trouxe em
sua primeira eclosdo. [...] A posi¢do extrema da fé no Deus moral reverte-se no outro extremo, na crenga na
“absoluta imoralidade da natureza”. O solitario de Lenzerheide conclui o § 4 com a descricdo do afeto
predominante no seu século: o sentimento do vazio, do “em v&0”, depois que sucumbiu aquela que se julgava ser
a Unica interpretacdo valida do mundo.” (ARALDI, C. Os extremos do niilismo europeu. Estudos Nietzsche,
Curitiba, v. 3, n. 2, p. 169-182, jul./dez. 2012. p. 174).

L GD/Cl, 1, 82.



92

Sdcrates situa a vida, conforme Nietzsche, no plano da doenca, sendo que a cura
encontrar-se-ia apenas na morte, passando-se, dessa forma, de uma existéncia terrivel para
outra diversa, mais feliz. Configura-se, através dos pensamentos de Socrates, 0 embrido da
vida ascetica, que se desenvolverd no decorrer da historia até resultar no que hoje 0 homem
conhece como paraiso, alma, inferno, Deus, ndo sem significativos prejuizos ao homem.

O ideal ascético tem marcado a existéncia dos homens de forma anémala, pois a partir
da ideia de uma vida que se estrutura de forma perfeita e harmoniosa, além de perpétua e boa,
em detrimento da vida terrena, imperfeita, marcada por infortinios e incertezas, 0 homem
deixa de lado a sua compreensdo da realidade para se langar em expectativas que, em um
processo puramente sedutor, concedem conforto e esperanca, ainda que inconsistentes, ao
homem que se vé perdido no mundo, sem saber de onde veio e nem gque caminho seguir.

O sofrimento é explicado como uma espécie de necessidade, de purificacdo da alma.
Quanto maior a dor, humilhagdo, pobreza, mais digno se torna o individuo penitente. Institui-
se, a partir de Socrates, uma “verdade”, que no decorrer do tempo, pela violéncia e costume,
tornou-se inquestionavel, ndo por sua absoluta fundamentacdo, mas pelo medo, receio do
pecado, do castigo, da perdicdo da alma imortal, do inferno sulfareo, apropriacdes estas feitas
pelo cristianismo.

Mas, € interessante notar que, ao se erigir um Deus como resposta para tudo, 0 homem
também, em movimento simultaneo, marca a destruicdo deste idolo, pois ao abrir mao do
governo de si mesmo, resulta em ilusoria verdade, que na modernidade alcanca o apice do
desconforto, pois, com 0s avancos tecnoldgicos, a concepcao de dois mil anos atrds ndo tem
forcas para se sustentar diante das evidéncias. Posto isso, o Gltimo homem, o homem moderno

é 0 do tempo da morte de Deus. Desse modo, Nietzsche enfatiza:

H& mais idolos do que realidades no mundo: este € meu “mau olhar” para este
mundo, é também meu “mau ouvido”... Fazer perguntas com o martelo e talvez
ouvir, como resposta, aquele célebre som oco que vem de visceras infladas — que
deleite para alguém que tem outros ouvidos por tras dos ouvidos — para mim, velho
E)gszicélogo e aliciador, ante o qual o que queria guardar siléncio tem de manifestar-se.

Mas a destruigdo dos idolos, conforme demonstrou o filésofo aleméo, precisa de
maturagdo, desvendamento, retorno a si, acGes estas que demandam tempo e consideravel
esforgo. Mas certamente o primeiro estagio desse processo € o niilismo, que, por sua vez, é 0
resultado natural de um esforco metafisico de supressao dos valores aristocraticos através do

nivelamento do homem na modernidade. Reprimir ndo é suprimir, logo, tal forca, dada a

82 Gp/Cl, P, p. 7-8.



93

situacdo propicia, tenderia a efetuar o que Barrenechea denominou de contramovimento, uma
vez que: “As sociedades modernas com sua tendéncia a nivelar a todos os cidadaos, a reduzir
esses homens a sua minima expressdo, a aplainar todas as diferencas e minar suas forcas,
geraré, aos poucos, um contramovimento™. 8

Desde a concepgdo socratica de mundo que o homem tem sofrido uma constante
desvalorizacédo de si, do seu corpo, dos seus instintos, pulsdes, que no decorrer do tempo nao
arrefeceram, ao contrario, tornaram-se cada vez mais sofisticadas, mais impositivas e
destrutivas. Contramovimento, portanto, conforme expGe Barrenechea cima, seria restabelecer
as forgas, afirmar o corpo, a vontade, a vida.

O resultado natural de tudo que é represado, cujo fluxo ndo cessa, mas que se
intensifica, € que, um dia, faca ruir as barreiras de contencdo. Foi 0 que aconteceu nesse
limiar entre homem e niilismo, aqui representado como a forca aplicada na derrubada dos
muros morais de contengdo das forgas vitais, uma vez que o fendmeno do niilismo também
pOSsui um aspecto positivo.

Definir o que vem a ser o niilismo ndo € uma tarefa facil, porquanto, do seu termo
original em latim, ou seja, nihil, que significada nada, muito agregou-se a tal terminologia.
Para alguns, o termo significa a dissolugcdo dos valores ditos absolutos e conceitos mais
tradicionais, a inser¢cdo do homem em um terreno desértico no qual toda crenca é subtraida,
seja ela de qual natureza for, ou seja, cultural, moral, politica etc. Para Franco Volpi (1999),
por exemplo, Nietzsche desponta como o primeiro grande tedrico a abordar o tema do
niilismo. A Schopenhauer, mestre e antipoda de Nietzsche, foi creditado uma espécie de
niilismo embrionario no sentido de questionamento existencial, devido o carater pessimista de
sua obra O mundo como vontade e como representagdo. Heidegger apresenta a sua
compreensdo sobre o que vem a ser esse “nada” na obra Nietzsche 11. 14

Nietzsche, em seus fragmentos pdstumos, explicita o tema do niilismo, o qual permeia

muitas paginas de seus escritos, o que demonstra que o filésofo demandou muita importancia

18 BARRENECHEA, 2014, p. 96.

A seguir, a interpretagdo que Heidegger empreende acerca do que Nietzsche expde sobre niilismo: “Niilismo
¢ aquele processo historico por meio do qual o dominio do “supra-sensivel” se torna nulo e caduco, de tal modo
que o ente mesmo perde o seu valor e 0 seu sentido. Niilismo é a histériado  proprio ente: uma histéria por
meio da qual a morte do Deus cristdo vem a tona de maneira lenta, mas irremediavel. Pode ser que ainda se
acredite nesse Deus e que ainda tomemos seu mundo por “real”, “eficaz” e “normativo”. Isso € similar aquele
processo por meio do qual o brilho de uma estrela que se apagou ha milénios continua reluzindo, mas
permanece, contudo, uma mera “aparéncia” com essa refulgéncia. Com isso, o niilismo néo é, para Nietzsche, de
maneira alguma um ponto de vista “defendido” por uma pessoa qualquer, nem tampouco um “dado” histdrico
arbitrario entre muitos outros, que se pode documentar historiograficamente. O niilismo € muito mais aquele
acontecimento apropriativo de longa duracdo, no qual a verdade sobre o ente na totalidade é transformada
essencialmente e é impelida para um fim por ela determinado” (HEIDEGGER, 2007, p. 23).
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a tal assunto. E ndo poderia ser diferente, pois o niilismo assinala o florescer de uma nova
perspectiva que também resulta em um morrer, morte esta que se observa através do vazio
existencial, a completa falta de respostas: “Nihilismo: falta a meta; falta a resposta ao “por
qué?”; o que significa o niilismo? — que os valores supremos se desvalorizam.” *¥ O niilismo
demarca a impossibilidade de resposta aos questionamentos mais basilares do homem. Nem a
razdo possuiu forca suficiente para amenizar a angustia do homem diante dos abismos
existenciais abertos em seu interior.

Assim, desde a ruptura, a invencdo da alma como contraponto do corpo, que é
reafirmada pela logica de Descartes, pensamento este que marca a filosofia moderna de modo
significativo, delimitada ndo mais pela distincdo entre corpo e alma, mas entre sujeito e
objeto, que, em seu cerne, possui igual representatividade, uma vez que tanto Sdcrates e
Plat&0™®® quanto Descartes anunciam a alma como independente do corpo, com clara énfase
na primeira, como fonte primaria de atencdo, uma vez que a alma se encontraria mais préxima
do plano sobrenatural, ou de Deus, em oposi¢ao ao corpo, apegado a terra. Para este plano do
metafisico tenderiam todas as expectativas humanas, sendo que, com o advento do niilismo,
encontram-se em descrédito, desvalorizam-se, uma vez que a “verdade” ndo ¢é mais factivel,
dando lugar agora a perspectiva, segundo a interpretacdo nietzschiana.

Nietzsche, por sua vez, elabora uma argumentacédo sélida sobre a insustentabilidade de
distingdo entre corpo e alma. Em Za/ZA, Dos desprezadores do corpo, Nietzsche apresenta o
corpo como a grande razdo, em contraposi¢do ao “eu”, a “pequena razao” 187 Nietzsche no
quer inverter os polos de poder, ou seja, ele ndo deseja que o corpo se sobreponha a alma, pois
assim procedendo ele ainda vislumbraria a dualidade entre esses dois elementos. O que
Nietzsche pretende é exatamente extinguir essa distin¢do, por compreender alma e corpo em
um s6 organismo, uma vez que o corpo, conforme raciocina Nietzsche, ndo € meramente um
conjunto de tecidos e Orgdos, destituidos de qualquer possibilidade de interagdo com o
racional, ao contrario, todos esses aspectos, a saber: orgdos, tecidos, sensibilidade, razéo,
fazem parte do corpo como um todo, pois 0 homem s pode falar de si a partir do seu proprio

corpo, caracterizado por seus instintos e impulsos.

185 Nachliass/FP, 9 (35).

186 “Enquanto tivermos corpo € nossa alma tiver absorvida nessa corrupcdo, jamais possuiremos o objeto de
nossos desejos, isto é, a verdade. Por que o corpo nos oferece mil obstaculos pela necessidade que temos de
sustenta-lo, e as enfermidades perturbam nossas investigacGes. Em primeiro lugar nos enche de amores, de
desejos, de receios, de mil ilusdes e de toda classe de tolices, de modo que nada é mais certo do que aquilo que
se diz correntemente: que o corpo nunca nos conduz a algum pensamento sensato” (PLATAO, 2004, p. 128).

187 “Instrumento de teu corpo é também tua pequena razio que chamas de ‘espirito’, meu irmdo, um pequeno
instrumento e brinquedo de tua grande razdo” (Za/ZA, Dos desprezadores do corpo, p.35).
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A modernidade ndo marcou esse corpo somente atraves dos aspectos religiosos e
negacgdo dos instintos, mas também de outras formas, como o ideal de beleza instituido, ou a
concepcao de um corpo dito perfeito, moldado conforme padrées que sdo estipulados como 0s
desejaveis. A moda, a estética tem ainda conferido ao corpo um papel acessorio na sociedade,
nunca como algo central, mas apenas de representatividade de conceitos que se voltam para a
manutencdo de valores que permanecem conferindo ao corpo uma posi¢do secundaria no
cerne do pensamento humano. Antes, percebido através dos valores guerreiros e saudaveis, 0
corpo agora se transformou em um receptaculo de preceitos e idealizacbes que se
fundamentam em um niilismo que situa 0 homem e sua corporeidade em um plano de
nulidade, posto que o corpo seja desprezado na sua efetividade e potencialidade, voltando-se
agora, como se VE& nos esportes por exemplo, para a sua utilizacgio como meio de
enriquecimento. Os valores ditos aceitaveis, de riqueza, de beleza, marcam o corpo de forma
negativa na modernidade.

O corpo detém papel significativo no que se refere ao niilismo, pois é através daquele
gue Nietzsche ird contestar os conceitos fundamentadores da filosofia platonica, ou seja, o
rompimento com a concepcdo tradicional metafisica, que resultara por sua vez em uma critica
aos valores da modernidade.

Heidegger apresenta uma conceituacdo de niilismo que se aproxima em alguns
aspectos da compreensdo que Nietzsche traca acerca de tal fendmeno, uma vez que para o
segundo, a questdo do niilismo esta intrinsecamente associada ao carater histéorico, posto que a
sociedade moderna esteja marcada, como abordado anteriormente, por uma concepgao
metafisica que se interliga com a imagem de um ser sem inicio ou fim que a tudo criou,
conforme a mitica judaico crista.

O enunciado de Nietzsche sobre a morte de Deus marca, de forma irreversivel, o
diagnostico de um sintoma social que ha muito manifestava suas caracteristicas, mas pouco se
falava de modo mais contundente, ou seja, que o homem assinalou a morte da divindade
através de diversos pressupostos. Sobre o assunto, cita-se Heidegger:

Nietzsche utiliza o termo niilismo para designar o movimento historico que ele
reconheceu pela primeira vez, esse movimento ja dominante nos séculos precedentes
e que determinaria os séculos seguintes, cuja interpretacdo mais essencial se resume
na breve frase: Deus esta morto. Isto quer dizer: Deus cristdo perdeu seu poder sobre
o0 ente e sobre o destino do homem. A figura do Deus cristdo seria, nesse contexto, a
representacdo principal para referir-se ao supra-sensivel em geral e as suas diferentes
interpretacdes, 0s ideais e normas, 0s principios e regras, os fins e valores que foram

constituidos (elegidos) sobre o ente para dar-lhe em sua totalidade uma finalidade, e
uma ordem, em resumo, um sentido. **

188 HEIDEGGER, 2007, p. 34.
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A morte de Deus assinala a dissociacdo entre homem e valores transcendentes que até
entdo pareciam fazer sentido, os quais, todavia, postos sob um julgamento mais critico, ndo se
mostraram satisfatorios. E o que seria 0 homem da modernidade a ndo ser o tipo que agora se
questiona tendo por suporte a ciéncia, que desvela “milagres” e pde em suspensao certezas
que, em um efeito interessante, angustiam o homem, este que percebe a ilusdo que se
apresentava diante de si, apesar de que os moldes de venda que usa na atualidade ndo sejam
mais divinas, e sim técnicas.

Essa percepcao do conceito de niilismo, Nietzsche teve-a, conforme explicita Mller-
Lauter (2009, p.121-122), quando em contato com romancistas como Turguéniev *° e
Dostoiévski. **° No caso dos dois romancistas, o segundo é o que mais merece atencéo no que
se refere ao pensamento de Nietzsche, uma vez que o filésofo alemdo, por diversas vezes,
creditou a Dostoiévski o titulo de Gnico psicélogo com o qual teve algo a aprender™*, o que,
no que se refere a Nietzsche, ndo € fato a ser desprezado, uma vez que o filésofo enfatizou em
seus livros a importéncia da psicologia, mas ndo a chamada psicologia comum, mas outra,
mais peculiar. %

Salienta-se, portanto, ndo apenas a admiracdo que o fildsofo tinha pela escrita do
escritor russo, como também a possibilidade de ter sido influenciado pelas ideias presentes em
seus textos literarios. Em Os irmdos Karamazov, a saber, institui-se, a famosa concepc¢édo de

que, se Deus estd morto, a0 homem tudo é permitido. *** Nietzsche, declarado leitor de

18 |van Sergueievitch Turguéniev (9 de novembro de 1818 — 3 de setembro 1883). Autor de Pais e filhos,
romance considerado o difusor do termo niilismo.

%0 Fiédor Mikhailovich Dostoiévski (11 de Novembro de 1821 - 9 de Fevereiro de 1881). Escreveu diversas
obras consagradas mundialmente, nas quais sdo retratadas questfes existenciais, politicas, filosoficas,
psicoldgicas e morais, como Crime e castigo e Os irmdos Karamazov.

191 Reproduzo a passagem onde Nietzsche apresenta sua feliz descoberta: “Dostoiévski, o inico psicologo, diga-
se de passagem, com o qual tive algo a aprender: ele esta entre os mais belos golpes de sorte de minha vida, mais
até do que a descoberta de Stendhal”. (GD/CI, IX, § 45). Em carta escrita a Peter Gast, Nietzsche compara a
descoberta de Dostoiévski a de Stendhal: “Conhece Dostoiévski? Exceto por Stendhal, nada havia me causado
tanto prazer e surpresa: um psicologo, com o qual me entendo”. Assim, com vistas a identificar o aspecto
psicolégico existente na obra de Dostoiévski, entrevisto por Nietzsche, cito Os irmaos Karaméazov, datada de
1879, na qual se tem a apresentacdo de um conflito familiar que resulta em um parricidio. A questdo torna-se
mais complexa com os motivos que conduzem a tal desfecho: o carater niilista dos articuladores do assassinato.
Ivan Karamazov, o prot6tipo do homem moderno, influencia seu irmdo bastardo Svidrigdilov através de
elucubracfes que especulam sobre a autonomia do homem perante suas agdes, ja que ndo ha Deus para
estabelecer um controle sobre os individuos.

192 Nietzsche a definiria como “psicologia das profundezas”.

198 Cito trecho de Os irmaos Karamazov: “Né&o mais que uns cinco dias atras, debatendo numa reunido social
aqui na cidade, em que predominavam senhoras, ele (lvan Fiddorovitch Karamazov) declarou em tom solene que
em toda a face da Terra ndo existe terminantemente nada que obrigue os homens a amarem seus semelhantes,
que essa lei da natureza, que reza que o homem ame a humanidade, nao existe em absoluto e que, se até hoje
existiu 0 amor na Terra, este ndo se deveu a lei natural mas tdo s6 ao fato de que os homens acreditavam na
prépria imortalidade. lvan Fiddorovitch acrescentou, entre parénteses, que € nisso que consiste toda a lei natural,
de sorte que, destruindo-se nos homens a fé em sua imortalidade, neles se exaure de imediato ndo s6 o amor
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Dostoiévski, entreviu a morte de Deus como algo diverso do que foi observado pelo escritor
eslavo, pois para este tal fato incorria em acentuado perigo para a sociedade e seus valores.
Para o filosofo da Basiléia, a morte de Deus marca de forma contundente a
mentalidade do homem moderno, que, tal como Ivan Karamazov, agora € posto em um
turbilh&o de novas teorias que se confrontam diretamente com a fé e a crenca metafisica. Mas
é preciso observar que tal luta iniciou-se nos primordios da histéria humana, conforme
ilustrou Nietzsche em GM/GM, ao inverterem-se o0s valores até entdo dispostos, a saber, a
moral do senhor e a do escravo. Subvertendo-se essa ordem, ou seja, reinterpretando a moral
escrava, moral esta da fraqueza e do ressentimento, como boa, em detrimento da aristocrética,
triunfou, desse modo, a visdo do homem debilitado, doentio, que se volta para um deus
cristdo, que marca a destruicdo do homem ao se projetar para um campo vazio. Nesse sentido,
corrobora Araldi:
O deus cristdo nada mais seria do que o nada divinizado; o “triunfo” da inversdo de
valores da moral cristd acabada em destruicdo. [...] O cristianismo e sua moral, que

antes triunfou dos fortes, fatalmente sucumbe: nem o forte, nem o fraco poderdo
impedir a marcha decadente-niilista da humanidade. ***

O projeto nietzschiano é reverter tal situacdo, em um sentido de recuperar a vida
arrastada a planos vazios, nos quais se acredita em elementos destituidos de consisténcia e
efetividade. E preciso repensar novamente o homem, esquecido em nome de uma projecio
transcendente de mundo idealizado. A critica a razdo, portanto, faz-se necessaria, uma vez
que, desde Socrates, ela tem situado na existéncia humana como diretriz. Porém, deve-se
ressaltar que a critica nietzschiana ndo estabelece a negacdo de todo e qualquer valor
estabelecido no campo da vida, e sim apenas aqueles que ele considera antinaturais. Em
WL/VM, Nietzsche expbe os fundamentos do seu projeto ainda incipiente a época, o qual,
entretanto, demonstra de maneira efetiva, o percurso que o filésofo viria a tracar:

A minha missdo consiste em preparar para a humanidade um momento supremo de
retorno a consciéncia de si mesma, um grande meio-dia com o qual a mesma possa
olhar para tras, bem longe de si, situado — pela primeira vez — o problema do “por
qué?” e do “com que fim?”. Este escopo ¢ uma consequéncia necessaria da

convicgdo de que a humanidade ndo caminha por si mesma, em linha reta, nao €
realmente governada pela providéncia divina, mas, ao contrario, debaixo de seus

como também toda e qualquer forga para que continue a vida no mundo. E mais: entdo ndo havera mais moral,
tudo seré permitido, até a antropofagia. Mas isso ainda é pouco, ele concluiu afirmando que, para cada individuo
particular, por exemplo, como nos aqui, que ndo acredita em Deus nem na propria imortalidade, a lei moral da
natureza deve ser imediatamente convertida no oposto total da lei religiosa anterior, e que o egoismo, chegando
até ao crime, ndo s6 deve ser permitido ao homem mas até mesmo reconhecido como a saida indispensavel, a
mais racional e quase a mais nobre para a situagio.” (DOSTOIEVSKI, 2012, p.108-109)

1% ARALDI, C. Niilismo, criagio e aniquilamento: Nietzsche e a filosofia dos extremos. Sdo Paulo: Discurso
Editorial: ljui, RS: Editora UNIJUI, 2004. p. 26.
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mais sagrados conceitos de valor se ocultou, imperando o instinto da negacéo, o
instinto da corrupgéo, o instinto de decadéncia. **°

Decadéncia esta associada a uma degenerescéncia do homem. O niilismo apresenta-se
como uma vontade, contudo uma vontade do nada, que ndo visa a ascensao do homem, mas o
impulsiona em um sentido descendente, ao subterraneo.'® O caréter criador do homem
moderno esta presente no niilismo, mas em uma acepcao totalmente diversa da desejavel por
Nietzsche, uma vez que os valores alicercantes voltam-se a um vazio aniquilante, o qual é
utilizado para uma concepc¢éo fundante do mundo.

