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Mar insondavel, cujas ondas sdo os anos,
Oceano do tempo, cujas aguas de aflicdo
Receberam o sal do pranto dos humanos!
Tu, mar sem praias, qual na cheia e na
vazao Abragas os limites da mortalidade,

E uivando por mais vitimas, em tua
saciedade, Vomitas teus despojos em sua
costa inospita; Traigoeiro em calma, horror
na tempestade, Velejar em ti quem ha de,
Insondédvel mar!

P. B. Shelley



BOAS, SILMARA Aparecida Villas. A percep¢do da temporalidade como principio
explicativo da vinganca em Friedrich Nietzsche. 2019. 89 f. Dissertagdo (Mestrado em
Filosofia) — Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2019.

RESUMO

Tomando a filosofia de Friedrich Nietzsche como campo investigativo, esta dissertacio
objetiva discutir os pontos de contato entre os conceitos de temporalidade, espirito de
vinganc¢a e homem. Essa triade conceitual, ao longo da pesquisa, sera perpassada pelo aspecto
critico que o autor dirige a tradicdo ocidental. Percorrer os caminhos e os parametros dessa
relagd@o torna latente uma questdo que a ela permanece indissociavel, a saber, a compreensdo
do tipo humano que o processo civilizatério ocidental erigiu e consolidou historicamente.
Com base nessa questdo, pretende-se desenvolver um paralelo entre o espirito de vinganca e a
constituicdo enferma do humano, enfatizando que ambos possuem o seu “vir-a-ser”’ numa raiz
comum: o problema da temporalidade. A temporalidade entendida como problematica sera
tematizada como consequéncia da criagdo da memoria da vontade e da inibicdo do
esquecimento, oriunda do processo de estabilizagdo do homem. Isso porque, ao infundir-se no
recém tornado homem a possibilidade de reter lembrangas e projetar-se como futuro, tém-se
na mesma medida a percep¢do da passagem e da finitude como carater do mundo. Na
realizacdo desse intento, buscar-se-a respaldo, principalmente, em Assim falou Zaratustra e
Genealogia da moral.

Palavras-chave: Espirito de vinganga. Homem. Temporalidade.



BOAS, SILMARA Aparecida Villas. The perception of temporality as an explanatory
principle of the revenge in Friedrich Nietzsche. 2019. 89 p. Dissertation (Mesters in
Philosophy) — Londrina State University, 2019.

ABSTRACT

Taking Friedrich Nietzsche's philosophy as an investigative field, this dissertation aims to
discuss the points of contact between the concepts of temporality, spirit of revenge and man.
This conceptual triad, throughout the research, will be crossed by the critical aspect that the
author addresses to the western tradition. Going through the paths and parameters of this
relationship makes latent an issue that remains inseparable from it, namely, the understanding
of the human type that the western civilizational process has erected and consolidated
historically. Based on this question, we intend to develop a parallel between the spirit of
revenge and the sick constitution of the human, emphasizing that both have their "becoming"
in a common root: the problem of temporality. The temporality understood as problematic
will be thematized as a consequence of the creation of the memory of the will and the
inhibition of forgetting, coming from the process of stabilization of man. This is because, as
the possibility of retaining memories and projecting oneself as future is infused into the
newly-made man, the perception of passage and finitude as the character of the world are
likewise measured. In the realization of this intention, support will be sought, mainly, in Thus
Spoke Zarathustra and On the Genealogy of morality.

Palavras-chave: Spirit of revenge. Man. Temporality.
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INTRODUCAO

A partir da filosofia de Nietzsche esta dissertacdo tem como escopo refletir sobre a
possibilidade e proficuidade de se estabelecer um paralelo entre os conceitos de
temporalidade, vinganga e homem. A relevancia de se estabelecer um transito entre os
conceitos parte do pressuposto de que eles constituem um centro nevralgico dos
experimentos criticos do filosofo, atravessando, portanto, grande parte de sua obra.

Ha de se ressalvar que a escolha desses problemas, bem como, o enfoque dado as
obras foge, via de regra, as tradicionais abordagens da filosofia nietzschiana. Assim, a
pesquisa ao ter como métrica compreender a vinculagdo entre a percep¢do do sentido do
tempo e o poder significativo da vinganca, ndo podde se furtar ao meticuloso
empreendimento de montar um “quebra-cabeg¢a”, ou ainda, de transformar em um o que ¢
pedaco — para se valer das palavras de Zaratustra em, Da redengdo. Isso por dois motivos
basilares: 1) Nao hd muitas pesquisas relacionadas diretamente a essa tematica, pois 0s
autores que com ela se depararam, na maioria das vezes, tomaram a vinganca por conceito
acessorio aos grandes temas da filosofia de Nietzsche ou a reduziram ao conceito de
ressentimento; do mesmo modo problematizam a questdo da temporalidade apenas ligada
ao arco argumentativo do eterno retorno; 2) Por fim, porque o filésofo ndo dedicou obras
inteiras a esse respeito, como €, por exemplo, o caso da moral, mas disseminou, ao longo
de sua producdo, experimentos que ora revelam, ora encobrem, o significado dos
conceitos. Tendo em vista esse cendrio foi necessdrio, portanto, seguir um tortuoso
caminho que se encontrou, muitas vezes, distante do abrigo de leituras ja consagradas, fato
que dificultou o desenvolvimento das hipoteses almejadas, mas que na mesma medida,
proporcionou um trato e enfrentamento com o texto nietzschiano que, dado o desafio,
tornou-se mais proficua sua realizagao.

Esbogadas as linhas gerais que compdem o problema de pesquisa, bem como as
ressalvas necessdrias, essa introdugdo apresentarda a estrutura dos trés capitulos
constituintes desta dissertagao:

O primeiro capitulo busca refletir sobre como a tradi¢do filosdfica, que antecede
Nietzsche, cunhou as diversas concepgdes de tempo € como se operou uma inversiao
interpretativa entre o temporal e a eternidade. Apresenta, assim, elementos para
compreender ndo somente a posicdo de Nietzsche em relagdo a tradigdo, mas como se
configurou o conceito de tempo ao logo da historia da filosofia. O segundo movimento do
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capitulo, discute a critica nietzschiana enderecada a estd inversdo interpretativa a qual ¢

perpassada pela
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fisiologia e genealogia, que tende a denunciar as bases da cultura ocidental, pois, para o
autor, esta se encontra alicercada em uma vida que declina.

O segundo capitulo visa apresentar uma hermenéutica de vinganca a partir da
exegese de Assim Falou Zaratustra. Deste modo, o capitulo é composto por quatro
momentos constitutivos. O primeiro discute a vinganga segundo sua relagdo e diferenga
com o conceito de ressentimento. O segundo movimento concentra-se em apresentar as
bases preparatorias, que pretendem trazer a tona um fundo orientador para a leitura de Da
redengdo, esta se da por meio da exegese de capitulos especificos: Da virtude dadivosa,
Nas ilhas bem-aventuradas, Dos Sacerdotes ¢ Das tarantulas. Os textos selecionados
possuem tanto a funcdo de localizar Da reden¢do no interior de ZA, quanto de
proporcionar uma linha argumentativa que, a partir do movimento que conduz da periferia
para o centro, possibilita selecionar e evidenciar a evolug@o de problemas que culminario
em Da reden¢do. O terceiro movimento oferece uma interpretacdo de Da redengdo, pois
por meio dos esclarecimentos dos temas ali trabalhados, possibilita-se compreender, em
sua profundidade e extensdo, as questdes implicadas no conceito de vinganca e sua relacdo
com os problemas atinentes a recusa da temporalidade. O quarto movimento consiste na
tentativa de compreender em que medida o espirito de vinganga pode ser entendido
enquanto expressao da vontade de poder.

Por fim, o ultimo capitulo procura entender como se estabelece a relagdo entre
tempo, homem e vinganc¢a. Tendo por base a problematica levantada em Da redencdo a
qual caracteriza o espirito de vinganga enquanto expressio de uma vontade de poder
decadente que simultaneamente, denuncia a propria constituicdo da tipologia humana,

tomando-a por enferma e aleijada.
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1. TEMPO E ETERNIDADE: O ESPIRITO DE VINGANCA NA TRADICAO
FILOSOFICA

Colocar o conceito de espirito de vinganga enquanto problematica importante e de
certa autonomia na filosofia nietzschiana, desde sua génese até os limites de sua ldogica,
requer buscar a raiz, ou ainda, o fio condutor que elucida tanto os meandros constitutivos
da vinganca, quanto sua ligacdo com o homem e, consequentemente, com a visdo de
mundo que erigiu o Ocidente. O capitulo de Assim Falou Zaratustra' intitulado Da
redengdo elucida que o tempo constitui esse fio condutor que, no limite, pode ser
compreendido como a causa geradora da prépria vinganga (ZA 11, Da redengdo, p. 134).

Assim para que se possa compreender o que significa a vinganga, requer
compreender, ainda que de modo breve, como a tradi¢do filosofica, que antecede
Nietzsche, cunhou as diversas concepgdes de tempo. Voltar-se para a tradi¢do, consiste no
esforco de melhor compreender a critica que Nietzsche digere as concepgdes
desenvolvidas por seus antecessores € por meio delas cunhou sua préopria interpretagdo do
tempo.

Nesse sentido, o presente capitulo visa buscar elementos para compreender nio
somente a posi¢do de Nietzsche em relacdo a essa tradicdo, mas como se configurou o
conceito de tempo ao logo da historia. Empreitada esta que exige buscar como fio condutor
a relacdo entre tempo e eternidade. Seguindo este fio, se conduzira aos gregos antigos, e
deles a Kant, reunindo elementos tanto para compreender o conceito de tempo em seus
diferentes registros e desdobramentos, quanto para langar luz nas formulagdes

nietzschianas acerca do “foi”, enquanto problema central da vinganca.

1.1 A TRADICAO FILOSOFICA E O TEMPO

Ao se deparar com a leitura do Timeu se pode arriscar indicar Platdo como aquele
que primeiro deu ensejos para a concepcdo de uma eternidade atemporal. Mas, como
problematiza Luis Eduardo Xavier Rubira? (2008), pode-se questionar em que medida os

neoplatdnicos ja

!Doravante sera utilizada a abreviagdo ZA. As citagdes com referéncias entre parénteses, em que nao
consta o nome do autor, sdo de Nietzsche. Optou-se por fazer referéncia ndo ao ano de publicagdo da
edigdo utilizada de uma obra, mas a sua abreviatura conforme legenda. Apos a sigla consta o titulo ou o
nimero do capitulo em algarismos romanos (quando existem), seguindo do ntimero do aforismo ou se¢do

13



em algarismo arabico e da pagina que se encontra.

2 Seguir-se-4, sobretudo, a abordagem proposta por Luis Eduardo Xavier Rubira referente a tematizagdo do
tempo e da eternidade na tradi¢do. Em seu trabalho Nietzsche: do eterno retorno do mesmo a transvaloragéo
de todos os valores (2008) o autor apresenta, no capitulo intitulado Tempo e Eternidade, uma abordagem
minuciosa
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ndo operaram uma transposi¢do de sentido naquilo que os gregos antigos e, talvez Platdo,
concebiam pelo termo Aion (aidv). Na antiguidade, o Aion ndo se confundia com a
eternidade, ou dito de outro modo, com a atemporalidade. Em consonancia com a
problematizacdo de Rubira segue a tentativa compreender quais as implica¢cdes do modo
como a tradi¢do interpretou os conceitos de tempo e a eternidade.

Para iniciar esta investigacdo cabe resgatar duas importantes afirmativas, sendo que
entre elas existe uma diferenca antagbnica, a saber: “Aion ¢é filho de Khronos”
(EURIPIDES, 2000, p. 229) e “dién é o pai de Khronos” (PROCLUS, 2004, p.52). A
primeira de Euripides, retém o sentido através do qual os gregos antigos compreendiam o
Aion. Ja a Gltima afirmacdo serd formulada no século V da era cristd pelo neoplatonico
Proclus.

Que diferenca existe, fundamentalmente, entre estas duas formulagdes, entre aquela
que ainda bebe na fonte da antiguidade grega, e a outra cujo legado estd intrinsecamente
vinculado a interpretacdo da obra platonica? Considerando que a formulagao encontrada na
obra de Euripedes indica que o Aion estd subordinado a Khronos, importa iniciar com a
questdo: o que era compreendido como Khronos?

Ao ter contato com as mais antigas lendas da Hélade, Hesiodo evidenciou que

Kronos (Kpovoc) ocupava um lugar distinto na teogonia. Divindade suprema, ele
antecedeu todos os deuses do Olimpo, visto que seu surgimento esta ligado ao instante de
formac¢do dos Cosmos
— 0 qual tem seu inicio a partir de poténcias primordiais, pois em Hesiodo ndo existe a
concepcdo de um criador do mundo e, por conseguinte, a ideia de criagdo (cf. RUBIRA,
2008,
p- 37). Em sua cosmogonia, trés sdo as poténcias primordiais: Caos, Gaia e Eros. Conta-se
que Gaia (“a terra”), surgindo apds a abertura primordial, engendrard a partir de si mesma
a Urano (“o céu”), Ureia (“as montanhas™), e a Ponto (“o mar”). O processo gestacional de
Gaia poderia ter tido prosseguimento, mas a forca atrativa e geradora de Eros fez com que
Urano se estendesse sobre Gaia fecundando-a, desta fecundagdo nascem trés geragdes que
vao se depositar no seio maternal de Gaia: os Titds, os Ciclopes e os Hecatonquiros
(HESIODO, 1995, p.52).

Segundo a cosmogonia de Hesiodo, Gaia ndo suporta o processo gestacional
continuo e entdo arma seu filho Kronos, incitando-o a castrar o pai para conter o regime de

fecundacdo. Kronos, entdo, executa o ato de castracdo de seu progenitor, ¢ é neste

15



momento que ocorre a separacdo entre Urano (o céu) e Gaia (a terra). O momento de

castragcdo o de Urano pde fim a

sobre a inversdo do significado operada no termo grego Aidn, provocando, assim, mudangas na interpretagdo
do conceito tempo (Khronos).
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cosmogonia e da inicio a teogonia, ao periodo em que comega a espacializacdo e
temporizagdo do mundo. Ao iniciar o periodo teogdnico, Gaia previne Kronos que ele
também sera, um dia, destronado por um de seus filhos. Kronos, todavia, buscando evitar o
mesmo destino de Urano, busca encontrar uma forma para impedir que a profecia se
cumpra. De sua relagdo com Rea, que também pertence a estirpe dos Titas, ele terd seis
filhos: Hestia, Deméter, Hera, Hades, Poseidon e Zeus; filhos que ele ira devorar, na
medida em que nascem’.

Ora, sabe-se que Zeus, com o auxilio de Gaia, é quem ird destronar Kronos, mas o
importante nessa acepcdo ¢ reter a ideia de que o deus Kronos € aquele que devora seus
filhos, pois, ainda neste momento, ele nio representa o tempo no imaginario dos Helenos®.
Na cosmogonia o nascimento do mundo a partir de Caos, Gaia e Eros ¢ anterior a
formagdo das dimensdes espaciais e temporais: ¢ somente através do gesto de Kronos que
tempo e espaco sdo formados na medida em que Gaia e Urano se separam. Mas se na
teogonia de Hesiodo Kronos sera destituido por Zeus e ndo ocupara um lugar significativo
entre os deuses, na cosmogonia oOrfica ele surgira de outro modo.

