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Nietzsche and the “Devil Divinization ”: 4 project to “overcome morality”

Victor Campos Silva®

Resumo

No polémico aforismo 259 de Além de Bem e Mal, Nietzsche deixa claro que a crueldade e a
exploracdo sdo elementos intrinsecos da vida humana. Essa exploracdo é — como diz o filésofo
— “o fato primordial da historia” [das Ur-Faktum aller Geschichte], a ilustragdo de uma relacéo
de poder que expressa a mecanica da prépria vida e, enquanto tal, ndo precisa sequer de defesa
ou legitimacdo. Com essa afirmacdo declaradamente oposta a nossa sensibilidade moderna
Nietzsche apresenta o cerne do problema moral de nossos tempos: a idealizacdo e negativacao
dos afetos oriunda de uma interpretacdo moral platonico-cristd. Especificamente, a total
incapacidade da moral Ocidental de, em boa consciéncia, incorporar elementos moralmente
negativos ou atuar progressivamente para a “espiritualizacdo’ e ‘divinizag¢do’ da crueldade”,
aquela arte descrita por Nietzsche como “a sacraliza¢do das for¢as mais poderosas, mais
terriveis e mais bem-afamadas, dito com a imagem antiga: a divinizagdo do diabo” (FP 1885

1[4]).
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Abstract

In the polemical aphorism 259 of Beyond Good and Evil, Nietzsche makes it clear that cruelty
and exploitation are intrinsic elements of human life. Such exploitation is as the philosopher
says “the primordial fact of history” [das Ur-Faktum aller Geschichte], the illustration of a
power relation that legitimates the mechanics of life itself, and, as such, does not even need to
be defended or legitimated. With this statement, which is openly opposed to our modern
sensibility, Nietzsche presents the core of the moral problem of our times: the idealization and
negativization of affections derived from the platonic-christian moral interpretation.
Specifically, the total inability of Western morality to in good conscience incorporate negative
elements or to act progressively into the "spiritualization’ and ‘deification of cruelty”, that art
described by Nietzsche as “the sacralization of the most powerful forces, more terrible and more
famous, said with the ancient image: the deification of the devil.” (FP 1885 1 [4]).

Keywords: History. Exploitation. Ur-Faktum. Overcoming. Will to Power.
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Introducéo
Neste artigo tomo como ponto de partida a ideia de que o procedimento critico da
genealogia acaba por atuar como uma estratégia pragmatica para a dissolucéo das mais basicas
estruturas de compreensibilidade da cultura Ocidental-crista. Objetiva-se aqui demonstrar que
grande parte da critica de Nietzsche ao processo de moralizagdo dos impulsos se confirma como
uma verdadeira transformacdo da compreensibilidade. Nesse contexto, ainda que a genealogia
de Nietzsche possa ser compreendida como apenas mais uma entre tantas interpretacdes, seu
diferencial estd em sua capacidade de deslocar estruturas de pensamento e ser capaz de, por
exemplo, compreender
que o valor do mundo esta em nossa interpretacdo [...], que cada elevacdo do homem
traz consigo a superacdo de interpretacbes mais estreitas, que todo o fortalecimento
alcangado e todo alargamento de poténcia abre novas perspectivas e faz crer em novos
horizontes — isto percorre meus escritos. O mundo, que em algo nos importa, é falso,
ou seja, ndo é nenhum fato, mas uma composi¢do (Ausdichtung) e arredondamento
(Rundung) sobre uma magra soma de observagoes. O mundo ¢ ‘em fluxo’, como algo

que vem a ser, como uma falsidade que sempre novamente se desloca, que jamais se
aproxima da verdade — pois ndo existe nenhuma verdade (FP 1885 2 [108]).

E esse constante descolamento de perspectivas aquilo que abre um novo horizonte de
possibilidades ao homem, seja no diferente trato de seus afetos ou em seus potenciais de futuro.
N&o € apenas uma historia da moral ou mesmo a identificacdo dos valores de décadence aquilo
que aparece como foco da genealogia de Nietzsche, pois como vivéncia e experimento ela deve
ndo apenas diagnosticar, mas no exercicio dessa tarefa, também cultivar a grandeza para atuar
como inspiracdo e promessa de “mais futuro” (GM 1II 25).

Com esse deslocamento de perspectivas em mente utilizo um dos planos de escrita de
Nietzsche como guia discursivo para debater essas novas possibilidades e superagdes.

Especificamente, seu projeto de:

Superacgéo da moral.

[Pois,] até aqui, 0 homem se manteve miseravelmente, na medida em que tratou de
maneira pérfida e caluniosa os impulsos que lhe eram mais perigosos, ao mesmo
tempo em que bajulou de maneira servil os impulsos que o conservavam.

Conquista de novos poderes e paises:
a) a vontade de ndo verdade
b) a vontade de crueldade

c) a vontade de volUpia
d) a vontade de poder [VCS] (FP 1885 1[84]).

Seguindo este roteiro, sdo dispostas a seguir quatro secgdes que, no sentido dessa busca

por “novos poderes”, ird0 apresentar sua genealogia como uma estratégia de “superacdo da
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moral”, ou melhor, como um reflexo da corrupgao daqueles afetos perigosos e vilipendiados
pela moral dominante. Trata-se de um verdadeiro exercicio de espiritualizacdo e vivéncia
daquela antiga tese que afirma que, “ja por tempo demais 0 homem considerou suas propensdes
naturais com “olhar ruim”, de tal modo que elas nele se irmanaram com a “ma consciéncia”.
Uma tentativa inversa é em si possivel — mas quem ¢ forte o bastante para isso?” (GC 24).

Mirando nessa ‘“tentativa inversa”, levo ao debate no item 1, “A vontade de nio
verdade: Da Verdade a (Grande) Saude”, a ideia de que o processo de desenvolvimento da
investigacdo genealdgica é o resultado de uma critica histérica que, levada as suas ultimas
consequéncias, encontra ha mudanca da verdade para a saide uma das principais ferramentas
de sua critica. Na sequéncia, em “A Vontade de Crueldade: Nietzsche e sua ‘maquina de
guerra’”, apresento um debate acerca dos tortuosos e incertos limites entre a retérica bélica do
texto de Nietzsche e sua demanda pela espiritualizacdo desses temas. Ao meu ver, 0 processo
de distanciamento moral de sua critica passa inevitavelmente pela capacidade do humano de
lidar — de boa consciéncia — com afetos imorais como a crueldade e a violéncia. No item 3, “A
Vontade de Volupia: A Sensualidade vs o Pudor Moral”, identifico outro ponto obrigatério do
distanciamento estratégico que prescreve um pathos de distancia a toda a perspectiva do pudor
moral e da mortificacdo do corpo que foi tornada célebre na perspectiva sacerdotal-cristd. Por
fim, em ““A vontade de poder’ como cultivo da grandeza”, defendo a hipdtese de que uma parte
integral de seu projeto de distanciamento da moral doente pode ser identificado no debate
relacionado ao cultivo da grandeza, a saber, na identificacdo e estimulo de uma economia
pulsional voltada para o grande, para um tipo “mais digno de vida, mais certo de futuro” (AC
3).

1. “A vontade de nao verdade”: Da Verdade a (Grande) Satde

Ao seguir o diagndéstico da genealogia de Nietzsche nota-se que a pergunta pela
verdade de um determinado discurso vai gradualmente sendo substituida por uma “vontade de
saude”. Essa mudanga de perspectivas & um dos pontos centrais de sua “superacdo da moral”
(FP 1885 1[84]), um momento de viragem em sua critica filosofica que implica ndo apenas na
identificacdo de problemas relacionados aos valores cultivados pela modernidade decadente,
mas também no reconhecimento de toda uma nova forma compreensibilidade.

Na “verdade”, a base dessa transfiguracdo da compreensibilidade ja foi demonstrada
no aforismo 12 da terceira dissertacdo de Para Genealogia da Moral. Neste texto, ao tratar de
seu “conhecer perspectivo”, Nietzsche nos revela através do exemplo da corrupcdo sacerdotal

como o teor afetivo e volitivo de uma “vontade de verdade” deu origem aquela “antiga, perigosa
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fabula conceitual que estabelece um ‘puro sujeito do conhecimento, isento de vontade, alheio a
dor e ao tempo’” (GM III 12). Em sua visdo, essa obsessiva busca pela verdade guiada pela
Aufklarung consolidou-se de tal forma em nossa cultura que a probidade intelectual tem agora
de denunciar toda e qualquer forma de mentira. Ela o faz, sem perceber, contudo, que a crenga
no valor incondicional da verdade é, ao olhar do genealogista, apenas mais uma forma de
mentira na qual subjaz o nucleo espiritual da modernidade: a crenca no incondicionado.

Na perspectiva genealdgica, ndo € através de uma analise da verdade de um discurso
que se sonda uma filosofia, mas sim indagando por suas motivaces fisiopsicoldgicas e afetivas.
Somente assim seria possivel aproximar a vista daquelas obscuras motivagdes dos filosofos,
afinal, a origem de uma filosofia & sempre revelada pelos “sintomas do corpo” (GC Prologo 2).
Foi seguindo o rastro desses sintomas que Nietzsche pdde identificar como a grande maioria da
historia da filosofia ndo foi outra coisa sendo uma histéria de homens doentes; homens que
construiram seus “majestosos edificios morais” (A Prélogo 3) sobre a debilidade dos afetos de
seus corpos decadentes. Como menciona em Gaia Ciéncia:

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-compreensao do corpo. Por tras dos supremos juizos
de valor que até hoje guiaram a histéria do pensamento se escondem mas
compreensdes da constitui¢do fisica, seja de individuos, seja de classes e de racas
inteiras. Podemos ver todas as ousadas insanias da metafisica, em particular suas

respostas a questdo do valor da existéncia, antes de tudo como sintomas de
determinados corpos (...) (GC Prélogo 2).

Como demonstrou Wotling através de sua hipotese da vontade de poder, a genealogia
nao ¢ somente capaz de “decifrar filologicamente os valores, mas ela também funda uma teoria
do valor dos valores, isto €, do valor das interpretagdes” (2013, p. 159). Essa “teoria do valor
dos valores” ndo pode se restringir as antigas fronteiras do conhecimento baseadas na busca da
verdade, seu “trabalho clinico” exige o emprego de novas ferramentas conceituais, mais
complexas e fluidas, neste caso, aquelas que, como expressdo do corpo, podem ser identificadas
como promotoras (saude) ou depressoras (doenca) da vida mesma:

Ora, o privilégio acordado por Nietzsche & linguagem metaférica fisiol6gica e médica
ndo reside apenas que ela faz aparecer, na origem de todo fenémeno de cultura, a
atividade interpretativa da vontade de poténcia, mas reside ainda mais no fato de que

ela permite revelar, atrds de uma dada cultura, um certo estado do corpo [...]
(WOTLING, 2013, p. 159).