Serd na modernidade que tal processo, esse hospede sinistro, ira encontrar sua forma
mais desenvolvida e que, por esse motivo, sera o periodo de maior contraste, de extenso
guestionamento, uma vez que, radicalizado na sua efetividade no mundo, coloca-se em

suspensdo aspectos culturais, religiosos, morais, politicos:

A modernidade é, para o fil6sofo alem&o, 0 momento decisivo desse transcurso ou
processo, visto que na mesma o niilismo se radicaliza e apresenta suas formas mais
acabadas. Assim sendo, a modernidade é por ele compreendida como uma época de
crise e de questionamento do sentido da  existéncia, do mundo e da interpretacdo
moral de ambos.*%’

As certezas que o homem acreditava ter sobre si e sobre o futuro, baseado em
conjecturas ideologicas cristds, ndo conseguem mais dar conta da visdo de mundo que se
instaurou. O vazio da existéncia, portanto, ndo se efetua em um sentido de auséncia de tudo,
mas em uma perda de referéncia que a humanidade acreditava possuir. Nao é sem motivo que
pessimismo, melancolia, associam-se ao niilismo, posto que, como se Vé, a angustia do
homem é marcada pela terrivel consciéncia de que aquilo em que acreditava, concretamente,
nunca existiu. O sentimento de desamparo e abandono sdo quase indissociaveis, em
determinados aspectos, do niilismo, pois a crise do homem ndo é somente a sua confrontacao
com o vazio, mas de como posicionar-se diante dele, como viver sabendo que estd s6 no
mundo e que, desde sempre s6 havia a si mesmo com quem contar.

Denota-se, assim, que muitos homens, em confronto com o nada evidente, reagem de
modo negativo, renegam os fatos, voltam-se para outros deuses, como a ciéncia, que ocupa no
pensamento de muitos individuos, o vazio deixado pela morte de Deus. Mas o erigir de uma
nova divindade, mesmo que supostamente mais plausivel, ndo é o indicado, posto que, agindo

dessa forma, o homem continue depositando em maos alheias 0s rumos de sua prépria vida.

195 WL/VM, Prélogo.

196 «O que ¢ de temer, o que tem efeito mais fatal que qualquer fatalidade, ndo é o grande temor, mas o grande
nojo ao homem; é também a grande compaixao pelo homem. supondo que esses dois um dia se casassem,
inevitavelmente algo de monstruoso viria a0 mundo, a ‘dltima vontade’ do homem, sua vontade do nada, o
niilismo”. (GM/GM, 111, §14)

197 ARALDI, 2004, p. 63.
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Diante do niilismo 0 homem percebe a sua ingenuidade, constata que o seu pensamento ainda
se encontra em um estagio embrionério.

Posto isso, Araldi (2004) afirma que o filésofo alemao concebe a modernidade em um
plano de declinio e desordenacgéo dos instintos e impulsos mais vitais. O homem moderno é o
tipo debilitado, que ndo consegue mais digerir satisfatoriamente os chamados estimulos
externos, que se sobrecarregam, excessivos. No mesmo movimento em que concepgdes sao
destruidas, ideais desfeitos, crencas tornadas sem fundamentos, o homem, em sentido
contrario, questiona-se sobre quem ¢ de fato, para que existe nesse mundo, o que deve fazer e
como proceder, se 0s seus objetivos anteriores ndo mais existem.

Os efeitos colaterais do niilismo sdo muitos. E aqui se aciona outra vez Dostoiévski:
em Crime e castigo, tem-se como personagem central o estudante Raskdlnikov, que assassina
duas mulheres para subtrair, de uma delas, um montante monetario. A sua justificativa para tal
ato é o de que uma das mulheres, a que detinha o poder aquisitivo, era um verme'® e ele,
como homem superior, tinha o direito de se apossar daquele dinheiro para utiliza-lo em fins
mais nobres do que a pura e simples extorsdo do trabalho alheio, tal como fazia a idosa. Aqui
se apresenta a concepcdo moderna de que, desfeitos os valores morais, como o valor a vida,
seja qual for, toda acdo é permitida, inclusive o assassinato. Assim posto, argumenta-se que a
barbarie, a violéncia, a submisséo e exploracdo do homem pelo homem, dentre outros fatores,
também podem estar interligados ao niilismo, conforme deduz o escritor russo.

Raskolnikov fundamenta suas atitudes criminosas em argumentos que podem ser
considerados modernos, uma vez que sdo alicer¢cados na concepcdo historica, progressista e
niilista. Julga-se Napoledo, que matou milhares, mas que, além de ndo ter sido condenado por
suas acdes, ainda foi alcado ao posto de herGi. Para que as novas concep¢des sejam
instituidas, € preciso que antigas sejam destruidas. Raskolnikov e a velha usuraria assinalam
esses dois aspectos na sociedade. Mas, longe de ser um além do homem nietzschiano,
Raskolnikov, simples criminoso, é apenas um produto mal acabado da modernidade, no
sentido apresentado por Patrick Wotling (2013, p.231-232), resultado da histéria da cultura.

O niilismo assinala um caminho que ndo tem volta, pois ndo se pode retornar ao
estagio de inocéncia apos esse fendmeno social desconcertante. Em GD/CI, Nietzsche faz

uma dura critica a Rousseau, a quem chama de “primeiro homem moderno”, posto que este

198 Conforme Chevalier (2005), no que se refere ao simbolismo dos sonhos, os ‘vermes’ podem ser interpretados
“como intrusos indesejaveis que nos vém tirar ou roer um afeto muito caro [...]” (CHEVALIER, 2005, p. 944).
Assim, no contexto da obra, Raskolnikov pode ter associado a figura da velha usuraria a um verme, justamente
porque a mesma representava uma espécie de inconveniente aos seus objetivos, sendo, por isso, vista como um
ser abjeto, que deveria ser eliminado.
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deseje um retorno & natureza'®, tal como Nietzsche (GD/CI, 1X, §48), contudo em um
aspecto completamente diferente, porque o retorno de Rousseau fundamenta-se em um anseio
de igualdade, no sentido de moralidade. Ja Nietzsche, segundo Araldi (2004, p. 65), aponta
para esse retorno a natureza no aspecto de recuperacdo do homem, dos seus instintos,
suprimidos na modernidade em nome das instituicbes. Escolas, igrejas, universidades etc.,
marcam a resignacdo do homem em nome de uma vida normativa que lhe retira as forgas
instintivas, a salde do corpo, em favor de uma integracdo, de uma harmonia fundamentada na
obediéncia e no respeito irrestrito as regras as mais diversas, isto €, juridicas, culturais,
morais, religiosas.

A nocdo da morte de Deus é de fundamental importancia, pois marca, de forma
indelével, a derrubada dos idolos até entdo cultuados na modernidade: o além deixa de ter
sentido fundante para a concep¢do humana de existéncia, ndo ha mais um aqui e um la. A
procura por Deus, tal como o efetuado pelo homem louco em FW/GC, 8125, resulta em nada.

Através do niilismo o homem viu-se forcado a voltar ao estagio da crianca, tal como
exposto por Zaratustra nas trés transformacdes do espirito: a primeira a do camelo, fase em
que carrega os valores que Ihe sdo impostos, um estar doente; a segunda do ledo, em que se
cria a liberdade para a construcdo do novo, contrario ao antigo “Tu deves” e, por fim, a da
crianga:

Inocéncia € a crianga, e esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda a girar
por si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim. Sim, para 0 jogo da

criacdo, meus irmaos, é preciso um sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua
vontade, o perdido para 0 mundo conquista seu mundo. 200

O ser humano precisa passar por essas trés metamorfoses para que se possa falar na
efetividade de uma liberdade do homem, mas n&o liberdade no sentido corriqueiro do termo, e
sim na acepgdo nietzschiana inspirada na possibilidade de destruicdo e construcao
interpretativas de mundo, afastadas dos pontos fixos, e afirmadoras da vida.

Na primeira transformacdo, o homem a tudo suporta. Nele depositam-se todos o0s
valores do mundo, os quais ele carrega sem questionar. Verdades absolutas, coisas em si,
Deus, tudo isso e muito mais 0 homem sustenta sem saber o motivo, apenas por tradicéo,

carregando tais conceitos e ideias de um lado para o outro, sem se preocupar se Sao

199 Ainda acerca da tentativa de retorno & natureza intentada por Rousseau, questiona-se Nietzsche: “A entrega a
natureza, o viver segundo a natureza dos estoicos e de Rousseau, 0 mens sana in corpore sano etc. 1. Quem
conhece 0s objetivos da natureza e quem seria capaz de ir contra o natural? 2. A natureza ndo é algo tdo
inofensivo ao qual poderiamos nos entregar sem arrepios. 3. A questao é se podemos algo contra a natureza e se
podemos nos entregar totalmente a ela.” (Nachlass/FP (7 [155]).

207a/ZA, Das trés metamorfoses, p. 28-29.
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sustentaveis. Frases como “E a vontade de Deus” ou “Assim quis a providéncia”, marcam a
mentalidade desse homem-camelo, que se refugia no comodo lugar onde ndo necessita pensar
por si proprio, deixando, incauto, tal funcdo a homens mais preparados, os sacerdotes.

Na terceira transformacdo, o espirito humano inicia o processo de esfacelamento
daquilo que Ihe era cominado. Aqui se tem um olhar de revolta, um questionar ainda insipido,
mas que apresenta valor no processo como um todo, pois marca a passagem de um estado de
submissdo para o outro, inverso. O camelo, insatisfeito, quer se tornar “senhor no seu proprio
deserto”, uma vez que o peso sob suas costas apenas faz aumentar e suas forgas parecem
extinguir-se. Incapaz de sustentar tal situag¢@o, o antigo “tu deves” comega a abrir caminho
para o “eu quero”, em uma evidente metamorfose, transfiguragao do espirito, que antes se
curvava a tudo, como o camelo que se ajoelha para depositarem sobre si 0s devidos pesos,
gesto tal comum diante de representacdes consideradas sagradas na sociedade.

Na terceira transformacdo, o espirito finalmente alcanca o estagio da crianca, cuja
forca supera a do ledo, mas em qué? Nietzsche responde: em inocéncia e esquecimento. Aqui
retomamos alguns aspectos ja abordados antes, pois 0 esquecimento, mais uma vez, contribui
de forma salutar para que o homem possa se lancar ao novo. Tem-se a abertura para a
possibilidade de criagdo, caminho essencial a “grande saude”, a afirmagédo da vida que, por
conseguinte, acarreta a revalorizagdo do corpo enquanto jogo de forcas em movimento
constante. A inocéncia do olhar — estranha aos valores impostos — afeita a vontade, ao querer,
aos impulsos criadores que orientam a vida.

Em Za/ZA, Nietzsche expde, conforme vimos, a possibilidade de criacdo futura
através da sua representacdo do filésofo persa, como expressa também em GM/GM, bastante
significativa: “Neste ponto ndo devo sendo calar: caso contrario estaria me arrogando o que
somente a um mais jovem se consente, a um “mais futuro”, um mais forte do que eu — 0 que
td0 s6 a Zaratustra Se consente, a Zaratustra, o ateu..” 2 Zaratustra afasta-se
consideravelmente da percepcdo que comumente se tem sobre os escritos filosoficos de
significativos filésofos. Sua linguagem € poética e sua narrativa insere-se em um contexto
guase romanceado que muitas vezes seduz especialmente pelas palavras e jogo de imagens.
Mas Zaratustra é, mais do que a reunido dos principais aspectos do pensamento nietzschiano,
uma afirmacdo da vida, e contém uma ressignificacdo do corpo na modernidade. A tarefa ndo
é simples, esta-se falando em derrubar valores seculares tradicionais que marcam de modo

significativo a vida social em todas as suas esferas.

21 GM/GM, II, §25.
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Nesse ponto, 0 niilismo apresenta-se de forma positiva, uma vez que ele assinala a
supressdo da tradicdo valorativa, ou pelo menos o seu arrefecimento, para possibilitar o
advento do novo, do inédito, no qual Deus, verdade, eternidade, alma pura etc., ndo possuem
mais espaco, nem merecem mais crédito. Mas, ao observarem-se tais conceitos, reconhece-se
que os mesmos sdo os pilares de sustentacdo da cultura moderna. O que ocorrerd a tal cenério
com a subsungdo do niilismo? Sobre a questdo, elucida Giacdia Jr.:

Ndo é o niilismo a causa da decadéncia cultural, antes pelo contrario: ele é o
resultado necessario de um lento, até entdo insuspeitado, processo de decadéncia e
perda de poténcia, pois na medida em que se aprofunda, sdo extraidas as

consequéncias ldgicas inexordveis das pretensdes sustentadas pelos valores axiais,
cujo contelido se esvazia. 22

Sob esse angulo, o niilismo €é o resultado natural de todo o processo de desvalorizacao
do homem e do corp6reo em nome de um deus e da fundamentacgdo construida em torno de tal
ser, 0 que inclui ai a propria ciéncia. Assim, o niilismo apresenta um duplo significado, de
decadéncia, mas também de ascensdo. O antigo pensamento deve perecer para que algo
inédito tome o seu lugar. A modernidade, em colapso, € marcada, até entdo, pela existéncia do
homem em meio a auséncia de meta.

Uma vez que o niilismo estabeleceu os seus propositos, a saber, a desarticulagdo do
pensamento do homem, é preciso, pois suprimir tal niilismo, para que o homem tenha a
oportunidade de viver outra vez, ndo mais ligado as concepc¢des enfermicas, e sim a uma
disposi¢do positiva, através de um dizer sim a vida: “Afirmar ndo ¢ tomar a cargo, assumir o
que é, mas liberar, descarregar aquilo que vive. Afirmar é tornar leve: ndo é carregar a vida
sob 0 peso dos valores superiores, mas criar novos valores que sejam os da vida.” 2 Esse
tornar leve e ativa a vida remete a primeira metamorfose observada por Zaratustra, a do
camelo, a qual pode ser comparada a vida do homem que, pesado pelos valores que é
obrigado a carregar, tem a sua existéncia desnaturalizada.

A superac¢do do niilismo consiste no rompimento com a percepcao platdnica de mundo
para se retomar o estatuto dionisiaco da existéncia, desatrelando-a do carater de sofrimento
com o qual maculou-a o cristianismo, tornando a realidade um tormento, uma indesejavel
efetividade. E preciso, assumindo a vida na sua efetividade, também reabilitar o mundo e o
corpo, ambos indissocidveis, em contraposicio ao “mundo verdadeiro” e a alma,

respectivamente. Os sentidos, ignorados durante geracOes pela filosofia e pela religido,

202 GIACOIA, 2013, p. 227.
283 DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia. Tradugdo Edmundo Fernandes Dias e Ruth Joffily Dias. Rio de
Janeiro: Editora Rio, 1976. p. 154.
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precisam ser reintroduzidos como compreensdo da realidade concreta, o que antes se efetuava
apenas pela razéo.

Com a morte de Deus, evidenciou-se a melancolia do homem cristdo, que desejava um
mundo que de fato nunca existiu. Nietzsche aponta uma superacdo do niilismo em um
processo que ele mesmo ja percorreu, uma vez que se considerou também um niilista®*:
substituir a negacdo pela afirmacdo, ou seja, a transvaloracdo de todos os valores, pois
somente a partir desse movimento € que se podera sobrepor o além do homem ao ultimo
homem. #®

Sobre o ultimo homem, explica a professora Marta de La Vega Visbal:

O ‘ultimo homem’ é, em primeiro lugar, comprovacdo e expressdo de um projeto, a
partir de uma situag¢do vivida e pensada; logo, produto de um conjunto de ‘feitos
humanos’ inseparavelmente ligados a uma ‘visdo do mundo’. Essa, por sua vez,
aparece ao mesmo tempo incerta num tecido de estruturas significativas que
respondem a um modo determinado de interpretacdo da realidade e de relagdo com o
mundo, segundo uma perspectiva axioldgica particular. Nesse sentido, o “altimo
homem” ¢ sintoma e também sinal, quer dizer, significante e significado. Por isso, a
necessidade do “ltimo homem” nos parece patente na obra filosofica de Nietzsche,
inclusive se esse conceito ¢ “relativo”, ja que estd condicionado desde o principio
por certos valores, no mesmo nivel em que toda visdo do mundo.

Esse tipo-homem, portanto, configura-se, na concepc¢do nietzschiana, como o
integrante do rebanho, o sujeito moderno, que deseja a felicidade e o comodismo, estando
inserido na histdria através da mediocridade dos feitos humanos, voltando-se para a producdo
e 0 consumo exacerbados, que tendem mais e mais a uma intensificacdo do processo de
apequenamento do homem, agora, visto ha modernidade como bom, moral.

Esse apequenamento do homem tornado o “dltimo homem” suscita varias estruturas
significativas. O “para qué?” do mundo, da vida, sera tornado sem efeito, pois ndo ha mais um
finalidade a ser buscada, um objetivo ultimo. Pela perspectiva nietzschiana, a vida €
multiplicidade. As medidas entre o aqui e 0 amanha foram desfeitas, inexistem para se avaliar
0 presente, pois tudo agora retorna, premissa esta diretamente ligada como um resultado do

niilismo e morte de Deus:

Se em um regime niilista Deus estd morto, junto com ele foram enterradas as ideias
de criacéo e de tempo finito; se o universo ndo foi criado, entdo ha uma infinidade
temporal do mundo para tras, e deve-se conceber como legitima a ideia de um
regressus in infinitum [...]. Se Deus morreu, e com ele a ideia de um comeco de
mundo, ¢ forcoso compreender o tempo como infinito. *%®

204 Nachliass/FP, 11 [411], KSA.

2% VISBAL, Marta de La Veja. Etica e politica. Genealogia e alcance do “Gltimo homem” na filosofia de
Nietzsche. Cadernos Nietzsche 17, p. 57-90, 2004. p. 58.