Para os neoplatonicos, na fonte principal do orfismo, Os Discursos sagrados em
vinte e quatro rapsoddias, existe uma transposicdo no pensamento grego de Kronos
(Kpdvog), o deus, para Khronos (yp6vog), o tempo. Diferentemente da cosmogonia de
Hesiodo, Khronos ja ndo ¢ mais filho de poténcias primordiais, mas a poténcia primordial.
Khronos, portanto, teria sido entendido pelos orficos no século VI a.C. como poténcia
primordial que engendra o mundo. Uma concepgao sobre o tempo que, todavia, ndo surgiu
por acaso, afinal, Hesiodo forneceu duas imagens que, entre os gregos, e, sobretudo, para
os Orficos, tornaram-se ideias abstratas: a primeira vem do fato de Kronos ter jogado ao
mar o “o0rgdo” fecundante de Urano apods a castragdo e deste ato nascer Afrodite, principio
da fecundidade; a segunda do fato de devorar seus filhos. Kronos, entdo, passa a ser
compreendido abstratamente como o genitor ¢ o devorador primordial, consolidando-se
como Khronos.

Mas, se por um lado, € certo que o mito 6rfico de Khronos como criador do mundo
ndo vai se consolidar, prevalecendo o mito advindo da teogonia de Hesiodo, por outro, vai
se afirmar entre os gregos e na tradi¢do filosofica, a ideia abstrata de que Khronos significa
o tempo. Por esse motivo, para Pindaro, Khronos ¢ compreendido como “o pai de

todas as

3 Até aqui confira HESIODO. Teogonia: a origem dos deuses. Estudo e tradugio de Jaa Tourrano, Sdo Paulo:
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Iluminares, 1995, p. 52-154.

4Jacqueline de Romilly ¢ taxativa: “O tempo nfo existia na tradigdo grega”, e reconhece: “Os poetas orficos
foram, talvez, os primeiros a lhe dar o seu lugar.” (ROMILLY, J. de. Le temps dans la tragédie grecque.
Paris: Vrin, 1971, p. 41) apud, RUBIRA. Xavier E. L. 2008, p. 38.
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coisas” (2010, p. 17-19), concep¢do que, provavelmente, também era partilhada por
Anaximandro (2013, p. 197), pois para ele, “segundo a ordem do tempo” € que ocorre a
reparagdo e justica.

Quando Euripedes, portanto, escreve que o “Aion ¢ filho de Khronos”, a atirmagao
ndo somente indica que Khronos é pensado em seu carater abstrato, mas que existe uma
subordinagdo do A4ion ao tempo. Porém, se existe tal subordinagdo, entdo o Aion possui
uma estrutura que advém do tempo.

O Aién comporta, assim, uma relagdo estreita entre tempo e vida e, por significar
“duracdo de vida” ou “tempo de vida”, que possui uma estrutura que advém do tempo e se
subordina a ele, isso porque, na medida em que no pensamento grego o tempo ¢é aquele que
engendra e devora seus filhos, todas as coisas existentes estdo submetidas a ele. A
formulacdo de Euripedes ganha, deste modo, em clareza: ela significa a compreensio dos
antigos de que “a duragdo de vida” de um ser vivente depende e esta subordinada ao
tempo.

Mas, se entre os antigos gregos o Aion possuia o sentido de durag¢do ou tempo de
vida, o que ocorreu, a partir de Platdo e Aristdteles, para que esse sentido fosse esquecido e
viesse a imperar a compreensdo do Aion como eternidade?

Rubira (2008, p. 39) responde essas questdo indicando que o problema comega a
despontar quando os gregos passam a pensar a duracdo de vida ndo somente em relacio
aos homens, mas em relacdo aos deuses, pois se 0 Aion estd submetido ao tempo, essa
mesma relagdo ndo vale quando a questdo é pensar o 4ion divino. No entanto, ressalta-se
que ainda que a “duracdo de vida” divina seja ilimitada, o conceito de eternidade ¢
estranho aos gregos, assim se tém que os deuses vivem no tempo, embora, ndo sofram sua
acdo. E assim que, em Esquilo, o reino de Zeus tem uma “duragdo de vida sem fim” - o
que ndo quer dizer eternidade atemporal, pois a duracdo de vida ainda ¢ pensada em
relagcdo ao tempo (cf. ESQUILO, 2003, p. 45).

E a concep¢io do demiurgo que abrird o caminho para uma nova posi¢do em
relacdo ao tempo. Assim, no Timeu, a fungdo do demiurgo € a de contribuir na ordenagio
do vir-a-ser e, embora surja como um deus, ele ndo pode ser confundido com a concepg¢ao
cristd de um criador. Para Platdo, o Ser € o inteligivel, o principio que resta sempre o
mesmo, que ¢ inegendrado e indestrutivel (cf. PLATAO, 2011, p. 137) e ¢ a partir do Ser,
como modelo, que o demiurgo da forma ao vir-a-ser, buscando fazer dele uma cépia que

tem como base o modelo inteligivel. O demiurgo é aquele, portanto, que faz o mundo vir-
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a-ser, que manipula os quatro elementos - fogo, terra, d4gua e céu - para criar o mundo (cf.

Ibidem, 2011, p. 97-100).
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E por essa razio que, no Timeu, ele surge como o principio organizador do universo, como
aquele que antecede Urano, Gaia, Kronos e todos os outros deuses, sendo deles a causa:
“Deuses, filhos de deuses dos quais eu sou o demiurgo (démiourgos) e das obras das quais
eu sou o pai” (PLATAO, 2011, p.116).

Platdo, assim, ndo somente subverte as cosmogonias anteriores, mas também
possibilita um novo modo de compreender a relacdo entre o Aion e Khronos, quando

atribui ao demiurgo:

[...] a ideia de formar uma imagem mdvel do 4ion (aidvog); e, enquanto
ele organiza o céu, ele forma, a partir do Aién (aidvog) imutavelmente
fixo em sua unidade, uma imagem de uma duragdo sem fim que progride
segundo o desenvolvimento ritmado pelo nimero; isto que precisamente
n6s chamamos o tempo (ypévog [Khronos]) (PLATAO, 2011, 109).

A formulacdo de Platdo inicia a concep¢do de uma eternidade atemporal. O Aidn,
portanto, em Platdo, ¢ subvertido: ele pode ser compreendido como uma dura¢do sem fim,
mas uma duragdo que ndo esta no tempo, que ndo ¢ coextensiva a ele e, portanto, como
uma duracdo que dura sempre, que sempre “é”, que ¢ atemporal.

Aristoteles, em Do céu, mantém este modo de interpretagdo sobre o Aion.
Refletindo sobre o céu, isto €, “a substancia do ultimo orbe do universo [...] a extremidade,
o alto, o enderego onde residem todas as divindades” ele observa que, como todas as coisas
que habitam no céu ndo ocupam um lugar, elas ndo sofrem a agdo do tempo, ou ainda:
“nenhum tempo as faz envelhecer” (ARISTOTELES, 2014, p. 279). E por essa razio que
os deuses gozariam de uma “duracdo de vida” sem fim, enquanto todas as coisas que estao
submetidas ao tempo sofrem sua acdo e, portanto, possuem uma “duracdo de vida”
limitada. Se em Platdo se inicia um encaminhamento para pensar o 4ién como atemporal,
o estagirita, atestando uma certa heranga de determinadas concepg¢des de seu antigo

mestre, escreve:

De fato, foi por uma espécie de inspiragdo divina que os Antigos
pronunciaram a palavra duragdo (A4ion): o termo que envolve o tempo de
cada vida, e fora do qual ndo existe vida natural, n6s nomeamos como a
durac@o de cada um; pela mesma razdo, o termo que abrange a totalidade
do tempo e toda a infinidade, que abrange o céu inteiro, é a duragdo
(4i6n). [..] E de 14 que depende para os outros seres sua existéncia e sua
vida (ARISTOTELES, 2009, p. 37).

Da “durag@o de vida” de cada um a “duragdo de vida” na totalidade do tempo,
Aristoteles j4 representa o novo modo de interpretacio que o Aidom ird tomar no

pensamento ocidental. Ele retoma a concepcdo dos antigos, na qual a “duracdo de vida”
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estd no tempo e insere a nova forma de compreensdo que vé a “dura¢do de vida” como

algo que abrange a
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totalidade do tempo e, portanto, ndo se confunde com ele. Essas posi¢des sdo aprofundadas
na Fisica, quando ele observa a existéncia de um tempo maior que envolve cada ente
individual, para diferencia-lo da duracdo de vida prépria dos seres que ndo estdo
submetidos ao tempo. Neste sentido, seu argumento se refere que tudo aquilo que estad no
tempo ¢ envolvido por ele, tal como tudo o que esta dentro de algo é encerrado por este
algo, sendo que o tempo consome, faz envelhecer as coisas que a ele estdo submetidas (cf.
ARISTOTELES, 2009, p. 26-30).

Diferenciando de forma radical a durag¢do da vida individual daquela que envolve o
todo, Aristoteles consolidard sua posi¢do, indo ultrapassando o que os antigos pensavam
sobre o Aion. Assim, nesse livro em que trata da existéncia de um Primeiro Motor Supra-
sensivel e, portanto, da “substdncia imdvel” que € objeto de uma ciéncia diferente,
Aristoteles escreve: “Nos dizemos que deus € o vivente eterno perfeito; e a vida uma
duracdo continua e eterna, pertencente a deus” (ARISTOTELES, 2009, p. 175).

Das reflexdes de Platdo e Aristoteles se pode pensar tanto a “vida eterna” quanto a
eternidade atemporal e, a partir deles, inaugura-se um periodo de coincidéncia entre a
metafisica e a religido revelada (cf. RUBIRA, 2008, p. 48). A no¢do de “vida eterna” faz
parte, assim, de um longo e tortuoso processo de inversdo sobre a compreensdo da relagio
entre a eternidade e o tempo. Um processo de inversdo, pois, como visto, entre os antigos
gregos o “tempo de vida”, a duracdo da vida individual estava submetida ao tempo e esse,
do ponto de vista do cosmos, era considerado como um transcurso continuo de duragio
ilimitada. Mas, da “dura¢do de vida” individual, a reflexao filoséfica algou voo para pensar
a “duragdo de vida” do todo e dele excluiu o tempo. Assim, se entre os antigos, os deuses
tinham uma “duracdo de vida” ilimitada no tempo, com os filésofos gregos a substancia
divina, o Inteligivel ou o Motor Imdvel, passou a ficar fora do tempo. Em outras palavras,
ao conferir primazia ao Ser em detrimento do vir-a-ser, a reflexdo filoséfica acabou por
fornecer uma chave de compreensao para a interligagdo Khronos-tempo e Aion-eternidade.

Agostinho, talvez, seja o testemunho mais imediato deste tipo de interpretagdo,
convertendo-se a uma vida crista radical, buscou retornar para sua “patria bem governada”.
E apos ler, como ele mesmo diz, os “livros platonicos, traduzidos do grego para o latim”
(AGOSTINHO, 1996, p. 34), ou seja, obras de neoplatonicos como Plotino e Porfirio, a
quem cita em seus escritos, que ele encontra a verdadeira for¢a para penetrar na intimidade
de seu ser e, ali, descobrir “no intimo taberndculo de meu pensamento [...] a Verdade”

(Ibidem, p. 34).
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A questdo do tempo no livro XI das Confissoes ¢ central para Agostinho. Ao invés,
todavia, de comecar diretamente por esta questdo, sua posicdo, ja na abertura desse livro,
vai em outra dire¢do e revela uma pré-compreensdo sobre a atemporalidade, quando diz:
“Senhor [...] toda a eternidade (aeternitas) é vossa” (Ibidem, p. 99). Sua formulacao inicial
sobre a eternidade de Deus ndo parte somente da Verdade que estaria no fundo de seu
pensamento, mas ela ¢ devedora de suas leituras neoplatonicas. De todo modo, nas
Confissoes, ele reconhece que, enquanto o tempo possui “eterna mobilidade”, a eternidade

de Deus € “sempre imovel” e ao abordar esta realidade sempre imovel, escreve:

[...] E Tu, ndo ¢ no tempo que Tu precedes o tempo, de outro modo Tu
ndo precederias todo o tempo, mas Tu precedes todo o passado da altura
de tua eternidade sempre presente, ¢ Tu dominas todo o futuro pois ele
esta por vir, ¢ quando ele vier, ele serd passado. Mas Tu, Tu permaneces
exatamente o mesmo, e teus anos ndo passardo (Ibidem, p. 110).

.

E como aeternitas que Agostinho compreende a substancia divina, o que, ao
mesmo tempo, evidencia um modo de compreensdo que vai se estabelecer a partir dele e,
consequentemente, um total esquecimento daquilo que os antigos compreendiam por Aion.
Nesse sentido, foi a ideia de que o Demiurgo ¢ aquele que cria uma “imagem movel do
Aion”, que lhe possibilitou pensar a Deus como o Ser no qual ndo existe o tempo e,
portanto, compreendé-lo como aquele ao qual pertence a aefernitas (cf. RUBIRA, 2008, p
52).

Agostinho, pensando no Deus biblico que diz “Eu sou aquele que é” (Exodo, 3-14),
concebe-o como existindo desde todo o sempre e como aquele que cria 0 mundo num
determinado instante a partir do nada — ideia que, como se viu anteriormente, era estranha
a Platdo e ao neoplatonismo antigo — Assim, criando o mundo e engendrando,
simultaneamente, o tempo, Deus cria 0 mundo e o tempo e ndo no tempo, € por essa razao
sua eternidade ndo pode ser confundida com a temporalidade — o que leva o autor das
Confissoes a chegar necessariamente a esta conclusdo: “vos fostes antes de todo o tempo,
Criador eterno de todo o tempo” (AGOSTINHO, 1996, p. 128).

A concepcdo de Agostinho de que na “eternidade nao ha sucessao, tudo € presenca”
(Ibidem, p. 129), implica na compreensido de tempo como sucessivo. Para Deus o tempo ¢
sempre presente, presente continuo, pois ele tem conhecimento daquilo que, para os seres
por ele criados, vai se dividir numa triplice estrutura de percepg¢ao da temporalidade.

Em primeiro lugar € preciso pensar que do mesmo modo que a criacdo do mundo
depende inteiramente de Deus e que ele ndo depende em nada da criagdo, também a
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passagem do tempo depende da eternidade que a sustenta por sua absoluta presenca e

estabilidade, ou
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seja, o tempo tem como estrutura um eterno hoje. Em segundo, ¢ necessario fazer a
distingdo do tempo que se apresentar em uma forma triplice para as criaturas que a ele
estdo submetidas, pois, afinal, se o presente “fosse sempre presente, sem se perder no
passado, ele ndo seria mais o tempo; ele seria eternidade” (Ibidem, p. 112).

Agostinho, entdo, coloca a percep¢do do tempo como assentada sob uma triplice
estrutura pertencente a alma: a memdria (memoria), a atengdo presente (attentio), € a
espera (expectatio). E por meio dessas trés faculdades que o presente vai ser percebido de
forma tripartida: quando nossa aten¢do, no momento atual, volta-se para as coisas
impressas na memoria, o que percebemos é o presente do passado (praesens de
praeterito); quando ela estd colocada no hoje, entdo aquilo que apreendemos ¢é o presente
do presente (praesens de praesentibus) ¢ quando, no instante presente, voltamo-nos para
aquilo que ainda ndo ocorreu e pode advir, entdo o que estd em andamento em nossa alma
¢ o presente do futuro (praesens de futuris) (cf. Ibidem p. 117). Assim, a diferenga de Deus
que conhece todo o tempo e para o qual o tempo é sempre presente, 0 homem, sujeito ao
tempo, o divide em trés momentos: a lembranca do passado, a observagdo do presente, a
espera do futuro.