Dessa avaliagdo sintomatoldgica da modernidade vé-se brotar uma nova forma de
juizo e conduta filoséfica, passando da verdade ao estatuto de valor, ou seja, da verdade a saude.
O que ndo quer dizer, contudo, que a nogéo de verdade ndo tenha significado no decorrer do

Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 11, n. 1, p. 39-67, jan./jun. 2020



43

diagndstico do genealogista, ela é tdo importante quanto o estatuto da probidade e honestidade
intelectual € para qualquer investigador, o que ela ndo é definitivamente é a condicdo primeira
de sua investigacdo. O que movimenta o genealogista ndo ¢ uma “vontade de verdade”, mas a
condicdo que é propria de sua capacidade de avaliar estatutos de verdade a ética das vontades
de poder, isto é, sua capacidade de avaliar disposi¢des como afirmadoras ou depressoras da
vida. Nesse contexto, a tarefa do historiador da moral deixa de ser apenas um diagnostico dos
problemas gerados pela perspectiva socratico-crista e passa a figurar como uma verdadeira arte
de cura para uma vivéncia doentia. Essa é a nova tarefa do genealogista e do “médico filos6fico”
(GC Proélogo 2), nao a verdade, mas ser “alguém que persiga o problema da satde geral de um
povo, uma época, de uma raga, da humanidade”. Esse novo investigador deve ter a coragem de
colocar os problemas reais que afligem a histéria do humano e compreender que a questao
fundamental da filosofia até 0 momento “ndo foi absolutamente a ‘verdade’, mas algo diferente,
como saude, futuro, poder, crescimento, vida...” (GC Prélogo 2). E nesse contexto que o
filésofo pode afirmar ser a sua suspeita uma “lingua nova”, “estrangeira” (BM 4), um novo
proceder que é capaz de colocar ndo a verdade, as origens, ou até mesmo a conservacao da vida
como meta, mas acima de tudo, sua expansao. “Partindo de uma representagao da vida (que nao
€ um querer-se-conservar, mas um querer-crescer) dei um panorama geral sobre 0s instintos
fundamentais de nosso movimento politico, intelectual e social na Europa” (FP 1885 2[179]).
Como afirma o fildsofo, a falsidade de uma perspectiva ou discurso ndo é o objeto da questéo,
0 problema sdo as metas, 0s objetivos que sdo cultivados em uma determinada cosmovisao:
A falsidade de um juizo ainda néo é para nés nenhuma objec¢éo contra esse juizo:
é nisso, talvez, que nossa lingua nova soa mais estrangeira. A pergunta é até que
ponto é propiciador da vida, conservador da vida, conservador da espécie, talvez
mesmo aprimorador da espécie; e estamos inclinados por principio a afirmar que os
mais falsos juizos (entre os quais estdo 0s juizos sintéticos a priori) sdo para nos o0s
mais indispensaveis, que sem um deixar-valer as ficgdes logicas, sem um medir a
efetividade pelo mundo puramente inventado do incondicionado, do igual-a-si-
mesmo, sem uma constante falsificagdo do mundo pelo nimero, 0 homem néo
poderia viver — que renunciar a falsos juizos seria uma rendincia a viver, uma negacao
da vida. Admitir a inverdade como condicdo da vida: isto significa, sem divida, opor
resisténcia, de uma maneira perigosa, aos sentimentos de valor habituais; e uma

filosofia que se atreve a fazé-lo se coloca, simplesmente com isso, para além de bem
e mal [grifo nosso] (BM 4).4

4 No mesmo sentido, “[...] € preciso inicialmente liquidar aquele outro e mais funesto atomismo, que o cristianismo
ensinou melhor e por mais longo tempo, o atomismo da alma. Permita-me designar com esse termo a crenca que
vé a alma como algo indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma moénada, um atomon: essa crenca deve ser
eliminada da ciéncia!” (BM 12).
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Esse processo de subversédo de um conhecimento baseado na ideia de verdade pode ser
observado na critica feita em O CrepUsculo dos Idolos, neste caso, através da relagdo entre
aquilo que Nietzsche identifica como uma “moral sadia” (Gesunde Moral) ¢ uma “moral
antinatural” (Widernattrliche Moral):

— Eu formalizo um principio. Todo naturalismo na moral, isto é, toda moral sadia é
dominada por um instinto da vida, — qualquer mandamento da vida é preenchido com
um determinado canon de “deve” ou “ndo deve”, qualquer entrave ¢ hostilidade ¢ com
isso posto de lado. Ao contrario, a moral antinatural, isto é, quase toda moral que até
agora foi ensinada, venerada e pregada, volta-se diretamente contra os instintos da

vida, — ela é uma, ora secreta, ora ruidosa e descarada condenacdo desses instintos.
(CI A moral como antinatureza 4).

Ora, seu novo referencial critico € justamente uma hierarquia de satde. Sdo os “instintos
da vida” e a inclinagdo de cada moral entre uma perspectiva idealizada, compassiva e castradora
[Castratismus] (CI A moral como antinatureza 1), o que classifica a oposicao entre dois modos
de valorar distintos. De um lado, a perspectiva instintiva ligada a “satide”, e de outro, a leitura
idealista, associada a “antinatureza”. Essa ¢ a mesma ideia que volta a aparecer na segdo de O
Crepusculo dos idolos intitulada O Problema de Socrates:

A mais crua luz do dia, a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria, cautelosa,
consciente, sem instinto, em resisténcia aos instintos, foi ela mesma apenas uma
doenca, uma outra doenga — e de modo algum um caminho de volta a “virtude”, a
“saude”, a felicidade... Ter de combater os instintos — eis a férmula da décadence:

enguanto a vida ascende, felicidade é igual a instinto. — (CI O problema de Sécrates
10)

Na perspectiva idealista da Versuch, “a vida n3o se basta a si mesma, ¢ preciso
encontrar sua verdade para s6 entdo, por esta, ela valer a pena”, essa vida — que em larga escala
é ainda a perspectiva moderna — € uma vida idealizada, uma forma de antinatureza a vida
mesma, pois ndo se toma a vida como medida e valor, mas sim uma “ideia” de vida. Nesta
antinatureza inconfessa, o “ideal” vale mais do que a propria vida. Esse ideal seja na forma de
uma weltanschauung, uma religido, uma verdade, ou mesmo uma moral, ndo pode escapar
daquilo que o constitui: uma vontade de poder que quer falsificar sua interpretagdo como texto,
que quer impor uma visdo como efetividade. Assim, negam-se 0s instintos e as vezes até 0s
depreciam, uma vez que a verdade s6 pode caminhar junto de uma “ideia de vida” e ndo da vida
mesma. No sentido dessa argumentacdo, compreendemos junto de André Martins que a
investigacao genealdgica, “ao invés de buscar uma verdade do ja dado, a reconstrugdo de fatos,
busca interpretar afetos genealogicamente presentes na origem de modos de vida e formas da

cultura” (MARTINS, 2004, p. 953). Ou seja, trata-se de uma interpretagdo que, a revelia da
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verdade, instrumentaliza a ideia de saide como um contraconceito da verdade, seu mais direto
ultrapassamento.

Em resumo, a satde ultrapassa o ponto de vista da verdade, e mais além, permite ao
genealogista tomar em suas maos o processo de hierarquia que perpassa tudo que existe no
tempo. A critica transforma-se assim em uma vivéncia de continua e profunda reavaliagdo
daquela “vontade de sistema” expressa através de uma doutrina em O Crepusculo dos idolos
(Cl Sentencas e setas 26). Daquela perspectiva que figura como a base do pensamento ocidental
e que, em grande medida, ainda estd calcada no “principio” metafisico de que “Deus ¢ a
verdade, de que a verdade ¢ divina...” (GC 244). Como observou Oswaldo Giacoia:

Com Para Além do Bem e do Mal institui-se um projeto de reconstituicdo histérico-
critica dos supremos valores da cultura ocidental, cujo objetivo é levar a cabo, numa
dimensdo de absoluta radicalidade, a “quimica dos conceitos e sentimentos” que o
aforisma inaugural de Humano, Demasiado Humano estabelecia como condicdo
necessaria de toda verdadeira filosofia histérica; trata-se, portanto, de mostrar, com
abandono de toda e qualquer crenca otimista num progresso do espirito,
tendente a realizacdo de um reino de verdade e liberdade, como as mais belas e
sublimes formagdes da cultura ocidental (isto é, as supremas referéncias de valor
da moralidade) plantam suas raizes no pantanal obscuro e movedi¢o dos
impulsos ardentes do “animal homem”; trata-se de permitir o acesso as sufocantes

e sangrentas camaras de tortura onde sao fabricados os supremos ideais. [grifo nosso]
(GIACOIA-JUNIOR, 2014, p. 21).

E preciso ressaltar, contudo, que o ato de empregar no¢des como sadde, expansio e
fortalecimento como critério de uma nova forma de interpretacao da verdade ndo deve aqui ser
entendido como uma tentativa de substituir uma norma pela outra. Ao tomar a saide como
objeto de suas preocupac0es, 0 genealogista ndo busca propriamente estabelecer um juizo de
predilecdo sobre determinado interesse ou interpretagdo, muito pelo contrario, seu objetivo €
avaliar inclinagdes, isto €, a disposic¢do ou indisposi¢ado para o fortalecimento, engrandecimento,
e aumento da poténcia de vida, ou seja, tudo aquilo que, como apontou o filésofo, pode ser visto
como naturalmente bom e saudavel: “o aumento do sentimento de poder” representagdo da
“propria felicidade em si, aquilo que € bom” (AC 3).

Essa é a “logica” de sua subversdo, a compreenséo de que, se por probidade intelectual
ndo podemos deixar de beber na fonte da verdade, por outro lado, é a satde e o impulso a vida
aquilo que deve guiar o genealogista. Como indicou Paul van Tongeren:

a “paix@o do conhecimento” (FW 3 107 e 123), por um lado, representa, na verdade,
uma qualidade moral, por outro lado, porém, uma ameaca a propria vida: quem
pergunta passionalmente e busca conhecimento combaterd toda mentira, e também
aquelas que sdo mais agradaveis e até mesmo mais necessarias a vida. O pensador se

converte em um campo de batalhas onde o impulso a vida e o impulso ao
conhecimento combatem entre si. (2010, p. 278).
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Foi essa subversdo da compreensibilidade que permitiu ao genealogista vislumbrar que
no processo dindmico das “vontades de poder”, nao pode haver fatos, mas apenas
interpretacdes. Trata-se de uma forma de pensar que, longe de conduzir o genealogista a uma
aporia, 0 encaminha a compreensdo de sua condi¢ao como “médico filos6fico” (GC Prélogo
2), de sua imperiosa necessidade de diagnosticar tendo em mente ndo apenas a verdade ou 0
diagnostico do problema, mas seu estatuto para o fortalecimento ou enfraquecimento da vida.
Ao genealogista cabe, portanto, a tarefa da hierarquia, de diagnosticar apropriadamente aquelas
forcas que contribuem para a expansao da vida ou para sua depressao, conservacéo, manutencgao
e apequenamento, etc. Como resumiu Oswaldo Giacdia, o diagndstico genealdgico de
Nietzsche pode ser descrito nesse contexto como uma critica terapéutica indispensavel a
transvaloracdo dos valores de que fala sua filosofia tardia:

A historia da cultura se transforma numa sucessdo de interpretacdes, a realidade se
apresenta como interpretacéo, a sintomatologia como interpretacdo da interpretacéo
ou, paradoxalmente, como interpretacdo a qual nenhum texto definitivo subjaz. A
genealogia da moral transforma a histdria da cultura ocidental numa mascarada das
vontades de poder. [...] Segundo essa perspectiva, as transformagdes histéricas por
que passa a cultura ocidental adquirem a significacdo de momentos do processo de
desenvolvimento do nihilismo, cuja inteligéncia e reflexdo conduz & urgéncia de
uma critica terapéutica, preparatéria de transvaloracdo dos valores da

decadéncia. Boa parte dessa terapéutica € constituida pela derradeira filosofia de
Nietzsche [grifo nosso] (GIACOIA-JUNIOR, 2014, p. 24).

No roteiro dessa terapéutica é possivel tracar novas rotas e evitar os caminhos habituais
daracionalidade e do formalismo do conhecimento l6gico-académico, como € o caso da maioria
das vivéncias e experiéncias do corpo. Esse é o sentido da nova compreensibilidade de que fala
o filésofo. Ultrapassar as exigéncias da racionalidade, do academicismo, da ciéncia: "NOs
outros, nés imoralistas [...] abrimos nosso coracao para toda espécie de compreensao™ (CI Moral
como antinatureza 6). Dentre as novas formas de compreensdo estd o conhecimento pelo
sofrimento®, a busca pela novidade do experimento, do “mar aberto” (GC 382), e até mesmo a
espiritualizagdo da exploragdo, pois agora, o médico pode, “gracas ao seu sofrimento, saber
mais do que os mais inteligentes e mais sabios podem saber, ter estado 'em casa' e sido

conhecido em muitos mundos distantes e horriveis, dos quais 'vocés nada sabem!"”” (BM 270).