206 MOURA, 2005, p. 266-267.
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Se agora 0 homem tateia no vazio deixado pela morte de Deus, ndo significa, contudo,
que a sua existéncia ja ndo tenha mais valor ou que a vida agora caminhe, em linha retilinea,
para 0 vazio absoluto. O que se perdeu, nesse caso, foi uma perspectiva, insustentavel na
modernidade e enferma, que induzia o pensamento, o corpo, a enfermidade. O tempo,
independente de Deus ou de qualquer outro preceito metafisico, segue seu percurso no
concernente aos conflitos humanos, cujas forgas, por sua vez, sao finitas. Se houvesse algum
objetivo para ser alcancado, este ja teria se feito presente, pois houve tempo suficiente para
ISSO.

O vir a ser, portanto, se ndo se torna possivel encontrar um fim Gltimo para as coisas,
tende, assim posto, a sempre retornar a si mesmo. Sem Deus ndo ha meta, desse modo tudo
retornaria incessantemente, o que impediria, por sua vez, a tentacdo de se construir um novo
deus, pois com o eterno retorno o homem estaria sempre em uma constante perspectiva
criadora de valores, que ndo subsistiriam, assim, 0 processo de retorno iria infinitamente ser
acionado, o que impediria a fixacdo de valores, de preceitos e verdades.

Pelo ponto de vista nietzschiano, portanto, o eterno retorno®’ do mesmo pode ser
interpretado como um preceito filoséfico que surge como uma proposta de superacdo das
concepcOes teleoldgicas, que buscam delimitar um fim as coisas, isto €, uma ordenacéo
I6gico-racional. O eterno retorno propde, assim, a possibilidade do novo, introduzindo um
carater de afirmacdo da vida: “Consequentemente, o desenvolvimento deste instante tem de
ser uma repeticdo, e também o que o gerou e 0 que nasce dele, e assim por diante, para a
frente e para tras!”. 2%

Assim, 0 mundo, excetuando-se a ideia de um Deus transcendente, tras a perspectiva

da circularidade, desde que se leve em consideracdo seus elementos constituintes:

Seré preciso considerar o mundo do ponto de vista dos seus elementos constitutivos,
ou seja, do ponto de vista das forgas ou da forca total da natureza. Segundo
Nietzsche, para afastar de vez as concep¢es finalistas é preciso considerar o
conjunto da forga total da natureza como sendo finita e sempre igual, isto é, como
forca determinada e centros de forcas determinados.

Nesse ponto, ao afirmar que o eterno retorno faz referéncia ao carater finito das forgas

da natureza, o que Nietzsche quer de fato € se afastar das concepc¢des metafisicas que erigem

297 Assim posto, observa-se que o eterno retorno pode ser também concebido como um esforco intelectual para

afastar a concepcéo teoldgica-crista de criagdo do mundo, do homem etc., como elucida Barbosa: “Lowith esta
certo de que “em sua esséncia, a doutrina do eterno retorno equivale, a0 mesmo tempo, a um substituto ateu de
religido e a uma ‘metafisica fisica’”. (BARBOSA, I. M., 2010, p. 83).

208 Nachlass/FP, 11 (202) do outono de 1881.

29 BARBOSA, I. M. O pensamento do eterno retorno e da vontade de poder como superacéo das teleologias
cristd e cientifica, Revista Tragica: estudos sobre Nietzsche, 1° semestre 2010, Vol.3, n°1. p. 75.
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forcas infinitas, pois a nocdo de forga, para o fildésofo, deve ser interpretada pelo viés da
finitude e recorréncia.

Com isso, o significado da vida agora se mostra multiplo e imanente. Deve-se viver
desse momento em diante de tal modo que esta vida seja desejavel de se viver outras infinitas
vezes.

E preciso, dira Nietzsche, que todo traco caracteristico que esta no fundamento de
cada acontecer seja sentido por um individuo como seu trago caracteristico
fundamental; isso impeliria esse individuo a achar bom, triunfantemente, cada

instante da existéncia universal; isso dependeria, justamente, de sentir em si esse
traco caracteristico fundamental do bom, valioso, com prazer. #°

Nietzsche, muitas vezes criticado pelos seus posicionamentos politicos, acusado de
niilista, de destruidor dos valores morais, demonstra que, se em muitos momentos de sua
filosofia ele critica certos preceitos, se 0s golpeia vigorosamente, para destrui-los, ele visa,
sobretudo, com isso, atingir outras esferas da vida, ndo as que pregam o determinismo, 0
aprisionamento a instituicdes que, como bem se viu, inclinam o homem a fraqueza e a
arrebanhamento. Dessa forma, Nietzsche expde uma postura que até entdo foi ignorada pelo
homem no decorrer do tempo, o amor por si, pelo seu corpo, pela sua vida. Reafirmando o0s
mecanismos de uma existéncia saudavel através de um sagrado dizer-sim a vida que tem

como ponto de partida a relagdo entre corpo e salde.

19 MOURA, 2005, p. 274.
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CAPITULO Ill: O CORPO RESSIGNIFICADO

3.1. Corpo e saude

3.1.1. Corpo: ponto de partida para a afirmacéo da vida

Inquestionavelmente, a figura do her6i nos mitos gregos € presenca recorrente.
Personagem este que, na atualidade figura nos mais diversos meios de entretenimento
(cinema, revista em quadrinhos, desenhos animados etc.), possui tracos que, desde 0s gregos,
se mantém inalterados: a coragem, a ast(icia, a inteligéncia. Estas e outras caracteristicas®'
tornam o herdi uma espécie de modelo que, ndo raro, envolve questdes morais que assinalam
0 seu carater e sua personalidade. Branddo (1997) afirma que o herdi é aquele que figura
como o “guardido, o defensor, o que nasceu para servir”. “*? Sera nesta figura que os olhares
dos leitores se deterdo com mais atencao, uma vez que a historia, de um modo geral, efetivar-
se-a em torno de si.

Capazes de grandes feitos, dos quais ndo estdo isentos os atos cruéis®*® e nos quais o
corpo € o alvo principal: Aquiles, ao concretizar-se a profecia do oraculo de Apolo de que néo
cruzaria os portdes de Troia, morre alvejado por Paris, iniciando-se em decorréncia disso uma
disputa ferrenha pelo corpo do grande heroi.

O corpo, objeto de disputa, revela-se como precioso troféu para o exército inimigo.
Conquista-lo significa humilhar o oponente através dos suplicios infligidos ao cadaver, algo
gue se acentuava ainda mais quando do elevado valor do guerreiro abatido.

Outra caracteristica evidenciada nos herdis gregos € a presenca do armamento: lancas,
espadas, armaduras, escudos tanto divinos quanto confeccionados por méos humanas, 0s
quais visam proteger e potencializar ainda mais a for¢a do corpo do herdi, cujas qualidades
sdo acentuadas pelos referidos armamentos. Contudo, é preciso frisar que o préprio corpo do
herdi ja é uma arma. O exercicio fisico como forma de melhoramento corporal, o treino, a
preocupacdo com a alimentacdo, disciplina, satde, sdo alguns dos componentes essenciais do

corpo guerreiro. Algo interessante de se notar é que o guerreiro, no manejo de suas armas e no

211 Conforme evidenciam Vernant & Vidal-Naquet: “[...] a timé, a ‘honorabilidade pessoal’ e a areté, a
‘exceléncia’, a superioridade em relagdo aos outros mortais...”. (VERNANT, J. P. & VIDAL-NAQUET, P. Mito
e tragédia na Grécia Antiga. Séo Paulo: Perspectiva, 1999. p.23).

22 BRANDAO, J. de S. Mitologia grega. v. 3. Petrépolis: Vozes, 1987. p.15.

23 No séo poucas as narrativas miticas nas quais os herdis gregos, em diversos casos, tiveram que recorrer a
atitudes mais violentas para a solucdo de determinadas situa¢fes. O desfecho do embate pessoal entre Heitor e
Aquiles é um exemplo, o que resultou no atrelamento do corpo do primeiro a carruagem do segundo e o desfile
por parte do vencedor com o corpo sendo arrastado. A presenga em guerras por parte dos referidos herdis
também é uma constante.
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seu desenvolvimento fisico como forma de torna-lo mais eficaz na arte do combate, usa o
proprio corpo como meio de efetuar a destruicéo.

Na guerra, 0 homem que se langa contra o outro representa o digladiar de corpos que
visam, basicamente, a inutilizacdo ou absoluta destruicdo do corpo alheio considerado
inimigo: “Toda experiéncia de guerra ¢, antes de tudo, experiéncia do corpo. Na guerra, sdo os
corpos que infligem violéncia, mas também s&o 0s corpos que sofrem a violéncia”. %4

A intencdo, neste ponto do trabalho, ndo € levantar questdes morais sobre a natureza
da guerra, mas apontar que ela € um fato concreto inegavel e que, independente dos discursos
e épocas de paz, a guerra se faz presente e de modo contundente ainda hoje, o que permite
refletir sobre a postura do homem diante dos conflitos. Nietzsche, em diversos aforismos,
ressalta a importancia da guerra, afirmando que somente 0 homem doente abdica da mesma.

Contrério a este ha o homem nobre, aristocrata:

Os juizos de valor cavalheirescos-aristocraticos tém como pressuposto uma
constituicdo fisica poderosa, uma sadde florescente, rica, até mesmo transhordante,
juntamente com aquilo que serve a sua conservagdo: guerra, aventura, caga, danca,
torneios e tudo o que envolve uma atividade robusta, livre, contente”. ***

No fragmento acima, percebe-se nas palavras de Nietzsche a importancia dada ao
fisico, especialmente ao corpo saudavel, pois este esta ligado as atividades que exigem do
fisico uma constituicdo sélida, robusta. Exige movimento e, consequentemente, esforco fisico.
A guerra, mais do que qualquer outra atividade, até mesmo se tomarmos como critério de
comparacao as atividades esportivas, posiciona-se em papel de destaque, pois nela o corpo é
exigido em um nivel maior do que em uma disputa esportiva, pois naquela a questdo da vida e
da morte se fazem presentes, o que conduz o guerreiro ao seu limite para a manuten¢do da sua
subsisténcia. Aponta-se ainda a questdo de que a guerra, no sentido que € apresentada pelos
europeus, em particular, esboca uma caracteristica cultural, como afirma Magnoli:

Na tradicdo europeia, a guerra ndo é um desvio patoldgico, e sim uma etapa do fluxo
incessante das relagBes internacionais. Essa visdo, realista e cinica, forjada na
geografia das rivalidades dinasticas e das disputas por territorios, ndo exclui o horror

diante do sofrimento. Mas ela opera na moldura filoséfica construida por Maquiavel,
que separa a moral politica da moral comum. Guerra é histéria. Guerra é cultura. *°

A guerra, mais do que outra coisa, chega a ser uma necessidade para a sobrevivéncia

do Estado. Ndo sem motivo obras como O principe, de Maquiavel, sdo emblematicas na

2% CORBIN, A.; COURTINE, J.; VIGARELLO, G. 2012, p.365.
25 GMIGM, |, §7.
218 MAGNOLL, D. (Org.). Histéria das guerras. 3. ed. S3o Paulo: Contexto, 2006. p.11.
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histéria do homem como forma de guia para que 0 monarca, ou governante, para 0 vigor e
manutencdo do seu comando sob quaisquer circunstancias.

Nietzsche observa tal questdo sob o aspecto do corpo e expde a guerra, o conflito,
como uma expansdo, uma representacdo efetiva da vontade de poder que se apresenta em
todas as coisas. Um corpo saudavel é um corpo guerreiro, pois esta pronto para o combate,
para a acao e a defesa dos seus principios.

E preciso observar, entretanto, que esta concep¢do nietzschiana de uma postura
guerreira esta essencialmente voltada para um carater genealdgico, cuja presenca na
modernidade efetuar-se-ia, ndo como um modo de retorno a postura bélica antiga e ao seu
modo de efetuacdo, mas em uma vertente mais espiritual, considerando-se a racionalidade
nesses tempos atuais: “A espiritualidade da guerra esta precisamente em ndo renunciar a
guerra, pois se estaria, desta forma, renunciando-se a propria vida, em ndo renunciar a prépria
guerra que o homem j& é (ABM:200)”.2"’

“Renunciamos a vida grande, ao renunciar a guerra...” 218 de acordo com Nietzsche.
H& no homem, inegavelmente, o gosto pela luta e a necessidade de ampliagdo, mesmo que
isto custe a destruicdo de determinados valores. Tal concepcao, apesar de polémica, sobretudo
por suscitar os sentimentos diversos, ndo tem forcas para afastar a evidéncia inquestionavel de
que o homem possui uma forte ligacdo com a guerra, o conflito. O préprio corpo e a
constituicdo organica do homem, segundo Nietzsche, constituem-se em seu carater interno de
conflitos de forcas constantes. Levando-se em consideracdo o ambito de forcas, de modo
ainda embrionario, é possivel distinguir os homens em nobres ou nédo, guerreiros ou fracos,
como expds Nietzsche em GM/GM. 2%

Na referida obra, o filésofo argumenta, dentre outras coisas, que a necessidade de
manutencdo de um corpo saudavel esta ligada a uma vida voltada para o plano terrestre, para
os valores nobres, para aquilo que é efetivo. No campo moral/cristdo, a inércia é condicdo
indispensavel e, portanto, a debilidade do corpo se faz atuante. Mas é preciso observar que tal
enfermidade ndo se efetua apenas no campo fisico, mas também espiritual, como explicita

Nietzsche:

Noés necessitamos, para um novo fim, também de um novo meio, ou seja, de uma
nova salde, até agora. Aquela cuja alma anseia haver experimentado o inteiro
compasso dos valores e desejos até hoje existentes [...] para isso necessita mais e
antes de tudo de uma coisa, a grande salde — uma tal que ndo apenas se tem, mas

21" NIETZSCHE apud VIESENTEINER. J. L. A grande politica em Nietzsche. S&o Paulo: Annablume, 2006. p.
202.

28 GD/CI, V, §3.

2B GMIGM, I, §7.
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constantemente se adquire e é preciso adquirir, pois sempre de novo se abandona e é
preciso abandonar. %2

O adoecer € requisito necessario para a grande saude, que ndo € apenas corporal, mas,
acima de tudo, espiritual. Corroborando com o pensamento de Nietzsche, tanto as filosofias
que desprezam o corpo e os procedimentos naturais da vida, quanto as religides que sustentam
o0 enfraquecimento espiritual do homem, nos ambitos fisico e das forcas ativas inerentes ao
humano:

[...] estdo doentes, e a preocupacdo em busca da paz, do alivio e da protecdo
demonstram esses sintomas, pois se a vida possui como traco fundamental o
combate, o jogo de forgas, as ameacas naturais de sofrimento e de dor, ndo podem
ser interpretadas como se fossem isoladas da salde, da alegria, da felicidade. A
necessidade de um consolo em “outro mundo”, que propiciou a crenga em um
mundo idealizado é, por sua vez, completamente oposta a vida terrestre. Tal crenga

foi interpretada, a partir de uma concepcdo dicotdmica, constituindo-se apenas por
enfermidades, perdas e fraquezas.?*

Deduz-se do exposto, que o0 homem € combate e jogo de forcas em conflito constante,
pluralidade de perspectivas, e que uma das marcas indeléveis da vida é justamente a aceitagdo
de todos os aspectos que a constituem. Nesse sentido, dor, sofrimento, salde, alegria séo
caracteristicas inerentes a vida e devem ser compreendidas enguanto tal, uma vez que
personificam o0 homem em sua existéncia tragica. Faz-se mister, portanto, abstrair certas
no¢Oes enfermicas pautadas em concepcdes ideais de mundo, denegridoras da vida.

Posto isso, compreende-se que 0 homem necessita do novo, do movimento, para que
possa ter contato com um bem-estar que n&o se imp&e como ilusdrio, ideal, mas factivel. E
preciso o inconformismo com o homem atual, individuo que se satisfaz com a ingenuidade da
falsa seguranca e com o ideal de uma existéncia destituida de perigo.

Mas quem ¢é o homem atual? Nietzsche o descreveria como o homem da modernidade.
Desse modo, o filésofo assume-se enquanto critico feroz da modernidade. Aponta,
estrategicamente, seus oponentes: a metafisica (filosofia tradicional), a educacao, a cultura, a
moral, o Estado, o conceito de subjetividade e substrato etc., e empreende uma interpretacéo
genealogica de todos o0s pressupostos que fundamentaram por tantos séculos tais
conceituactes de homem e de mundo.

Volta-se, principalmente, contra a cultura europeia e seus aparatos de sustentacdo e
valoragdo moral. Questiona o acabamento conferido ao homem da modernidade, uma vez que
este se encontra com 0s seus instintos enfraquecidos e desagregados, consumido em seus

proprios antagonismos. Acerca disso evidencia Clademir Araldi:

220 EW/GC §328.
221 AZEREDO, V. P. de O., 2011, p. 252-253.
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A modernidade (die Modernitat) é, por um lado, a época de declinio do poder e da
disciplina do espirito. O homem moderno (der moderne Mensch) é marcado por uma
“irritabilidade doentia”, por um caos de instintos ¢ paixGes que ndo estdo mais
ordenados hierarquicamente3. As tendéncias de desagregacdo se instalam nas
formacgdes de poder modernas, de modo a enfraquecer os homens, que se debatem
entre estimativas de valor opostas.??

Com vistas a situar sua critica genealdgica da modernidade, Nietzsche confere-lhe um
carater peculiar. Entrevé no homem da modernidade, um declinio de forcas ocasionado pela
desagregacédo dos instintos, assim como também, pela crise dos valores vigentes. A crise da
modernidade €, assim, 0 momento em que ja ndo é mais possivel continuar alimentando os
mesmos valores, uma vez que eles perderam suas bases de sustentacdo. O produto desse
processo: um homem débil, enfraquecido e enfermico. Refém das dicotomias e dos critérios
valorativos de seu tempo.

Em contraposicao a cultura europeia de sua época e ao seu produto acabado, 0 homem
da modernidade, Nietzsche ird engendrar, ndo necessariamente um retorno a grecidade nos
moldes antigos, apesar de sublinhar veementemente o valor da grecidade tragica no sentido de
romper com uma Vvisao pessimista do mundo, mas uma perspectiva de interpretacdo do mundo
voltada para os critérios das forcas em ascensao, vigor dos instintos e afirmacdo da vida. Tais

critérios terdo como ponto de partida o corpo:

Ponto de partida do corpo e da fisiologia: por qué? — Ganhamos uma concepcao
correta da nossa unidade subjetiva, ou seja, como um governante no alto de uma
comunidade [...], assim como da dependéncia desse governante dos governados e da
condicdo de hierarquizacdo e de divisdo de trabalho como possibilidade tanto do
individuo quanto da totalidade [...]; do mesmo modo, que a luta também se expressa
na obediéncia e no mando e que uma determinacao de limites de poder pertence a
vida. [...] Em resumo, ganhamos uma estima também pelo ndo saber, pelo ver de
forma dilatada e grosseira, pela simplificagdo e falsificacéo, pelo perspectivo [...].?

Logo, interpreta-se o corpo, segundo a Otica de Nietzsche, como um ponto de partida
privilegiado porque permite compreender a vida pelo critério das forgas, tanto em declinio,
guanto em ascensdo. Tem-se uma relagdo ativa entre as forcas instintivas de obediéncia e
comando, na qual a multiplicidade de impulsos e afetos emergem enquanto parte estrutural
constitutiva. E a perspectiva do devir, deflagrada por um carater perspectivistico da vida,
delineia significativamente o panorama inaugurado pela nogdo que coloca o corpo em
destaque.