Agostinho, deste modo, na mesma medida em que admite desconhecer o mistério
da sucessdo temporal: “O Senhor, 6 meu pai, vos sois eternos. Mas eu dispersei-me no
tempo, cuja ordem ignoro” (Ibidem, p. 128), pensa o tempo somente em relagdo a
percepeao interior que temos dele: “€ em ti, meu espirito, que eu mego o tempo” (ibidem,
p. 127).

Numa contraposi¢do a Aristoteles, que pensava o tempo como ligado ao

movimento e, portanto, ao espacgo, para Agostinho o tempo serd pura passagem, mas ele
ndo estd no espaco: “nods ndo podemos dizer em toda a verdade que o tempo &, pois ele
tende a ndo ser” (Ibidem,
p. 112). O tempo, desse modo, ndo tem um ser real e s6 pode ser medido quando
percebemos o momento em que ele escoa e, por essa razdo, ndo haveria nem tempos
futuros, nem pretéritos, pois ¢ improprio afirmar que os tempos sdo trés: pretérito, presente
e futuro.

Assim, na medida em que da permanéncia imutavel da eternidade existe o tempo e
que o tempo existe no espirito, sendo que Deus ¢ o “criador dos espiritos” (Ibidem, p.
129), entdo ¢ em nosso intimo que esta inscrita a eternidade de Deus e ¢ ali que ela deve

ser procurada para que possamos voltar ao Todo. E esta posi¢do de Agostinho sobre a
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relagdo entre atemporalidade e temporalidade que vai conduzir a uma reafirmagdo da
condenacdo do tempo e do vir-a-ser.

A relagdo entre eternidade e tempo, nessa perspectiva, somada a sua compreensao
de que por meio de Cristo - o filho criado por Deus e a Ele co-eterno (Ibidem, p. 127) —

seria
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dado acesso direto a palavra de Deus, justifica o fato de o autor das Confissoes ter se
convertido ao cristianismo, isto &, ter feito o caminho em dire¢do a eternidade e, por
conseguinte, buscado evitar o mundo temporal. Cristo, neste sentido, foi aquele que se fez
temporal para que o homem pudesse vir-a-ser eterno e, portanto, é pela palavra de Cristo
que viria a possibilidade de se encontrar o caminho na direcdo da vida eterna.

A eternidade, ndo sendo constituida pelo tempo, sendo auséncia de sucessdo,
requer, por parte da alma que quer ir em sua direcdo, um desapego e rentincia de todas as

coisas que estdo no tempo. Fazer a experiéncia da eternidade consiste em negar a

temporalidade, tal como foi o exemplo de Agostinho:

Eis que minha vida era uma “disten¢do”, e que tua mao me recolheu em
meu Senhor, Filho do homem, Mediador entre tu, que és Um e nds que
somos muitos e vivemos no multiplo [...] Assim, esquecendo o passado,
voltado n@o na dire¢do das coisas futuras e transitorias, mas na dire¢ao
daquelas que sdo antes [...], eu persigo, em meu esfor¢o nio de disten¢ao,
mas de intengdo, meu caminho na dire¢do [...] do alto para, ai [...]
contemplar tuas delicias, que ndo vém e que ndo passam. Mas agora
meus anos se passam no sofrimento, e tu, tu ¢s minha consolagdo,
Senhor; tu és meu Pai eterno; eu, ao contrario, eu sou disperso no tempo
[...] e as variagdes tumultuosas fazem em pedagos meus pensamentos |...]
até o dia em que eu desaparecerei em ti, purificado, liquefeito pelo fogo
do teu amor (Ibidem, p. 127).

O filésofo busca, portanto, desaparecer em Deus, voltar a eternidade. Deseja
esquecer o passado, romper com esta memoria que permanentemente atormenta com a
lembranga do que ja foi. Do mesmo modo n3o quer viver na expectativa do futuro e,
tampouco, sofrer as consequéncias do tempo que faz envelhecer. Com base nisso, nao
restam duvidas de que em sua concepg¢ao o tempo estd subordinado a eternidade.

No limite, houve uma substitui¢do dos protagonistas que criaram o tempo — em
Platdo, o Demiurgo; em Agostinho, Deus —, mas o tempo permaneceu subordinado seja ao
Aion, entendido como a “duragdo de vida sem fim”, seja a aeternitas, subordinado, enfim,
a atemporalidade. Nao surpreende, assim, que Proclus, deixando-se absorver pelas
reflexdes de Platdo, tal como o fizera Plotino, chegue a formulagdo decisiva de que “O
Aion ¢ o pai de Khronos”, invertendo completamente a formula antiga escrita por
Euripedes. Em suma, esse modo de compreensdo evidencia a total inversdo que, com base
no pensamento de Platdo, sofreu a questdo do tempo. Afinal, como explicar que
pensadores diferentes, que se debrugcaram sobre diferentes doutrinas tenham chegado a
mesma conclusdo, sendo pela influéncia decisiva do pensamento platdnico? O certo € que,

a partir daqui, estando o tempo
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subordinado a eternidade (aeternitas), o que ird ocupar o centro das reflexdes serd a
eternidade atemporal.

Se na Grécia de Pindaro o tempo era considerado como o “pai de todas as coisas”
e, por esta razao, aquele que comportava e sustentava a “duragdo de vida” de cada ser a ele
submetido, com a ascensdo do cristianismo se consolida uma nova forma de compreensao
por meio da teologia cristd>.

Boécio, partindo deste modo de compreensao acerca do tempo, cria uma importante

disting¢do entre eternidade (4eternitas) e sempiternidade (Sempiternitas):

Quanto a isto que nds dizemos de Deus, que “ele ¢ sempre”, isso ndo
possui mais que uma unica significagdo: que ele foi, por assim dizer, em
todo o passado, que ele €, de uma certa maneira, em todo o presente, que
ele serd em todo o futuro [...]. Em efeito, ele ¢ sempre (semper), pois
“sempre” €, nele, o tempo presente: o presente divino difere do presente
de nossas realidades, que ¢ um agora, na medida em que nosso “agora”,
para dizer de modo breve, produz o tempo e a sempiternidade
(sempiternitatem). Mas o “agora” divino, permanente, imdvel e constante
produz a eternidade (aeternitatem). Se nds acrescentamos 0 nome
“sempre” a este agora (nunc), nos faremos dele um curso continuo e
incessante, € por isso perpétuo (perpetuum), isso que ¢ a sempiternidade
(sempiternitas) (BOECIO, 2000 apud RUBIRA, 2008, p. 59)

O conceito de sempiternidade, assim, subordina e vincula a perpetuidade do tempo
a Deus. Deus é sempre, ele é presente, ele vive no “agora” e o “agora” divino é, nio
somente a fonte de sua eternidade, mas também aquele que sustenta o agora da realidade
humana. Béecio, portanto, atrela o sempre de Deus, seu “agora” que produz a eternidade,
ao agora em que vivem os homens, vinculando o tempo e, consequentemente, o mundo no
qual o tempo se desenrola, ao seu criador — para fazer uso das irOnicas palavras de
Nietzsche, atrela-se Deus ao homem e ao mundo tal como quem amarra a terra ao seu sol.

Como explicita Rubira (2008, p. 60), Tomas de Aquino vai dar novo impulso para
pensar a eternidade atemporal, ¢ assim que na Suma Teoldgica, no capitulo intitulado Da
eternidade divina, ele submete a definicdo de Boécio sobre a eternidade de Deus ao rigor

das

>No Tratado da fé catélica, Boécio define com precisdo os fundamentos da religidio cristd: “Esta nossa
religido, que ¢ chamada de cristd ¢ catdlica, apoia-se antes de tudo sobre os fundamentos que estdo contidos
nestas afirmacdes: desde toda a eternidade, isto é, antes da constituigdo do mundo e, bem entendido, antes de
tudo aquilo que o vocabulo ‘tempo’ (femporis) pode comportar, existia a divina substancia do Pai, do Filho ¢
do Espirito Santo, sem que digamos trés deuses, mas um so; e, por conseguinte, o Pai engendrou um Filho de
sua substancia e, segundo uma relago por ele conhecida, co-eterno, de modo que o Filho confessou que ele
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nio é o mesmo que o Pai”. BOECIO. Escritos. Opuscula Sacra. Trad. Juvenal Savian Filho, Sio Paulo:
Martins fontes, 2005.
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defini¢des da ldgica aristotélica e acaba por aceitar tal defini¢do, dando prosseguimento a
uma reflex@o que privilegia, mais uma vez, a eternidade em detrimento da temporalidade.
A concepgdo de eternidade atemporal, uma eternidade que exclui o tempo, que esta
acima ou para além dele - eternidade supratemporal ou extratemporal -, consolidou-se e
fez crescer suas raizes entre Agostinho e Tomds de Aquino. Seu desenvolvimento por
meio de uma absoluta crenga na eternidade de Deus, em oposicdo a contingéncia do
tempo, fez surgir debates que deram origem a um novo universo de ideias como
perpetuidade, sempiternidade, aeviternidade (cf. RUBIRA, 2008, p. 65). O ajuste
conceitual em torno dessas ideias, todavia, comegou a provocar rachaduras no vasto
edificio da eternidade atemporal, cujos alicerces estdo colocados na duragdo ndo-sucessiva.
Nesse sentido, a concepcdo do tempo em Descartes é herdeira, por um lado, de
determinadas teses oriundas do pensamento medieval e, por outro, representa uma ruptura
com esse mesmo pensamento. A heranca do debate escoléstico pode ser percebida quando,
nas Medita¢oes, Descartes pensa o tempo a partir de Deus e da criagdo continua. Com
efeito, ¢ no momento em que fornece a terceira prova da existéncia divina que evidencia-se

sua concepgao sobre o tempo:

E necessario que Deus seja o autor de minha existéncia. Pois, todo o
tempo de minha vida pode ser dividido em uma infinidade de partes, cada
uma das quais ndo depende de modo algum das outras; e assim, disso que
um pouco antes eu fui, nfo se segue que eu deva agora ser
(DESCARTES, 2005, p. 77).

A posi¢cdo cartesiana em relacdo ao tempo, nesse sentido, ndo difere daquela
pensada durante o periodo medieval, pois ¢ Deus quem mantém o agora em que vivem 0s
homens e, se Ele ndo o mantivesse de modo continuo, nossa existéncia seria interrompida.
Descartes atrela, assim, a dura¢do das substancias a acdo de Deus e, deste modo, conclui
que a natureza do tempo ndo tem outro modo de ser pensada senio em absoluta
dependéncia de seu criador.

O filosofo francés pensa o tempo, portanto, a partir da duragdo. Qualquer coisa que
se conserve em seu ser pode ser considerada, tal como ocorre na duragdo sucessiva do
cogito, como tendo um antes ¢ um depois. Mas esse modo de pensar, que “se nomeia
tempo”, ndo existe em si, mas ¢ dado quando o homem busca compreender as mais

diversas formas de duracdo e compara duracdes diferentes:

A fim de compreender a duragdo de todas as coisas sob uma mesma
medida, nés nos servimos ordinariamente da dura¢do de certos
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movimentos regulares que fazem os dias e os anos e a nomeamos tempo,
apos ter assim comparado; se bem que, de fato, isso que nds nomeamos
assim nao seja nada, fora da
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verdadeira duracgdo das coisas, exceto um modo de pensar (DESCARTES,
[2000] p. 57-58).

Compreender o tempo a partir da duracdo € mais amplo, segundo Descartes, do que
compreendé-lo somente a partir do movimento. Com efeito, ele fornece o exemplo de que,
se tomamos dois corpos quaisquer € movimentamos um mais rapido do que o outro, ndo é
o movimento que indicard a passagem do tempo, pois tanto o movimento rapido quanto o
lento podem ser pensados em relacdo a uma determinada duracdo — “por exemplo, a de
uma hora, duragdo que nds extraimos de um outro movimento regular (Ibidem, p.58)”.

Pode-se perceber que Descartes separa a substancia de Deus, que ndo ¢ “divisivel”,
de sua duragdo —a qual pode ser dividida “em uma infinidade de partes” — e encaminha a
reflexdo para pensar a eternidade no tempo (ainda que o tempo seja somente uma “medida
da dura¢do” dependente do cogito), algo que, como ressalta Rubira (2008, p. 67), sinaliza
um rompimento com o pensamento da idade média. Um rompimento atrelado ao modo de
pensar o tempo por meio da duragdo sucessiva e infinita, acarretando, de certo modo, a
abertura em dire¢d0 ao pensamento moderno sobre o tempo.

A reviravolta no modo de compreender o tempo e que abrird o caminho para pensar
a eternidade como temporal, surge quando Newton publica o De Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica, em 1687. Por certo o De Principia, obra na qual ele busca
sintetizar os conhecimentos de Kepler e Galileu, ndo tem como objeto de estudo o tempo,
mas sim as leis da gravitacdo universal.

Newton distingue, nesse livro, a quantidade do tempo absoluto da quantidade do
tempo relativo. O tempo absoluto, sindnimo de duragdo, ¢ uma quantidade que ndo possui
nenhuma relagdo com as coisas sensiveis e, portanto, nenhuma relagdo com o movimento,
mas existe por “sua propria natureza”, sem que para isso exista a necessidade de qualquer
observador, num processo continuo de sucessdo. O tempo relativo € apenas o modo como
0 homem mede a quantidade do “tempo verdadeiro”, com medidas que podem ou nio ser
precisas. Newton chega a esta compreensdo do tempo absoluto, enquanto realidade
inteligivel que independente do movimento, por meio de uma equacdo astrondmica, unica
capaz de corrigir as diferentes medidas de tempo e que também prova que o tempo ¢ um
fluxo continuo, que corre independentemente do movimento dos corpos ou de sua auséncia
(cf. RUBIRA, 2008, p. 76).

O tempo surge, assim, como uma forma absoluta, tal como o espaco e,

independentemente de seu contetido, ndo necessita do movimento como seu suporte. Em
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outras palavras, ele independe do vir-a-ser fisico e € vir-a-ser absoluto, fluxo permanente,
que corre uniformemente.

Com a fisica newtoniana se abriu o caminho para pensar a eternidade no tempo,
porém ¢ da Alemanha do século XVIII que vem a ultima grande tentativa oposta a ideia de
uma temporalizagcdo da eternidade. Kant, o fildsofo que para Nietzsche “possui um fundo
de valores ainda cristdos [...] um retardatdrio e intermedidrio, nada de original” (FP 12,
9(3) do Outono de 1887), justamente para salvaguardar a metafisica ird minar a concepg¢ao
de tempo como algo existente por si mesmo, para delimitd-lo como uma “forma pura da
intuicdo sensivel”. Segundo essa linha argumentativa escreve em sua Critica da Razdo
Pura: “O tempo (Zeif) ndo ¢ alguma coisa que existe em si ou que seja inerente as coisas
como uma determinacdo objetiva e que, por consequéncia subsista quando fazemos
abstrac@o de todas as condicdes subjetivas de sua intui¢do” (KANT, 2001, p. 98).