® Esse conhecimento pelo sofrimento no é apenas uma causalidade para Nietzsche, pelo contrario, ele é necessério
ao processo de reestabelecimento da salide que sua critica engendra.
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2. “A Vontade de Crueldade”: Nietzsche e sua “maquina de guerra”

Para Reinhard Maurer a retorica bélica e combativa do texto de Nietzsche deve ser
sempre encarada como um “pensar compensatorio” (1995, p. 173). Com isso Maurer quer
apontar para o fato de que o frequente exagero e agressividade da retorica nietzschiana cumpre
uma funcdo dentro de seu texto. Ela funciona como o do peso de uma balanca que busca
compensar a habitual distor¢do de uma perspectiva unilateral legada pela moral. Em sua escrita,
Nietzsche necessitaria equilibrar aquela despropor¢cdo moral “por meio da énfase no contrapdlo
aristocratico reprimido” (MAURER, 1995, p. 172). Assim, o tom irruptivo do texto
nietzschiano ndo deveria ser tomado de forma literal, mas apenas como mais uma estratégia de
sua “maquina de guerra”, uma forma de compensar a supervalorizagdo de certos atributos
morais em detrimento de outros.

Evidentemente, ndo é possivel discordar de Maurer no que diz respeito a necessidade
de cuidados na leitura do texto de Nietzsche. Verdadeiros “lacos e redes para passaros incautos”
(HH Prefécio 1), seus livros demandam uma leitura cuidadosa, ou como aponta o proprio
Nietzsche, “um leitor como eu o merego, que me leia como os bons filélogos de outrora liam o
seu Horacio” (EH Por que escrevo livros tdo bons 5). No entanto, se por um lado é verdadeira
a necessidade de cuidados para a leitura de metaforas e conceitos nietzschianos como: vontade
de poder, crueldade, judeu, escravidao; por outro lado, também ¢é vero que para ser “a ma
consciéncia de seu tempo” ¢ indispensavel o exercicio de um certo distanciamento daquele
discurso que pretende estabelecer um determinado conjunto de virtudes como intocaveis, como
€ 0 caso da perspectiva ocidental-crista da: verdade, igualdade, justica, e compaixdo. Assim, se
é indispensavel saber separar as hipérboles performativas do texto de Nietzsche, também é
fundamental compreender que o distanciamento moral figura como uma das estratégias centrais
da arte de cura nietzschiana, e que por vezes, o imoralismo confesso de seus escritos ndo € um
instrumento linguistico, mas a experimentacdo de uma nova perspectiva. Isto €, de uma nova
leitura que, por ser demasiado humana — leia-se imoral — é acometida de toda a sorte de
suavizacOes, distorcOes e releituras interpostas por seus intérpretes mais apegados aos valores

que os traduzem como homens modernos®.

® “Nfo sei para onde vou; sou todo aquele que ndo sabe para onde vai” — suspira 0 homem moderno... Dessa
modernidade estavamos doentes — da paz viciada, do compromisso covarde, de todo o virtuoso desasseio do
moderno Sim e N&o. Essa toleréncia e largeur [largueza] de coragdo, que tudo “perdoa”, porque tudo
“compreende”, é siroco para noés. Melhor viver no gelo do que entre virtudes modernas e outros ventos
meridionais!... Fomos valentes o bastante, ndo poupamos a nés nem aos outros: mas havia muito ndo sabiamos
aonde ir com nossa valentia. Tornamo-nos sombrios, chamaram-nos de fatalistas. Nosso fatum [fado, destino] —
era a plenitude, a tensdo, a contencéo das forcas. Eramos avidos de relampagos e atos, ficdvamos o mais longe
possivel da felicidade dos fracotes, da “resignagdo”... Um temporal estava em nosso ar, a natureza que somos
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Como destacou Onfray, levando em consideragdo o perigo que consiste em uma
assinatura caricatural do texto de Nietzsche, a melhor forma de servir ao autor de Zaratustra
seria “recusando as habituais boutades de comentadores superficiais”’, distanciando-se o
maximo o possivel da tentagdo de impregnar o texto do filésofo com as heterodoxias e vicios
que carregamos. Afinal, a historiografia confirma que

sob sua escrita se encontra tudo e o contrario de tudo, que existem na obra completa
citagBes que podem justificar tanto uma posi¢do quanto sua negacdo [...] postos em
relagdo como uma colcha de retalhos que permite aos habeis costureiros e aos falsarios

— penso em um jesuita de habito... — transformar Nietzsche mais ou menos em cristdo
ou qualquer bobagem graciosa! (ONFRAY, 1999, Prefacio, 4).

Essa preocupacéo ndo € injustificada, pois desde as primeiras deformacdes de sua irma,
Nietzsche ja foi transfigurado em antissemita, defensor da brutalidade e do irracionalismo
“animalitas” (HEIDEGGER, 2007, p. 150), foi associado ao fascismo?, lido como um “filésofo
social do capitalismo” (MEHRING, 1891, p. 188)°, um defensor de uma espécie de “socialismo
nietzschiano” de (ANCHHEIM, 1992, cap. 6)*°, “constitucionalismo liberal” (EGYED, 2008,
p. 2), e houveram até mesmo autores que vislumbram no texto de Nietzsche uma espécie de
“cristianismo ndo religioso” (ROLLAND, 1998), isto é, “benevolente” (REGINSTER,
2006)*?. Essas deformidades pintam, como apontou Maurer, um “soft-Nietzsche” em que sua
filosofia se torna “quase sinébnimo de amor e justi¢a” (MAURER, 1995, p. 178).

O proéprio Onfray, apesar de sua critica, também apresenta algumas tentativas de

reformar moralmente o texto de Nietzsche. Pois se por um lado ele afirma ndo politizar sua

escureceu — pois ndo tinhamos caminho. A formula de nossa felicidade: um Sim, um N&o, uma linha reta, uma
meta...” (AC 1).

" Onfray, apresenta uma divisdo de seu texto em aforismos e ndo indica uma numeracédo de paginas em seu livro.
No caso desta citagdo, apontamos sua localizagdo como (ONFRAY, 1999, Prefacio, 4), ou seja, indicamos o autor,
0 ano, o local e o aforismo que se encontra a citacdo.

8 BAUMLER, Alfred. Nietzsche und der Nazionalsozialismus. In: Studien zur deutsche Geistesgeschichte.
Berlin: Junker und Diinnhaupt, 1937, p. 281-294. Ainda sobre a relac&o entre Nietzsche e o fascismo ver: JULIAO,
José N.. Nietzsche entre a Polis Grega e o Terceiro Reich Aleméao. Cad. Nietzsche vol. 37 no.1 Sao Paulo
Jan./June 2016.

® MEHRING, Franz (1891): ,,Zur Philosophie des Kapitalismus (Nietzsche)*. In: BERGNER, D. (org.). Franz
Mehring. Aufsatze zur Geschichte der Philosophie. Frankfurt am Main: M. Roderberg Verlag, p. 188-198, 1975.
10 De acordo com Brobjer, Nietzsche conhecia as teorias socialistas melhor do que é comumente suposto (Brobjer,
2002). Em GC 40 ele associa o surgimento do socialismo a cultura fabril: a “vulgaridade dos fabricantes” da
“cultura industrial”’; a mesma ideia aparece em A 206, HH-AS 292. “O socialismo repousa sobre a decisdo de
igualar os homens e de ser justo para com cada um: é a maxima moralidade”. (FP 1876-77 21[43]). Isto é, o
socialismo e seu 6dio a propriedade e ao egoismo € a prdpria negacédo da individualidade, algo que para Nietzsche
habita no campo do cultivo do rebanho. Nietzsche entende o socialismo ““como a tirania, pensada até o fim, dos
menores e mais estipidos, dos superficiais, dos invejosos e dos atores de trés quartos’ - em suma, como ‘a
consequéncia das ideias modernas’” (FP 1885 37 [11]).

11 ROLLAND, Jacques. Acreditar em acreditar. Lisboa: Relogio d’Agua, 1998.

12 REGINSTER, Bernard. The Affirmation of Life: Nietzsche on Overcoming Nihilism. Cambridge: Harvard
University Press, 2006. p. 148-200.
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investigacdo®®, por outro, ele busca forjar uma leitura do texto nietzschiano que ofereca suporte
as suas proprias predilecdes politico-filosoficas, neste caso, fabricando uma dimenséo feminista

e hedonista na filosofia nietzschiana:

Meu Nietzsche é fragil, ama as mulheres, mas ndo sabe como dizer isso a elas, entdo
primeiro se protege, depois se expbe a misoginia; ele pratica a dogura, a polidez, a
discricdo na sua vida — [...] Se ele ndo é hedonista — conhe¢o bem, evidentemente, 0s
textos em que ele associa essa opcao filoséfica a decadéncia e ao niilismo —, ao menos,
ele retoma por sua conta a tradicdo de seus queridos gregos, todos eudaimonistas:
nenhum, de fato, evita a questdo do soberano bem. Nietzsche também ndo. Como
viver para ser... digamos, felizes? Ou melhor: o menos infeliz possivel — outra forma
de definir o hedonismo... (ONFRAY, Prefacio, 4).

A despeito desse vicio sub-repticio de impingir interesses no texto de Nietzsche, o que
esses autores nao conseguem perceber é que esse processo de acidez da critica nietzschiana
parece ser indispensavel se tivermos em vista a histdria das relac6es de poder e o aparelhamento
do horizonte de possibilidades do homem ocidental. N&o é sem razdo que Nietzsche chama sua
filosofia de “sintomatologia” (Cl Os “melhoradores” da humanidade 1) ao se perguntar pelas
metas e pelo significado de uma determinada interpretacdo da vida. Seu diagnostico, assim,
aponta ndo apenas para a histéria do problema, mas busca apresentar formas de romper com
sua dominacdo. N&o recuperar essa moral, mas lhe aplicar uma “alfinetada para que estoure”
(AC 7). Esse €, como indicou Paschoal ao falar de Stegmaier, o

Motivo pelo qual ele precisaria desestabilizar as antigas crencas e viabilizar o
aparecimento de outras possibilidades, de conferir uma nova orientacdo no campo da
moral. Nesse sentido, para Stegmaier, numa tese que acompanhamos em grande parte,
“a critica € [...] apenas meio e pressuposto para a [sua] filosofia, inclusive em sua
Genealogia da moral” (p. 3), do mesmo modo como a historia da emergéncia da moral,
levada a efeito por Nietzsche, é apenas um meio para “deslegitimar” (p. 55) a moral

dominante. O que confere sustentag@o a nossa hip6otese da genealogia como uma agdo
e do genealogista como participe no campo descrito por ele. (2014, p. 132-133).

13 «“Sei que Nietzsche ndio é de esquerda, nem hedonista, libertario ou feminista. Eu, que trabalho para me inscrever
nessas filiagdes ideoldgicas, como posso sair delas? Justamente me servindo da obra completa — textos publicados,
manuscritos inéditos, fragmentos coligidos, correspondéncia e, sobretudo, biografia — como um laboratério para
um projeto filosoéfico singular e subjetivo.” (ONFRAY, Prefacio, 1).