Nesse ambito, o0 homem ativo, afirmador dos impulsos caracteristicos da vida, em

alguns momentos identificado com o tipo nobre, ao contrario do homem enfermo, ndo precisa

222 ARALDI, 2012, p. 2.
223 Nachlass/FP, 1885, 11, 40[21].
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idealizar uma felicidade, projeta-la em outro mundo, uma vez que o estado de felicidade esta
interligado ao agir:

Os “bem-nascidos” se sentiam mesmo como os “felizes”; eles ndo tinham que
construir artificialmente a sua felicidade [...] Enquanto o homem nobre vive com
confianga e franqueza diante de si mesmo [...], 0 homem do ressentimento ndo é
franco, nem ingénuo, nem honesto e reto consigo. Sua alma olha de traveés, ele ama
os subterfagios, os caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada como seu mundo,
sua seguranca, seu balsamo [...]. Uma raga de tais homens do ressentimento resultara
necessariamente mais inteligente que qualquer raca nobre, e venerara a inteligéncia
numa rpz%dida muito maior: a saber, como uma condicdo de existéncia de primeira
ordem.

Neste ponto precisamente, como se observa no excerto acima, Nietzsche associa a
falta de vigor, de salde, a um ressentimento enfermico, que conduz 0 homem a um estado
subterraneo e ndo de superficie, como seria o natural. O individuo ressentido, enfermo, busca
fugir da vida, escondendo-se dela. Um de seus ardis €, conforme o filésofo, o intelecto, a
inteligéncia, a capacidade de raciocinio, a qual venera e supervaloriza como condi¢do
primeira de existéncia.

Em contrapartida, o homem dito nobre busca equacionar corpo e razdo, sem, contudo,
supervalorizar a segunda. Na verdade, de acordo com Nietzsche, o individuo nobre busca dar
vaz&o aos sentimentos de tal modo que 0s mesmos ndo venham a se tornar um entrave as suas

acBes. Em oposicdo a tal tipo, h& o homem do ressentimento %

, que empreende uma
interiorizacdo de sentimentos tais como: rancor, 6dio, desejo de vinganca. E tais sentimentos
acabam se transformando em algo danoso a sua compleigdo psicofisiolégica, uma vez que sdo
assimilados e lancados ao interior do corpo sem uma apropriada digestdo dos afetos pelo
organismo. 22

N&o sem fundamento Nietzsche observou que 0s gregos antigos aprenderam a
organizar o caos, 0 que os conduziu a uma unidade, no sentido de sociedade, povo, portador,
portanto, de uma cultura Unica, rica, na qual o corpo possuia expressiva relevancia, como se
percebe nos poemas de lliada e Odisséia, obras nas quais o combate, a necessidade de
disputa, o conflito se faziam presentes enquanto condic¢Oes indispensaveis de saude para o

proprio combatente e, consequentemente, para a sua cidade-estado:

24 GMIGM, 1, §10.

?> Tal homem foi exaustivamente trabalhado por Nietzsche em GM/GM, como observa-se nos aforismos §10,
§11,813 814, dentre outros. O homem do ressentimento seria o tipo acabado do individuo moderno, aquele cuja
incapacidade de agir apresenta-se mais contundente e vigorosa do que outra inclinagio. E o sujeito da eterna
espera, apequenado, exaurido, incapacitado, que vé na sua condi¢do uma vantagem que ele, assim como 0s seus
semelhantes, acredita ser o desejavel.

226 pASCHOAL, E. A superagéo do ressentimento na filosofia de Nietzsche, Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 3, n°
2, p. 183-206, jul./dez. 2012. p. 184-185.
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O poema lliada contém, como se sabe, a narracdo do intenso conflito que ficou
conhecido na historia como A Guerra de Tro6ia, entre 0 povo aqueu e o troiano, mas,
sobretudo, transmite perfeitamente o espirito cultural - especificamente da esfera
moral — que tanto influenciou pensadores como Nietzsche. Os gregos, “os homens
mais humanos da época antiga”, sobretudo dos tempos homéricos, possuiam um
certo gosto pela crueldade e, nela, o constante anseio pelas disputas entre homem e
homem, povo e povo etc. ndo € por acaso que a caracteristica mais marcante dos
poemas de Iliada é precisamente o de relatos dos mais cruéis e sangrentos combates
entre gregos e troianos, mas com um grande diferencial: a consciéncia clara de uma
educacdo para a competicdo, para 0 agon, e da absoluta necessidade destes conflitos
para a salide tanto do proprio guerreiro quanto da prépria cidade-estado.??’

Saude, portanto, para Nietzsche, também pode ser compreendida sob o viés da
politica. O desejo de guerra, de enfrentamento em relagdo ao outro, salutar em tempos
antigos, foi, na modernidade, alterado para 0 medo, o adoecimento do espirito. O espirito
guerreiro, devido as concepg¢oes cristds de submissdo e humilhacgéo, represaram no homem o
seu instinto de luta. O individuo moderno, moldado por uma educagdo aprimorada, por um
estilo de vida comodo, voltado para 0 mero acimulo de bens, algo que o faz através,
principalmente, do seu intelecto, tornou-se debilitado, organicamente fragilizado.

A guerra, como dito anteriormente, faz parte da cultura e da vida do homem grego.
Este ndo negou esse lado violento de si e da vida, mas aceitou-a e a utilizou no
aprofundamento da sua cultura. A vida também é cruel e ndo apenas bela. Negar a primeira
caracteristica é repudiar uma parte importante do homem, algo que 0s gregos antigos nédo
fizeram:

Nietzsche elogia precisamente a capacidade helénica de embelezamento do carater
terrivel da existéncia, para ele o meio segundo o qual os gregos ndo apenas
superaram o terror de existir, como construiram um modelo elevado e afirmativo da

cultura. Para ele o grego, convicto da totalidade da Physis, € o produtor de uma arte
que expressa, sem nega-la, toda a atroz incerteza do existir.??

A vida, para o homem grego dos tempos homéricos, encontra-se em todos os lugares,
em qualquer situacdo. Nao houve, por parte dos helénicos, uma fuga da existéncia efetiva.
Seus deuses amavam, odiavam, guerreavam, sofriam. %*° A terra, presente nos mitos gregos,
sempre possuiu lugar de relevancia, mesmo se considerando a existéncia do Olimpo, local no
qual somente eram aceitos os individuos mais notaveis por suas facanhas. Em toda a cultura

grega, vigor, movimento, acdo, corpo e saude, enfim, se fazem presentes.

22T \VIESENTEINER, 2006, p.171.

222 BARROS, R. de A. P. de. Naturalizac&o da cultura ou culturalizagdo da natureza? In LINS, D.; OLIVEIRA,
N.; BARROS, R. (Orgs.). Nietzsche/Deleuze Natureza/Cultura. So Paulo: Lumme Editor, 2011. p. 131.

% “0Os deuses (gregos) estdo, pois, muito acima da humana existéncia. E contudo sua natureza é muito
aparentada a humana. A aparéncia externa € semelhante, por mais que a perfeicdo e a imperecibilidade sejam
privilégios dos divinos. Eles sabem e podem incomparavelmente mais que os homens, mas compartem com 0s
afetos e paixdes. Nem mesmo o sofrimento lhes ¢ de todo poupado, ja que os ‘bem-aventurados’ com frequéncia
choram a morte de seus favoritos humanos. Sim, eles também podem sofrer”. (OTTO, 2005, p.116-117).
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O corpo, agindo, sentindo, evidencia-se como a grande razdo que Nietzsche exp6s. O

homem n#o pode ser ficar circunscrito, conforme definiu Descartes™®

, & distincdo entre corpo
e alma, de acordo com o filésofo alemé&o, pressuposto esse que a filosofia tradicional, durante
muito tempo sustentou, especialmente no que tange aos equivocos em relacdo a alma e

principalmente ao corpo:

[...] O completo desprezo pelo corpo ndo permitia ao individuo ver a completa e
minuciosa arte de seu jogo organizacional para a autopreservacgdo e purificacdo do
modo de ser da espécie: -- em outras palavras, o infinito valor da personalidade
individual como representante do processo vital e, portanto, o seu supremo direito
ao egofsmo, -- como toda a sua impossibilidade de ndo o ser... >

A importancia do corpo parece ainda ndo ter assumido um papel de destaque no
ambito da filosofia, esta ainda voltada para determinados assuntos que, essencialmente, sdo de
natureza metafisica. Contudo, ao relacionar doenca com os instintos mais debilitantes,
Nietzsche apresenta, no campo filosofico, uma inclinacdo que comega a ganhar forma
consigo, espraiando-se para outros fildsofos e pensadores: a importancia do corpo no processo
de (auto) conhecimento do homem. Mas € preciso atencdo para o que Nietzsche chama de
enfermidade, pois ela, em alguns casos, ndo pode ser compreendida ao pé da letra:

A partir da ética do doente ver conceitos e valores mais saudaveis, e, pelo lado
inverso, da abundancia e da autoconfianca da vida abastada, olhar para baixo em
direcdo ao trabalho clandestino do instinto de décadence — esse foi 0 meu exercicio
mais longo, a minha verdadeira experiéncia; se me tornei mestre em alguma coisa,

entdo foi nisso. Agora o tenho as médos, agora tenho a mao para a inversdo das
perspectivas.”*?

Nietzsche associa doenga com possibilidade. E preciso reconhecer-se enfermo, doente,
para que se possa buscar a inversdo dessa condicdo. Neste caso, estar na condicdo de enfermo

¢ expressar um posicionamento que esta fortemente ligado ao estado do homem que se

230 N3o é nossa intengdo descrever aqui a critica de Nietzsche a perspectiva de Descartes (2004), no que tange a
separacdo entre corpo e alma, contudo é importante frisar, minimamente, 0s seus arcabougos. Descartes concebe
0 corpo com algo que, diferente da alma, pode ser medido através das trés dimensdes. Afirma ainda que esta
matéria ndo se move por si s6, mas apenas com o0 auxilio de outro corpo, no caso, a alma, o que significa dizer
gue o corpo, para o referido fildsofo, ndo é autdnomo, mas algo absolutamente dependente, ou seja, 0 corpo ndo
possui vontade, conceito este que, como se sabe, tdo caro a Schopenhauer e, posteriormente, a Nietzsche. Porém,
Descartes ndo nega a juncdo do corpo com a alma, mas apresenta tal ligacdo como algo que se efetua entre dois
elementos de acentuada disparidade. Descartes corrobora que a alma é responsavel pelo pensamento do homem,
e que se ha alguma participacdo do corpo nesse processo de efetivacdo do pensamento, do raciocinio, esta é
minima, incerta e inferior aquela produzida pela alma: “Ora, 0 primeiro e principal requisito que previamente se
exige para o conhecimento da imortalidade da alma é que dela nos formemos um conceito, 0 mais claro
possivel e que seja completamente distinto de todo conceito do corpo”. (DESCARTES, 2004, p.37) Dessa forma,
percebe-se no pensamento do referido filésofo francés, uma primazia da alma em relagdo ao corpo, concepgao
esta que durante muito tempo permeou a postura filoséfica, a qual sé podia ser alcancada efetivamente através da
alma e que gerou, entre outros efeitos, a supervalorizagdo da consciéncia e do “eu”, em detrimento do corpo,
algo que Nietzsche buscou reverter em suas obras.

21 Nachlass/FP, 22 (22). (Grifos originais)

32 EH/EH, Por que sou tao sabio, p.24.
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encontra estagnado, que se deixou abater. Enfermidade, portanto, como condi¢do de
inatividade, de enfraquecimento daquele individuo que aceitou de bom grado, muitas vezes, a
condicdo de servo, de escravo.

Né&o agir, eis a condi¢do imediata para aquele que busca reafirmar o seu desprezo e
medo em relagdo a tudo o que € real. Sinal de saude é inverter os valores estabelecidos, ndo
aceitar a enfermidade daqueles que se deixam dominar, que efetuam a manutencdo de um
sistema no qual o novo, a acdo, o0 vigor, a saude, sdo elementos perigosos e devem ser
combatidos. O apequenamento do homem, como assim pregou o cristianismo e,
posteriormente, a modernidade, envolveu mais do que uma imposicao de idealismo e dogmas,
convergiu também para a depreciacdo da fisiologia e sua extenuagao.

E preciso retomar a satde perdida, o corpo esquecido e vilipendiado. A transvalorac&o
dos valores aponta para essa perspectiva, para esse trazer de volta o corpo como fonte
significativa de contato e interpretacdo do mundo e das coisas, bem como dos fen6menos que
ocorrem a todo o0 momento ao redor do homem. A resolugéo agora, para o restabelecimento

da saude, é afirmar a vida:

A revolugdo almejada por Nietzsche, a transvaloragdo visada por ele, esta para além
do bélico e do econémico, para além das burocracias conhecidas. O seu diagnostico
mostra que o economicismo, o belicismo e a exaltacdo do estado levam, nas suas
formas extremas, ao nada da mediocrizagdo humana, ao niilismo da auséncia dos
valores. Os novos lesgisladores, ao contrario, deverdo produzir uma mudanga nos
parametros éticos e estéticos, sob o prisma da afirmagéo da vida, da terra. >

Neste ponto, a salde pode ser considerada uma caracteristica daqueles que Nietzsche
denominou de “espiritos livres”, individuos que se opdem ao espirito escravo, cativo, uma vez
que o primeiro esta livre de convencdes, principalmente as morais, pois ele mesmo busca para
si as respostas que procura, hdo necessita que outro o governe nem que o oriente, do contrario
sua liberdade ndo seria algo efetivo. E preciso ressaltar o carater de autonomia do espirito
livre, cuja vida esta centrada em um senso de multiplas perspectivas que ndo coadunam com o
sentimento de grupo desenvolvido e estimulado nos espiritos cativos, temerosos e incapazes
de uma agéo livre, uma vez que depositaram sua liberdade em maos alheias, que podem ser
representadas pelo Estado, Igreja ou outro sistema de doutrinacdo. O espirito livre anseia pelo
novo, ndo se acomoda, ndo estagna, mas movimenta-se, assumindo posi¢des que muitas vezes

constituem-se em sentido contrario ao costume, ao habito e a moral vigente. Tal individuo

23 BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche: memoéria tragica e futuro revolucionario, In: FEITOSA, C.;
BARRENECHEA, M. A.; PINHEIRO, P. (Orgs.) A fidelidade a terra: arte, natureza e politica - Assim falou
Zaratustra IV. Rio de Janeiro: DP&A, 2003. p.49.
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somente € possivel através da transvaloracdo dos valores, concepcdo bastante cara a
Nietzsche.

O que tem sido 0 homem, segundo Nietzsche? Em qual posi¢do o corpo saudavel tem
sido posto na sociedade? Como expresso em GM/GM, a moral escrava suplantou a moral
nobre, invertendo aquela que seria uma ordem natural, o que resultou no homem moderno
enfermo, niilista. A reducdo da multiplicidade de deuses na antiguidade para uma unica
representacdo divina, o deus cristdo, resultou na modificacdo do conceito de divindade, agora
apropriada por um ser que ndao tem comeco, nem fim, deformado, ao qual o homem se
submeteu como criatura e ndo criador.

E possivel falar, através de Nietzsche em uma recuperagdo da salide, em uma
superacdo dessa doenca moral que se instaurou no seio da sociedade, sugando-lhe as forcas
vitais em nome de um controle através de uma massificacdo, ou, no termos de Nietzsche, um
arrebanhar? A resposta do referido filosofo € afirmativa, mas somente através da
transvaloracdo desses valores que foram alterados em algum momento da histéria, ndo ao
modo discipular, tal como Jesus, e sim & maneira de Zaratustra: “Zaratustra ndo se propde a
arrebanhar os homens para sobre eles exercer o seu poder; e tampouco se dispfe a reunir 0s
discipulos para deles fazer seus cumplices ou comparsas”. % Zaratustra quer que seus
discipulos caminhem sozinhos, que ndo se apeguem a ele, ao contrério, incentiva-lhes que o
reneguem, ensinamento maximo do verdadeiro mestre que ndo quer que o seu discipulo se
torne uma espécie de seguidor.

Zaratustra, ao contrario dos sacerdotes cristdos, ndo tem intencdo de ser um lider, ndo
almeja seguidores, tampouco o titulo de profeta, afasta-se do titulo de referéncia, ndo quer
estruturar uma seita ou uma nova religido, pois isto é escravizar os homens, doma-los e
adoecé-los. Tudo o que ele anseia é que o seu discipulo torne-se aquilo que é, que reflita sobre
si mesmo e sua posicdo no mundo, para poder enfim buscar o seu lugar devido, sem ignorar
que a vida é uma juncdo de corpo/alma e mundo/natureza. Para tanto, faz-se primordial
ultrapassar as vias de adestramento do corpo, segundo Nietzsche, para atingir uma perspectiva

interpretativa que leve em consideracdo o corpo enquanto grande salde.

Z4 MARTON, S. Assim silenciou Nietzsche. In: BARRENECHEA, M. A.; FEITOSA, C. (Orgs.) Assim falou
Nietzsche Il: memoria, tragédia e cultura. Rio de Janeiro: Relume Dumarg, 2000. p.167.
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3.1.2. Corpo: adestramento e grande saude

Nietzsche denuncia o adestramento do homem e sua submissdo. Os espiritos livres séo
aqueles que atestam e denunciam, aos olhos do filésofo, a dualidade cristd que cega 0 homem
acerca da realidade, a tradigéo, a dualidade de determinados pensamentos:

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se esperaria
com base em sua procedéncia, seu meio e funcdo, ou com base nas opinides que
predominam em seu tempo. Ele é a excec¢do, 0s espiritos cativos sdo as regras; estes
Ihe objetam que seus principios livres tém origem na ansia de ser notado ou até
mesmo levam a inferéncia de atos livres, isto é, inconcilidveis com a moral cativa

[...]. De resto, ndo é proprio da esséncia do espirito livre ter opinides corretas, mas
sim ter se libertado da tradigdo, com felicidade ou com um fracasso. *°

O problema da distin¢do entre mundo real e mundo imaginario precisa ser revertido,
cabendo a estes espiritos tal tarefa, pois eles, como novos filésofos, irdo reafirmar a
importancia do mundo efetivo, esfacelando a separacdo entre “corpo” e¢ da “alma”, erro que
contaminou a humanidade desde o platonismo e situou 0 homem em um nivel de inferioridade

em relacdo ao deus que ele mesmo criou.

Até agora foi 0 homem, concebido como criatura em relagdo a um Criador, quem
avaliou; e os valores que criou desvalorizaram a Terra, depreciaram a vida,
desprezaram o corpo. E preciso, pois, combaté-los, para que surjam outros. E
preciso denunciar que se forjou a alma "para arruinar o corpo”, que se inventou o
"mundo verdadeiro™ como "nosso ATENTADO mais perigoso contra a vida", que se
fabulou a nocdo de Deus como "a méxima objecdo contra a existéncia". Sé entdo
seré possivel engendrar uma nova concepgao de humanidade; s6 entdo seré possivel
criar novos valores. Tornando-se criatura e criador de si mesmo, o além-do-homem
prezaré os valores em consonancia com a Terra, com a vida e com o corpo. %

A vida é mltipla, como o é o corpo. Ndo ha apenas dois caminhos a seguir, a saber, 0
do bem e o do mal. Compreender esse sistema de aprisionamento e posicionar-se contra ele é
tarefa do espirito livre, precursor do além-do-homem, aquele que estd em sintonia com o
mundo e consigo, e ndo fixado em uma so ideia, imaterial, metafisica, e por isso ressentido,
enfermigo.