Kant pensa o tempo ndo como uma realidade em si, mas como uma idealidade que
depende completamente do sujeito. Por um lado, ele faz ver no seu capitulo de abertura
dedicado a Estética Transcendental, que tempo e espago sdo formas a priori da
sensibilidade, e “ndo podem existir em si, mas somente em nds” pois sdo “originariamente
inerentes ao sujeito” (Ibidem, p. 96); e por outro, partindo do modo como o sujeito pensa o
tempo, a partir, daquilo que ¢ inerente a sua sensibilidade, ele limita o que podemos saber
sobre a natureza daquilo que existe fora de nds: “quanto a natureza dos objetos
considerados neles mesmos e independentemente de toda a receptividade de nossa
sensibilidade, ela permanece para nds inteiramente desconhecida”(Ibidem, p. 102). Em
outras palavras, o autor da Critica diz que se tem acesso somente aos fendmenos que se
apresentam a nossa intuicdo sensivel, os quais s@o compreendidos por nds segundo as
formas a priori de sensibilidade e jamais em si mesmos, na medida em que ndo se tem
acesso a coisa em Sli.

Pensar, portanto, o tempo como tendo realidade propria, é completamente inviavel
para Kant, ndo somente porque ele quer garantir a certeza na esfera do saber, a partir dos
conhecimentos adquiridos pela matematica, mas porque ele busca salvaguardar a crenca na
metafisica. Neste sentido, fazer o tempo e o espago dependerem completamente do sujeito,
bem como, limitar o acesso do conhecimento somente aos fenOmenos, garante a
impossibilidade de pensar o tempo como objetivo, tal como pretendia a fisica newtoniana
e, consequentemente, pensar a eternidade como submetida ao tempo.

Rubira (2008, p. 61) faz lembrar que em 1794 Kant ndo somente retoma a ideia de
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que a eternidade € o fim de todo o tempo, mas pensa o conceito de duragdo vinculado a
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imortalidade da alma, algo que diagnostica a aproximacgdo de seu pensamento com a
concepgio cristd de eternidade. E, pois, sua compreensio sobre a alma imortal de duragio
ininterrupta destinada a viver para além do tempo, que lhe permite pensar que ela deixa o
mundo sensivel e temporal para viver no mundo supra-sensivel e atemporal. E porque, a
alma ¢ imortal que, na ordem moral dos fins, o fim de todas as coisas para os seres
temporais constitui, simultaneamente, um inicio na persisténcia dos seres supra-sensiveis,
aqueles que “por consequéncia, estdo subtraidos das condi¢des do tempo” e ndo estdo
submetidos “em sua constituicdo a nenhuma outra determina¢do sendo a moral” (KANT,
1969, p. 3)

Kant, em O fim de todas as coisas, levanta a hipotese de que a alma ndo carrega
para o mundo supra-sensivel sendo todo o &mbito da sua vida moral, assim ele pode dizer
que, na eternidade, n6s deveremos arcar com “as consequéncias de nosso mérito ou de
nossa culpabilidade, seja sob o reino do principio do bem ou daquele do mal” e, por
conseguinte, “é sabio agir como se uma outra vida” de fato existisse, pois para ela nds
levaremos “o estado moral, carregado de todas as suas consequéncias” (Ibidem, p. 5). Vé-
se, assim, o quanto Kant retoma concepgdes ja correntes sobre a eternidade atemporal e
sobre aquilo que ele pensa constituir a finalidade da existéncia, negando também o vir-a-
ser: “a razao ndo pode jamais encontrar satisfacdo sobre um caminho de transformagdes
perpétuas” (Ibidem, p. 9).

E importante observar que Nietzsche, no que diz respeito a idealidade do tempo, ja
no periodo de 4 filosofia na época tragica dos gregos, encontrard em Afrikan Spir um dos

mais sélidos opositores de Kant®, sobretudo, no que tange a critica acerca da

idealidade

6 Rubira (2008, p. 69) afirma que Nietzsche conhece a obra Pensamento e realidade (Denken und
Wirklichkeit), de Afrikan Spir, no mesmo ano de seu langcamento, 1873, periodo no qual trabalha em A4
filosofia na época tragica dos gregos. Nesse periodo, Afrikan Spir influéncia a critica de Nietzsche ao
idealismo transcendental de cunho kantiano. Nietzsche se apropriou e reinterpretou varias teses e temas
presentes na reformulagdo da teoria kantiana do transcendental proposta por Spir. Alguns aspectos centrais
desse projeto de reelaboragdo tedrica s@o, por um lado, a recondugdo do a priori a um unico elemento
constitutivo, o principio de identidade, o qual fornecia o conceito de Ser ¢ de incondicionado e, por outro, a
afirmagdo de uma extens@o ontologica desse conceito. Desde um ponto de vista epistemologico, ontologico e
metafisico, Spir forneceu a Nietzsche uma analise sistematica das principais teorias cientificas ¢
epistemologicas da época, trazendo a luz um conjunto de pressupostos teoricos do transcendentalismo que
Nietzsche, posteriormente, ira associar criticamente a um comprometimento ontoldgico com o conceito
normativo de Ser de cunho parmenidiano. Segundo William Mattioli (2013, p. 328) ¢ por essa razdo que Spir
serviu como base para a interpretacdo do Jovem Nietzsche, que via em seu pensamento certas posi¢des
contemporaneas tanto da ciéncia quanto da filosofia. E, sobretudo, sua interpretagdo e critica do pensamento
de Parménides em contraposi¢do ao heraclitismo que se revela devedora do quadro conceitual tomado de
empréstimo de Spir na sua reformulac@o da filosofia critica. Nessa seara ¢ notdrio ressaltar, no que tange a
critica de Nietzsche a Parménides, que o segundo é identificado, por Nietzsche, como o precursor de uma
ontologia cujos pressupostos normativos e consequéncias tedricas conduziram a uma critica epistemolégic%



radical que, por sua vez, teria encontrado em Kant sua expressdo mais acabada (cf. FT § 10, 1, p. 84).
Heraclito, em contrapartida, era visto como o precursor de um tipo de filosofia historica essencialmente
antitranscendentalista que, aliada aos resultados da investigagdo cientifica, se colocaria diante do problema
do conhecimento com um olhar pessimista. Para um estudo do significado de Spir na compreensido de
Nietzsche sobre o tempo ver, por exemplo: SMALL, R. “Nietzsche, Spir, and Time”, in Journal of the
History of Philosophy, 32, 1994, p. 85-102; D’IORIO, P. “La superstition des philosophes critiques:
Nietzsche e Afrikan
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transcendental e a tese do apriorismo do tempo. Nietzsche se refere a essa critica nos
fragmentos 35 [56] e 35 [61] de 1885, nos quais ele cita Spir: “o tempo ndo € dado a priori
— Spir 2, 77 (FP, 1885 35 [56]) e na sequéncia: “o assim chamado tempo, uma mera
abstragdo, nem existente objetivamente, nem um modo de representacdo necessario e
originario do sujeito (Spir) 2. P. 15” (FP, 1885, 35 [61])". Mas & no ano de 1880 que
Nietzsche antecipa e oferece, ironicamente, seu parecer em relacdo a posi¢ao kantiana: “ter
como fim unico da vida deixar de existir ¢ um pensamento insuportavel para [os homens];
se esta fatigado de si mesmo e do mundo: o cristianismo deu outra vez interesse a tudo ao
reinverter os julgamentos de valor e instituir um tribunal depois do fim de todas as coisas”
(FP IX, 3[116] 184, da Primavera de 1880).

Tendo como fio condutor a relagdo entre tempo e eternidade, procurou-se seguir o
percurso que vai dos gregos antigos até Kant para entender como da possibilidade de
compreender a “eternidade” como temporal se passou a uma compreensdo da eternidade
atemporal. E assim que, da cosmogonia de Hesiodo, na qual o tempo surge a partir de
poténcias primordiais a compreensdo Orfica de que o tempo € por si mesmo poténcia
primordial, os gregos passaram de Kronos, o deus, para Khronos, o tempo. Considerado
como “o pai de todas as coisas” o tempo, entre os antigos, era visto como tendo existéncia
propria ao qual todas as demais coisas estavam submetidas. E neste sentido que a “duragio
de vida” ou “tempo de vida” (4ion) de cada ser vivo estava submetida ao tempo e nele, de
um modo ou de outro, encontraria seu proprio termo. Mas da compreensdo de que o dion ¢
filho do tempo, passou-se a uma compreensao inversa a partir do neoplatonismo.

Remontando ao pensamento de Platdo e Aristdteles foi possivel identificar o inicio

desta inversdo, sobretudo porque, a partir de entdo, o Aion passou a significar a duracio de

Spir”, 1 Nietzsche-Studien, n.o 22 (1993), p. 257294; GREEN, M. Nietzsche and the ftranscendental
tradition. Urbana & Chicago: University of Illinois Press — International Studies Series, 200, apud RUBIRA,
Xavier, E. L. 2008, p. 84.

"Mattioli (2013, 342) ressalva que ao contrario do que possa parecer Nietzsche ndo estd buscando sustentar a
ideia de que o tempo, na medida em que ¢ uma mera abstra¢do, ndo possui nenhuma realidade que ultrapasse
a esfera da consciéncia empirica, sendo ndo exatamente uma forma da representagdo, mas sim um produto
dela, pois essa seria uma leitura equivocada. Nietzsche, se refere nos postumos a critica de Spir a tese
kantiana do carater a priori do tempo. Outro ponto importante a ser enfocado, sobre a leitura que Nietzsche
faz de Spir, é que o autor de FT ao atacar a tese de Spir da realidade do tempo e da mudanga, rejeitard, por
sua vez, o pressuposto de um nivel ontoldgico superior que corresponderia ao Ser de Parménides ou a coisa
em si kantiana e no qual o conceito de incondicionalidade poderia ser objetivamente instanciado. Ao invés
disso, Nietzsche entenderd esse conceito como uma fragdo regulativa necessaria que responde aos interesses
vitais de certos complexos organicos com vistas a constitui¢do e ao desenvolvimento do que se pode chamar
de operagdes e disposigdes intencionais, que tornardo possivel o desenvolvimento de suas capacidades
cognitivas-adaptativas. Nessa mesma linha argumentativa Mattioli (2013, p. 345) aponta que em alguns
fragmentos de 1881, em uma confrontagdo com Spir, Nietzsche procura entender os processos intencionais
relativos a dimensao da representagdo como aquilo que ha de mais certo e mais essencial no universo. Essas
notas parecem ser esbogos do que vird a se apresentar posteriormente com a hipdtese da vontade de poder
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enquanto processos de interpretagao.
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vida do todo, do ser inteligivel (ou do motor imovel em Aristételes), enquanto que o tempo
veio a ser sua “imagem modvel”. A partir de entdo e no encontro da metafisica de Platdo
com a ascensdo do cristianismo, no qual Deus assume o lugar do Ser Supremo, houve uma
mudang¢a no modo de compreensdo do tempo, enquanto algo proprio ao mundo perecivel e
efémero e, em contrapartida, um esforco cada vez maior para afirmar a compreensao da
eternidade como atemporal, pois afinal a verdadeira vida estaria ndo no mundo transitdrio
e temporal, mas no reino de Deus, imutével e eterno. E, portanto, ndo mais o tempo, mas a
eternidade que se torna objeto de aspiracdo e reflexdo.

A forca desse movimento é tdo intensa que mesmo a palavra Aion, tdo cara aos
antigos gregos — como observara Aristoteles —, vem a ser completamente desfigurada e
passa a significar aefernitas num primeiro momento, para distinguir a eternidade do
tempo, e num segundo aevum, para pensar os seres potencialmente corruptiveis, que nio
estariam no tempo, mas também ndo poderiam ter participag¢do absoluta na eternidade.

E se por um lado Kant, segundo Nietzsche, possui ainda valores cristdos e, por esta
razdo, retardou o avanco de uma reflexdo que comeca a pensar o tempo como objetivo e a
eternidade como temporal, por outro, sua compreensdo do fim de todas as coisas bem
representa o tipo de adesdo ao mundo que se opera a partir da concep¢do de uma
eternidade atemporal. Com efeito, a partir de Platdo existe um privilégio do mundo do ser
sobre aquele do vir-a-ser. Plotino, neste sentido, estabeleceu que o destino do homem ¢é
voltar para a “patria bem governada”, na qual existe auséncia de tempo e o reinado do Ser
Inteligivel; Agostinho, do mesmo modo, buscou voltar ao seio eterno para, entdo, sair do
sofrimento préprio ao mundo temporal e apos de uma série de pensadores que vao fornecer
as condi¢des para que o tempo venha a ser pensado como absoluto, mas que mantém a
crenga na eternidade atemporal, Kant vem, por sua vez, reforcar a ideia de que seria sabio
agir como se uma outra vida existisse, pois, se ela existe, é nela que viveremos
eternamente e arcaremos com as consequéncias de nossa vida moral apds a morte para a

vida temporal.

1.2 A CRITICA NIETZSCHIANA A TRADICAO: O PROBLEMA DA INVERSAO

A trajetéria realizada no topico anterior procurou esclarecer, ainda que
concisamente, como da compreensdo de “eternidade” temporal passou-se a uma

compreensdo que privilegiou a eternidade atemporal, invertendo a relacdo entre tempo e
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eternidade. Demarcou- se, assim, algumas das principais contribui¢cdes filosdficas que

possibilitaram esta inversdo,
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para que, neste topico, seja apresentada a critica nietzschiana a essa tradicdo de modo a
aprofundar os esclarecimentos acerca dos efeitos da percep¢ao do tempo na vontade.

A critica de Nietzsche a tradi¢do pode ser encarada como um movimento de
auscultar, tal como sugere a provocante passagem de FT: “Existem adversarios da
filosofia: e fazemos bem em escutéd-los [...]” (FT, § 1, p. 26). Percebe-se, com isso, que o
autor se coloca como ouvinte assiduo de seus “adversarios filos6ficos”, pois, como ensina
em CI, ¢ por meio da escuta que se faz apto ao diagnosticar. Assim, a trajetoria
nietzschiana de auscultar a tradicdo, ¢ o objetivo da escrita que se segue. Reforga-se, no
entanto, que a tematizacdo do tempo aqui visada, terd como fio condutor a critica que o
autor faz da divisdo do mundo. Isso, segundo o pressuposto de que tal divisdo tem por
pano de fundo a cisdo entre eternidade e temporalidade. A escolha desse tipo de
abordagem se justifica no modo préprio que o autor trabalha com o conceito de tempo,
entendendo-o qualitativamente segundo uma forma subjetiva, isto €, como interpretacio,
como visdo do tempo que tudo rege. Este ¢ assim compreendido como quintesséncia do
devir e da transitoriedade das visdes de mundo (cf. LN, 2014, p. 537).

Tendo este intuito como foco, faz-se necessario colocar uma importante questio:
por que, seguindo a argumentacdo da filosofia nietzschiana, pode-se afirmar que € no
minimo problemadtico pensar a eternidade fora do tempo? Ou dito com maior precisdo, por
que residiria um problema na inversio: 4ion filho de Khronos e Aién pai de Khronos?