14 De fato, é possivel identificar Nietzsche como um misdgino, afinal, trata-se de homem do século XIX, o que faz
com que muitas de suas perspectivas e posturas sejam pouco usuais ao universo de valores dos séculos XX e XXI.
No entanto, ha um inconfesso moralismo que perpassa o anacronismo de classificar com a lupa moral de nossos
valores modernos um autor da segunda metade de 1800. Ao que nos parece, a relacdo de Nietzsche com a mulher,
apesar de inegavelmente marcada pelo tempo, deve ser observada sem o preconceito moral do futuro. Um exemplo
desse tipo de intempérie que vai de encontro a nossa sensibilidade é o aforismo 108 de Além de Bem e Mal, no
caso, um dos primeiros aforismos em que Nietzsche relaciona a alimentagdo com a ideia de uma “arte de cura”
[Heilkunst], mas que é também um dos pouco apologéticos aforismos de Nietzsche acerca da mulher. Diz o
filésofo: “A estupidez na cozinha; a mulher como cozinheira; a terrivel leviandade com que se cuida da
alimentacédo da familia e do chefe da casa! A mulher ndo entende o que significa o alimento: e quer ser cozinheira!
Se a mulher fosse uma criatura pensante teria descoberto, cozinhando ha milénios, os mais importantes fatos
fisioldgicos, e teria também aprendido a arte da cura! Por mas cozinheiras — por total auséncia de razdo na cozinha
é que a evolucdo do homem foi mais longamente retardada, mais gravemente prejudicada: isso pouco mudou em
nossos dias. Um aviso para as mogas que frequentam o secundario.” (BM 108).
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Essa é a questdo da “margem de manobra” [Spielrdume] que se tornou célebre no texto
de Stegmaier, a saber, “um conceito ou imagem para regulamentagdo da validade de regras. [...]
um espaco no qual alguém ou alguma coisa pode se comportar de acordo com regras de atuacédo
proprias [...]” (STEGMAIER, 2013, p. 17, [nota 7]). A propria moral, como expressao de uma
vontade de poder, é o agente dessa delimitagdo, é ela que impde limites aos afetos, ao
pensamento, & prépria vida. Todavia, mesmo apds dado inicio ao processo de “grande
liberacdo” (HH Prologo 3) desses limites, e com a possibilidade de ampliacéo de perspectivas,
esse novo “deslegitimar”, como vimos, apresenta um problema: a sensibilidade moderna. E esse
€, a nosso ver, um ponto que tem que ser colocado em questéo.

Um dos casos mais exemplares desse dilema entre imoralismo e a sensibilidade
moderna esta no aforismo 259 do livro de Além de Bem e Mal. Neste texto, Nietzsche parece
responder a uma questao que ele proprio levanta alguns anos antes em uma anotacdo do outono
de 1885, a saber, o “Problema: [de] quao fundo desce a esséncia das coisas a vontade voltada a
bondade? Vé-se por toda a parte, em plantas e em animais, o contrério disso: indiferenca ou
dureza ou crueldade. [...]” (FP 1885 43[1])*°. Essa breve anotacéo, no contexto do aforismo 259
de BM, pode ser compreendida como uma peca central de seu deslocamento moral, seu
imoralismo. Trata-se de um verdadeiro exemplo da incapacidade do homem moderno de lidar
com aquilo que, a ética da sensibilidade cristd, é compreendido como negativo, feio, imoral.
Ou seja, o oposto de tudo aquilo que pode ser compreendido como “o fato primordial da
historia” [das Ur-Faktum aller Geschichte], aquela historia esteticamente desagradavel das

relacfes de poder no tempo. Como diz o filésofo aleméo:

15 Esses niveladores de que Nietzsche fala sdo aqueles mesmos que compreendem o mundo através de referéncias
conceituais universalizantes como uma satde geral, um tipo universal de mulher, e que buscam nivelar, por baixo,
a estatura e as metas dos homens modernos. “Nos, 0s avessos, que abrimos os olhos e a consciéncia para a questao
de onde e de que modo, até hoje, a planta “homem” cresceu mais vigorosamente as alturas, acreditamos que isso
sempre ocorreu nas condi¢cBes opostas, que para isso a periculosidade da sua situacdo tinha de crescer até o
extremo, sua forga de invengdo e dissimulagdo (seu “espirito”) tinha de converter-se, sob prolongada presséo e
coercao, em algo fino e temerario, sua vontade de vida tinha de ser exacerbada até se tornar absoluta vontade de
poder — acreditamos que dureza, violéncia, escraviddo, perigo nas ruas e no coracdo, ocultamento, estoicismo,
arte da tentacéo e diabolismo de toda espécie, tudo o que ha de mau, terrivel, tiranico, tudo o que ha de animal de
rapina e de serpente no homem serve tdo bem a elevagéo da espécie “homem” quanto o seu contrario — mas ainda
ndo dissemos 0 bastante, ao dizer apenas isso, e de todo modo nos achamos, com nossa fala e nosso siléncio neste
ponto, na outra extremidade de toda a moderna ideologia e aspira¢ao de rebanho: como seus antipodas, talvez?”
(BM 44).
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Abster-se de ofensa, violéncia, exploragdo mdtua, equiparar sua vontade a do outro:
num certo sentido tosco isso pode tornar-se um bom costume entre individuos, quando
houver condi¢fes para isso (a saber, sua efetiva semelhanca em quantidades de forca
e medidas de valor, e o fato de pertencerem a um corpo). Mas tdo logo se quisesse
levar adiante esse principio, tomando-o possivelmente como principio basico da
sociedade, ele prontamente se revelaria como aquilo que é: vontade de negacdo da
vida, principio de dissolucdo e decadéncia. Aqui devemos pensar radicalmente até
o fundo, e guardarmo-nos de toda fraqueza sentimental: a vida mesma é
essencialmente apropriacéo, ofensa, sujeicdo do que é estranho e mais fraco,
opressdo, dureza, imposicdo de formas préprias, incorporacdo e, no minimo e
mais comedido, exploracdo — mas por que empregar sempre essas palavras, que ha
muito estdo marcadas de uma intengdo difamadora? Também esse corpo no qual,
conforme supomos acima, os individuos se tratam como iguais — isso ocorre em
toda aristocracia s& —, deve, se for um corpo vivo e ndo moribundo, fazer a outros
corpos tudo o que os seus individuos se abstém de fazer uns aos outros: tera de ser
a vontade de poder encarnada, querera crescer, expandir-se, atrair para si, ganhar
predominio — ndo devido a uma moralidade ou imoralidade qualquer, mas porque
vive, e vida é precisamente vontade de poder. Em nenhum outro ponto, porém, a
consciéncia geral dos europeus resiste mais ao ensinamento; em toda parte
sonha-se atualmente, inclusive sob roupagem cientifica, com estados vindouros
da sociedade em que devera desaparecer o “carater explorador” — a meus
ouvidos isto soa como se alguém prometesse inventar uma vida que se abstivesse de
toda fungdo orgénica. A “exploracdo” nio é propria de uma sociedade
corrompida, ou imperfeita e primitiva: faz parte da esséncia do que vive, como
funcdo organica bésica, € uma consequéncia da prépria vontade de poder, que é
precisamente vontade de vida. Supondo que isto seja uma inovagdo como teoria —
como realidade é o fato primordial de toda a historia: seja-se honesto consigo
mesmo até esse ponto! [grifo nosso] (BM 259).

Seria interessante iniciar o comentario desse aforismo observando a aparente
contradicdo entre o supracitado “fato primordial de toda a historia” (BM 259) e a ideia “de que
n&o existem absolutamente fatos morais” (CI Os “melhoradores” da humanidade 1)°. Afinal,
como ¢ possivel falar de um “fato primordial” se uma das ideias centrais de sua genealogia ¢ a
noc¢do de que tudo que é humano e, sem excecdo, sofre a acdo do tempo? Apesar da aparente
contradi¢do, esse didlogo ¢ possivel justamente porque, como indica o filoésofo, ele fala de “um
fato primordial de toda a histéria”, ou seja, nao ha nenhuma universalidade no homem, mas
apenas elementos historicamente persistentes. Na verdade, € isso 0 que geralmente confunde
filosofos e cientistas sociais com relagdo ao humano; afoitos, chamam de “natureza humana”
aquilo que é histdrico, seja na forma de fisiologia ou cultura. Permanente, portanto, é apenas a
“natureza” historica, e essa €, a dtica da vontade de poder, “exploragdo” (BM 259).

E assim, sem muitas metéaforas e com uma linguagem clara e direta, que o filésofo nos
avisa: “aqui devemos pensar radicalmente”, “até o fundo, e guardarmo-nos de toda fraqueza

sentimental: a vida mesma ¢ essencialmente [...] €, no minimo e mais comedido, explora¢ao”

16 Encontramos a ideia para esta discussdo em uma entrevista do professor Oswaldo Giacoia Junior realizada pelo
Sesc-SP. Esta mesma foi publicada em 18 de julho de 2014 com o titulo: “Oswaldo Giacoia Jr | Transfiguragdes
do Caos”. ver: https://www.youtube.com/watch?v=141bXChbKi0
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(BM 259). Esse tipo de afirmacdo, que “em nenhum outro ponto [...] a consciéncia geral dos
europeus resiste mais ao ensinamento” (BM 259), ndo é apenas uma hipotese que se relaciona
a uma ideia geral de exploracdo, mas € a vida mesma em suas estruturas mais basicas e nos
campos mais diversos que, a Otica da vontade de poder, atua como: “apropriacdo, ofensa,
sujeicdo do que é estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposicao [...]” (BM 259). E isso é
um problema para o homem moderno. Pois sufoca e esmaga o espirito civilizado desse tipo
moderno, a compreensao de que talvez possa ser verdadeira a afirmacao de que tudo que “no
fundo esse mundo jamais perdeu inteiramente um certo odor de sangue e tortura [...]”, e de que
“ver sofrer faz bem, e fazer sofrer mais bem ainda” (GM II 6). Para o tipo manso e civilizado
da modernidade, a crueldade nédo representa algo humano, demasiado humano, mas o horror e
a vilania da imoralidade.

Os gregos e 0s povos da antiguidade!’, como exemplo oposto desse espetaculo de
horror, ja haviam compreendido que essa “crueldade” (FP 1885 43[1]) natural e paradoxal ndo
é apenas humana, mas divina. Assim, fizeram de seus deuses tudo aquilo que era demasiado
humano na histoéria, pois, “[...] tampouco os gregos sabiam de condimento mais agradavel para
juntar a felicidade dos deuses do que as alegrias da crueldade.” (GM 1I 8).

Para as “ovelhas”*® da modernidade, contudo, a moral das “aves de rapinas” ¢ uma
absurda loucura, e celebrar as “alegrias da crueldade”, um verdadeiro contrassenso dentro da
moral que tem a paz como bem supremo. Esse raciocinio, no entanto, tdo comum as morais e
virtudes modernas, é construido tendo como base a hipocrisia e 0 esquecimento. Pois somente
quem convenientemente se esquece € capaz negar que mesmo no ato mais violento, mesmo no
maior dos horrores morais — 0 homicidio — pode haver virtude. Que diria, por exemplo, um
lacedeménio de nascimento que, via de regra, define a passagem para a vida adulta — no ritual
da Cripteia — através da “cagada” e o homicidio de um escravo Hilota? Nao seria essa uma
virtude espartana? Um designio de sua capacidade e nobreza? Ou apenas crueldade? Ora, a
questdo aqui, portanto, ndo ¢ apontar apenas a falsidade da criagdo de “valores em si”’, mas
acima de tudo, ressaltar a castracdo dos afetos negativados pela moral e a perigosa pratica da

criacdo de ficgbes idealizadas de homem e vida. Como disse o filosofo:

17 A verdade, € que “naquela época, quando a humanidade ndo se envergonhava ainda de sua crueldade, a vida na
terra era mais contente do que agora, que existem pessimistas. O ensobrecimento do céu acima do homem
aumentou a medida que cresceu a vergonha do homem diante do homem.” (GM 11 7).