Mas a tarefa dos espiritos livres ndo € pequena, ha todo um mecanismo a ser
combatido, concepgdes a serem vencidas, costumes para derrubar, algo que sera defendido,
protegido, pois 0os homens doentes estdo acomodados, protegem-se mutuamente e ndo querem
iniciar uma nova forma de pensar e ver o0 mundo. Para derrubar tais muros, € preciso saude

robusta, para se afastar daquilo que é nivelador, de natureza escrava, para tornar-se outra vez

25 MA I/HH 1. §225.
Z6 MARTON, S. A morte de Deus e a transvaloragdo dos valores. In: Extravagancias: ensaios sobre a filosofia
de Nietzsche. 32 ed. Sdo Paulo: Barcarolla, 2009. p.135.
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nobre, senhor de si, portador de uma experimentacéo. 2" E preciso sofrer, pois sofrimento é
enobrecimento, conforme Nietzsche, posicionando-se contrério aos principios cristdos de

alivio e suspenséo da dor:

A altivez e o nojo de todo homem que sofre profundamente — a hierarquia é quase
que determinada pelo grau de sofrimento a que um homem pode chegar -, a
arrepiante certeza da qual é impregnado e tingido, de mediante seu sofrimento saber
mais do que os mais inteligentes e sabios podem saber, de ter estado e ver versado
em tantos mundos distantes e horriveis, dos quais “vocés nada sabem™!? [...] essa
altivez espiritual silenciosa daquele que sofre, esse orgulho do eleito do
conhecimento, do “iniciado”, do quase sacrificado, tem como necessarias todas as
formas de disfarce, para proteger-se do contato com méos importunas e compassivas
e, sobre tudo, de todo aquele que ndo lhe é igual na dor. O sofrimento profundo
enobrece; coloca a parte. >

Na propria filosofia, inmeros pensadores elaboraram receitas para que o homem
evitasse a dor e o sofrimento, tentando instaurar uma possibilidade de existéncia pacifica,
venturosa e prazerosa. ReligiGes, seitas etc., apresentam, entre seus dogmas, posturas e
préticas que podem conduzir a um estado de felicidade plena, com a suplantacdo dos estados
de infortdnio. Ndo € sem motivo que muitos veem o sofrimento como algo negativo, a ser
evitado, sendo procurado somente o seu oposto, o prazer, 0 bem-estar, como se a dor fosse
algo ndo natural. Entretanto, o corpo, na sua natureza, € também dor. Tentar escapar a essa
condicgéo representa uma fuga, superficial e equivocada, daquilo que constitui o ser humano
na sua complexidade.

Nietzsche associa a dor a postura dos grandes homens, os espiritos livres, 0s
afirmadores da vida, pois estes ndo a renegam, aceitam-na como parte da existéncia, o que
ndo significa, em nenhum momento, que o referido filésofo apreende a dor sob um aspecto
apologético, mas que a dor, assim como 0 prazer sdo processos simultdneos e naturais ao
homem. Logo, € importante perceber que Nietzsche aceita a dor como algo intrinseco ao ser
humano, tanto quanto a alegria e, por isso, posiciona-se contrario aos valores morais e
religides que insistem em adotar principios que visem suprimir ou atenuar a dor inerente ao
existir. Nesse sentido, a aceitacdo da dor e da alegria, na mesma medida, corrobora para a
afirmacéo da vida.

A filosofia de Nietzsche mostra-se controversa e incompreensivel para alguns por
abordar temas e assuntos que outros preferem negar ou diminuir como algo secundario. A

questdo da dor perfaz-se pouco debatida na filosofia tradicional, ou quando efetivada o é

27 Cf. WEBER, J. F. Formagdo (Bildung), educacdo e experimentagdo: sobre as tipologias pedagdgicas em
Nietzsche. Tese (Doutorado). Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo da Faculdade de Educacdo da
Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 2008. p. 147-160.

%% JGB/BM, §270.
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sempre por um Viés negativo. Nietzsche sustenta outra dire¢do: amar a dor, pois nesta ha tanta

importancia quanto no seu oposto:

Na dor ha tanta sabedoria como no prazer: como este, ela esta entre as forcas de
primeira ordem na conservacdo da espécie. Se ndo, ha muito ja teria desaparecido; o
fato de doer ndo é argumento contra ela, é sua esséncia. Eu escuto, na dor, o grito do
capitdo do navio: “Recolham as velas!”. O ousado navegador “homem” tem de
aprender mil maneiras de dispor das velas, sendo logo teria passado, 0 mar o teria
engolido [...]. Existem homens, é verdade, que ouvem o comando oposto, ao sentir a
aproximacao da grande dor, e nunca sdo mais orgulhosos, belicosos e felizes do que
quando surge a tempestade; sim, a dor mesma lhes proporciona seus maiores
momentos! Sdo os homens heroicos, os grandes portadores da dor da humanidade:
estes seres poucos ou raros, que necessitam exatamente da mesma apologia que a
dor — e, verdadeiramente, ela ndo lhes deve ser negada! Sdo forcas de primeira
ordem na conservacao e promocgao da espécie: ainda que fosse apenas por resistirem
a comodidade e ndo esconderem seu nojo a tal espécie de felicidade. *°

Ao dividir-se 0 mundo em perfeito e imperfeito, situou-se a dor na esfera do
imperfeito. Para Nietzsche, sofrer € uma condi¢cdo dos organismos robustos, das constituicdes
mais rigidas, que ndao fogem a dor, mas tomam-na como condicdo indispensavel para um
estado de superacdo. As angustias, a perda, a desolacao, dentre outros aspectos, sdo inerentes
a vida. E preciso aceitar tais condigdes, vencé-las. O que a religido oferece é o entorpecimento
dos sentidos, a falsa sensacdo de bem-estar, mas os problemas, as tormentas permanecem, é
preciso, portanto, agir efetivamente para superar tais situacdes.

Diante do fracasso, da perda, da dor, 0 homem deve refletir, precisa reposicionar-se no
mundo, ou seja, exige-se do homem movimento, acdo, e ndo estagnacdo. Mas isto apenas para
aqueles que buscam superacdo, 0s que se sentem incomodados com 0s costumes, a

moralidade vigente, o tradicionalismo e queiram uma reversao dos valores impostos:

Nietzsche entende que a obediéncia aos costumes — quaisquer que sejam eles —
constitui a moralidade. Os individuos habituam-se a certas maneiras de agir e
pensar, transmitidas de geracdo a geracdo. Tornando-se tradicionais, elas acabam
consolidadas, ndo admitindo dividas nem tolerando questionamentos; tém de ser
respeitadas de forma absoluta. Considera-se imoral o individuo que a elas ndo quer
submeter-se; seu modo de agir é imprevisto, sua maneira de pensar arbitraria. A
moralidade estaria, pois, intimamente ligada as necessidades do rebanho. %°

O que é o arrebanhar além de um aprisionamento do corpo, uma submissdo dos
instintos naturais e a anulagdo dos aspectos mais caracterizadores do organico? Assim, para
Nietzsche: “o temor quanto aos sentidos, quanto aos desejos, quanto as paixdes, quando ele
chega ao ponto de desaconselhar os mesmos, isso ja é por si um sintoma de fraqueza [...]”.
Segundo a moral do rebanho, todas as caracteristicas particulares devem ser comprometidas

em nome de uma igualdade. Tal ideia de igualdade perpassa por um carater de absurdo

2 FW/GC, §318.
20 MARTON, S. Nietzsche: a transvaloragdo dos valores. 3 ed. Sao Paulo: Moderna, 1993. p.49.
1 Nachlass, FP, 14 (157).
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inegavel, visto que um homem, mesmo na mais idealizadora das concepg¢des, das normas, dos
regramentos, ndo é igual ao outro, mesmo que se queira estabelecer tal concepcdo como
verdadeira e concretamente sustentavel, vé-se que ela carece inteiramente de sentido, uma vez

que:

A pretensdo de um tornar igual, homogeneizar todos os homens a partir da excluséo
das diferencas para se tornar dominante, ou seja, a exigéncia de uma perspectiva
universal “é nociva precisamente para os homens elevados”, visto que “o que ¢ justo
para um ndo pode absolutamente ser justo para outro” (ABM, 228).%%

A desigualdade, afastando-a de um sentido negativo que ela pode parecer carregar em
um primeiro momento, é colocada sob outra esfera de visdo. Representa liberdade, autonomia,
pois 0 agir de um ndo pode ser igual ao do outro, ja que ambos pensam, constituem-se,
projetam-se no mundo de formas diferentes. Do contrario estariamos em vias de suprimir os
talentos, as aptiddes de cada um em nome de uma regularidade e igualdade que inibe o
homem, nivelando-o através da repressdo e adestramento.

Por conta disso, enquanto medida de superacdo dos valores e costumes moralmente
impostos e, visando suprimir o adestramento do corpo e nivelamento do homem, Nietzsche
introduz o espirito livre, a quem descreve como “aquele capaz de pensar de modo diverso do
gue se esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posi¢cdo e funcdo, ou com base

» 28 o qual difere, sobretudo, do espirito

nas opinides que predominam em seu tempo [...]
cativo, a saber, o homem adestrado, reprimido em seus impulsos mais intrinsecos, o tipo
gregario, o qual assume posicionamentos por mero habito e resignacdo, uma vez que possuli
um agucado senso de pertencimento a dada comunidade.

Conforme Nietzsche, o espirito livre ndo possui uma visao estreita de mundo, tal qual
0 espirito cativo. Aquele esta, portanto, liberto das convencdes sociais que tem por intuito
reprimir os instintos mais vitais. Ndo necessita da moral vigente para a afirmacao de si, ao
contrario, pressupde uma superacdo de todo e qualquer tipo de moral que se imponha sobre o
individuo, suprimindo-lhe as for¢as. De certo modo, a nogdo de espirito livre ja esta presente
na critica nietzschiana a filosofia tradicional e morais vigentes tecidas na primeira parte deste
trabalho. Intenta-se, apenas, frisar o quéo significativa é a referida nogdo para o filésofo,
especialmente no que se refere & concepcao de corpo como grande saude.

Assim, ao espirito livre cabe a responsabilidade de retomar a postura de proximidade a
vida, negada durante o seu periodo de enfermidade. A convalescéncia traz uma nova postura,

um novo olhar, um desejo mais salutar, de mais vida e mais salde:

2 \/IESENTEINER, 2006, p. 184.
23 MA I/HH 1, §225.



120

Um passo adiante na convalescenga: e o espirito livre se aproxima novamente a
vida, lentamente, sem ddvida, e relutante, seu tanto desconfiado. Em sua volta ha
mais calor, mais dourado talvez [...]. E, falando seriamente: é uma cura radical para
todo pessimismo (o cancer dos velhos idealistas e herdis da mentira, como se sabe —)
ficar doente & maneira desses espiritos livres, permanecer doente por um bom
periodo e depois, durante mais tempo, durante muito tempo tornar-se sadio, quero
dizer, “mais sadio”. H4 sabedoria nisso, sabedoria de vida, em receitar para si
mesmo a satide em pequenas doses e muito lentamente. %**

A partir dessa explanacdo e possivel ver que o fundamental no espirito livre é a
aceitacdo dos momentos de dor e sofrimento, para posterior valorizacdo do estado de saude,
posto que quanto mais tempo 0 homem permanecer enfermo, maior serd a sua afirmacdo da
vida. Isto &, é preciso ter sido enfermo por longos periodos, para ver uma nova postura diante
da vida efetivamente surgir. Individuos dotados de salde, a grande saude, promovem a
abertura para 0 novo que, nesse contexto, significa ir contra o que a sociedade atual estabelece

como certo, verdadeiro, ideal:

Nos, 0s novos, sem nome, de dificil compreensdo, nés rebentos prematuros de um
futuro ainda ndo provado, nds necessitamos para um novo fim, também de um novo
meio, ou seja, de uma nova saude, mais forte alerta alegre firme audaz que todas as
salides até agora. **°

Nietzsche quer uma nova saude, mas para que o homem venha a alcanca-la é preciso a
luta, o tornar-se guerreiro, a busca pelo conflito, a saida do estado de apatia e auséncia de
mobilidade. Alcancar essa grande saude ndo significa estar livre da seducdo da inércia, dos
morais que resistirdlo e empreenderdo luta para que o0s componentes do seu rebanho
mantenham-se, pois “[...] essa degeneracdo ou diminui¢do do homem, até tornar-se o perfeito
animal de rebanho (ou, como dizem eles, 0 homem da ‘sociedade livre’), essa animalizagao
do homem em bicho ando de direitos e exigéncias iguais é possivel”. 2* Por isso é mais do
que necessario buscar a grande salde, torna-la cada vez mais poderosa, uma vez que a

2 <6

“grande saude” “ndo significa a eliminacdo da doenca, uma vez que a doenga, enquanto

produtora de tensdo é um poderoso estimulante”.?*’

E preciso compreender que por doenca ndo ha somente aspectos referentes ao
organismo, ou seja, aquilo que se entende por enfermidade, mas também aquilo que se
apresenta em outros campos, como 0 moral, capaz de tornar o individuo débil.

O empreendimento da grande saude, desse modo, marca o retorno do homem aquilo
que lhe é mais caro, ou seja, a sua condicdo de efetividade no mundo, cuja significacdo

nenhuma relagcdo concreta possui com o carater metafisico que inventou para si, mas que se

24 MA 1/HH 1, Prélogo §5.

5 FW/GC, §382.

24 JGB/ABM, §203.

27T pPASCHOAL, A. E. Nietzsche e a auto-superacao da moral. ljui, Ed. Unijui, 2009. p. 161.
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tornou uma forma de aprisionamento de si, dos seus instintos, do seu corpo. E preciso buscar
ao que se €, para sobrepujar a si, conforme pondera Barrenechea:
O homem deve retornar ao seu eixo, apds o extravio milenar idealista que o afastou
de sua procedéncia tragica. Impdem-se a memdria dessas forgas arcaicas, terrestres

e instintivas que ainda agem soterradas pelas falsas luzes de uma racionalidade que,
ap6s o socratismo, conduziram a humanidade para o niilismo. 2%

Segundo Nietzsche, no decorrer da histdria, 0 homem foi condicionado e teve os seus
instintos, a sua natureza submetida a uma interpretacdo de mundo de cunho metafisico,
processo no qual a sua liberdade, o seu corpo, 0s seus instintos tornaram-se controlados pelos
sacerdotes, que, por sua vez, em busca de poder, fragmentaram o homem, decidindo quais
aspectos eram importantes e quais deveriam ser desprezados, Nietzsche questiona sobretudo a
“crenga de que somos compostos de substincias de natureza distintas. Pequena razdo sera
como ele passara a denominar a antiga alma e seus derivados [...]. Grande razdo serd como ele
designara o que se chamava de corpo, substancia outrora dominada pela alma”. 249 g preciso
gue o homem valorize a sua efetividade, como corpo, como agente para quem a Terra é seu

tnico e inexoravel lar. E preciso retomar o caminho concreto, n&o a alma, mas o corpo:
E decisivo, para a sina de um povo e da humanidade, que se comece a cultura no
lugar certo — ndo na alma (como pensava a funesta supersticdo dos sacerdotes): o

lugar certo é o corpo, 0s gestos, a dieta, a fisiologia, o resto é consequéncia
disso...°

O caminho para uma cultura mais salutar, mais vigorosa esta no corpo e na retomada
deste como elemento significativo na existéncia humana. O corpo é a chave, mas ndo qualquer
corpo, como dito anteriormente, mas aquele cuja salde seja fonte de forca para suas criacdes,
para o seu desenvolvimento. Este homem afastara de si a mascara do mundo, confeccionada
por maos e mentes que pregam o perddo, a piedade, a subserviéncia, o adoecimento e a
inanicdo através da moral, por um lado, e em um momento bastante especifico. E por outro
viés, afastard de si 0 vazio caracteristico do homem da modernidade, destituido de todos “os
artigos de f€” que cultivou por milénios.

Este homem ha de vir, conforme Nietzsche, pois o futuro aquele pertence:

Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de
si mesmo, ele vira, o0 homem redentor, 0 homem de grande amor e de grande
desprezo, o espirito criador cuja forca impulsora afastard sempre de toda

transcendéncia e toda insignificAncia, cuja soliddo serd mal compreendida pelo
povo, como se fosse fuga da realidade — quando serd apenas a sua imersao,

28 BARRENECHEA, 2003, p.49.

29 SILVA JUNIOR, 1. da. Em busca de um lugar ao sol: Nietzsche e a cultura alema. S&o Paulo: Discurso
Editorial: ljui, RS: Editora UNIJUI, 2007. p. 134.

0 GM/GM, §24.



122

absorcdo, penetracdo, na realidade, para que, ao retornar a luz do dia, ele possa
trazer a redencdo dessa realidade: sua redencdo da maldicdo que o ideal existente
sobre ela langou. Esse homem do futuro, que nos salvara nao sé do ideal vigente,
como daquilo que dele forcosamente nasceria, do grande nojo, da vontade de nada,
do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande decisdo, que torna
novamente livre a vontade, que devolve a terra sua finalidade e ao homem sua
esperanca, esse anticristdo e antiniilista, esse vencedor de Deus e do nada — ele tem
que vir um dia... ®*

A concepcdo de Nietzsche sobre o espirito criador ndo pode ser compreendida
levianamente: ndo o classifica como um tipo que estd em um nivel de superioridade em
relacdo ao tipo decadente, mas como aquele que compreende a sua posicdo no mundo e
entende-se como efetivo autor de sua prdpria existéncia. Enquanto o tipo gregério, tal qual o
ultimo homem, observa a vida sob a perspectiva do esvaziamento de sentido e desagregacdo
dos instintos, do testemunho passivo, conferindo a outros homens os rumos da sua prépria

existéncia. Sobre tal tipo, fala Heidegger apud Giacoia Junior:

No circulo de visdo de seu pensamento, Nietzsche denomina o homem existente até
aqui de “o ultimo homem”. Esse nome ndo significa que com o homem assim
denominado acabe, em geral, a esséncia do homem. O Ultimo homem é, pelo
contréario, aquele que ndo é mais capaz de olhar para além de si, de uma vez escalar
por sobre si mesmo, no territorio de sua tarefa e de assumi-la em conformidade com
a esséncia dela. O homem de até agora ndo o consegue, porque ele préprio ainda nao
ingressou em sua plena esséncia propria. 22

O homem sadio é elevado, criador, almeja a altura das montanhas e aceita a vida tal
como ela é, ou seja, uma continua experiéncia de dor e prazer, afastando de si o ressentimento
que abranda negativamente as forcas vitais, o proprio corpo, algo que o0 homem enfermo néo
faz, por temer a vida, por recusar qualquer acdo que exija de si uma postura mais efetiva no
mundo.

E interessante ressaltar ainda, nesse contexto, que a nogao de corpo tem uma funcéo
primordial e estratégica no pensamento de Nietzsche, uma vez que postula a base para a
elucubracdo que empreenderd em torno de determinadas expressdes que SO podem ser
alicercadas considerando, também, o aspecto corporeo, a saber: “fraco”, “forte”, “doente”,
“saudavel”, antagonizando, uma vez mais, com as morais responsaveis pela criacdo de
sintomas e estados corporais desfavoraveis, j& que “é preciso que a vida ndo venha se
submeter a um ideal, as dicotomias de valores, a verdade”. %** Assim, acerca do tipo

decadente, desvitalizado, exp0e Bittencourt:

»L GM/GM, p. 84.

%2 HEIDEGGER, apud GIACOIA JUNIOR, O. O Gltimo homem e a técnica moderna. Nat. hum. So Paulo, v.
1,n. 1, p. 33-52, jun. 1999. Disponivel em: <http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-
24301999000100003&Ing=pt&nrm=iso>. Acesso em: 16 jan. 2016. (Trecho traduzido por Giacoia Junior).