A resposta para tal questdo parte do seguinte entendimento: ao consagrar, ao Aion —
entendido ndo mais como duragdo de uma vida, mas como eternidade —, o status de pai
de Khronos, opera-se uma cisdo entre tempo e eternidade, isso porque a eternidade ndo
s6 ¢ langada para fora do tempo, como também, o tempo passa a ser subordinado a ela.
Disso decorre o movimento que supervalorizou a permanéncia do ser, caracteristica
primordial da eternidade, em detrimento do vir-a-ser temporal, pois esse configura-se
enquanto passagem constante. Assim, abre-se um abismo indissoluvel entre o mundo do
ser — morada da verdade
— e o mundo do vir-a-ser — morada da aparéncia —.

Esse movimento estd na base das consideracdes que levaram Nietzsche, em
CI, a apontar que na Grécia Antiga com os “anti-gregos” Sécrates e Platdo, iniciou — a
tradicdo metafisica que tém por caracteristica geral a cisdo do mundo em realidade
e aparéncia homologando um desprezo ontologico, epistemoldgico e moral contra essa

ultima: “eu percebi que Socrates e Platdo sdo sintomas de declinio, instrumentos da
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dissolugdo grega, pseudo-gregos, anti-gregos” (CI, O problema de Socrates, § 2, p. 18).
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Um dos pontos em que se sustenta essa afirmativa consiste na distingdo platonica
entre o conhecimento racional e a correta opinido. Em associacdo com isso, Nietzsche,
parte da possivel interpretagdo que Platdo faz da doutrina heraclitiana, segundo a qual
todas as coisas sensiveis se encontram em fluxo perpétuo. Para o filésofo alemao, Platdo,
influenciado por Cratilo, interpreta forcosamente a sentenga de Heraclito, segundo a qual

“tudo muda e nada permanece”, dai se deriva duas direg¢des distintas de hermenéutica:

Se dissermos a matéria de todas as coisas modificam-se perpetuamente,
isso significa entdo que todas as coisas renovam permanentemente o teor
de suas partes; se dissermos que toda coisa singular passa, € nenhuma
permanece, isso significa entdo que nenhuma coisa individual permanece
eternamente em sua existéncia individual ainda que se mantenha
inalterada por longo tempo. No ultimo caso, todo o peso recai sobre
oyden menei e panta korei nada mais significa do que toda coisa tem uma
vez que seguir adiante de seu lugar aqui. No primeiro caso, korei tem um
sentido muito enfatico, e 0o oyden menei se relaciona a cada parte da
sustancia: nenhum pedacinho da mesma permanece o mesmo que ele &,
por exemplo, nenhum pedacinho de terra, a saber, por mais longo tempo
do que um momento. Entdo, em verdade, toda permanéncia qualitativa e
espacial estaria, por principio, banida do mundo; entdo estaria correto o
que Platdo designar como o ponto de vista dos heraclitianos, que
nenhuma coisa ¢ isso ou aquilo. Essa inferpretacdo é a de Platdo. Nisso
ele segue os heraclitianos: enquanto que Heraclito, segundo a
demonstracdo de Schuster (p. 207 ss.), pensa apenas que nenhuma coisa
no mundo furta-se finalmente ao declinio. Oyden menei tem o acento
principal (FP, inverno de 1871/1872 apud GIACOIA, 2014, p. 211).

O deslocamento interpretativo entre os componentes da sentenca de Heraclito
representa uma decisdo filoséfica. A escolha da alternativa que Nietzsche acredita ser
genuinamente de Heréclito, implica que nada permanece definitivamente na atureza, tudo
passa, mas retorna igualmente de modo perpétuo. Todas as coisas existentes sdo
transitorias, porém com consisténcia e identidade suficientes para possibilitar o
conhecimento a seu respeito. Ja a escolha de Platdo, através da influéncia de Cratilo,
implica que todas as coisas do mundo se encontram em fluxo permanente, de modo que
nem o mais infimo atributo de nenhuma coisa sensivel existente permanece idéntico a si
mesmo, o que acarreta na afirmativa de que nada se pode pensar como constituindo a
esséncia de tais coisas, pois subsisténcia supde identidade e permanéncia. Com isso se
nega a possibilidade de haver conhecimento correspondente a tais esséncias.

Como resultado tem-se que a sentenca de Heraclito, interpretada no sentido de que
nenhuma coisa na natureza permanece eternamente, que tudo passa e novamente retorna,
ndo inviabiliza todo e qualquer conhecimento das coisas sensiveis. Giacoia (2014, p. 2013)

esclarece que essa interpretagdo apenas veta a possibilidade de um conhecimento que
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ultrapassa o ambito da aisthesis e da doxa, ou seja, um conhecimento que tem por base a
experiéncia e os sentidos.

No que toca a interpretacdo de Platdo, este retirou da sentenga a seguinte
conclusdo: todas as coisas sensiveis se encontram em perpétuo fluxo e alteragdo, de modo
que nenhum conhecimento racional € possivel acerca delas. Essa inferéncia tem por base a
distingdo platonica entre dois géneros de conhecimento, o proveniente do intelecto e a
correta opinido. O conhecimento oriundo do intelecto € imutavel, por definicdo, ele ndo
poderia concernir a nada que fosse sensivel, pois todo sensivel, de acordo com a hipotese,
estd mergulhado no eterno fluxo da insubsisténcia, que torna cada coisa, a cada instante
diferente de si mesmo. Como resultado se extrai um desprezo gnosioldgico, ceticismo,
pessimismo pratico, uma vez que nenhum conhecimento racional do mundo sensivel ¢
filosoficamente legitimavel. Giacoia acrescenta que “isso afeta a nog¢do de um fundamento
absoluto para o conhecimento do bem e da virtude, privando a existéncia de toda
significagdo autenticamente moral — o que constitui a tragédia de todo o moralista e
formador politico” (Ibidem, p. 213).

Nesse ponto Nietzsche destaca a influéncia decisiva de Socrates, pois este, segundo

Nietzsche, considerava o dominio ético cognoscivel por conceitos:

Os conceitos socraticos. O que € justo, o que € belo? Jamais vemos
o Justo, o Belo, sempre apenas nomeamos belo, justo, algo
singular. De aonde extraimos esses conceitos? Nao a partir da
experiéncia. Ao contrario, antes trazemo-los para a experiéncia e
aplicamo-los a experiéncia. Nos os temos em nds, eis ai algo que
ndo estava primeiramente in sensu e depois in intellectu. Ninguém
viu o Belo, o Igual etc.; de onde sabemos algo deles? Surge a
pergunta cardeal pela origem dos conceitos. Temos que pensar que
Platdo partiu de tais abstragdes como bom, belo, justo, ndo do
conceito cavalo. Ele negava que a abstragdo fosse abstraida. Como
poderia ser abstraido o sempre permanente daquilo que sempre se
modifica! (FP, Inverno de 1874/1875, IACOIA, 2014, p. 214).

Tendo em vista os conceitos socrdticos ¢, sobretudo, segundo as abstragdes
empregadas em sentido adjetivo e ndo necessariamente em sentido substantivo que Platdo
encontra o ponto inicial: esses predicativos universais, que correspondem a entidades
intelectuais idénticas, ndo podem estar sujeitos as variagcdes que afetam os entes sensiveis.
Por isso, ndo estdo também sujeitos ao erro, a mutagdo, estando também livres da
contradicao.

De Cratilo: disposi¢do desesperada sobre o mundo dos phainomena, com
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auxilio dos sentidos, nenhum conhecimento. Todo o sensivel em fluxo.
De Sécrates: poderosa influéncia da idealidade ética. Modelo na luta
contra seu tempo. Adestramento na forma¢ao de conceitos e definigdes.
Direcéo para a
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meditag@o ética. Dos pitagoricos: a figura do reformador ético-politico,
do fundador de seitas. Existem muitos verdadeiros onta. As coisas
empiricas sdo suas copias. A alma é imortal, a unido com o corpo é uma
peniténcia. - S6 depois da mais intima ressecdo do ele elemento
pitagdrico, forma-se a grande concepcdo da doutrina das ideias: ao
mesmo tempo, a fundacdo da Academia (FP, Inverno de 1874/1875,
IACOIA, 2014, p. 215).

Com o exposto se pode destacar que, para Nietzsche, os conceitos socraticos nao
sdo por si o fundamento da doutrina das ideias. Esta ¢ formada segundo a combinacdo dos
tracos socraticos com as extragdes do pitagorismo hierdtico. Para Giacoia (Ibidem, p.
2016) a influéncia dos conceitos socraticos permite a refutacdo da interpretacdo cratiliana
da sentenca de Heraclito. Fornecendo, assim, a ocasido apropriada para uma reflexao
metafisicamente mais profunda, restando a Platdo retirar as consequéncias dessa
combinacao.

Deste modo, foi o método dialético que forneceu, a Platdo, o traco fundamental
para superar todo o conhecimento obscuro, confuso, enganoso, estabelecendo como tarefa
de vida para o filosofo a descoberta do mundo dos conceitos, sendo a dialética o0 método
para a derivacdo desse saber:

Todo ensinamento na Academia se refere a dialética. Platdo nada sabe de
um intuitivo apreender das ideias, o caminho para o conceito é sempre a
dialética: ao conceito correto corresponde entdo necessariamente um
ente, que naturalmente ndo se pode ver e observar, sendo justamente por
meio do conceito. O doutrinador pela dialética ¢ contraposto ao
conhecimento pela retorica e escrita. Este ndo produz nenhum saber,
apenas uma doxa (FP, Inverno de 1874/1875, GIACOIA, 2014, p. 216).

Nesse sentido, compreende-se que o mundo verdadeiro filoséfico € o universo
inteligivel das puras abstracdes, a sua tarefa e destinacdo pertence ao se afastar dos outros
homens entregues ao ambito da incerteza. Origina-se, nesse ponto, o desprezo platonico
pelo mundo sensivel e pelos sentidos. Assim, vem de Socrates e dos pitagoricos a heranca
que Platdo aciona contra a sensibilidade, sobretudo, a indisposicdo moral contra a
realidade mais proxima, que pesa como um fardo sobre o pensamento: “Livra-se tanto
quanto possivel dos sentidos torna-se a tarefa ética. Os sentidos como perturbadores da paz
do homem ¢ético, como perturbadores da paz do pensador. Se é possivel desembaragar-se
deles, entdo pode bem ser possivel o verdadeiro conhecimento” (Ibidem, p. 217).

Relaciona-se, assim, a teoria das ideias e a teoria platonica da alma da seguinte
perspectiva: a suprema perfei¢do do mundo das ideias é dada precisamente pela ideia do
Bem, visto que esta representa o dpice da ascese platdnica do saber e da dialética (cf.

GIACOIA, 2014, p. 217). Desse modo, se o ponto inicial para a asser¢do de um mundo
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suprassensivel foi dado pelas hipoteses éticas de Socrates, terd a mesma natureza o

elemento prevalente da
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doutrina platonica da alma. Com isso tém-se a busca por “um mundo que o verdadeiro
Bom reconhece como o seu mundo, onde ele ndo ¢ mais perturbado e seduzido, onde toda
sensibilidade se cala, onde ndo hd mais nenhum ver, ouvir e sentir. O ser-bom, a perfei¢do
pertence a esséncia de toda ideia; ndo a perfei¢do estética, porém a ética” (FP, Inverno de
1874/1875, GIACOIA, 2014, p. 219).

Essa critica aparece, também, no Prélogo de BM, evidenciando que com a crenga
absoluta na racionalidade e no bem em si o Sécrates platonico, origina o gesto metafisico
por exceléncia, aquele que marca a oposi¢do “idealista” entre sensivel e suprassensivel (cf.
BM, Prologo, p. 18). Ora, como observa Giacoia, € precisamente essa oposi¢do que poe
fim ao “realismo” dos antigos helenos, ‘“na medida em que implica e supde uma
desqualifica¢do do sensivel em proveito do inteligivel, do temporal em fun¢do do eterno,
do verdadeiro mundo em favor do mundo somente aparente, do ser em contraposi¢do ao
vir-a- ser” (GIACOIA, 1997, p. 31).

Como explicitado, o Sdcrates platonico seria, entdo, o responsavel filosofico que,
por meio da negacdo do mundo imanente, realiza uma espécie de inversdo na perspectiva
cultural que julga e avalia as relacdes entre o fisico e o metafisico. Percebe-se, nesse
sentido, que ¢ contra Platdo que os novos fildsofos devem lutar (cf. BM, Prélogo, p.8).
Esta luta & caracterizada pela dualidade platonica de opostos qualitativos contra o
perspectivismo, ou seja, a negacdo da vida em prol de unidades absolutas contra a
condi¢do fundamental da vida, que ndo é outra sendo, a mudanca e a multiplicidade. E,

portanto, assim que pode ser compreendida a significativa passagem de CI®:

8 Sabe-se que BM e CI representam um universo, em certa medida, distinto de problemas e reflexdes, nesse
sentido cabe algumas reflexdes sobre os pontos de contado entre as obras, pois serd com base nestes que se
sustenta o uso simultdneo dos escritos. BM foi publicado em 1886, um ano apds a publica¢do de ZA e o
siléncio que permaneceu em torno da obra. Nesse cenario BM empreende a exposi¢do tedrica dos conceitos
fundamentais que em ZA haviam sido apresentados poética e dramaticamente. Este escrito, por outro lado,
também leva a efeito uma critica radical da modernidade cultural, em todos os seus aspectos mais relevantes,
preparando as bases para o projeto de transvalorag@o de todos os valores. Desse modo, realiza uma tarefa
critico-destrutiva quanto positiva-afirmativa que Nietzsche impusera a si mesmo. Em suma BM é um texto
privilegiado, pois reune, condensa e explicita o que ja fora pensado, como também, amadurece ¢ desenvolve
0 que apenas se encontrava em estado geminal. Além disso, como preludio, ele antecipa diretrizes tedricas e
posi¢cdes que s6 mais tarde, nos derradeiros escritos do autor, receberdo uma formulagdo mais incisiva. Os
experimentos desta maquina de guerra sdo inumeros, mas para os propdsitos aqui visados cabe colocar: Sao
experimentos rigorosamente antiplatonicos; propdem-se a denunciar as falacias do dogmatismo nos terrenos
da filosofia e da ciéncia e, por fim, constitui um exercicio de didlogo critico com a tradi¢do, buscando um
projeto filoséfico alternativo a visdo de mundo da modernidade. CI teve sua publicacdo no ano de 1888, fora
concebido como sintese e introdugdo ao novo pensamento de Nietzsche, sendo também uma declaragdo de
guerra aos idolos antigos e novos: a moralidade cristd, os grandes equivocos da filosofia, a adoragdo da
razdo, a crenga num mundo aparente, as ideias modernas e seus representantes. Essa obra, também se
inscreve no grande projeto de transvaloracdo de todos os valores e busca tocar com o martelo as velhas
verdades. E como o 4nimo de um guerreiro que Nietzsche se lanca sobre os “idolos”, tanto os antigos (a
moral cristd, os quatro grandes erros da filosofia) como novos (as ideias e tendéncias modernas e seus
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representantes). Pode-se dizer que de tdo variados

50



Serei alvo de gratidao, se resumir uma visdo tdo nova e tdo essencial em
quatro teses: assim facilito a compreensdo e também desafio a
contestacdo. Primeira tese. — As razdes que fizeram “este” mundo ser
designado como aparente justificam, isto sim, a sua realidade, — uma
outra espécie de realidade é absolutamente indemonstravel. Segunda
tese. — As caracteristicas dadas ao ‘“verdadeiro ser” das coisas s@o
caracteristicas do ndo-ser, do nada,

— constituiu-se o “mundo verdadeiro” a partir da contradicdo ao mundo
real: um mundo aparente, de fato, na medida em que € apenas uma ilusdo
otico- moral. Terceira tese. — Nao ha sentido em fabular acerca de um
“outro” mundo, a menos que um instinto de caltnia, apequenamento e
suspeicdo da vida seja poderoso em nods: nesse caso vingamo-nos da vida
com a fantasmagoria de uma vida “outra”, “melhor”. Quarta tese. —
Dividir o0 mundo em um mundo “verdadeiro” ¢ um “aparente”, seja a
maneira do cristianismo, seja a maneira de Kant (um cristdo insidioso,
afinal de contas), é apenas uma sugestdo de décadence, — um sintoma da
vida que declina...[...] (Cl, A “razdo” na Filosofia, § 6, p. 29).