18 “Que as ovelhas tenham rancor as grandes aves de rapina ndo surpreende: mas ndo € motivo para censurar as
aves de rapina o fato de pegarem as ovelhinhas [...] Exigir da for¢a que néo se expresse como forga, que ndo seja
um querer dominar, um querer vencer, um querer-subjugar, uma sede de inimigos, resisténcias e triunfos, é tdo
absurdo quanto exigir da fraqueza que se expresse como for¢ca” (GM I 13).
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Os sentimentos brandos, benevolentes, indulgentes, compassivos — afinal de valor
tdo elevado, que se tornaram quase os “valores em si” — por longo tempo tiveram
contra si precisamente o autodesprezo: tinha-se vergonha da suavidade, como hoje se
tem vergonha da dureza (GM 111 9).

O problema, como se nota, € que 0 homem moderno, esse tipo humanista e compassivo
de animal moral, compreende que a “exploragdo” ¢ sofrimento, e que todo sofrimento®® deve
ser evitado. Esse tipo moderno, hedonista por natureza, € incapaz de ver o sofrimento como
uma forma de conhecimento Gtil, como algo natural, e assim, continua a almejar aqueles antigos
ideais que buscam findar com o “carater explorador” (BM 259) do homem: “abster-se de
ofensa, violéncia, exploragdo mutua, equiparar sua vontade a do outro” (BM 259). Assim,
elegem seus ideais de um futuro melhorado para a humanidade: a sociedade sem classes, o0 fim
da desigualdade, a justica social, 0 Welfare State, e outras tantas utopias de melhoramento® e
aperfeicoamento do homem que buscam a paz no lugar da tensao.

E preciso esclarecer, no entanto, que nio advogamos aqui uma defesa da crueldade e
exploragdo desregrada, nem qualquer forma de retorno a modelos e morais do passado. A
crueldade e a exploracdo sdo fatos, elas ndo precisam de defesa. O problema que buscamos
apontar com essa discussao € a total incapacidade da moral ocidental em, de boa consciéncia,

incorporar  elementos moralmente negativos e atuar progressivamente para a
9921

99 e

“espiritualizagdo”" e ‘divinizagdo’ da crueldade”, “a sacralizacdo das for¢as mais poderosas,
mais terriveis e mais bem-afamadas, dito com a imagem antiga: a diviniza¢do do diabo” (FP
1885 1[4]).

Esse exercicio, longe de ser um simples elogio de uma agressividade desmedida,
compele a espiritualizacao das paixdes, a sua incorporacao: “ndo ter mais no primeiro plano a
oposicdo entre os impulsos difamados” (FP 1885 1[4]), o que, no polo contrario a castracdo

pulsional, tem seu uso voltado na descoberta de estratégias para potencializar a tensdo dessas

19 Em Gaia ciéncia 338 A vontade de sofrer e os compassivos, Nietzsche ilustra como a doenca é uma forma de
conhecimento que escapa a norma tradicional. “A economia geral de minha alma e o seu equilibrio mediante a
“infelicidade™; a irrupgdo de novas fontes e necessidades, o fechamento de velhas feridas, o afastamento de
passados inteiros --tudo isso, que pode estar envolvido com a infelicidade, deixa de preocupar o querido
compassivo: ele quer ajudar, e ndo pensa que exista uma necessidade pessoal de infortinio, que para mim e para
vocé “haja terrores, empobrecimentos, privagdes, meias-noites, aventuras, riscos e erros tdo necessarios quanto o
seu oposto, e que para me expressar misticamente, a trilha para o céu de cada um sempre passe pela volUpia do
seu proprio inferno.” (GC 338).

20 “Compaixdo por vocés! Esta certamente nfo € a compaixdo que imaginam: ndo é compaixdo pela “miséria”
social, pela “sociedade” com seus doentes e desgragados, pelos viciosos e arruinados de antemdo que jazem por
terra a nosso redor; € menos ainda compaixao por essas oprimidas, queixosas, rebeldes camadas escravas que
aspiram & dominagéo — que chamam de “liberdade”. A nossa compaixdo ¢ algo mais longividente e elevado —
nds vemos como o ser humano se diminui, como vocés o diminuem!” (BM 225).

2L A verdade, € que “naquela época, quando a humanidade ndo se envergonhava ainda de sua crueldade, a vida na
terra era mais contente do que agora, que existem pessimistas. O ensobrecimento do céu acima do homem
aumentou a medida que cresceu a vergonha do homem diante do homem.” (GM 11 7).
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energias explosivas de formas construtivas e enriquecedoras para vida. Como deixou claro em
O Crepusculo dos Idolos:
Todas as paixdes tém um periodo em que sdo meramente funestas, em que levam para
baixo suas vitimas com o peso da estupidez — e um periodo posterior, bem posterior,
em que se casam com o espirito, se “espiritualizam”. Antes, devido a estupidez na
paixdo, fazia-se guerra a paixdo mesma: conspirava-se para aniquila-la — todos os

velhos monstros da moral sdo uninimes nisso: “il faut tuer les passions” [é preciso
matar as paixdes]. (CI A moral como antinatureza 1).

Espiritualizar as paixdes, portanto, ndo pressupde nem um retorno a brutalidade de
outrora, nem o exterminio desses afetos, mas a sua vivéncia transfigurada. Como deixou claro
em uma anotacao de 1888, sua tarefa é:

O dominio sobre as paixdes e ndo seu enfraquecimento ou extirpagdo! Quanto maior
é a forca de dominio de nossa vontade, tanto mais liberdade pode ser dada as paixdes.
O grande homem € grande por meio da margem de manobra [Spielraum] de liberdade

de seus apetites, mas ele é forte o suficiente para, desses selvagens apetites, domestica-
los (FP 1888 16[7]).

Essa é a diferenca da espiritualizacdo de Roma contra a Judéia; da experimentacao
com os extremos do corpo e sua mortificacdo na estética sacerdotal; da moral de César contra
Séao Paulo; ou da criagcdo de um Deus que é espelho da poténcia de vida em oposicao ao “deus”
que ¢é reflexo da miséria universal. Tal como o tipo de grande salde da terapia nietzschiana, é
aquele que é capaz de experimentar com essas tensdes e fazer fruir em si mesmo — de boa
consciéncia — esses afetos negativos??, o tipo de homem que deve ser cultivado como promessa
de futuro e de grandeza. Aqui, evidentemente, ndo ha uma receita ou manual de conduta que
prescreva como deve funcionar essa espiritualizacdo dos afetos moralmente negativos. Mas se
podemos intuir que a ideia de espiritualizar implica em um refinamento, uma mudanca em sua
funcdo e forma, devemos também tomar o cuidado de ndao supor aqui uma supressao ou mesmo
total desfiguragdo do afeto como ¢ feito pela pequena terapia sacerdotal. Pois, o “bom uso” e a
espiritualizacdo desses afetos ocorre, sobretudo, através de anos de experimento e tentativas,

com atencdo a peculiaridade de cada caso, mas ainda assim, do seu uso:

22 Foi exatamente nesse sentido critico que Paul Ricoeur apontou a relaco de Nietzsche, com a nogéo de aumento
de poder como uma tarefa a ser compreendida dentro de um contexto bem especifico. Para Ricoeur: “O que
Nietzsche quer é o aumento do poder do homem, a restauracéo de sua forca; mas o significado da vontade de poder
deve ser recapturado meditando sobre as cifras ‘além do homem’, ‘eterno retorno’ e ‘Dionisio’, sem os quais o
poder em questdo seria apenas violéncia mundana” (1970, p. 32). Uma ideia similar pode ser observada neste
apontamento de 1885: “Assim como nés ndo oramos mais ¢ ndo levantamos mais as maos para os céus, tampouco
teremos necessidade um dia da difamacéo e callnia para tratarmos certos impulsos em nés como inimigos; e, do
mesmo modo, nosso poder, que nos impde que destruamos homens e instituicdes, pode fazer isso um dia, sem que
n6s mesmo venhamos a recair quanto a isso em afetos da indignacdo e do nojo: aniquilar com um olhar divino e
impertubado!” (FP 1885 1[81]).
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— acreditamos que dureza, violéncia, escraviddo, perigo nas ruas e no coracao,
ocultamento, estoicismo, arte da tentacdo e diabolismo de toda espécie, tudo o
que ha de mau, terrivel, tirdnico, tudo o que ha de animal de rapina e de serpente
no homem serve tao bem a elevagdo da espécie “homem” quanto o seu contrario
— mas ainda ndo dissemos o bastante, ao dizer apenas isso, e de todo modo nos
achamos, com nossa fala e nosso siléncio neste ponto, na outra extremidade de toda a
moderna ideologia e aspiracdo de rebanho: como seus antipodas, talvez? [grifo nosso]
(BM 44)

Nesse contexto, poderiamos afirmar que paradoxalmente, o ultrapassamento do
humano em um futuro “além-homem” comega com o reconhecimento de tudo aquilo que ¢
demasiado humano em sua Naturgeschichte, comecando justamente, neste caso, com os afetos
moralmente negativos, como € o caso da crueldade.

Ver-sofrer faz bem, fazer-sofrer mais bem ainda — eis uma frase dura, mas um velho
e solido axioma, humano, demasiado humano, que talvez até os simios
subscrevessem: conta-se que na invencdo de crueldades bizarras eles ja anunciam e
como que “preludiam” o homem. Sem crueldade ndo ha festa: é o que ensina a

mais antiga e mais longa histéria do homem — e no castigo também ha muito de
festivo! (GM 11 6).

Uma recuperacgdo da neurose que configura a moral moderna passa obrigatoriamente
pela aceitacdo da crueldade, pela sua espiritualizacdo e, por que ndo, ao exemplo — mas nao
imitacdo — dos romanos em sua integracdo da crueldade aos mais supremos valores, a propria
vida e a tudo que pode ser chamado de grande no homem. O fil6sofo e genealogista nesse
contexto, deveria “ser quase desumano” (HH 1) em matéria moral (cristd), somente assim, como
moralista (investigador da moral), poderia apontar as diferencas e hierarquias entre perspectivas
morais, sobretudo aquelas que, por conta de sua imoralidade se apresentam como “demasiado

humanas”.

3. “A Vontade de Volupia”: A Sensualidade contra o Pudor Moral

Inaugurado por Nietzsche, o tema da sublimacdo do estimulo sexual é, ao lado da
histéria do processo moral-civilizatério, o berco de toda a moderna psicologia de fundo
freudiano. Apesar da famosa negacéo professada na Interpretacdo dos Sonhos?, a realidade é
gue ndo é possivel deixar de identificar similaridades entre o fildsofo de Basiléia e o psicélogo
de Viena (cf. GASSER, 1997). Afinal, muito embora ambos 0s autores possuam metodologias
e as vezes ate mesmo teses diferentes, eles coadunam em muitos pontos, como na identificacao

da rendncia a satisfacdo das pulsdes na construcédo psicoldgica do humano; na hipétese de que

23 “Nio li Nietzsche — ele ¢ interessante demais. N&o, ele ndo influenciou meu trabalho e ndo sei nada sobre o
dele.” (FREUD, apud ARROJO, 1993, p. 109).
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essa castracdo afetiva € um tema central na formagéo do mal-estar moderno; e na argumentagéo
acerca da possibilidade de uma sublimacéo das paixdes, na forma de uma espiritualizacdo ou
enobrecimento dos afetos. Como destacou Almeida: “Nietzsche, a exemplo do que fard Freud
mais tarde, recorre frequentemente a imagens que evocam o desvio da energia sexual para o
dominio da criagdo artistica, religiosa, cultural [...]” (ALMEIDA, 2008, p. 266). Esse
redirecionamento das energias sexuais parece ser o cerne do problema que é abordado por
Nietzsche ao referir-se a “sensualidade”, neste caso, tratando do sentido positivo dessa
espiritualizagdo na musica, arte, e no “amor” (CI A moral como antinatureza 2), mas sobretudo,
como uma critica a sua forma negativa e castradora representada pelo ideal ascético e pelo
sofrimento gerado por essa perspectiva.