3 VIEIRA, M. C. A. O desafio da Grande Satde em Nietzsche. Rio de Janeiro: 7Letras, 2000. p. 44.
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O tipo decadente é desvitalizado, por sua vez, pelo fato de considerar o esforco de
superacdo de si mesmo como um evento arriscado, demasiado perigoso para a
conservacdo de sua individualidade, tende a depreciar qualquer tipo de acdo pautada
na imposicao de sua forca em prol da elevacdo do nivel de sua poténcia, preferindo
entdo sobreviver com o minimo de energia necessaria para a manutencdo de suas
func®es vitais mais béasicas.>*

O homem que cultiva a salde — segundo a perspectiva nietzschiana, ao contrario do
tipo decadente — quer a Terra®>, a realidade, o novo através da efetividade e expansdo da sua
vontade. E preciso, conforme as palavras de Zaratustra, uma fidelidade a terra e,

consequentemente, ao corpo, desprezado e tornado débil:

Eu vos imploro, irmdos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam
de esperangas supraterrenas! S&o envenenadores, saibam eles ou néo [...]. Uma vez a
alma olhava com desprezo para o corpo: e esse desdém era o que havia de maior: -
2eslgl 0 queria magro, horrivel, faminto. Assim pensava ela escapar ao corpo e a terra.

Zaratustra apresenta o0 homem criador, o além-do-homem, o grande desprezador da
felicidade vigente e dos valores racionais, virtuosos. A compaixdo nascida da crucificacéo é
fraqueza, entorpecimento. O pecado do homem até agora foi o de ter negado a si e a terra, em
nome de um confortdvel sonho de um Deus regulador, que a tudo observa sem qualquer
possibilidade de efetiva intervencdo. O homem precisa abandonar a condicdo de animal
cativo, cujo instinto maior é o da sobrevivéncia a qualquer custo, mesmo que isso signifique
abdicar aquilo que lhe é mais caro. Transformacdo essa pautada na percepcao daquilo que é
ineficaz e ultrapassado em favor do novo. E preciso que o homem compreenda que ele é a
prépria vida, pois a realidade que se apresenta é sua enquanto fonte de perspectiva.

N&o se esta falando aqui de um tipo ideal de homem, melhor, perfeito, ideia, e sim de
superacdo, de compreensdo e aceitacdo das constantes mudancas. O estatuto do que se
considera ideal esfacela-se com o homem nietzschiano, que é todo movimento, transicéo,
ponte de si mesmo.

O corpo, nesse cenario, € de importancia indiscutivel, conforme explicita Zaratustra:

“De tudo escrito, amo apenas 0 que se escreve com o proprio sangue. Escreve com sangue: e

»BITTENCOURT, R. N. A decadéncia dos instintos vitais na moral do ressentimento, Revista AdVerbum 3
(2), p. 156-167, agosto a dez. de 2008, p. 164. Disponivel em:
<http://www.psicanaliseefilosofia.com.br/adverbum/vol3_2/03_2 6decadencia_dos_instintos.pdf.>. Acesso em:
02/12/2015.

2% Expresséo que na filosofia de Nietzsche vai bem mais além do que o sentido costumeiro do termo: pode-se
situd-la, conforme o pensamento do referido filésofo como a existéncia propriamente dita dos homens, ndo em
um sentido individual, mas coletivo, em contraposicao a ideia de céu, paraiso, éden, o “outro mundo”, conquistas
metafisicas alcancadas particularmente conforme o merecimento de cada um.

%6 7alZA, Prélogo 3, p.14.
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veras que sangue é espirito” ', Pode-se afirmar que o sangue, elemento basilar do corpo, é o
que flui, que néo cessa no organismo. Seu movimento deve ser incessante, para que 0S outros
6rgdos ndo falhem. E com sangue que se deve escrever, compreendendo-se esse verbo
também no sentido de viver. O préprio homem ¢é responsavel pelo seu amanha e nao deuses
ou demdnios. O sangue representa também a luta, o sacrificio daqueles que estdo em combate,

esséncia da vida.

3.2. Corpo e jogo de forcas em Nietzsche

Em JGB/BM, no aforismo 36, Nietzsche expressa: “O mundo visto de dentro, 0
mundo determinado por seu ‘carater inteligivel” — seria justamente ‘vontade de poder’, e nada
mais”. Com tais palavras, o filésofo alemao aponta a relevancia do conceito de vontade de
poder para 0 homem e para 0 mundo, em um sentido que permeia ndo apenas 0s elementos
externos, mas internos ao ser humano. E nesse ambito é possivel relaciond-lo com a questao
organica. Entretanto, para que se possa estabelecer tal relacdo com maior concretude, é
preciso retomar algumas concepc¢des que fundamentam aquilo que vem a ser vontade de
poder, pensamento este tdo controverso, uma vez que a prépria irmad do referido fildsofo
adulterou escritos e anotagdes de Nietzsche referentes a tal ideia.

Partindo-se, portanto, da afirmacdo nietzschiana da morte de Deus, tem-se uma
alteracdo significativa nos paradigmas que sustentavam as concepg¢des de homem e de mundo
pautadas na revelacdo divina, no dualismo platénico responsavel por distinguir entre mundo
sensivel (imperfeito, corruptivel, material) e mundo inteligivel (perfeito, incorruptivel, ideal)
e, acima de tudo, no entendimento acerca do que se pode compreender por “verdade”, pois “a
partir do mundo que conhecemos € impossivel demonstrar o Deus humanitario: a tal ponto
pode-se hoje vos obrigar e vos impor [...]. Ele néo nos é demonstravel”. * Nietzsche coloca
em questao o estatuto das “verdades” apontadas pelas escrituras sagradas, assim como, a ideia
de Deus judaico-crista. Logo, tal concepgéo ja ndo se sustenta mais na modernidade, e com a
desestruturacdo desses pressupostos, desarticulam-se igualmente toda e qualquer valoragédo
absoluta ou dogmatica. O filésofo, com isso, aponta para outra possibilidade de interpretacéo
de homem, ndo mais alicercada em um mundo ultrassensivel, exterior a si, mas arrolada em

suas proprias forcas e vontades.

#TNIETZSCHE, Za/ZA, Do ler e escrever, p.40.
%58 Nachlass/FP, 2 (153).
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Depreende-se que ndo ha forcas externas ao mundo, este existe e é regido por forcas
gue se mantém em constante movimento, pois se, ao contrario, fosse possivel falar em um
estagio de repouso, tais forcas deixariam de existir. Compreende-se, dessa forma, que nao se
pode conceber o mundo como algo em harmonia, equilibrio, e sim em constante conflito, pois
prevalece uma necessidade de expansdo: “os processos culturais sdo processos seletivos, tais
como os bioldgicos. O ponto em comum dos dois processos estad nos impulsos ou nas forgas:
igual ao organismo humano, a cultura ¢ expressao de for¢as que lutam entre si [...]”. 29 E este

cenario basilar no qual se vislumbra a vontade de poder:

[...] seu ser consiste ndo em conservar-se, mas em exercer seu poder sobre outras
forcas que se lhe resistem. Portanto, ndo conservacdo de energia, mas querer ser
mais forte por parte de qualquer centro de forca; ndo preservagdo de si mesmo, mas
vontade de apropriar-se, de apoderar-se do estranho para ser mais e poder mais. A
hip6tese de que se parte aqui para abarcar o carater geral da existéncia se explica
como esforgo em direcéo ao poder.?®

No devir das coisas, na existéncia efetiva e ndo criacionista do mundo, a vontade de

poder é algo inerente ao que existe. Sua existéncia independe de condic¢des para vigorar. N&o

ha, em um sentido originario, modos que sejam indispensaveis para a vigéncia da vontade de

poder, ela existe e faz parte das coisas e das suas realidades, o que permite afirmar que € esta

vontade que funciona como um pressuposto que mantém em funcionamento o fluxo do
mundo, expressa principalmente através da daquilo que é concebido como Natureza:

O curso da natureza seria previsivel, necessario e calculavel, justamente porque ndo

h& leis naturais — porque na natureza vigora a vontade de poder. A necessidade nela

presente é aquela que vige em toda forca, em toda relagdo de dominio e sujei¢do:
todo poder, a todo instante, extrai sua derradeira consequéncia. %

Tal vontade é, por assim dizer, o pressuposto da existéncia humana, a sua alavanca
inicial, pois estd em tudo o que se pode ver, ouvir, tocar, imaginar etc. Nesse ponto, adentra-
se com mais vigor na questdo do corpo, pois é através deste que o homem ¢ atingido pelo
mundo em seu mais plural sentido. Por isso, ndo se pode dizer que existe uma vontade, mas
diversas, que se efetivam das mais diferentes formas, desde os modos mais brandos, até os
mais conflituosos: “A moral tem ensinado, por conseguinte, mais profundamente a odiar e a
desprezar aquilo que é o traco basico do carater dos senhores: a sua vontade voltada para o

pOder”. 262

#9 FREZZATTI, 2006, p. 41.

20 MECA, Diego Sanchez. Vontade de poténcia e interpretagio como pressupostos de todo processo organico.
Cadernos Nietzsche 28, 2011. p. 25.

%1 GIACOIA JUNIOR, O. Nietzsche & Para além de bem e mal. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed. 2005. p.32.
%2 Nachlass/FP, 5 (71) 9.
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Nesse aspecto, percebe-se que a vida do homem é conduzida pelo jogo de forgas da
vontade de poder: em tudo o que o cerca, sua vontade dirige seu olhar, sua fome de
apropriagdo: “o que um ser humano quer, 0 que cada particula de um organismo vivo quer é
um a-mais de poder”. **® VVontade de poder e o carater organico nio podem ser dissociados,
pois 0 mundo chega ao homem, conforme Zaratustra, através da grande razao: o corpo.

Agora, o homem ndo quer apenas existir, ou subsistir, ele quer dominar, criar,
expandir-se. Somente o homem cristdo ou o individuo doente, busca e enaltece a estagnacéo,
a impossibilidade de mudanca significativa, assim como também o homem da modernidade,
que, em uma perspectiva contraria, encontra-se refém dos valores esvaziados e dos instintos
desagregados, debilitantes. O homem ativo, por sua vez, quer afirmar-se e para tanto a
atividade no mundo se faz mais do que necessaria, 0 que 0 conduz a asseveracdo da sua
vontade de poder, que ndo pode ser compreendida aqui somente no sentido de disputa, de
eterno e incansavel conflito, mas tambeém como possibilidade de criagdo, aquilo que faz
suscitar novas perspectivas.

O homem de organismo sadio, o individuo da acdo, aquele que ndo aceita a moral
escrava, quer dizer sim a vida, e o faz através do vigorar de sua vontade. Nietzsche inclusive

aproxima tal tipo a questdo da justica:

O homem ativo, violento, excessivo, estd sempre bem mais proximo da justi¢a que o
homem reativo [...]. Efetivamente por isso 0 homem agressivo, como o mais forte,
nobre, corajoso, em todas as épocas possuiu 0 olho mais livre, a consciéncia melhor.
264

A vontade possui esse anseio de dominacdo, conquista, quer dominar e assimilar as
forcas mais brandas, menos vigorosas, 0 que nao significa algo negativo, pois a dominacao, e
necessidade de expansdo cria novas perspectivas, novos caminhos, alargando horizontes antes
estreitos ou estagnados.

Assim posto, percebe-se que a vontade de poder possui uma relevancia significativa na
filosofia nietzschiana. Atrelada ao corpo, confere a este um papel impar: ao corpo cabe a
tarefa da realizacdo dessas vontades. Um ato de predominio também pode se configurar como
uma nova perspectiva sobre algo que se encontrava estagnado. Nesse ponto, a questdo da
vontade de poder mostra outra percep¢do, para além da visdo que se impde sobre atos

violentos ou dominadores: 0 viés da criacéo.

263 Nachlass/FP, 14 (174).
%4 GM/GM, Il, §11. (Grifos originais)
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Salvo raras excegdes, um povo dominante agrega a prépria cultura elementos da
cultura do povo dominado, o que pode resultar no surgimento de uma cultura diversa, em um
processo que nada ha de excepcional ou puramente violento, mas que atende a caracteristicas
humanas de expansdo, uma vez que o homem é conflito e ndo reconciliagdo. **°

O corpo, necessario frisar, esta presente em todas as obras de Nietzsche, sob os mais
diversos aspectos: seja através da memoria, do ressentimento, das figuras do senhor e escravo,
da decadéncia e tantos outros temas, 0 que possibilita a enunciacdo de Nietzsche como o
filésofo do corpo, da fisiologia, do humano. SO se pode falar em vida, conforme o referido
fildsofo, se esta estiver atrelada a saude, a grande saude, que conduz 0 homem aos niveis mais
elevados, as montanhas mais altas, contanto que ndo sejam ignorados os polos dionisiacos e
apolineos do corpo, podendo-se falar, dessa forma, em um corpo sadio, sob o qual a dor ndo
representa algo negativo, mas uma possibilidade de renascimento através da convalescéncia.

Como exemplo, Nietzsche utiliza a si mesmo para representar a questdo da salde:

Tomei a mim mesmo em maos, curei a mim mesmo: a condi¢do para isso — qualquer
fisi6logo admitird — é ser no fundo sadio. Um ser tipicamente mérbido ndo pode
ficar sdo, menos ainda curar-se a si mesmo; para alguém tipicamente sdo, ao
contrégi}tg, 0 estar enfermo pode ser até um enérgico estimulante ao viver, ao mais-
viver.

O homem, como ser labirintico, ndo pode ser classificado sob um titulo, uma posicéo
social, uma inclinacdo, uma postura. Satde e doenca, levianamente separados, como coisas
distintas, apresenta-se para Nietzsche como estados que se complementam: sem a doenca, 0
estado de salide perde a sua razdo de ser, tornando-se algo banal. E através da primeira que o
homem busca a segunda, desejando-a, estimulando-o a alcancar o estado sadio, mas sem
ignorar que uma esta implicita na outra, uma vez que estar saudavel implica também em uma
possibilidade futura de doenca.

Desse modo, exige-se do homem atencdo nessa dupla vertente do fisico que se pode
relacionar com a propria condicdo de vida. Tal concepcdo, vista também sob o prisma da
metafora, sugere ao homem, em uma interpretacdo pessoal, 0 seu adoecimento moral, a sua
enfermidade que se manifesta através de valores que foram inoculados em si através de
diversos meios, como religido e Estado. Sobre tais enfermidades, o individuo precisa buscar
revigorar-se para uma futura possibilidade de, curando-se, tornar-se sdo daquilo que o

enfraquece e que o impede de se tornar aquilo que é.

%5 Sobre o assunto, ver artigo de Isabelle Wienand, intitulado Reconciliagdo no pensamento de Nietzsche?
Cadernos Nietzsche 31, 2012.
266 EH/EH, Por que sou t&o sabio, §2.
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N&o é sem propodsito que Nietzsche fala, como j& visto, em vérias saldes®’, pois o
homem pode adoecer de diversas formas, em diferentes graus. O nivelamento, a crenca em
mundos supraterrenos, a busca pela verdade, o desejo de salvacdo da alma, e apenas desta, a
fé, nos moldes cristdos, ou mesmo a vontade de nada, afiguram-se como tipos de doencas que
se manifestam através da suspensdo da vitalidade e do apego a vida terrena. A superacdo da
metafisica hipervalorativa da alma, mais do que uma necessidade, €, para Nietzsche, uma
questdo de saude, pois a intencdo do referido filésofo é a retomada do corpo e sua
multiplicidade de impulsos e forcas de dominacéo, elementos estes que se representam e que
encontram expressividade também no mundo, o qual ndo deve ser esquecido, uma vez que é

este mundo que fornece ao corpo determinados elementos que constituem a grande razéo:

[...] é o corpo o ponto de apoio para Nietzsche e o lugar de separacdo das aguas em
seu pensamento com respeito & tradigdo. O radical e intempestivo de seu
esclarecimento se mostra quando afirma que ndo é simplesmente o espirito ou a
razdo o que filosofa no homem, mas, desde o inicio, as caréncias ou as riquezas e
forcas de seu corpo.?®®

Corpo e mundo, assim, interligam-se, 0 que evoca novamente a questdo da vontade de
poder, que também é uma forma de dominacgdo das demais forcas, mas em um sentido mais
perspectivistico. *° O corpo, como forca também, est4d em combate constante, situacio esta
que subjaz as relagdes de dominio, de expansdo, que se efetuam a todo o momento?”,
desfazendo-se desse modo a concepcdo de homem como unidade, uma vez que o carater
fragmentario do corpo, que busca a dilatacdo, o expansionismo, denota a complexidade do
homem, o seu carater labirintico, uma vez que, conforme declara Nietzsche, o corpo se
configura por: “forcas espontaneas, agressivas, usurpadoras, expansivas, criadoras de novas
formas [...]”. ?’* E tal concepcdo adequa-se ao plano daquilo que Nietzsche compreende por
corpo atuante no mundo, posto que “o corpo ¢ fendmeno multiplo, sendo composto por uma

pluralidade de forcas irredutiveis; sua unidade é a de um fenbmeno maultiplo, “unidade de

dominagao” [...]”. 220 homem embebido pela vontade de poder expde e efetua a sua forga,

*T FW/GC, § 382.

268 «...] es el cuerpo el punto de apoyo para Nietzsche y el lugar de separacién de las aguas de su pensamiento
con respecto de la tradicion. Lo radical e intempestivo de su planteamiento se muestra cuando afirma que no es
sin mas el espiritu o la razén lo que filosofa en el hombre, sino que, desde la partida, las carencias o las riquezas
y fuerzas de su cuerpo.” (JARA, J. Nietzsche, un pensador pdéstumo. El cuerpo como centro de gravedad.
Anthropos Editorial, Barcelona, 1998. p. 61).

29 PASCHOAL, 2009, p.43.

270 \/er Nachlass/FP, 14 (173), 14 (174).

"L GMIGM, 11, §12.

2”2 DELEUZE, 1976, p. 33.
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comportamento este que ndo coaduna com a postura do homem moralmente ou
organicamente enfermo.
E preciso esclarecer que esta forca, da qual fala Nietzsche, ndo é uma forca qualquer,

como esclarece Paschoal, mas algo que exige, para vigorar, efetividade:

Também o que Nietzsche entende por forca ndo pode ser confundido com a nogéo
mecénica de for¢ca. Uma forga, para ele, ndo ¢ qualquer tipo de “forca fisica,
dindmica ou o psiquica” (KSA 13, p.300) ou mesmo alguma forma constante de
energia, algo que em ultima instincia se daria no “espago” e poderia ser medido.
Uma forca se define do mesmo modo como se define a prépria vontade de poder,

pelo seu atuar. Uma forga s6 “¢” enquanto a¢do, somente tem realidade no seu agir.
273

A ndo acdo, a resignacdo, a vida ascética no seu sentido mais romantizado, a pregacdo
de uma harmonia baseada na tentativa de supressdo do conflito, dentre outros aspectos,
marcam a existéncia cristd como algo ndo natural, pois renega a vida e o corpo naquilo que
ambos possuem de mais particular: o desejo de realizacdo e ampliacdo. Enaltecer a inani¢ao
moral e fisiolégica é condenar o homem a uma vigéncia subterranea na qual a vontade de
poder ndo encontra formas de propagacdo, o que se reflete no proprio corpo.

O que Nietzsche como fisiologista quer € um sim a vida e o faz através da afirmacao
do corpo, que também é vontade de poder. O homem, na sua efetivacdo, através das mais
diversas formas, desde um simples caminhar até a pratica de atos mais extremos, é todo
permeado de vontade fisioldgica que estd para além de conceituacdes, designacdes racionais
ou metafisicas.

O método genealdgico dos procedimentos nietzschianos, na sua tarefa de auscultar as
enfermidades do corpo fisico, é ndo apenas detectar a doenga, mas também prescrever
possibilidades de cura. A historia, por exemplo, deixard claro, conforme o método
genealdgico de Nietzsche, que muitos conceitos nascidos e impostos como verdades ou
dogmas nasceram de modos distintos aos que na atualidade s&o postos, como as concepcdes
de bem e mal. O conceito de alma, tdo adulterado no decorrer do tempo, hoje serve como
mecanismo de domesticacdo através da subsuncdo de temores e receios primitivos que
adestram o homem e o aprisionam em um sistema de vida corrompido, desregulador do corpo
e amestrador dos impulsos, algo que ocorre, como ja dito, desde Sécrates e consideravel parte
da tradicao filosofica.