Essa passagem ¢ fundamentalmente significativa, tanto por condensar a trajetoria
percorrida pela tradicdo filosofica que condenou a temporalidade, quanto por atacar o
cerne desse movimento expondo gradativamente, ao longo das quatro teses, os motivos
subjacentes a tal condenacdo. Desse modo, pode-se apontar uma forte vinculagdo entre o
desencadeamento argumentativo da referida passagem e os problemas implicados na
problematiza¢do da temporalidade, haja visto que se condena o mundo e a vida, sobretudo,
por sua natureza transitoria. Esse movimento, tal como enfatizado na terceira tese, s6 foi
possivel, a partir, de um “instinto de calunia, apequenamento e suspeicao da vida”, algo
que ressoa poderosamente no homem levando-o a uma posi¢do negadora’.

Lendo as teses de CI se destaca um ponto crucial para a presente investigagdo, a
saber: a inversdo operada pela tradi¢do, que se configura na busca de algo fixo (a verdade
absoluta), nada mais ¢ do que a expressdo de um instinto de morte e de destruicdo da vida.
Assim, o autor acredita que a tradicdo filosofica, desde Socrates e Platdo, “procura a
‘verdade’: um mundo que ndo se contradiz, ndo se engana, ndo muda, um mundo

verdadeiro...” (FP, XII,

¢ abrangentes, esses ataques compdem um mosaico dos temas e atitudes do autor: a perspectivismo, o
“aristocratismo”, o irracionalismo em nome da razdo, a defesa da ilusio em nome da verdade, o
psicologismo de artistas e pensadores, o antigermanismo, entre outros. Nessa dissertacdo, busca-se
aproximar esses escritos, sobretudo, por meio da denuncia e critica do platonismo como base, na qual, se
sustenta a modernidade filoséfica.

° Faz-se relevante ressaltar que: o que Nietzsche chama de instinto de calunia, apequenamento e suspeigdo se
configura em outra maneira de dizer espirito de vinganga, pois mesmo sem a ocorréncia semantica do termo
o arcabougo conceitual permanece ao longo da obra do autor. Tanto o ¢ assim, que na sequéncia, pode-se ler:
“nesse caso vingamo-nos da vida com uma outra vida [...]” (CI, 4 “razdo” na filosofia, § 6 p. 29). Isso se
torna relevante na medida em que destaca a o espirito de vinganga para além de ZA, permitindo-se articular
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tal conceito a uma série de tematizagdes criticas apresentadas pela filosofia nietzschiana. Esse ponto sera
retomando no desenvolvimento do segundo capitulo desta dissertagdo, visando a compreensio da relevancia
deste conceito.
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9[60]), por ndo se conformar com a mutabilidade da vida. Esta heranca eleata transmitida a
cultura ocidental gerou, para Nietzsche, apenas erros que hd mais de dois mil anos tem
sido expressao de decadéncia (cf. BM. Prologo, p. 7).

A partir de tais pressupostos se entende, segundo o sentido de décadence, que o
programa filosoéfico, responsavel pela cisdo do mundo em dois, € interpretado como
condi¢do fisioldgica e sintomatica de uma vida que declina. Neste sentido, 0 movimento
empreendido pelo filésofo ao colocar em evidéncia as razdes pelas quais este mundo tem
sido desqualificado permitem pensar sobre o que € proprio ao exercicio filoséfico. Pode-se
dizer que esse foi pensado nos dominios estaveis impostos pela tradi¢do que reforga apenas
o reconhecimento de um mundo imperturbavel e harmodnico, uma tartufice mentirosa
travestida de manto sagrado. Conforme destaca Nietzsche, proprias de um impulso ao
conhecimento apartado da existéncia. Nietzsche salienta que o filosofar estaria sob a tutela
de impulsos basicos no homem que lutam para se assenhorar das finalidades ultimas da

existéncia, conforme destaca o trecho de BM:

Gradualmente foi se revelando para mim o que toda grande filosofia foi
at¢ o momento: a confissdo pessoal de seu autor, uma espécie de
memorias involuntarias e inadvertidas; e também se tornou claro que as
intengdes morais (ou imorais) de toda filosofia constituiram sempre o
germe a partir do qual cresceu a planta inteira. De fato, para explicar
como surgiram as mais remotas afirmag¢des metafisicas de um filosofo é
bom (e sabio) se perguntar antes de tudo: a que moral isto (ele) quer
chegar? Portanto ndo creio que um “impulso ao conhecimento” seja o
pai da filosofia, mas sim que um outro impulso, nesse ponto e em
outros, tenha se utilizado do conhecimento (e do desconhecimento) como
um simples instrumento. Mas quem examinar os impulsos basicos do
homem, para ver até que ponto eles aqui teriam atuado como génios (ou
demonios, ou duendes) inspiradores, descobrira que todos eles ja fizeram
filosofia alguma vez — e que cada um deles bem gostaria de se apresentar
como finalidade ultima da existéncia e legitimo senhor de outros
impulsos. Pois todo impulso ambiciona dominar: e, portanto, procura
filosofar (BM, Dos preconceitos dos filosofos, p. 13).

O exercicio filoséfico é pensado, deste modo, como um testemunho vinculado a
uma perspectiva moral que apresentaria o filosofo como de fato ele é. E impossivel,
segundo Nietzsche, ao filésofo ser impessoal, sua atividade interpretativa se assenta numa
hierarquia na qual se dispdem os impulsos mais intimos de sua natureza. O processo de
producdo conceitual da filosofia também se vincula, conforme o fildésofo, a uma corrente
que produz reconhecimento e identificagdo atestando, portanto, os vinculos de décadence

que perpassam
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o processo de producio filoséfica (cf. BM, Dos preconceitos dos filésofos, p. 24)!°. Em
outras palavras, existe um conjunto de impulsos que estdo envolvidos, criando
momentaneamente hierarquias que levam a elaboragcdo de determinado pensamento,
personalidade e acdo.

Evidenciam-se, nesse registro, duas importantes vias de entrada para a critica de
Nietzsche a tradi¢do: primeiramente, Nietzsche ataca o exercicio filosofico, sendo
evidenciado que os impulsos que se assenhoram dos filosofos e de seu filosofar sdo
impulsos decadentes que, enquanto tal, produziram visdes de mundo decadentes. Assim,
por meio da “escuta” de uma determinada filosofia, Nietzsche, infere a decadéncia do
filésofo, isto ¢, do corpo que a produziu distendendo, portanto, uma critica fisiologica a
tradi¢do. Marilie Rhéaume expressa leitura semelhante: “O que interessa a Nietzsche em
um filésofo € a sua filosofia na medida em que é testemunha do homem que a escreveu, da
vida que ele viveu e da vida que ele é expressdo” (cf. RHEAUME, 2017, p. 12, trad. n.);
segundo, considerando que as filosofias funcionam, como quer Nietzsche, como transito
para a compreensao dos impulsos que tomaram o corpo que as produziram, pode-se inferir,
como explicitado acima, que o0 movimento que privilegiou a eternidade em detrimento do
temporal € perpassado por impulsos decadentes, os quais se apresentam como um processo
de reiteragdo a partir de diretrizes que se assentaram metafisicamente (cf. FOGEL, 2008, p.
40).

Nesse sentido, o regime de producio filoséfica estaria vinculado a reconhecimentos
capazes de definir as possibilidades interpretativas advindas do intercaimbio sistematico de
ideias que respeitam um ordenamento metafisico, sendo este inseparavel da décadence'!,
pois como ressalta José Fernandes Weber, por meio da poesia de Fernando Pessoa, a
metafisica ¢ uma consequéncia de estar mal disposto (cf. WEBER, 2011, 176)'2.

Pode-se dizer, portanto, que a critica da no¢do metafisico-cristd de tempo ¢ um dos

importantes elementos a critica da Metafisica, da Religido Cristd e da Modernidade. A

10Sobre esse ponto Confira: J. Grondin, Introduction a la métaphysique, Montréal, Presses universitaires de
Montréal (coll. Paramétres), 2004, p.25.

' A decadéncia da humanidade se relaciona, como assinala Nietsche em o NT, com o abandono da sabedoria
tragica, o tragico em favor do pensamento socratico otimista (cf. NT, Platdo e a tragédia — O didalogo
platénico

— O otimismo da dialética — O papel secundario do coro e da musica. § 14 p. 87). Neste transito, a
humanidade fecha o desenvolvimento da vida e da realidade, colocando o centro de gravidade fora dela, isto
¢, ap6s a morte. Nesse sentido, a metafisica como pensamento que vé em todos os acontecimentos os
projetos de uma ordem moral ndo quer ver nada do mundo e do devir: “[...] Todo esse mundo ficticio tem
raizes no ddio ao natural (— a realidade! —), ¢ a expressdo de um profundo mal-estar com o real... Mas isso
explica tudo. Quem tem motivos para furtar-se mendazmente a realidade? Quem com ela sofre” Mas sofrer
com a realidade significa ser uma realidade fracassada... A preponderancia dos sentimentos de desprazer
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sobre os sentimentos de prazer é a causa dessa moral e dessa religido ficticias: uma tal preponderancia
transmite a formula da décadence...”(AC, § 15, p. 20).

12Segue a reprodugdo do poema Alvaro de Campos, heteronimo de Fernando Pessoa, Tabacaria: “E gozo,
num momento sensitivo ¢ competente, / A libertagdo de todas as especulagdes/ E a consciéncia de que a
metafisica ¢ uma consequéncia de estar mal disposto” (PESSOA, 1998, p. 366 apud Weber, 2011, p. 176).
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acusacdo dessa nog¢do de tempo se inscreve, assim, no interior de uma proposta mais ampla
de critica a cultura ocidental, francamente influenciada pelo espirito de vinganga, como
sera tratado no préximo capitulo.

Todavia, sabe-se que abordar a critica nietzschiana a metafisica ¢ um desafio
delicado, tanto devido a amplitude dessa problematica, quanto pelo inevitdvel debate
levantado, pela leitura heideggeriana, que coloca Nietzsche como continuador desta
mesma tradi¢do.!®> Porém o objetivo, aqui proposto, & circunscrever em que medida a
ado¢do de uma eternidade atemporal representa uma importante via de entrada para a
compreensdo da inversdo operada pela filosofia que culmina na condenag¢ao do transitorio,
abordar a questdo da metafisica, exclusivamente, na medida em que ¢ perpassada pelo
problema da temporalidade, mantendo- se, assim, ao abrigo de maiores elucubragdes sobre
tdo extensa tematica.

A trajetoria realizada neste topico marcou, ainda que parcialmente, em que medida
a metafisica, segundo Nietzsche, pode ser entendida como a teoria do além-mundo, dos
dois mundos, do sensivel e do inteligivel, porém, mesmo que este primeiro registro
represente o objeto visado, ndo se pode deixar de mencionar que além desta formulagéo,
outras duas concepgdes particulares de metafisica estdo presentes na filosofia do autor em
questdo: a primeira aparece como teologia, isto €, como a ciéncia cujo objeto € o ser
supremo do qual todos os serem dependem, a segunda é entendida como ontologia, ou
seja, o estudo dos caracteres fundamentais a todos os seres (cf. Ibidem, p. 176).

Com essas ressalvas, pode-se retomar o ponto anterior, o qual enfatizou que a
metafisica é a consequéncia de estar maldisposto, ou seja, consequéncia da décadence.
Ora, para Nietzsche, a crenga metafisica que postula uma compreensdo da existéncia
sintomaticamente decadente, possui duas fontes principais: se tem, por um lado, o
pensamento socratico-platonico e, por outro, a apropriacdo judaico-cristd deste mesmo
pensamento, pois, como a conhecida passagem de BM coloca: “o cristianismo ¢

platonismo

13 Os textos de Martin Heidegger sobre Nietzsche sdo referéncias obrigatérias a qualquer pesquisa académica
sobre este. Ressalta-se, no entanto, que varios comentadores contestam a interpretagdo que Heidegger fez do
pensamento de Nietzsche; Gilles Deleuze, Wolfgang Miiller-Lauter, Gianni Vattimo, estdo dentre os mais
expressivos. Rodrigo Rabelo observa que “esses mesmos comentadores concordariam, que o problema sé se
coloca quando se tratar de um trabalho que vise a uma exegese do texto nietzschiano, ai realmente ndo se
pode evitar cautela - e até a constatacdo certa, e em pontos capitais - de que o que Heidegger diz de
Nietzsche serve mais para entender o pensamento do primeiro do que o do segundo. Parece, porém, que ndo
seria muito razoavel querer que o autor de Ser e tempo tivesse escrito algo muito diverso daquilo que
oferece, tendo sido ele o filosofo que foi. Pode-se dizer que a polémica a respeito do Nietzsche de Heidegger
se refere sobretudo, no que concerne a metafisica. O debate se desdobra no tratamento que se da a vontade de
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poder e sua relagdo com a concepcdo de Metafisica da tradigdo filosofica, de Nietzsche, de Heidegger, ¢ do
comentador que aborda esse conjunto” (cf. RABELO, 2013, p. 32). Este trabalho, todavia, ndo pretende se

adentrar nas minucias de tal debate, devido a sua amplitude e principalmente por se distanciar, em grande
medida, dos objetivos aqui propostos.
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para o povo” (MB, Prélogo p. 8)'*. Porém, é necessario acrescentar, para fins de melhor
circunscrever o significado fundamental desta articulag¢@o, que as duas formas de valorar o
mundo e a vida, dividem solo comum em um pensamento mais basilar, podendo-se afirmar
que, por meio dele, abre-se a possibilidade para o desenvolvimento de ambos.

Como ¢ exposto em EH, é na obra de Zaratustra histérico'® que se instala a ideia de
que existe algo como bem em si e mal em si e que o mundo tem um profundo significado

moral e metafisico, visto que:

Zaratustra foi o primeiro a ver na luta entre bem e mal a verdadeira roda
motriz na engrenagem das coisas — a transposi¢do da moral para o
metafisico, como forga, causa, fim em si, ¢ obra sua. Mas essa questdo ja
seria no fundo a resposta. Zaratustra criou este mais fatal dos erros, a
moral [...] (EH, Por que sou um destino, § 3, p. 103).