Como foi demonstrado na terceira dissertacio de Para Genealogia da Moral?*, o ideal
ascético contamina todas as esferas da vida e representagdes humanas com o “ar de hospicio”
e “de hospital” (GM 11l 14) que emana de sua natureza doentia. Encontramos ramificacGes
desse nefasto ideal, por exemplo, na teologia (GM 111 1), filosofia (GM 111 6), arte (GM 111 5),
ciéncia (GM Il1 14), no nacionalismo (GM 11l 26), na historiografia (GM 11l 26), e em toda a
parte onde prevalece “o 0dio ao “mundo”, a maldi¢ao dos afetos, o medo a beleza ¢ a
sensualidade, [em suma] um lado-de-l4 inventado para difamar melhor o lado-de-ca” [VCS]
(NT Prefacio 5). Diferente dos habitos lascivos de Gregos e Romanos, a Weltanschauung crista
compreende a sensualidade como algo que deve ser desprezado, reprovado, suprimido,
desviado de sua fonte vital e transfigurado em “pecado original”. “Essa espécie [de vida] hostil
avida” [VCS] (GM III 11) tem como objetivo a produgao de um tipo doente de humano, podado
em sua natureza, castrado de sua humanidade, em nome da castidade, e de um ideal de homem
e pureza subverte-se tudo aquilo que € vigoroso e promotor da vida. Esse ideal castrador
compreende como algo negativo tudo aquilo que, nos valores aristocraticos era tido como de
mais alto valor, dentre estes, a virilidade e a sensualidade. Como resumiu o fildsofo no livro

que abre a “maldi¢do ao cristianismo”:

24 Como descrito em sua Genealogia, foi uma estratégia dos tipos sacerdotais e religiosos de varias épocas, a arte
de fazer-se “nobre”, diferente, santo entre 0s homens e animais de rapina. Desde a fabricacdo da pureza -que se
inicia com a prética de banhos frequentes- a adocdo de estratagemas de martirio do corpo, jejum, a mortificacéo
da carne, siléncio, a renlincia a sensualidade, abnegacdo, e toda a generalizada hostilidade aos instintos, foram
todas pequenas artimanhas de dominio sacerdotal. “Foi em forma disfar¢cada, com aparéncia ambigua, mau
coracao, e frequentemente amedrontada, que a contemplacéo apareceu de inicio sobre a terra: quanto a isso nao ha
davida. O que havia de inativo, cismador, ndo-guerreiro nos instintos dos homens contemplativos, despertou por
muito tempo uma profunda desconfianca a sua volta: contra isso ndo havia outro recurso sendo inspirar decidido
temor a si. O que os velhos bramanes, por exemplo, souberam fazer! Os mais antigos fildsofos souberam dotar sua
existéncia e sua aparéncia de um sentido, uma base e um fundo em razdo dos quais os outros aprendiam a temé-
los: examinando mais precisamente, fizeram-no por uma necessidade ainda mais fundamental, para alcancar temor
e reveréncia diante de si mesmos.” (GM III, 10).
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A Igreja combate a paixdo com a extirpacdo em todo sentido: sua pratica, sua “cura”
€ o castracionismo. Ela jamais pergunta: “Como espiritualizar, embelezar, divinizar
um desejo?” — em todas as épocas, ao disciplinar, ela pds a énfase na erradicacgao (da
sensualidade, do orgulho, da avidez de dominio, da cupidez, da ansia de vinganca).
— Mas atacar as paix0es pela raiz significa atacar a vida pela raiz: a pratica da Igreja
é hostil a vida... (CI A moral como antinatureza 1).

Foi nesse pantanoso leito de rio cavado pelo sacerdote, envenenado pela culpa e pelo
ressentimento que foi cultivada “[...] a hostilidade a vida, a rancorosa, vingativa aversao contra
a propria vida” (NT Prefacio 5). Caracteristica especificamente cristd, — mas ndo restrita a ela
— 0 ideal ascético valoriza a ideia de permanéncia do ser a fluidez do devir; inventa uma
realidade como oposicdo ao aparente; precede a razdo sobre o corpo; e a alma sobre a
materialidade da vida. Seu supremo ideal de valor é a perpetuacdo de uma vida que degenera,
a negacéo de todo impulso vigoroso, por isso, seus valores contam com a negacao da vida, de
si mesmo, e de tudo aquilo que, em toda a parte ja foi alguma vez compreendido como salde e

forca:

O cristianismo foi, desde o inicio, essencial e basicamente, asco e fastio da vida na
vida, que apenas se disfargava, apenas se ocultava, apenas se enfeitava sob a crenca
em “outra” ou “melhor” vida. O édio ao “mundo”, a maldi¢ao dos afetos, o medo a
beleza e a sensualidade, um lado-de-la inventado para difamar melhor o lado-de-c4,
no fundo um anseio pelo nada, pelo fim, pelo repouso, para chegar ao “saba dos sabas”
(NT Preféacio 5).

Passada ao filosofo pela “precariedade de condigcdes em que a filosofia surgiu e
subsistiu” (GM III 10)?°, o ideal ascético foi identificado nos primeiros aforismos da terceira
dissertacdo da Genealogia como algo que contaminou tanto a arte de Richard Wagner, quanto
a filosofia de Arthur Schopenhauer. Curiosamente, Nietzsche inicia essa dissertacdo com uma
espécie de elogio a Wagner, apontando como no passado o autor de O Anel de Nibelungo foi
um artista que perseguia “a mais alta espiritualizacéo e sensualiza¢é@o da sua arte [...]” (GM III

3), quando a época ainda caminhava sob as pegadas de Feuerbach e sua “sensualidade sadia”

25 “Vamos resumir o fato em formulagdes breves: de inicio, o espirito filosofico teve sempre de imitar e mimetizar
0s tipos ja estabelecidos do homem contemplativo, o sacerdote, o feiticeiro, o adivinho, 0 homem religioso, em
suma, para de alguma maneira poder existir: por um longo tempo o ideal ascético serviu ao filésofo como forma
de aparecer, como condicdo de existéncia — ele tinha de representé-lo para poder ser filésofo, tinha de crer nele
para poder representd-lo. A atitude a parte dos fil6sofos, caracteristicamente negadora do mundo, hostil & vida,
descrente dos sentidos, dessensualizada, e que foi mantida até a época recente, passando a valer quase como a
atitude filoséfica em si — ela é sobretudo uma consequéncia da precariedade de condi¢des em que a filosofia
surgiu e subsistiu: na medida em que, durante muitissimo tempo, ndo teria sido absolutamente possivel filosofia
sobre a terra sem o invélucro e disfarce ascético, sem uma autoincompreenséo ascética. Expresso de modo vivo e
evidente: o sacerdote ascético serviu, até a época mais recente, como triste e repulsiva lagarta, nica forma sob a
qual a filosofia podia viver e rastejar... Isto mudou realmente? O colorido e perigoso bicho alado, o “espirito” que
essa lagarta abrigava, foi afinal despido de seu habito e solto na luz, gragas a um mundo mais ensolarado, mais
calido e luminoso? Existe hoje suficiente coragem, ousadia, confianca, vontade do espirito, vontade de
responsabilidade, liberdade de vontade, para que de ora em diante o filésofo seja realmente — possivel?...” (GM
11, 10).
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(GM 111 3) “Teria ele afinal desaprendido isso? Ao menos parece que no fim ele teve a vontade
de desensinar isso... (GM 111 3). Seduzido na velhice pelo ideal ascético, “Wagner virou o seu
oposto” (GM IlI 2), pois nele passou a habitar uma espécie de “identifica¢ao e inclinacao a
conflitos de alma medievais” (GM 111 4), uma tendéncia “obscurantista” (GM |1l 3) para “render
homenagem a castidade” (GM 11l 2) e empreender “um hostil afastamento de toda elevacao,
disciplina e severidade do espirito” (GM 111 4). Logo descobrimos, que a origem dessa mudanca
de rumo da nau wagneriana foi o recife da filosofia de Schopenhauer que ali encalhou de uma
vez por todas O Holandés voador. Afinal, “quem poderia sequer imaginar que ele teria a
coragem para um ideal ascético, sem o amparo que a filosofia de Schopenhauer lhe ofereceu,
sem a autoridade de Schopenhauer, predominante na Europa dos anos 70?” (GM III 5).

Como foi descrito no sexto aforismo dessa dissertacdo, Schopenhauer tomou para si a
“concepgao kantiana do problema estético” (GM III 6) como estratégia de recuperagdo e refligio
de sua existéncia torturada, contra a vida e “contra o interesse sexual” (GM 111 6). Ao incorporar
em sua filosofia uma nocao de paz e “contemplagao estética” (GM Il1 6) contra a “tortura” (GM
I11 6) da sensualidade negada, Schopenhauer encontrou um caminho para produzir aquilo que
descreveu como “um efeito do belo, o efeito acalmador da vontade” (GM 111 6):

Escutemos, por exemplo, uma das mais explicitas passagens, entre as muitas que
escreveu em louvor do estado estético (O mundo como vontade e representacéo, Ill,
secdo 38), escutemos o tom, o sofrimento, a felicidade, a gratiddo com que foram ditas
estas palavras: “Esse ¢ o estado sem dor que Epicuro louvava como bem supremo e

estado dos deuses; por um momento nos subtraimos a odiosa pressdo da vontade,
celebramos o saba da serviddo do querer, a roda de Ixion se detém...”. (GM III 6).

A falsificacdo confessa do “désintéressement” da estética kantiana do belo fica
evidente na filosofia de Schopenhauer?®, ali fala um espirito “torturado” (GM I11 6), ali fala a
negacdo de uma sensualidade que despreza a si mesma e desse desprezo faz sua filosofia.
Schopenhauer “tratava realmente como inimigo pessoal a sexualidade (incluindo seu
instrumento, a mulher, este instrumentum diaboli [instrumento do diabo]) [...] (GM 111 7).
Incorporando a negacdo do ideal ascético, Schopenhauer elege a castracdo como pratica
filosofica e experimenta a neurose resultante da negacao da vontade como eterno sofrer. Sua

conclusdo de que a vida é sofrimento ndo deve soar estranha aquele que compreende a pergunta:

%6 “E ndo se poderia, por fim, objetar a Schopenhauer mesmo que ele errou em se considerar kantiano neste ponto,
gue de modo algum compreendeu kantianamente a defini¢do kantiana do belo — que também a ele lhe agrada o
belo por “interesse”, inclusive pelo mais forte e mais pessoal interesse, o do torturado que se livra de sua tortura?...
E, para voltar a nossa primeira questao, “que significa um fil6sofo render homenagem ao ideal ascético?”, eis aqui
ao menos uma primeira indicacdo: ele quer livrar-se de uma tortura.” (GM II1, 6).
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“‘0 que significa um filésofo render homenagem ao ideal ascético?’, eis aqui a0 menos uma
primeira indicacao: ele quer livrar-se de uma tortura.” (GM III 6).

A negacao maxima se completa quando essa perspectiva torturada € levada a filosofar,
pois sua concluséo, partindo do principio de que a vida é sofrimento, ¢ que: “o melhor de tudo
é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso, porém, o

melhor para ti é logo morrer” (NT 3).

4. “A Vontade de Poder” como sele¢ao e cultivo da grandeza

Como apontou Oswaldo Giacdia Junior em Sonhos e pesadelos da razéo esclarecida,
0 diagndstico nietzschiano do homem como animal doente elimina qualquer discurso ou
hipotética pretensdo de associar sua filosofia com alguma forma de eugenia ou teoria racial de
saude, “o homem civilizado ¢ estruturalmente doente; a unica cura possivel consiste em
transformar essa indigéncia em fortuna.” (2004, p. 115). Nesse contexto, o processo de cura e
recuperacdo descrito por Nietzsche ao longo de seus escritos so faz sentido se levarmos em
consideracdo que ndo é apenas aquele adoecimento natural, geralmente associado ao processo
de “ma-consciéncia”, o que ¢ apresentado como foco da arte de cura do filésofo, mas sobretudo,
a necessidade de superacdo, distanciamento, e transfiguracdo de uma modalidade pulsional que
pode ser identificada como um verdadeiro projeto de “cultivo seletivo do humano para o
pequeno” (2004, p. 121).