Imbuidos da tarefa de dirigir a humanidade tanto quanto os sacerdotes, os filosofos
igualmente se investem de um direito a mentira. Platdo acima de todos. Religiosos e
filosofos, todos eles, criaram dogmas que, por meio da educagdo, imp8em a visdo do
mundo e que procedem a domesticacdo dos impulsos humanos. Eles aboliram a

23 PASCHOAL, 2009, p.47.
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nog¢do de curso natural das coisas, postularam o sobrenatural, o “além”, o “pds-
morte”, uma esfera que escapa ao homem, mas que € necessario atingir através da
tutela dos mestres religiosos e filos6ficos para se obter a beatitude. 2™

Nietzsche quer apontar perspectivas a ultrapassar esse mecanismo aprisionador do
homem. Além da compreensdo genealdgica, a hipOtese da vontade de poder é uma
possibilidade de retorno ao “curso natural das coisas”, no qual nao se pode falar em unidade,
pois a vontade de poder atua sobre qualquer coisa. Poder, como explica Paschoal “designa, na
filosofia de Nietzsche, ‘dominio’, tornar-se dominante no jogo onde emerge para torna-lo
favoravel a sua expansdo”. 2> Expandir-se no sentido de dominacdo sobre novos dominios,
numa busca por mais poder, em um intermindvel ato afirmativo que possui significativa
ligagdo com o mundo, este ignorado durante muito tempo pelo carater metafisico da filosofia.
Mas ndo apenas dominio sobre pessoas, mais um dominio mais amplo, sobre o seu préprio
destino. Tornar-se o que se é.

Na historia do homem muito de si foi ignorado, como o préprio corpo e seus instintos.
Ponderagdes filosoficas sobre o “ser-ai” ou a “verdade”, impulsionaram 0 pensamento do ser
humano para uma direcdo na qual o fisioldgico ndo possuia espagco. A alma, sempre em
primeiro plano, desvirtuou o pensamento da civilizacdo sobre aquilo que esta proximo e que é
efetivo. Os fatos da histdria giram em torno de guerras, de aniquilacdo de civiliza¢fes, embate
de poténcias, mas nunca observando em tais conflitos a vontade, o desejo de expansdo, como
se 0 homem fosse apenas um ser que se guia por vantagens e/ou desvantagens. O corpo, em
cada momento da humanidade, se faz presente: flagelado, esgotado, sacrificado, manipulado,
distorcido etc., ele é indissocidvel da histéria humana. Em si ndo ha verdades, mas impulsos,
energia em movimento, caos, destruicdo e reconstrucgéo.

Com Nietzsche, o corpo extrapola os limites conceituais padronizados, interligando-se
com aquilo que se pode chamar de natureza. Por esta, Nietzsche compreende como o conceito
que se opde a tradicdo metafisica centrada na figura divina. 2’® O afastamento do homem
daquilo que se compreende por natureza®’’ resultou em uma espécie de desnaturalizacdo do
homem, principalmente no que diz respeito ao homem moderno, este que se volta para uma

existéncia cada vez mais permeada de sistemas opressores, bem como categorizantes: o

2 FREZZATTI JR, W. A. A pia fraus (mentira piedosa) sob a perspectiva da genealogia da moral. In:
FREZZATTI, JR.,W. A. & PASCHOAL, A. E. (Orgs.). 120 anos de Para a genealogia da moral. ljui (RS):
Editora UNIJUI, 2008. p.266-267.

25 PASCHOAL, 2009, p.51.

2" \/er. ACIAC, §15.

2" Sempre necessério lembrar a oposigdo de Nietzsche com respeito a Rousseau, a qual néo iremos abordar aqui
por se desviar um pouco de nosso propodsito. E preciso frisar, contudo, que natureza, natural em Nietzsche s&o
sempre perspectivismos.
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homem da modernidade se sujeita ndo mais a imagem de um deus hierarquizado como a fonte
moral, mas a formas de sujeitamento que o sufocam cada vez mais. Ideais de vida, conforto,
avanco tecnologico, dentre outros aspectos, substituem a figura divina como norteador da vida
e orientam a visao do homem para outros meios de controle, no qual o corpo ainda ndo possuli
uma representacdo satisfatoria, mas é observado apenas como mero instrumento de
corroboracgéo de sistemas de alienagdo. Assim posto, a agressividade reprimida, a ilusdo da
civilidade, o culto ao intelecto como unica forma superior de hierarquizacdo do homem em
relacdo aos demais animais, situam o homem em uma nova forma de carceragem na qual a
natureza e os impulsos sdo outra vez refreados.

Sem o aspecto natural, ndo se pode falar em uma vontade de poder, pois sem a
natureza 0 homem ndo consegue dar conta de quem ele préprio é, uma vez que o corpo é
também natureza. E preciso que o homem, para poder se tornar o que é, busque naturalizar-se,
uma vez que a sua natureza foi deturpada por valores que visam apenas a sua domesticacao e
enfraguecimento, em outras palavras, a anulagdo da sua vontade de poder. E uma das formas
de concretizacdo de tal projeto é o silenciamento do corpo, a constante supressao de seu
caréater fisioldgico, a debelacdo dos seus impulsos.

Nesse ambito, ndo se pode falar em uma harmonia entre os aspectos metafisicos e 0s
naturais, pois ambos situam-se em polos que se mostram contrarios. Este mundo, da natureza,
ndo é o mundo das projecdes ansiadas, dos paraisos imaculados e perpétuos, estagnados. O
mundo real, a realidade, como afirma Nietzsche, estda em constante mudanca e 0 corpo,
também efetivo e natural, segue-o em suas mutagoes, sua composicao e decomposicao.

O corpo ndo € somente prazer, satisfacdo, mas também dor, angustia, doenca, e a
compreensdo em torno desses ultimos estados corpdreos € tdo importante quanto os estados
afirmativos se quisermos abordar a salde em Nietzsche. E neste aparente contrassenso que as
concepcdes morais fundamentam suas ofertas de seducdo ao homem moderno. No outro
mundo ndo ha sofrimento, ndo ha aflicdo, somente deleite. E 0 homem que ndo aceita a vida e
0S seus aspectos naturais, acolhe tal pensamento, adoecendo ainda mais. O homem moderno,
em contrapartida, € o individuo da artificialidade, das regras e dos valores impostos e

seguidos, mas que no &mbito da natureza perdem sua razao de ser.

O que quer que tenha valor no mundo de hoje ndo o tem em si, conforme sua
natureza — a natureza € sempre isenta de valor: — foi-lhe dado, oferecido um valor, e
fomos nds esses doadores e ofertadores! O mundo que tem algum interesse para o
ser humano, fomos nds que o criamos! — Mas justamente esse saber nos falta, e se
num instante o colhemos, no instante seguinte voltamos a esquecé-lo. 28

218 EW/GC, §301.
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Em nome de um pretenso conhecimento, o homem enganou-se, primeiramente.
Depois, no decorrer do tempo, esqueceu-se desse engano. Contudo, nada pode apagar a
evidéncia de que, apesar da sua racionalidade e orgulho desta, 0 homem ainda é um dos
animais mais fracos. A Unica mudanca significativa ¢ que na atualidade o homem foi
domesticado, acorrentado, ou seja, teve suprimida a sua forca primordial. E todo o esforco da
civilizacdo atual é o de ainda manter tais amarras: a ciéncia, tanto quanto a religido ou a

filosofia, busca também a desnaturalizacdo do homem e a negacgdo dos seus instintos:

Refiro-me & moraliza¢do e ao amolecimento doentios, em virtude dos quais o bicho
“homem” aprende afinal a se envergonhar de seus instintos. A caminho de tornar-se
“anjo” (para ndo usar palavra mais dura) o homem desenvolveu em si esse estdmago
arruinado e essa lingua saburrenta, que lhe tornaram repulsivas a inocéncia e a
alegria do animal, e sem sabor a prépria vida. 2"

Tornar-se “anjo” ou acreditar em preceitos cientificos ndo possuem, N0 pensamento
nietzschiano inicial, significativa distancia, uma vez que as ciéncias, para o referido filésofo, a
fortuna da tradicéo racional cientifica em muito deve a Sdcrates, conforme podemos inferir a
sequir, pois: “Em O Nascimento da Tragédia (GT, 1872), Nietzsche defende uma tese
polémica: o pensamento mitico ou tragico presente na tragédia atica é um tipo de
conhecimento mais amplo e auténtico que a ciéncia nascida do racionalismo socratico™. 2
Contudo, posteriormente, Nietzsche concebe que, na tarefa para a transvaloracao dos valores,

conforme elucida Barrenechea, a presenca das ciéncias se faz indispensavel:

Determinar o valor dos valores — ponderar se s&o nobres ou vis, sadios ou doentes —
é fundamental nesse momento niilista que predomina no ocidente. Ao analisarmos
esses valores, Nietzsche mostra que é possivel elaborar um prognéstico — tarefa de
médico filésofo — a fim de ultrapassar essa etapa doentia da humanidade. Ele aponta
para a transvaloracdo dos valores que resgate as tendéncias vitais, restabelecendo as
forcas de uma sociedade declinante. Lembremos que, como foi assinalado
anteriormente, nessa tarefa avaliativa é fundamental, para Nietzsche a participacdo
das ciéncias. %

A mudanca de Nietzsche em relacdo as ciéncias ndo é aleatoria: o filésofo detectou
particularidades e inclinagdes em determinadas ciéncias as quais apontavam ndo mais para a

busca de uma resposta ou sustentaculo de ideais ascéticos somente, mas que também

2" GM/GM, §7.

80 RAMACCIOTTI, B. L. Nietzsche e a ciéncia: Do Romantismo ao “Novo Esclarecimento” (Aufkdrung). In: Il
Congresso Internacional Spinoza e Nietzsche, 2009, Sdo Paulo. Conferéncia. Sdo Paulo: USP, 2009. p. 127.
Disponivel em:  <http://www.raf.ifac.ufop.br/pdf/artefilosofia_11/Nietzsche_Ciencia.pdf>. Acesso em:
03/12/2015.

81 BARRENECHEA, M. A. de. Nietzsche cientista? In: BARRENECHEA, M. A. de. [et. al.]. Nietzsche e as
ciéncias. Rio de Janeiro: 7Letras, 2011. p. 43.
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enveredavam por um carater mais plausivel, concreto, nos quais Nietzsche pode desenvolver

suas percepcoes e teorias sobre o corpo, o0 organico, o fisioldgico:

Nesses anos, interessado em tematizar os fendmenos vitais, a dindmica dos instintos,
a compreensdo dos corpos, Nietzsche aprofunda as teorias de bidlogos, naturalistas e
fisicos. Encontra nessas interpretacdes importantes subsidios para aprimorar suas
teses propriamente filosoficas acerca da vida, da vontade de poténcia, do corpo, do
eterno retorno etc. A biologia serd fundamental para pensar o fenémeno vital, para
fundamentar a sua concepcao de forcas e da vontade de poténcia. 2%

E preciso, para compreender essa posicdo de Nietzsche em relagéo as ciéncias, atentar
para o fato de que, aos olhos do referido filésofo, as ciéncias ainda estdo atreladas a uma
busca por uma verdade que se assemelha, em esséncia, a procura pelo ideal ascético, como se
0 homem, o corpo e 0 mundo fossem elementos estaveis que estivessem apenas aguardando
para serem desvendados, resultando em algum conceito ou teoria cuja validade cientifica se
fundamentara em uma Idgica construida em termos de verdadeiro ou falso.

O homem mantém, mesmo que civilizado e adestrado, uma animalidade instintiva que
permanece adormecida em si. Em um esforco que se pode considerar até entdo recente, a
filosofia outorgou-se uma tarefa de condutora do homem, pela qual, em diversos tratados e
sistemas filoséficos, a conduta humana sempre era condicionada a uma busca pela superagéo
da condicdo de animalidade do homem.

Contudo, Nietzsche observa que mesmo o homem estando preso a regulamentos,
normas e valores, ainda assim os instintos, os impulsos sao forcas que ndo o abandonam e, de
algum modo, continuam a influenciar de forma direta em suas acfes. Qualquer atitude
contraria a esses principios representa enfraquecimento, adoecimento, debilidade fisioldgica.

Sobre os instintos, Nietzsche afirma que estes foram reprimidos em nome da razéo,
algo que se deu a partir de Socrates. E sabido que o homem, para o filsofo alem&o, apresenta
como postura adequada o vislumbre da postura dionisiaca em harmonia com a apolinea. Um
desnivelamento desses dois elementos resultard em um processo de desnaturalizacdo do
homem, algo que ocorreu com a defesa e influéncia socratica em nome de uma racionalidade.
O carater criador do homem, antes em consonancia com esses dois polos, foi desfeito e com
ele o desejo de expansao inerente a vida. A arte tragica, que tdo bem representava tal postura,
é suprimida em nome de uma estética racional, cujo apice mostrou-se e avolumou-se no culto
a razéo.

Por instinto, compreende-se aqui aquilo que se mostra inerente ao ser humano, ou seja,

um comportamento que se pode denominar de inato, que esta mais basicamente atrelado a

%82 |hidem, p. 42.
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vontade de sobrevivéncia. Isto ndo significa dizer que um individuo decadente ndo possua

instintos, entretanto, os seus sé&o distintos se comparados aos de homens fortes:

Com uma abundéncia de caracterizacbes, Nietzsche empreende uma diferenciacéo
entre os instintos de décadence no NIILISMO (europeu) e aqueles instintos fortes,
guiados por forcas ascendentes do agir humano [...]. Na medida em que Nietzsche
pde frente a frente em disputa a grande razdo do corpo contra a pequena razédo do
espirito, ele formula, além disso, uma proposicao cientifico-natural dos instintos. 2%

A relacdo dos instintos com o corpo ndo pode ser mensurada. Entretanto, faz-se
necessario lembrar que muitos destes instintos sofreram, no decorrer da historia, inUmeras
tentativas de bloqueio, de anulagéo, cujo sucesso ndo se efetivou, mas criou barreiras que na
atualidade s&o sentidas através de problemas que afetam o ambito psicologico dos individuos.
O corpo, cujos instintos ndo sdo devidamente extravasados, é forcado a imergir em um estado
de debilidade, de insuficiéncia, uma vez que saude pode ser também classificada como a
ativacdo e pratica desses instintos mais elevados, vigorosos.

Em FW/GC, Nietzsche aponta para a importancia dos instintos como forca reguladora:

Nao fosse tdo mais forte o conservador vinculo dos instintos, ndo servisse no
conjunto como regulador, a humanidade pereceria por seus juizos equivocados e seu

fantasiar de olhos abertos, por sua credulidade e improfundidade, em suma, por sua
consciéncia. 22

E preciso reconhecer que a razdo ndo é suficiente para dar conta da multiplicidade
instintiva do homem, dos seus impulsos que muitas vezes até mesmo se contradizem. Agir
apenas racionalmente, ou tentar, € empreender um projeto cuja falibilidade mostra-se
inevitavel, pois os instintos, como formas elementares de sobrevivéncia do homem,
apresentam-se mais intensamente na medida em que a consciéncia, como aponta Nietzsche,
chega a tornar-se um perigo para 0 organismo, pois se acredita que ela € a grande reguladora
do homem, o que se mostra um equivoco.

Nos instintos ndo ha engano, o corpo nao cria subterfugios para desejar algo, ele quer,
ele anseia, diferentemente da consciéncia, que, entre outras tarefas, disfarca, tangencia os
desejos humanos, mascarando-0s ou retendo-os em nome de uma postura, de uma educacgéo
polida, de um querer aparentar, conforme observa Granier, para quem: “faz-se necessario
deixar de dar crédito a consciéncia e se direcionar para 0 corpo, pois este € o Unico capaz de

nos instruir sobre o valor de nossa personalidade profunda [...]”. ®°

83 NIEMAYER, 2014, p. 303-304.
84 FWIGC, §11.
285 GRANIER, J. Nietzsche. Tradugdo: Denise Bottmann. Porto Alegre, RS: L&PM Pocket, 2011. p. 90.
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A nobreza dos instintos é, por Nietzsche, apontada, pois conferindo-se ao corpo a
tarefa de tutor, 0 homem permanecera atento ao que aquele quer, deseja, anseia. Dessa forma,
os padrdes avaliativos da vida, do mundo, de tudo aquilo que cerca 0 homem sera alterado
para um plano mais concreto, mais fisico, desfazendo-se desse modo o engano metafisico, 0s
desvios dos instintos, dando vasdo a vontade de poder, que, como j& dito, quer expansao, algo
possivel somente quando o racional der lugar ao instintivo. A sabedoria do homem, assim
posto, rumaria em outra dire¢do, distante daquela na qual a consciéncia seria uma dentre
tantas formas de percep¢do do corpo, ndo a maior nem a melhor, pois corpo € fragmento,
depreendendo-se dai que ndo existe certo ou errado no corpo, melhor ou pior. Reverter 0s
principios norteadores é afastar o mundo metafisico e apresentar o corpo como a perspectiva
mais plausivel, uma vez que corpo é mundo, natureza, forca:

A metafisica é a perspectiva de quem ndo ama esta vida terrena, isto é, perspectiva
de quem a nega. Porém, esta vida terrena, a qual nem precisariamos afirmar como
imanente, parece que € a Unica existente, uma vez que a transcendéncia ndo existe,
ou seja, esta tal metafisica somente existe, ao que parece, para aqueles que néo
amam o seu destino, que € o seu proprio corpo, sua propria vida. E destino como

natureza, como este mundo plural enquanto mundo das forcas, mundo como VP
(vontade de poténcia). 2%

Nietzsche, muitas vezes criticado por seu pensamento, e compreendido como
pessimista e niilista, condicdo essa que ele mesmo assume em diversas passagens de sua obra,
diz sim a vida em todas as esferas, e o faz através da afirmacdo do corpo, este, por sua vez,
silenciado em nome de ideais que ndo se sustentam concretamente. A intimidacdo do homem
através de imagens e pensamentos de dor e eterno sofrimento, como na concepgdo crista,
resultaram em valores que renegaram o0 corpo em quase todas as suas caracteristicas.

O controle pelo medo, pela coercdo, direta ou indireta, fisica ou psiquica, gerou uma
negacdo da vida que ainda hoje se faz sentir de forma consistente na civilizagdo. Aceitar a
dor, afirmar a vontade de poder, o corpo e os instintos € a forma que Nietzsche encontrou para
gue o homem ndo mais fugisse da realidade, mas a aceitasse como Unica e inexoravel. O
mundo mascarado pelo homem e sua racionalidade, atraves da religido, educacao, ciéncia,
filosofia etc., unidos ao desejo humano de controlar a natureza, bem como a sua propria, € um
modo grosseiro de dissimular, de escapar da efetividade e concretude, na qual a comodidade,
0 desejo de segurancga e estabilidade, o anseio por afirmagéo, se desfazem, pois 0 homem, ao
contrario do que pensa, ndo detém controle sobre quase nada. A morte, desse modo,

prefigura-se também como fato estarrecedor e implacavel sobre o homem, que busca se

286 SOUSA, M. A. Nietzsche: Viver intensamente, tornar-se o que se é. Sdo Paulo: Paulus, 2009. p. 25.
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esquivar de tal destino das mais variadas formas, seja alimentando o sonho edénico de um
mundo extraterreno perfeito, onde a dor e a doenca ndo se fazem mais presentes, seja por
intermédio da concepcdo moderna segundo a qual é preferivel viver uma efetividade
esvaziada de sentido do que simplesmente néo viver.