O pensador persa cunhou, assim, a interpretagdo moral da existéncia, instalando em
seu centro o dualismo. Com este projeto colocou sobre toda a contingéncia a luta do bem
contra 0 mal como for¢a que move o mundo. Portanto, o acontecer da vida foi
compreendido, desde entdo, como o processo de negacdo do mal em prol da ascensdo do
bem absoluto. Com isso, os valores de bem e mal foram transpostos a um mundo situado
para além de toda experiéncia facticia da vida, foram concebidos como coisas em si,
validas universalmente, situadas em uma dimensao além de toda perspectiva e do devir.

Ora, neste horizonte de sentido, pode-se afirmar que, com Zoroastro, inaugura-se
um modo de pensamento articulado desde a dualidade que é, entdo, incorporada na
filosofia de Platdo e no pensamento judaico-cristdo, sendo este ultimo projetado até o
cerne da modernidade.

A partir dessa base, pode-se entender que a compreensdo de sentido atribuido a
moral, segue em Nietzsche, na mesma linha conceitual da metafisica, pois o campo de
manifestagdo da moral ¢ associado ao conjunto de valoragdes que determina a vasta
categoria de homens, levando-os a negar, caluniar, envenenar a vida: “a moral ¢ a soma
das condigdes de conservacdo de uma espécie de homem pobre, parcial ou completamente

falhada” (FP. XIII,

14 Weber ressalta a existéncia de uma tradi¢do interpretativa mais recente da obra platonica que poderia se
opor a essa equiparagao nietzschiana entre platonismos e cristianismo. A escola de Tiibingen-Mildo, pode ser
mencionada como representante dessa nova tradigdo. Pautando-se, nas doutrinas ndo escritas de Platdo,
busca desfazer o equivoco da interpretagdo cristd, idealista, defendendo Platdo da acusagdo de critico da
empiria (cf. WEBER, 2011, p. 177).

15 Zaratustra histdrico, trata-se do fundar do Zoroastrismo, religido indo-iraniana criada por volta de século
VI a.C., sendo dominante na Pérsia até a ascensdo do Isld, em 642. No Zoroatrismo — fundado por Zoroastro
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ou Zaratustra — se defende uma doutrina dualista, na qual se opde a for¢a da luz e do bem do mundo (AAura-
Mazda), a forga das trevas e do mal (AAriman ou Angra Mainyu). (cf. BOMBASSARO, 2002, p. 44).
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22 [25])'°. Tese semelhante ¢ defendida em EH, agora articulando a moral como sintoma de
décadence (cf. EH, Nascimento da Tragédia, p. 60).

Com isso, metafisica e moral parecem ter seu ponto de ligacdo na décadence, sdo
modos de valorar decadentes, pois sdo expressdo ¢ voz de uma vida que declina e
permanece declinante. Deste modo, € no ambito da perspectiva da décadence, em especial
apds o advento e consolidacdo da doutrina cristd, que se produziu significativa redug¢do do
universo valorativo, circunscrevendo-o quase exclusivamente a um certo grupo de
parametros e assuntos ditados pela dimensdo moral. Se o Zaratustra histdrico foi, talvez, o
elo inicial desta cadeia redutora, o Zaratustra nietzschiano apresenta-se como o primeiro a
diagnosticé-la, denuncia-la: “Muitos paises viu Zaratustra, e muitos povos: assim
descobriu o bem e o mal de muitos povos. Zaratustra ndo achou maior poder na terra do
que bem e mal” (ZA 1 Das mil e uma so meta, p. 57). Num processo lento, mas persistente,
o enfoque da décadence subsumiu as avaliagdes estéticas, cientificas, religiosas e,
principalmente, fisioldgicas nas consideracdes sobre bem e mal, terminando por enquadrar
as impressoes, exigéncias e afeccdes do corpo em contextos morais e conferir ao homem
uma dimensdo Unica e absoluta. Tem-se, assim, delineada uma complexa e ampla
triangulacdo conceitual, a saber, platonismo e, por conseguinte, sua incorporacio judaico-
cristd!’, a metafisica e a moral como expressdes generalizadas de ddcadence.

Chega-se, assim, a compreensdo de que o transito que ocorre entre a
compreensao

moral e a compreensdo metafisica da existéncia ¢ o que passa da preponderancia de um
modo de vida aristocratico e da forca para a irrup¢do e universalizagdo de um modo de
vida marcado pela fraqueza. Este transito ¢ inaugurado no trabalho do Zaratustra histdrico

e ¢ cumprido com o cristianismo e a modernidade. Para Platdo, segundo Nietzsche, o

Turdo

16 Ressalta-se que a moral, na filosofia de Nietzsche, possui um amplo registro que vai além do mencionado
anteriormente. Podem ser colocados outros dois recortes definidores: o fendmeno moral possuindo um vasto
territorio de exercicio engloba todas as manifestagdes viventes, que de uma ou outra forma exercem e sofrem
dominio: “entenda-se moral como a teoria das relagdes de dominagdo sob as quais se origina o fendmeno
vida” (BM § 19). Um segundo registro aponta para uma reducdo deste dmbito, circunscrevendo-o ao
universo humano e, mais especificamente, ao estudo das avaliagdes que perpassam as continuas inter-
relagdes de seus integrantes: “A moral ¢ a doutrina da hierarquia entre os homens e também do valor de suas
acdes e obras em relag@o a esta hierarquia; €, pois a doutrina das avaliagdes humanas para tudo que toca ao
humano” (FP. XI, 35 [5]). Neste sentido confira: ONATE, 1996, p. 15.

7 No que concerne a equiparagdo entre platonismo e cristianismo Nietzsche enfatiza que Platdo justifica
conceitualmente de modo mais elaborado a separagio entre o mundo das ideias e o mundo do perecimento,
isto ¢, mundo sensivel. Esta filiagdo ¢ encontrada no aforismo 344 de 4 Gaia Ciéncia, onde a afirmagio de
um “outro mundo” ¢ chamada de “crenga metafisica”, uma creng¢a que Nietzsche identifica no final do
aforismo com a fé cristd e a de Platdo, porque, para ambos, “Deus ¢ verdade” e “a verdade ¢ divina” (GC,
Em que medida também nos somos ainda devotos, 344, p. 208). Segundo ele, toda a tradi¢do filosofica ndo
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faz mais que variar o gesto inicial platonico de divisio do mundo entre visivelmente imperfeito e o
visivelmente perfeito acessivel com as luzes da razdo, no caso do cristianismo, com as luzes da fé. (cf. CI,
Como o mundo “verdadeiro” se tornou finalmente fabula 1, p. 31; BM, Prélogo, p. 8).
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verdadeiro ¢ acessivel apenas aos sabios, devotos e virtuosos. Ja4 em sua transformagdo e
apropriacdo judaico-cristd, este mundo se torna inacessivel a terra, mas continua sendo
prometido aos sabios, aos virtuosos e aos devotos, porém agora entra em jogo o “pecador
que faz peniténcia, tornando-se assim “mais sutil, mais ardilosa, mais inapreensivel” (CI,
Como o “mundo verdadeiro” se tornou fabula, § 1, p. 31). “Na grande fatalidade do
cristianismo”, ¢ essa ambiguidade e fascinio chamado “ideal”, que permitiu que “as
naturezas mais nobres da antiguidade se entendessem mal e tomassem a ponte que levou a
Cruz” (idem § 2, p. 103).

Nesse interim, o trabalho do Zaratustra histérico abre um horizonte de
interpretacdo, no qual o bem absoluto € projetado como o fim do curso da existéncia. A
salvagdo e a reden¢do do bem e dos justos, isto €, aqueles que estdo de acordo com o dever
prescrito pela ordem transcendente, ddo sentido a histéria do homem, desse modo a
existéncia se torna moral em um sentido metafisico. Tudo que ocorre na finitude da terra
agora ¢ interpretado, a partir, da ordem moral do mundo. Em outras palavras, de repente,
para o homem, a vida deixou de ser valida em si mesma, para se transformar em algo util,
em um meio de sofrimento para outra coisa. E com base nesse fundamento imutével,
expressdo do bem e da verdade absolutos, que o homem, dentro da metafisica, mediu e
hierarquizou seus valores e a¢des. O ideal do homem, “bom e justo” da metafisica crista, ¢
0 que corresponde a essa lei universal.

Neste ponto, é importante ressaltar que enquanto esses trés modos de pensamento
incorporam o que Nietzsche entende como metafisica, isto €, a ideia da ordem moral do
mundo, existem nuances considerdveis entre elas. Da compreensdo da totalidade,
inaugurada pelo pensador persa, até o seu posterior desenvolvimento no cristianismo, o
significado dos valores de bem e de mal e, portanto, os objetivos e valores expressos na
ideia do bem em si, sdo radicalmente transformados. Cada uma dessas trés modalidades
incorpora uma forma particular da vida humana, que pauta a existéncia das condi¢cdes mais
favoraveis para sua conservagdo e desenvolvimento. Isso ndo significa, é claro, que eles o
facam de forma consciente, como se tivessem deliberado e “escolhido” a estrutura do
pensamento que melhor lhes convinha para seus propdsitos. Em vez disso, o
desdobramento do aberto pelo Zaratustra histérico exige cada vez mais uma certa
humanidade para sua propria realiza¢io. E dado, neste sentido, uma relagio circular entre
o modo de pensamento e a humanidade que encarna e desenvolve isso. No capitulo

terceiro, desta dissertagdo, serdo desenvolvidos os moldes cabiveis a esse tipo decadente
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de humanidade, buscando tanto sua caracterizagdo quanto o seu
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auténtico problema. Por ora, cabe uma vez apresentada a critica nietzschiana a tradigao,
retomar os pontos diretivos deste topico para entdo ser possivel responder a questdo
inicial.

Em balango, percebe-se que a motivacdo para criticar a metafisica, uma vez
perpassada pelo fio condutor da temporalidade, reflete sua fundagao, isto é, a institui¢do do
processo de desvalorizacdo da existéncia. Desde sua inauguragdo, a metafisica se
consolida como o tipo de interpretagdo e de discurso que, em nome da necessidade de
conquista da verdade e da estabilidade, procura escapar as contradi¢cdes e ambiguidades,
daquilo que, em EH, denomina-se “estranho” e “questionavel” no existir. Interessada na
captura da estabilidade, a metafisica, constituida com Socrates, sob o preco da morte da
arte tragica, da inicio ao processo de decadéncia da cultura ocidental, porque o apego a
eternidade induz o pensamento metafisico a se revestir de um idealismo que nada faz
sendo desmerecer a existéncia e consumar uma interpretacdo moral que a concebe como
objeto de juizo e correcgdo.

Assim, voltando a questdo colocada acima, da inversao entre Aion e Kronos, resulta
a desqualificag@o da vida e a fuga da realidade. No registro do movimento operado pela
tradicdo, a filosofia nietzschiana, elabora uma critica perpassada pela fisiologia e
genealogia, que tende a denunciar as bases da cultura ocidental, pois esta se encontra
alicercada em uma vida que declina. Este declinar significa estar maldisposto com a
existéncia e perpassa metafisica, moral e religido, ao ponto de sua total equiparagao.

A critica nietzschiana ao moralismo da metafisica e da religido cristd percebe que a
valorizacdo do imutavel em detrimento do fugidio, breve e ambiguo se liga a revolta do
homem contra o carater inexoravel do tempo.'®

Estas afirmativas se corroboram na segunda parte de ZA, escrito que articula o
tempo com as demais problemadticas da filosofia de Nietzsche, mas que, também torna
evidente algo ainda mais enigmatico, tendo papel fundamental no modo como a tradi¢do se
indisp6s com a passagem, com o real e com a vida, sendo levada, assim, a produzir o que
produziu. Este enigma, correspondente ao que o fildsofo nomeou de vinganga a qual,

relacionada a tradi¢do, ganha a imagem de espirito de vinganga.

'8 H4 quem possa objetar que a critica que Nietzsche dirige a tradigdo, nos textos aqui escolhidos, em nada
tem a ver com o problema do tempo, ou que é somente na elabora¢do do conceito de eterno retorno que o
tema aparece em sua filosofia. Em resposta a essas possiveis obje¢des, pode-se afirmar, em consonancia com
Tereza Cristina
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B. Calomeni (2005, p. 99) que mesmo nestes textos, onde o tempo ndo ¢ a preocupagdo central, essa
problematica se encontra implicada desde a critica a inversao platonica, até a sua extensdo a metafisica ¢ a
moral.
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A caracterizagdo do espirito de vinganga serd, portanto, a tarefa do segundo
capitulo, uma vez que este conceito aparece notoriamente arraigado ao movimento

filoséfico que inverteu o tempo, sendo propulsor deste.
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2 A LOUCURA DA VONTADE: UMA CARACTERIZACAO DA VINGANCA EM
ASSIM FALOU ZARATUSTRA

Tendo por base a critica de Nietzsche a tradicdo e sua percepcio de temporalidade,
tem-se como tarefa deste capitulo a apresentacdo de subsidios necessarios a leitura de Da
reden¢do, uma vez que, no referido capitulo de Z4, encontra-se uma importante chave de
compreensdo para os problemas que circundam o espirito de vinganga. Assim, a escrita
que segue funcionard como poértico para o desenvolvimento da tarefa de compreender a

vinculagdo entre a apreensdo da temporalidade e a vinganca.

2.1 RESSENTIMENTO E VINGANCA

Para compreender, em sua extensdo, o conceito de espirito de vinganga deve-se,
como recuo estratégico, iniciar-se pela analise do termo ressentimento'’. Isso porque,
ainda que o espirito de vinganga possa engendrar um campo de significacdo préprio no
conjunto da obra nietzschiana, segundo os problemas que emergem de sua vinculagdo com

a temporalidade, esse nio deixa de ter pontos de relagdo com o ressentimento®,

19 A caracterizagdo sobre o ressentimento, na filosofia de Nietzsche, serd embasada, sobretudo, na
abordagem de Anténio Edmilson Paschoal, que em varios de seus escritos realiza um amplo e consistente
mapeamento do termo, bem como, no trabalho meticuloso que Marco Brusotti desenvolve acerca da
tematica, sobretudo, no texto Ressentimento e Vontade de Nada, a partir, da tradugdo feita por Ernani
Chaves, disponivel na Revista Cadernos Nietzsche 8, p. 3-34, 2000.