Zaratustra identificou nesse cultivo uma arquitetura para casas pequenas (ZA Da
virtude que apequena 1), ou melhor, a pequena estatura de tudo aquilo que os homens modernos
com suas virtudes e valores até 0 momento erigiram como meta e ideal. Tamanha é a
deformidade de seus “edificios morais” que um tipo bem logrado como Zaratustra tem de dobrar

a espinha diante das pequenas construcGes da modernidade.

Pois ele queria saber o0 que havia sucedido com o ser humano naquele meio-tempo: se
este se tornara maior ou menor. E certa vez enxergou uma fileira de casas novas;
admirou-se, e disse: Que significam essas casas? Em verdade, nenhuma grande alma
as pds ali como simbolos de si préprial Uma crianga idiota as tirou de uma caixa de
brinquedos? Ent&o, que outra crianga as pusesse de volta na caixa! E esses aposentos
e camaras: sera que homens podem entrar e sair deles? Parecem-me feitos para
bonecas de seda; ou para gatos gulosos que também se deixam degustar. E Zaratustra
permaneceu parado e refletiu. Por fim disse, com tristeza: “Tudo ficou menor! Em
toda parte vejo portdes mais baixos: quem é de minha espécie ainda passa por eles,
mas — tem de se abaixar! Oh, quando estarei de volta a minha terra, onde ndo mais
terei de me abaixar — de me abaixar diante dos pequenos” — E Zaratustra suspirou e
olhou na distancia.” (ZA Da virtude que apequena 1).

Nessas pequenas moradas nao ha nenhuma grandeza, nem nenhuma virtude no sentido

pleno do termo, ali habitam apenas valores menores, aqueles que s@o cultivados e gestados a
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partir da perspectiva da felicidade do “Gltimo homem”. Para tais seres, “redondos, corretos e
bondosos”, a “virtude € o que torna modesto e manso: com ela transformaram o lobo em cao, €
o proprio homem, no melhor animal doméstico” (ZA Da virtude que apequena 2).

Esse cultivo seletivo para o pequeno, representado aqui pela guerra as paixdes do ideal
ascetico, é o que foi feito e desejado até 0 momento com trabalho de geracdes de detratores do
corpo. Atraves da perpetuacdo desse ideal na uma enorme miriade de impulsos foi caluniada,
proscrita, reprovada; classificada como imoral, pecaminosa, incondizente com tudo aquilo que
era compreendido como bom, cristéo, civilizado. Sob o ataque dessa “idiossincrasia psicologica
da pentiria” (GIACOIA-JUNIOR, 2004, p. 120) estavam todos aqueles valores e instintos que
fizeram com que homens de outras sociedades e épocas pudessem reconhecer a si mesmos como
grandes, saudaveis e “bons” (bonus)?’. Como foi o caso do cultivo dos afetos de dominio e a
sensualidade dos Romanos; da salde privilegiada dos gregos; da capacidade de tensao praticada
pelos estdicos; e toda sorte de experimentos que tinham como meta o oposto daquela “economia

da indigéncia”?® do “castratismo moral”?°. Como disse o filésofo em anotacéo de 1888:

O afeto, o grande desejo, as paixdes do poder, do amor, da vinganga, da posse: — 0s
moralistas quiseram extingui-las, extirpa-las, “purificar” delas a alma.

A lbgica é: esses desejos freqlentemente produzem grande desgraca —
consequentemente, eles sdo malvados, condendveis. O homem tem que se
desvencilhar deles: antes disso, ndo pode ser um homem bom ...

Essa ¢ a mesma logica que: “se um membro te escandaliza, entdo arranca-o”. No caso
particular, como o aconselhou a seus discipulos aquela perigosa “inocéncia da terra”,
o fundador do Cristianismo, no caso da irritabilidade sexual, infelizmente ndo se segue
apenas que falta um membro, mas que o carater do homem foi castrado ... E 0 mesmo
vale para o delirio dos moralistas que, em lugar da continéncia, exige a extirpacédo das
paixdes. A conclusdo deles é sempre: s6 0 homem castrado é o0 homem bom.

As grandes fontes de forga, aquelas freqiientemente tdo perigosas aguas selvagens da
alma, a jorrar avassaladoramente — em lugar de economizé-las e tomar em servico
seu poder, aquela mais miope e perniciosa maneira de pensar, a maneira moral de
pensar, quer fazé-las secar. (FP 1888 14[163])%.

N&o é preciso muito esforgo para perceber que o destino manifesto desse processo de

“castratismo moral” € o cultivo de um animal neurdtico e que se torna doente de si mesmo.

2 Ou seja, “bom” no sentido da inversdo nietzschiana: “Acredito poder interpretar o latim bonus como “o
guerreiro”, desde que esteja certo ao derivar bonus de um mais antigo duonus (compare-se belum = duelum =
duen-lum, no qual me parece conservado o duonus). Bonus, portanto, como homem da disputa, da dissenséo (duo),
como 0 guerreiro: percebe-se 0 que na Roma antiga constituia a “bondade” de um homem.” (GM I 5).

28 (GIACOIA-JUNIOR, 2004, p. 221).

29 “Pois o castratismo moral ndo € apenas uma economia da indigéncia, mas sobretudo uma aberragdo anti-natural.
A visada genealdgica, ela se revela como uma monstruosa inversio e auto-contradicao, pela qual uma determinada
forma de vida se volta contra as mais poderosas fontes de energia vital, levando a efeito uma formidavel empresa
cultural de rebaixamento de valor, de cultivo seletivo do humano para o pequeno. Nietzsche tem aqui em vista
uma contradi¢cdo monstruosa, que culmina, para ele, numa dolorosa e indtil dissipacéo de forgas; pois, por mais
gue a pedagogia moral se empenhe em aniquilar as paixoes, seu inexoravel destino é sucumbir ao fracasso, ja que
nenhuma criatura pode se subtrair a forga da natureza”. (GIACOIA-JUNIOR, 2004, p. 121).

% Tradugéo de Oswaldo Giacdia Janior (2004, p. 119).
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Afinal, toda tentativa de castracéo, detracéo e vilania dos afetos, esta fadada ao fracasso, pois
aqueles velhos impulsos ndo podem ser estancados, apenas espiritualizados. Desse modo, a
perspectiva da moral da castracdo ndo pode fazer outra coisa sendo aprofundar a prépria doenca.
Na verdade, como “antinatureza” a propria saude, a moral da castracdo se expressa como uma
pratica que €, em resumo, “hostil a vida...” (CI A moral como antinatureza 1).
A mais célebre formulagéo disso estd no Novo Testamento, naquele Sermdo da
Montanha em que, diga-se de passagem, as coisas nao sdo observadas do alto. L& se
diz, por exemplo, referindo-se a sexualidade: “se teu olho te escandaliza, arranca-o de
ti”; felizmente, nenhum cristdo age conforme esse preceito. Aniquilar as paixdes e 0s
desejos apenas para evitar sua estupidez e as desagradaveis conseqiiéncias de sua
estupidez, isso nos parece, hoje, apenas uma forma aguda de estupidez. Ja nédo
admiramos os dentistas que extraem os dentes para que eles ndo doam mais... Com
alguma equidade se deve admitir, por outro lado, que o conceito de “espiritualizagio
da paix@0” ndo podia absolutamente ser concebido no solo do qual brotou o
cristianismo. A Igreja primitiva lutou, como se sabe, contra os “inteligentes”, em favor
dos “pobres de espirito”: como se poderia dela esperar uma guerra inteligente contra
a paixdo? — A Igreja combate a paixao com a extirpacao em todo sentido: sua prética,
sua “cura” ¢ o castracionismo. Ela jamais pergunta: “Como espiritualizar, embelezar,
divinizar um desejo?” — em todas as épocas, ao disciplinar, ela pds a énfase na
erradicacdo (da sensualidade, do orgulho, da avidez de dominio, da cupidez, da &nsia

de vinganga). — Mas atacar as paix0es pela raiz significa atacar a vida pela raiz: a
pratica da Igreja € hostil & vida... (CI A moral como antinatureza 1)

No universo fisiopsicoldgico, essa pratica de mutilacdo e erradicacdo aparece no
aforismo seguinte como apenas mais uma estratégia utilizada por aqueles que sdo muito fracos
de vontade ¢ por demasiado debilitados para “impor-se moderagdo” (CI A moral como
antinatureza 2); assim, precisam “arrancar o olho” para ndo mais ver “seu ‘diabo’”, ¢ cavar “um
abismo entre si mesmas e uma paixao” (A moral como antinatureza 2), tal como a “resposta”
de Schopenhauer para a “tortura” (GM III 6) do impulso sexual.

Segundo Nietzsche, esse impulso contra a vida que ascende e contra toda forma de
salde e grandeza foi aquilo que dominou a cultura Ocidental e formatou nossa compreenséo da
modernidade. Trata-se de um projeto de civilizacdo realizado sob o jugo de um animal que nao
consegue suportar sua propria natureza, assim, busca castrar e podar onde for possivel aqueles
impulsos egoistas, narcisistas e de dominio que torturam sua existéncia. Foi por necessidade de
uma justificativa moral para uma natureza negada que esse tipo moderno passou a eleger o ideal
como meta de vida e o castigo (pecado) como virtude de sua existéncia. O combate de Paulo as

paixdes levado a cabo pela igreja; a vontade de verdade do racionalismo socrético; o
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romantismo politico de Rousseau®'; e a arte de castidade de Richard Wagner®?; sdo apenas
alguns dos exemplos mais visiveis desse cultivo para 0 pequeno que até 0 momento conhecemos
como modernidade.

O contrério desse processo, no entanto, o cultivo da grandeza, é possivel aos olhos de
Nietzsche. Isso fica claro em Assim falou Zaratustra, quando o poeta ateu nos ensina que aquilo
que ¢ “grande, no homem, ¢ ser ele uma ponte e ndo um objetivo” (ZA Prologo 4), sua virtude
esta em ser “promessa de futuro”, “uma corda sobre o abismo [...] atada entre 0 animal e 0 além-
homem” (ZA Prélogo 4), sendo sua tarefa experimentar para além daquela perspectiva
limitadora, para além da moral da castracdo e do entorpecimento que quer a tudo tornar
pequeno. Esse processo, no sentido inverso da castracdo, busca dar sentido e incorporar sobre
si as mais profundas contradi¢cdes e multiplicidades:

Grandeza significa: dar dire¢do. — Nenhum rio é por si mesmo grande e abundante;
¢ o fato de receber e levar adiante muitos afluentes que o torna assim. O mesmo sucede
com todas as grandezas do espirito. Interessa apenas que um homem dé a dire¢&o que

os muitos afluentes devem seguir; e ndo que ele inicialmente seja pobre ou rico em
dons. (HH 521).