Mas a morte, tdo real quanto a propria vida, efetivada através do fim orgénico do
corpo, assinala uma perspectiva que ndo pode e ndo deve ser negada. A “espiritualidade” fez
do homem refém de um sistema no qual ele renega a vida efetiva, incluindo-se ai a sua
prépria morte. Nesse processo, perde-se a concepc¢do do que é verdadeiramente sagrado, o que
néo significa aqui a representacdo dos aderecos ou adornos tipicamente utilizados pelas mais
diversas religides ou cerimonias nas quais se efetivam votos de negacao do corpo e do mundo.
Sagrado, para Nietzsche, esta relacionado com movimento: “Eu acreditaria somente em um
deus que soubesse dancar”. ?®” Nesse sentido, natureza e divindade se conectam, pois ambos,
no pensamento nietzschiano, apresentam agdo, movimento e nédo fixidez.

O que seria 0 corpo sem movimento? Impossivel conceber de forma satisfatéria tal
pensamento, uma vez que tudo que é concreto e real esta em movimentacdo constante, avanca
ou retrocede, ndo no sentido evolutivo do termo. Uma pedra decompde-se, bem como também
pode agregar em si particulas. Contudo, um deus metafisico permanece imutavel,
indefinidamente, sem qualquer possibilidade de alteracdo. Para tanto a invencdo da alma foi
providencial, pois aproximou metafisicamente os homens da sua maxima criacao divina, pois
com a alma o homem, tal qual a divindade, acreditou tornar-se imortal.

Os instintos foram postos de lado, internalizados, pois 0 homem deixou de amar a si e

0 mundo:

O homem que quer internalizar seus instintos adoece mais rapidamente. Ou melhor:
o instinto razdo, que ainda ndo sentiu os outros instintos, que ndo 0s experimentou
dentro de si, ndo é capaz do amor fati. E capaz, apenas, de “exorcizar” esses mesmos
instintos que o incomodam. Também os instintos foram divididos em Bem e Mal.
Dai a necessidade de irmos para além do Bem e Mal, o que nada tem a ver com
relativismo e, sim, com perspectivismo. 2%

O proprio deus cristdo assinala a distin¢éo entre valores bons e maus, entre aquilo que
é o ideal e o repulsivo. E no que se refere a este Gltimo aspecto, muitos instintos estdo
forcosamente inseridos, em uma tentativa de estagnar o homem em duas vertentes, dicotomia
gue ndo abre precedentes para uma terceira ou quarta perspectiva. Assim o homem encontra-

se preso, estagnado em um plano no qual se pode aceitar uma das dire¢cOes impostas. Tal

287 7alZA, Do ler e escrever, p.41.
288 SOUSA, 2013, p.85.
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imposicdo esta longe de representar, para Nietzsche, o sagrado, que estd mais relacionado
com vontade de poder, natureza, forga.

Deus esta morto e n6s 0 matamos, conforme Nietzsche. Para falar em possibilidades
de movimentacao e inserir outra vez 0 COrpo como cerne das perspectivas reais presentes no
mundo, conceitos estes atrelados a vontade de poder e terra, é preciso afastar a mobilidade das
morais engessadas, cujo reflexo pretende no homem um seguidor. Nesse sentido, Barrenechea
aponta que:

[...] 2 nogdo de vontade de poténcia aparece como tema central. Veremos que “terra”

13

e “vontade de poténcia” estdo profundamente interligadas. H4 uma convergéncia
significativa entre as nogOes de terra, mundo, vida e vontade de poténcia. Todas elas
aludem ao jogo de forcas, as pulsdes intramundanas que permeiam os movimentos
do universo. %%

Independente de toda a tradicdo que desvaloriza corpo e vida, Nietzsche expbe o
contrério: a agdo afirmativa deste e de outros elementos ignorados pela postura ascética. Para
tanto, Zaratustra surge, no plano do pensamento nietzschiano, como um guia para o homem.
O que Nietzsche busca expor é o amor pela vida, algo alegre, real, que para ser efetivado deve
voltar-se contra a hostilidade cristd a vida terrena.

Zaratustra, atraves das trés transformacdes do espirito, propGe uma possibilidade: o
tornar-se outra vez crianca. 2 Nas palavras de Zaratustra outra vez a imagem do movimento,
contudo, um movimento tal que se efetue por si mesmo, ou seja, sem qualquer crenga em uma
forca externa que tornaria possivel esse movimento circular.

N&o ha nascimento e morte como ponto de partida ou chegada, mas um ciclo de vida
que ndo cessa, constante. Ndo ha imortalidades, eternidades para a fixacdo do homem, mas
apenas a efetivacdo natural das coisas. O corpo, nesse cenario, € a chave que ird abrir novas
portas, fechadas em nome de um sonho ideal que por muitas geracdes tem cegado 0 homem e
silenciado o seu corpo como voz ativa, que deseja, que quer e apresenta uma vontade que nédo
pode ser traduzida além da linguagem fisioldgica, que por sua vez também é movimento,
principio da vida: “Quem ndo se move na vida, quem ndo danga, descobre profundidade nela.
[...]. Quem quiser dangar ndo deve refletir sobre isso. A vida quer ser vivida, ndo s6 pensada”.
291

Aos enfermos, Zaratustra oferece sua indulgéncia: “Tolerante ¢ Zaratustra com os

doentes. N&o se irrita, em verdade, com suas formas de consolo e gratiddo. Que se tornem

289 BARRENECHEA, 2008, p.97.

290 \/er Za/ZA, Das trés metamorfoses, p.28-29.

#1 SAFRANSKI, R. Nietzsche: biografia de uma tragédia. Tradugdo Lya Luft. Sdo Paulo: Geracdo editorial,
2011. p. 256.



138

convalescentes e superadores e criem para si um corpo superior”. 2 Sade e doenca sdo
formas de luta, sdo personificacbes também da vontade de poder, uma vez que os impulsos
pela convalescéncia se fazem sentir, e aqui toma-se tal concep¢do em sentido abrangente, néo
apenas fisico, pois a decadéncia é assinalada pela desorganizacdo dos impulsos, algo que com
0 homens sadios se reorganiza, reestrutura-se, em anterior estado de enfermidade.

A presenca da salde é organizacgdo, hierarquizacao, é poder criar e afastar-se do que se
encontra imobilizado. Vitalidade é poder alcancar o novo, algo que se efetiva através da
revalorizacdo do corpo, esta grande razdo afirmativa da vida. Sobre esta, é preciso aceita-la
em todas as suas instancias, seus particularidades, para que o homem ndo se acovarde e

busque, outra vez, em longinquos e impalpéveis sonhos, um conforto superficial.

292 7alZ A, Dos transmundanos, p.33-34.
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CONSIDERACOES FINAIS

O que se buscou demonstrar no decorrer da presente dissertacdo € a relevancia e
riqueza da questdo do corpo na modernidade a partir de Nietzsche, colocando em destaque o
desenvolvimento da referida tematica no percurso do pensamento nietzschiano, desde 0s seus
escritos de juventude, até os textos de maturidade. N&o foi nossa pretensdo, € importante
frisar, abarcar a totalidade das interpretacdes do corpo no pensamento de Nietzsche, uma vez
que a referida tematica exibe muitas especificidades, as quais elevam a questao a varios niveis
interpretativos. Assim, nosso objetivo foi tracar uma linha reflexiva em torno das
consideracGes de Nietzsche acerca do corpo, tendo em vista o qudo significativo é esse
assunto para as pesquisas a respeito do pensamento do filésofo na atualidade, e de que como
essa nuance vem ganhando cada vez mais proeminéncia nos debates académicos.

Tendo em vista tais aspectos, 0 escopo central desse texto foi investigar a concepgéo
de corpo em Nietzsche considerando, tanto o aspecto genealdgico, metodologia de
investigacdo utilizada pelo filésofo, que possibilita um carater interpretativo aos seus
posicionamentos, quanto o Vviés perspectivistico e instintivo do todo corpéreo. Refletir acerca
do corpo levando em consideracdo a multiplicidade de forcas intrinsecas a essa fonte de
investigacao.

Primeiramente, buscou-se delimitar que, para Nietzsche, a no¢do de corpo assume a
perspectiva de fio condutor porque instaura o0 corpo enquanto campo de possibilidades
interpretativas, em uma tentativa de reverter o processo de ma-compreensdao do corpo
estabelecido, a principio, pela filosofia tradicional racionalista, e posteriormente, pela moral
cristd. Assim, para José Jara:

Com a expressao escolhida para nomear o corpo, Nietzsche faz alusdo ao complexo
conjunto de elementos que compBem a parte central de um sistema, em que adquire
o seu significado e pode ser entendido. O corpo é o centro de gravidade do homem

dentro do sistema de sua existéncia, composto tanto por elementos fisiolégicos como
tedricos, morais e valorativos, levando a sua insergdo em um povo ou uma cultura

[.] 2

Nesse sentido, pensar o corpo a partir de Nietzsche se configura, acima de tudo, como
uma tarefa critica. O filésofo compreende que o papel da filosofia tradicional racionalista,

23 «Con la expresion elegida para nombrar al cuerpo, Nietzsche alude al complejo conjunto de elementos que
convierten a dicho centro en parte de un sistema, dentro del cual adquiere su sentido y puede ser entendido. El
cuerpo es el centro de gravedad del hombre dentro del sistema de su existencia, compuesto tanto por elementos
fisioldgicos como tedricos, morales y valorativos, dando lugar a la vez a su insercion dentro de un pueblo o una
cultura [...]” (JARA, 1998, p. 109 — Traducao nossa).
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assim como também, da moral cristd, foi muito significativo no sentido de erigir um desprezo
aos aspectos corporeos mais salutares. Construindo-se, a partir dessa flagrante desvalorizagéo,
uma visdo dualista de homem e mundo, pautada em critérios declinantes da vida.

Para além do soslaio dualista, restritivo e decadente, segundo a interpretacdo
nietzschiana, buscou-se evidenciar a complexidade de elementos que compdem o homem,
com énfase nos subsidios afirmadores da vida, 0s quais estdo intimamente relacionados aos
aspectos corporeos, tanto fisiologicos quanto valorativos.

Nietzsche volta sua critica contundente precipuamente contra os valores morais,
culturais e estéticos responsaveis pela depauperacdo do corpo estabelecida, sobretudo, pela
crenga na nocdo de verdade. Opde-se a uma visdo de vida que a quer estatica, regular,
previsivel, visando demonstrar critérios de afirmacdo da vida pautados pelo movimento,
irregularidade e devir constantes, estes sim caracteristicos do homem.

O corpo, nesse interim, se configura como o “centro de gravidade” em torno do qual
paira a interpretacdo de Nietzsche acerca da modernidade, ndo apenas por servir de arcabougo
para a critica empreendida a tradicdo filosofica e aos valores morais declinantes da vida, mas
também porque expressa, em grande medida, os esforcos do filosofo em manter-se distante da
“[...] linguagem empregada pela tradi¢do para se referir ao tema do corpo”. %

Tomando por base tais pressupostos, buscamos ressaltar, lancando méo dos escritos de
Nietzsche, desde GT/NT, que houve dois momentos fundamentais para a compreensdo de
homem e mundo que esbocamos na modernidade, 0 momento de afirmacdo e o0 momento de
declinio do corpo, momentos esses descritos pelo fildsofo, respectivamente, como de aumento
e decadéncia das forcas que compdem o todo corp6reo. O periodo de afirmacdo, desse modo,
corresponde a visdo grega de corpo, anterior ao primado da filosofia, em que os conflitos e
embates humanos eram personificados em matéria de jogo de forcas, sendo a vida afirmada
aqui em todos 0s seus aspectos, tanto 0s mais cruéis, quanto os mais alegres, prazerosos. O
periodo de declinio dos valores afirmadores da vida, conforme Nietzsche, pode ser entrevisto
na decadéncia das forcas e, sobretudo, na desagregacao dos instintos e impulsos corporeos.

Assevera-se de tal modo que Nietzsche compreende a relevancia da grecidade®” para
a visdo afirmadora da vida e do corpo, pois foi nesse momento que se delinearam os
pressupostos de ascendéncia das forcas e afirmacéo dos elementos corpdreos. Nesse ambito,

tendo em vista a reflexd@o erigida em torno da importancia desses elementos, sua oposi¢ao se

294 <[] al lenguaje empleado por la tradicién para referirse al tema del cuerpo.” (Cf. JARA, 1998, p. 107 —

Traducdo nossa).
2% gem, contudo, demarcar um retorno & mesma.
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fara contra explicagbes de mundo pautadas em critérios de verdade, racionalidade e vida
improficua, a saber, destituida de um aspecto elementar, a criacdo. Na filosofia nietzschiana, a
perspectiva da criacdo esta, inegavelmente, associada ao corpo, uma vez que este, superado o
viés dualista em relacdo a alma, emerge como pluralidade de forcas em vir-a-ser.

Falar em corpo, na modernidade, requer uma visdo que busque reafirmar a sua
importancia no cerne social e intelectual que ndo pode, nem deve mais ser negado. Tantas
vezes relegado a um plano inferior, como uma questdo imperfeita, impura e perecivel, o corpo
precisa ser retomado como tese principal nos debates intelectuais, principalmente o0s
filosoficos, uma vez que a razdo, a inteligéncia, a sabedoria, nada representam sem este
aspecto que torna o homem possivel no mundo, cuja forma de pensar, ver a si e ao mundo, é
efetuado de forma direta ndo por via puramente racional, mas instintiva, organica, sensitiva.
Nao ¢ sem motivo que o denomina de “a grande razao”, pois ¢ através do corpo que o homem
projeta-se ao que o cerca, bem como assimila aquilo que se apresenta a si. E preciso corrigir o
equivoco efetuado ha séculos, no qual ndo somente o corpo foi negligenciado, mas o proprio
homem, em nome de subterflgios metafisicos que o desvirtuaram daquilo que ele é, como
vontade, impulso, animalidade.

Se 0 homem hoje percorre caminhos que se apresentam sob um viés niilista, ndo tera
sido isto uma consequéncia do desvio proposto pela filosofia tradicional e seus mundos
perfeitos, razdes puras, coisa em si? A filosofia forcou o homem a tentar assimilar uma
realidade que de fato nunca existiu, revestindo-a de aspectos que conduziram a uma negacao
de si mesmo. Tal realidade, apropriada pelo cristianismo, buscou converter 0 homem em um
ser impossivel de sustentar, a saber, aquele que renuncia aos seus instintos, seus desejos, suas
inclinacdes, em prol de uma suposta vida edénica, na qual o corpo ndo possuia espaco, dada
as suas caracteristicas consideradas negativas. Esse esforco antinatural tornou-se a fonte de
subsidios declinantes que degeneraram no ser humano os seus aspectos mais particulares.

Retorna-se, assim visto, a efetividade, a concretude e a realidade através do corporeo e
de tudo aquilo que a ele se apresenta. Estamos falando de mudancas significativas, de
alteracdes de pensamento que podem conduzir o homem a uma nova Vviséo e percepcao da
vida, ou melhor, uma afirmacdo desta através do corpo. Nesse aspecto o niilismo possui
significativa importancia, pois sua tarefa de minar compreensdes sacralizantes no pensamento
do individuo moderno efetuou-se de modo expressivo, 0 que ndo pode ser ignorado quando se
busca apresentar uma nova perspectiva de olhar. O Gltimo homem precisa ser superado. Sua
inércia, fidedigna & postura cristd, precisa ser confrontada com a ressignificacdo do corpo e

sua importancia efetiva. A salude, o vigor, abandonados e ignorados, necessitam tornar-se a
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ordem da vez. A debilidade, a subserviéncia, o desprezo ao corpo tem que dar espago ao
homem que diz sim a vida e a afirma através do corpo e da existéncia salutar.

Nietzsche enfatizou em diversas obras a questdo da saide. A enfermidade néo deve ser
vista como regra, mas como uma etapa a ser superada para que 0 homem possa reconhecer as
duas condicdes, de saude e debilidade, e se posicionar sobre elas. Esse tipo moderno de
homem, que ainda se faz presente na sociedade de modo significativo, ndo reconhece sua
extenuacdo. Reconhecer que esta vida retorna é uma forma de tentar romper com esse
pensamento desnivelador do homem, empobrecedor, mas retornar ndo em um sentido vulgar,
mas de que a vida efetua-se neste, e somente, neste mundo, cujo ciclo é constante e ndo cessa,
uma vez que ndo existe um ponto final a ser alcancado, ndo ha uma linha de chegada. Ser um
espirito livre se faz necessario para retomar a grande saude, conforme Nietzsche:

Desse isolamento doentio, do deserto desses anos de experimento, é ainda longo o
caminho até a enorme e transhordante certeza e salde, que ndo pode dispensar a
prépria doenga como meio e anzol para o conhecimento, até a madura liberdade do
espirito, que é também autodominio e disciplina do coracdo e permite 0 acesso a
modos de pensar numerosos e contrarios [...]; até o excesso de forcas plésticas,

curativas, reconstrutoras e restauradoras, que é precisamente a marca da grande
saude [...]. *°

Novos valores que revitalizem a postura sobre o corpo fazem-se necessarios. O
aspecto criador do homem precisa ser reafirmado, bem como a sacralidade da vida e 0 amor a
terra, pois ao falarmos nesta, também, de modo quase indissocidvel, estamos falando de
corpo, pois este apresenta-se efetivo no mundo, realidade esta que, por sua vez, somente
encontra um significacdo diante do olhar humano. O ressentimento e a ma-consciéncia, que
durante muito tempo foram as grandes tematicas do pensamento humano, basearam-se na
faldcia interpretativa da existéncia e dos seus elementos constitutivos. Esse tempo, iniciado
ainda com o0s gregos antigos, com Socrates e o platonismo, fundamentou-se na construcdo
filoséfica da primazia da alma. O corpo guerreiro, aristocrata, foi deixado de lado para dar
lugar ao corpo debilitado, enfermico, incapacitado para a luta e para a guerra, 0 COrpo
deteriorado pela inatividade e pela postura de compaixao para com a fraqueza e a derrota.

Mas o homem moderno precisa lembrar que a guerra, 0 combate, a disputa, nunca o
abandonam. A todo o0 momento é exigido de si uma postura mais aguerrida, uma vitalidade
perante as adversidades da vida, um esforgo sobre determinada situacdo limite. Ignorar que o
homem erige-se do e no conflito € o0 mesmo que afasta-lo da realidade. Suprimir os instintos

afirmadores da vida, como fazem os homens do ressentimento, 0s seres cuja ma consciéncia é

26 MA I/HH 1, Prélogo, §4.
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um fator a mais para a ndo acgéo, € algo que deve ser superado. O homem cristdo, o escravo, 0
ressentido, encontra seu oponente no homem que aceita a vida tal como ela é. Nado ha
negacdo, ndao ha medo diante dos infortunios, mas resisténcia. Para tanto, € necessaria uma
nova forma de interpretacdo: um corpo saudavel e um pensamento reflexivo que esteja sempre
pronto a aceitar que a vida, apesar de breve, é intensa e mais do que qualquer outra coisa,
precisa ser vivida, ndo renegada: o homem precisa “tornar-se o que se €¢”. Se 0 homem
desenvolver tal postura, talvez enfim possamos falar ndo em um mundo satisfatorio, mas em
um inicio efetivo de uma existéncia consagrada ao homem, ao seu corpo e ao mundo.

Destarte, € no corpo que vislumbramos os vestigios do tempo e as marcas da finitude
do homem. Ele é a acep¢do dos conflitos de forcas e do campo de batalha que o homem é.
Logo, o0 que marca o corpo ha modernidade? O movimento de negacédo do corpo (forjado pela
filosofia tradicional e moral cristd, as quais serviram de preparacdo para a debilidade e
apequenamento do homem moderno), 0 movimento de afirmacdo das poténcias plasticas da
vida, relacionadas ao adoecimento e revigorar organico, tangenciados por um Viés
perspectivistico, que toma 0 homem pelo que ele é.

H& muito ainda para se abordar sobre a questdo do corpo no pensamento e na filosofia
nietzschiana, entretanto, como forma de contribuicdo, este trabalho encerra-se aqui,
reconhecendo que a perspectiva do corpo encetada por Nietzsche a partir da modernidade
suscita varias problematizacGes que jamais serdo esgotadas.
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