31 para Nietzsche, o fildsofo francés do século XVI1I Jean-Jacques Rousseau pode ser lido como um dos principais
arquitetos do projeto politico da modernidade. Segundo Nietzsche, a figura de Rousseau coaduna em sua filosofia
um conjunto de anseios e desejos comum a todo tipo incapaz e desprovido de direitos. Rousseau, 0 ativista das
ideias revolucionarias, foi para Nietzsche um dos grandes niveladores do ideal politico da modernidade, aquele
“primeiro homem moderno, idealista e canaille [canalha] numa s6 pessoa” (CI, IX, 48). Basicamente, um
“rebelde”, um daqueles espiritos modernos e democraticos que sdo geralmente capazes de tomar por “igualdade
os desiguais e por desigualdade os iguais”. A tipologia de Rousseau ¢ representante de um “plebeismo das ideias”
(BM, 254) que muito lembra a Socrates, “o Plebeu”, ali, com Rousseau, fala: “in rebus tacticis” (CI, IX, 48) a
mesma vontade, 0 mesmo ideal nivelador dos sem lugar, dos Sans-Culottes, da “Revolugdo” habitualmente ditada
sobre os lemas niveladores de: Liberté, clamam aqueles que ndo a possuem; Egalité, suplicam aqueles que em
nada podem ser irmanados aos tipos de excessdo; e Fraternité, grita desesperadamente o idealismo do nivelamento,
da “comune”, dos homens comuns. Nao sem razao seu projeto politico é representado pela a ideia de um retorno
a Natureza: “Progresso no meu sentido. - Também eu falo de “retorno a natureza”, embora ndo seja realmente um
voltar, mas um ascender — a elevada, livre, até mesmo terrivel natureza e naturalidade, uma tal que joga, pode
jogar com grandes tarefas...[...] Mas Rousseau — para onde queria esse voltar? Rousseau, esse primeiro homem
moderno, idealista e canaille [canalha] numa s6 pessoa; que necessitava de “dignidade” moral para suportar seu
préprio aspecto; doente de vaidade desenfreada e desenfreado auto desprezo. Também esse aborto, que se colocou
no umbral da época moderna, queria “retorno a natureza” - para onde, repito, queria Rousseau retornar?” (CI
Incursdes de um extemporaneo 48). Rousseau desejava retornar para os tempos imemoriais -e inexistentes- em
que habitava no ideal de homem “bom” e compassivo por natureza.

32 Essa afirmacdo parece ser justificada ao observarmos o quarto aforismo de O Caso Wagner, onde Nietzsche ndo
aponta somente para a relacdo de Rousseau e Schopenhauer com Wagner, mas demonstra sob quais condi¢des é
possivel compreender o tipo wagneriano como o melhor representante artistico da décadence: “Durante meia vida
Wagner acreditou na Revolugdo, como s6 um francés podia acreditar. Ele a procurou na escrita rdnica do mito, e
pensou encontrar em Siegfried o revolucionério tipico. - “De onde vem as desgracas do mundo?”, perguntou a si
mesmo, dos “velhos contratos”, respondeu, como todos os ide6logos da Revolugio. [...] Por longo tempo a nave
de Wagner seguiu contente esse curso. Sem divida, Wagner buscava nele o seu mais elevado objetivo. - Que
aconteceu entdo? Um acidente. A nave foi de encontro a um recife; Wagner encalhou. O recife era a filosofia
schopenhaueriana, Wagner estava encalhado numa visdo de mundo contraria. [...] Enfim vislumbrou uma saida:
o recife no qual naufragara, e se ele o interpretasse como objetivo, como inten¢do oculta, como verdadeiro sentido
de sua viagem?” (CW 4).
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A grandeza, neste caso, € representada pela capacidade de incorporar em si mesmo

grandes opostos:

O dominio sobre as paix@es e ndo seu enfraquecimento ou extirpacdo! Quanto maior
¢ a forca de dominio de nossa vontade, tanto mais liberdade pode ser dada as paixdes.
O grande homem é grande por meio da margem de manobra [Spielraum] de liberdade
de seus apetites, mas ele é forte o suficiente para, desses selvagens apetites, domestica-
los (FP 1888 16[7]).

Como se observa, a grandeza se apresenta como uma nova “praxis das paixdes”
(GIACOIA-JUNIOR, 2004, p. 120) capaz de “lancar duras raizes em duras rochas!” (ZA Da
virtude que apequena 2), e abarcar sobre si todos aqueles afetos e impulsos vilipendiados.
Espiritualizar, na linguagem da grandeza, é ndo mais castrar aquilo que outrora foi moralmente
classificado como feio e mau, mas sim, incorporar e reapropriar aqueles impulsos brutos na
forma de um desejo divinizado (cf. ClI A moral como antinatureza 1). Como disse o filésofo, “a
espiritualizacdo da sensualidade chama-se amor” (CI A moral como antinatureza 2), a
“inimizade” (CI A moral como antinatureza 3) pode ser espiritualizada na necessidade de
combate.

N&o mais negar moralmente aquilo que é humano, essa € uma tarefa integral de sua
arte de cura que é identificada naquele necessario distanciamento e imoralismo de sua critica
genealdgica. Como apontou Giacoia:

Esse imoralismo é um sintoma de salde e um expediente que disciplina para a

grandeza. Ele aponta em direcdo a um tipo antitético de regime dos afetos. E dele
apenas que se pode esperar uma superacdo da perspectiva da indigéncia, cuja

conseqiiéncia inevitavel a mediocrizacdo da vida humana. (2004, p. 124).

Esse exercicio de grandeza implica em ndo ser mais capaz de negar os impulsos
contraditérios do homem, em possuir em si uma complexidade tal que lhe permita vivenciar
salde e doencga sem sucumbir, em ousar com os limites do que até entdo foi experimentado
moralmente. Nesse perigoso caminho, o “médico filoséfico” (GC Prologo 2) precisa saber

escolher as melhores técnicas para a potencializacio de sua satde pessoal®®, mas ainda assim,

33 Esse “saber escolher” é uma parte central daquilo que Nietzsche identifica na praxis de um homem que vingou,
pois diferente do moralista de outrora: “Um homem que vingou faz bem a nossos sentidos: ele é talhado em
madeira dura, delicada e cheirosa ao mesmo tempo. S6 encontra sabor no que lhe é salutar; seu agrado, seu prazer
cessa, onde a medida do salutar é ultrapassada. Inventa meios de cura para injUrias, utiliza acasos ruins em seu
proveito; o que ndo o mata o fortalece. De tudo o que vé, ouve e vive forma instintivamente sua soma: ele é um
principio seletivo, muito deixa de lado. Estd sempre em sua companhia, lide com homens, livros ou paisagens:
honra na medida em que elege, concede, confia. Reage lentamente a toda sorte de estimulo, com aquela lentiddo
gue uma larga previdéncia e um orgulho conquistado nele cultivaram — interroga o estimulo que se aproxima,
esta longe de ir ao seu encontro. Descré de “infortinio” como de “culpa”: acerta contas consigo, com 0s outros,
sabe esquecer — é forte o bastante para que tudo tenha de resultar no melhor para ele. — Pois bem, eu sou 0 oposto
de um décadent: pois acabo de descrever a mim mesmo.” (EH Por que sou tdo sabio 2).
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caso se perca, deve possuir também aquela forga plastica e robustez para tomar a si mesmo em
mé&os e impulsionar nova formas de saude. Ora, ndo foi justamente essa complexidade que
Nietzsche chamou “grande saude” (GC 382)?

N6s ndo negamos facilmente, buscamos nossa distingdo em sermos afirmadores. Cada
vez mais nossos olhos atentaram para essa economia que necessita e sabe aproveitar
tudo o que € rejeitado pelo santo desatino do sacerdote, a doente razdo do sacerdote,
para essa economia que ha na lei da vida, que mesmo das repugnantes espécies do
santarrdo, do sacerdote, do virtuoso tira sua vantagem — qual vantagem? — Mas nés
mesmos, imoralistas, somos aqui a resposta... (CI A moral como antinatureza 6).

Cultiva-se a grandeza e a saude ao ndo mais combater aqueles “maus instintos”, ao
ndo mais classificar como imoral uma acdo ou pensamento, ao compreender que somente
através da integracdo de afetos negativos e positivos seria possivel falar de qualquer tipo de
grandeza: “a tensdo dos opostos, isto €, a pré-condi¢@o para a grandeza do homem” (FP 1887
110[111]). Goethe, que com seu Zaratustra pode ser considerado um dos poucos exemplos de
um tipo realmente integral, é apresentado por Nietzsche como sendo o exemplo do tipo que
possui a constituicdo fisiopsicoldgica para incorporar tudo aquilo que a historia nos apresenta

como demasiado humano.

Goethe — ndo um acontecimento alemao, mas europeu: uma formidavel tentativa de
superar o século XVIII com um retorno a natureza, com um ascender a naturalidade
da Renascenca, uma espécie de auto-superacdo por parte daquele século. - Ele
carregava 0s mais fortes instintos deste: a sensibilidade, a idolatria da natureza, o
elemento anti-histérico, o idealista, o irreal e revolucionario (- sendo esse Gltimo
apenas uma forma do irreal). Ele recorreu a histdria, a ciéncia natural, a Antiguidade,
também a Spinoza, sobretudo a atividade pratica; cercou-se de horizontes delimitados;
ndo se desprendeu da vida, pds-se dentro dela; ndo era desalentado, e tomou tanto
quanto era possivel sobre si, acima de si, em si. O queria era a totalidade; combateu a
separacdo de razdo, sensualidade, sentimento, vontade (- pregada, com horrendo
escolasticismo, por Kant, o antipoda de Goethe), disciplinou-se para a inteireza, criou
a si mesmo... Goethe foi, em meio a uma era de propens@es irreais, um convicto
realista: ele disse Sim a tudo o que nesse ponto lhe era aparentado - ndo teve vivéncia
maior do que aquele ens realissimum [ente realissimo] chamado Napoledo. Goethe
concebeu um homem forte, altamente cultivado, habil em toda atividade fisica, que
tem as rédeas de si mesmo e a reveréncia por si mesmo, que pode ousar se permitir
todo ambito e riqueza do que é natural, que é forte o suficiente para tal liberdade; o
homem da tolerancia, ndo por fragueza, mas por fortaleza, porque sabe usar em
proveito proprio até aquilo de que pereceria uma natureza média; 0 homem para o
qual ja ndo ha coisa proibida sendo a fraqueza, chame-se ela vicio ou virtude ... Um
tal espirito, que assim se tornou livre, acha-se com alegre e confiante fatalismo no
meio do universo, na fé de que apenas o esta isolado é censuravel, de que tudo se
redime e se afirma no todo — ele j& ndo nega... mas uma tal crenca é a maior de todas
as crencas possiveis: eu a batizei com o nome de Dionisio. — (CI IncursGes de um
extemporaneo 49).

Assim se resume a tarefa da grandeza, a integralidade. Nao mais condenar o humano
por ser humano, ndo mais escolher propositalmente aquilo que rebaixa e despotencializa a vida,

ndo mais negar, mas afirmar. Afirmar a supremacia da saude sobre a verdade, afirmar o carater
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de exploracédo de tudo que vive, a sensualidade como algo belo e necessario, ser capaz de lidar

com diferentes afetos sem um preconceito moral. Integrar e tomar ao seu servico todas as suas

paix0es e forcas vitais ao invés de castrar e proibir, por moralidade, o potencial humano.
Contra a indigéncia, a exuberancia; contra a amputacdo, o cuidado e o cultivo; em
outras palavras: integridade e salde, contra aniquilacdo e debilitacdo. Dadas as
coordenadas principais da genealogia nietzscheana, ndo pode restar qualquer davida:
o0 preco da civilizacdo é a fragmentacdo do animal instintivamente saudavel, inteiro e
feliz. Porém, os fragmentos podem ter duplo destino: ou se dissipar, figurando, entdo,

caréncia e perda; ou serem reunidos e combinados num belo e bem acabado mosaico.
(GIACOIA-JUNIOR, 2004, p. 125).

Integrar esse “mosaico humano” contra a fragmentacdo moral do humanismo
rousseauniano, wagneriano, e cristdo €, aos olhos de Nietzsche, abrir todo um novo horizonte
de possibilidades ao homem. Talvez agora, ao experimentar um “grande humanismo” o
potencial do homem ndo fique mais restrito aquelas antigas classificagbes morais, mas no
contexto daquela “grande saude”, talvez possa ousar se langar ao “mar aberto” (GC 382) de

novos experimentos, e de supor, quem sabe, “mais futuro” (GM II 25).
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