20 A necessidade de apresentar, mesmo que brevemente, os pontos de contato entre o espirito de vinganga e o
ressentimento, bem como, analisar em que medida o primeiro pode extrapolar o campo significativo e
conceitual do segundo, possibilitando, ao espirito de vinganga, um centro de gravidade proprio na filosofia
de Nietzsche, o qual engendra, segundo as hipoteses aqui almejadas, problematicas que perpassam toda a
obra do filésofo, deve- se ao fato de que, na tradi¢do de estudos nietzschianos, pouco se considerou tais
possibilidades. Trabalhos como de Anténio Edimilson Paschoal, que se dedica ao mapeamento do papel do
ressentimento na filosofia de Nietzsche e ao aprofundamento da pesquisa sobre o tema; de Marco Brusotti,
que realiza paralelos entre o ressentimento e os ideias ascéticos; e, até mesmo, o Léxico de Nietzsche (2014)
que se ocupa em esclarecer, de modo panoramico, os principais conceitos da filosofia nietzschiana, sendo
encarado como resumo do estado atual da pesquisa internacional sobre Nietzsche, compreendem a vinganga
como conceito polarizado e esgotado pelo ressentimento. Ainda, sobre as colocagdes do Léxico, ressalta-se
que mesmo diante do montante de 446 verbetes ndo esta especificado o termo espirito de vinganga, 0 mesmo
aparece apenas superficialmente no verbere vinganga, sendo compreendido como uma metafisica da vontade
(LN, 2014, p. 564), a vinganga, todavia, aparece caracterizada, sobretudo, a partir de influéncia de Diihring
(Ibidem, p. 563). Ja no verbete tempo, que segundo as colocagdes de AZ apresenta expressa relagdo com o
espirito de vinganca, ndo se encontra qualquer mengdo a este conceito, mas apenas ao ressentimento (LN,
2014, p. 537). Deste modo, o desenvolvimento do presente topico visa, a contramio dos mencionados
escritos e se aproximando da pesquisa realizada por Oswaldo Giacoia Junior (2014, p. 11-17), evidenciar a
possibilidade de independéncia entre os conceitos, sobretudo, com base nas colocag¢des de Da redencao,
capitulo no qual Nietzsche pela primeira vez, em obras publicadas, utiliza o termo espirito de vinganca.
Termo este que, por meio da linha argumentativa da percep¢do da temporalidade, ganha contornos
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significativos e de maior folego argumentativo.
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Ressalta-se, no entanto, que ndo se pretende, dada sua extensdo e complexidade,
apresentar uma abordagem ampla do papel que o ressentimento desempenha nos textos do
filésofo alemd3o, mas antes, expor brevemente como este conceito aparece no
entendimento de Nietzsche, em que medida se relaciona com a vinganga e como o segundo
conceito pode extrapolar o primeiro.

De inicio, pode-se ressaltar que o uso do termo ressentimento nao ¢ algo exclusivo
da filosofia nietzschiana, Karl Eugen Diihring?! em 1865, isto &, anteriormente a
Nietzsche?, ja fazia uso desse termo no livro Der Werth des Lebens. Eine philosophische
Betrachtung, (O valor da vida: Uma reflexdo filos6fica). Vale mencionar, também que
Diihring ndo foi o primeiro a fazer uso do termo, mas, para os propositos aqui visados, ele
representa uma proficua fonte de contraponto, uma vez que, por meio da leitura do livro O
valor da vida, Nietzsche entra em contato a palavra ressentimento?’.

Visando estabelecer o modo préprio que Nietzsche toma o ressentimento, cabe
frisar que o termo até, aproximadamente, a metade do século XIX, ndo havia sido
incorporado em lingua alema, como observa Paschoal (2008, p. 12) em seu artigo As
formas do ressentimento na filosofia de Nietzsche, tanto Nietzsche, quanto Diihring,
faziam uso do termo francés ressentiment.

Sua utilizagdo em francés deriva do verbo “ressentir” que conota a possibilidade de
reviver um sentimento ou sensa¢do anteriormente vivenciada. Tal sensacdo, ainda que
possa ser tomada como algo positivo, ou agradavel, via de regra, possui um certo teor
negativo, podendo designar uma ‘“renovag¢do de um mal sofrido, de uma dor que se
ressente, a persisténcia de um sentimento suscitado por uma injiria, uma injustica
acompanhado de um desejo de vinganga” (QUILLET, 1970). Outra significagdo possivel
¢: “fato de se recordar com amargor ou desejo de se vingar de um mal sofrido, ¢dio,

rancor, amargura” (LAROUSSE, 1889).

I Karl Eugen Diihring atuou com professor na Friedriche-Wilhelms-Universitit de Berlin entre os anos de
1864 a 1921. Seu reconhecimento se deu, sobretudo, devido as polémicas que o professor se envolveu ao se
posicionar em relag@o a temas como socialismo e antissemitismo.

220 termo ressentimento figura pela primeira vez, nos escritos nietzschianos, no verdo de 1875: “o sentimento
do direito (Rechtsgefiihl) ¢ um ressentimento, forma-se junto com a vinganga” (FP 1875, 9 [1], 176 apud LN,
2014, p. 495). Esse apontamento se trata de um texto enviado, por Nietzsche, a Cosima Wagner, recebendo o
titulo O valor da vida de E. Diihring. Entre outras questdes levantadas, pelo filésofo, em relagdo ao texto de
Diihring se encontra a critica a correlag@o entre o conceito de justica, vinganga e ressentimento. A critica de
Nietzsche volta-se a tese de que a justica teria sua origem na disposicdo mecanica do ofendido para a
vinganga, visto que isso, segundo Diihring, acarretaria na conclusdo de que a justiga teria sua raiz em um
sentimento reativo, sendo ele o ressentimento (cf. LN, 2014, p. 495)

23 Paschoal aponta, na apresentacio do artigo Nietzsche e Diirhing: ressentimento, vinganca e justica (2011,
p. 148), que Diihring como fonte, interlocutor e adversario de Nietzsche, exerceu influéncia na elaboragio
nietzschiana sobre os temas da justica, vinganga e ressentimento.
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Cabe ressaltar, dado o significado oferecido por Larousse, a fungdo explicativa que
o termo rancor dimensiona na significacdo da palavra ressentimento. Paschoal (2008, p.
13) aponta que existe uma proximidade entre os termos rancor e ressentimento,
entendendo rancor como malquerer associado a cdlera e a raiva contidas®*. Voltando-se a
acepg¢do latina de rancor tem-se “rancore”, que pode significar “aquilo que cheira mal;
putrefato, infecto, fétido” (OLIVEIRA, 1970), rancor encontra-se também na raiz de
“derrancar’: estragar, corromper, tornar-se rangoso.

No arco de correlagdo entre o rancor e o ressentimento obtemos o represamento de
sentimentos ruins, a partir da persisténcia da lembranga de um mal sofrido, um
envenenamento que ocorre quando, por meio da lembranga, gera-se sentimentos negativos
que, por ndo poderem ser descarregados para fora, voltam-se para o interior. Esses
sentimentos ndo podem ser digeridos ou esquecidos e, por isso, sdo re-sentidos (cf.
PASCHOAL, 2008, p. 13). Desse modo, mesmo que o estimulo que gerou tal sentimento
deixe de existir externamente, ele permanece em acdo no interior do homem. Esse
descompasso representa uma patologia, pois ndo possui simetria com o estimulo que a
produziu, sendo desproporcional com o ato que a gerou.

Nessa linha argumentativa, no interior da filosofia de Nietzsche, o ressentimento
corresponde a um problema psicofisiolégico® de um organismo sem forgas para digerir os
sentimentos ruins, aquele veneno produzido por sua ndo reagdo passando a representar
uma desordem psiquica. Nesse organismo, a percep¢do da fraqueza e a frustracdo que se
segue da obstrug¢do da agdo gera um rancor, uma vontade de ferir e produzir sofrimento
naquilo que o destratou (cf. GM I, § 10, p. 26).

Considerando o ressentimento como uma patologia Nietzsche amplia o problema
da interiorizagdo de sentimentos como o6dio e rancor, para além do episédio que os
produziu, considerando também os tracos proprios daquele que padece com tal episodio.
Em GM o filésofo apresenta o exemplo de Mirabeau “que ndo tinha qualquer memdria
para os insultos cometidos contra ele e nao podia perdod-los simplesmente porque ele —
esquecia” (Ibidem, p.

28) ao contrario, o homem do ressentimento & caracterizado justamente pelo acumulo
da

24 Paschoal aponta que no final do século XIX a palavra alemi que mais se aproximava do sentido expresso

pelo termo francés ressentiment seria Groll, que pode ser traduzido por “rancor”, ou ainda, Grollen que

significa “guardar rancor”, dessa significa¢do possivel, ndo se perde de vista a ideia de “sentimento de

amargura, rancor ¢ sede de vinganga (cf. PASCHOAL, 2008, p. 27, nota 3).

2> Paschoal em Contribuicbes para um debate sobre a justica a partir da filosofia de Friedrich
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Nietzsche (2013), esclarece que nao ha, nesse caso, uma distingdo entre psicoldgico e fisiolégico.
Ambos os termos conotam uma concepg¢ao de corpo na qual se reunem tanto érgdos, quanto
sentidos, instintos, impulsos, costumes, aquilo que se chama de alma e assim por diante.
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peconha e da sede de vinganga em sua consciéncia’®. Conforme é evidenciado pelo
filosofo, enquanto em algumas pessoas aquela ofensa ndo produz nenhum sentimento
ruim, em outras, possui efeitos perniciosos e cumulativos.

O ressentimento, desse modo, configura-se em um movimento “para tras”, para o
interior do homem, do material que deveria ter sido langado para fora no momento de uma
adversidade e que se acumula nele sob a forma de rancor e de sede de vinganga. Desse
modo, o ressentimento remete a uma dindmica complexa no mundo interior do homem que
envolve os desafetos sofridos, mas igualmente, a recep¢ao dos sentimentos ruins derivados
dos desafetos em um ambiente que, muitas vezes, parece necessitar de tais sentimentos.
Nesse sentido, tem-se que o ressentimento é caracteristico de um tipo especifico de homem
(Ibidem,

p. 27), o qual, devido a sua natureza fragil e tendenciosa a vinganga, ndo se livra do
acumulo de sentimentos ruins mesmo que possa causar danos ao ofensor.

Nessa linha argumentativa, pode-se ressaltar, conforme as coloca¢des de Paschoal
(2008, p.15), que o ressentimento, em Nietzsche, ¢ tomado em dois sentidos: no
delineamento do homem do ressentimento e na caracterizagdo da moral do ressentimento.
No primeiro sentido, tal como expresso anteriormente, o ressentimento como problema
psicofisiolégico caracteriza um tipo de homem fraco que ndo reage diante das
adversidades da vida e, como consequéncia, acumula, em seu mundo interior, 6dio, rancor
e sede de vingancga. Tal caracterizacdo, em GM, ganha maiores contornos, pois o filésofo
aborda o desdobramento daquela fraqueza inicialmente verificada na obstrug¢do da acdo.
Nietzsche aponta que essa fraqueza se manifesta ainda na incapacidade do homem em lidar
com o conteudo acumulado em seu mundo interior, de modo que ndo consegue se livrar
desse conteudo, esquecer, digerir, desprender-se do passado e estabelecer uma espécie de
“ordem psiquica” com o presente (cf. GM II, § 1, p.43). Assim, na caracterizagdo do
“homem do ressentimento”, o autor atribui a palavra ressentimento contornos peculiares
desde um ponto de vista psicofisiologico que diz respeito ao sofrimento do homem. No

que tange ao segundo sentido do termo, para Paschoal?’

%6 Dostoiévski apresenta um personagem diferente, mas com resultados semelhantes. Trata-se do
“homme de la nature et de la vérité” (Rousseau), que ndo acumula em si qualquer sentimento ruim
porque, como um “‘homem de acéo”, diante de uma ofensa, “atira-se diretamente ao objetivo,
como um touro enfurecido, de chifres abaixados, e somente o muro pode deté-lo” (DOSTOIEVSKI,
2003, p.21)

27 Antonio Edmilson Paschoal, em As formas do ressentimento na filosofia de Nietzsche, defende a hipotese
de que o ressentimento, em Nietzsche, compreende uma abordagem social, segundo sua apropriagdo pela
moral, tornando-se, assim, uma “moral do ressentimento”. Nesse sentido, a apropriagdo moral do
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ressentimento caracteriza uma forma de valorar a partir da fraqueza, criando assim as condi¢des favoraveis
para a expansdo desse homem fraco sobre os outros tipos de homem. O autor, segundo essa argumentacao,
relaciona o ressentimento com a vontade de poder, pois, para Paschoal, o que interessa a Nietzsche ¢
“tipificar uma vontade de poder que se manifesta no direito, na politica, na religido, na moral, e isto como
um meio de se contrapor a ela
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(2008, p.16) este ¢ utilizado para designar um fendmeno de alcance social que, desde o
comentario sobre o livro de Diihring, extrapola a dimensao individual e é tomado como
um problema coletivo, de modo que, ainda em relagdo ao fraco, relaciona-se ndo apenas
com a incapacidade ou inatividade, mas com um modo peculiar de agir.

E, pois, justamente enquanto a¢do que o ressentimento ganha uma nova dimenséo.
Enquanto extrapola uma fraqueza psicofisioldgica (inag¢do), torna-se uma forma de agao
que excede o homem e se impde como Unica visdo de mundo, sendo, portanto, uma
psicossomatizagio coletiva’®. Como serd esclarecido no decorrer desta dissertagdo, esse
fendmeno pode ser compreendido, segundo o que Nietzsche nomeia, de espirito de
vinganca. Entretanto, € necessario frisar que o espirito de vinganga ndo ¢ uma “evolugdo”
do ressentimento, mas antes, outro experimento conceitual utilizado pelo filésofo para dar
contornos & uma problematica que se encontrava, no horizonte de sua filosofia, mesmo
antes dos primeiros contatos com o termo ressentiment que, como dito acima, deu-se em
meados de 1875.

Pistas de tal problematica podem ser encontradas em um pequeno texto escrito no

comego de 1862, tendo o jovem Nietzsche dezessete anos apenas, o escrito carrega o titulo

tanto em termos individuais quanto coletivos” (2008, p. 16). A argumentag@o aqui adotada, de certo modo,
segue um caminho sutilmente distinto das colocagdes de Paschoal, ao entender que o espirito de vinganga, tal
como apresentado em ZA igualmente permite abranger os esfor¢os nietzschianos para diagnosticar uma
vontade de poder impotente que, a partir de uma psicossomatizagdo coletiva, impde uma visdo decadente de
mundo. Assim, seguindo as hipoteses desta dissertagdo se visa, sobretudo, a partir das indicagdes de Da
redeng¢do, apontar que, segundo o vinculo entre o conceito de espirito de vinganga e a questdo da
temporalidade, ¢ possivel acompanhar a evolucdo e ilustragdo de um problema antigo na filosofia de
Nietzsche. Entende-se, portanto, que o conceito espirito de vinganca pode ser compreendido como uma
forma de condensar em um signo problemas diversos que desde 1862 tomavam o horizonte da filosofia
nietzschiana. Esta hipdtese, todavia, ndo visa negar as colocagdes de alguns intérpretes da filosofia de
Nietzsche, a exemplo dos textos de Paschoal (2008) e Brusoti (2000), mas apenas compreender em que
medida o conceito espirito de vinganga, também pode representar um experimento nietzschiano que abarca e
esquadrinha valoragdes, que ao longo dos séculos, tém atestado a decadéncia das institui¢des humanas. No
Brasil, Oswaldo Giacoia Junior apresenta uma linha argumentativa semelhante, a qual, esta dissertacdo ¢
devedora. Humano como memoria e como promessa é uma das obras, do autor, que com maestria expressa
tal concepcdo, pois, para ele “o homem foi, até hoje, o animal sofredor a quem a vinganca salvou do niilismo
suicida [...]” (GIACOIA, 2014, p. 17). Nessa perspectiva o autor acena para a possibilidade de a vinganca
ocupar papel de relevancia na filosofia de Nietzsche, pois tal conceito ¢ o responsavel por salvar o homem do
grande perigo do niilismo. Em outra passagem Giacoia toma tanto o ressentimento quanto o espirito de
vinganga como sintomas da impoténcia da vontade (cf. Ibidem, 2014, p. 14), demonstrando, assim, uma
interpretacdo que ndo realiza uma hierarquizagdo entre os conceitos, mas os toma por sintomas distintos de
um mesmo fendmeno, a saber, a impoténcia da vontade.

28 Este termo ¢ utilizado no sentido expresso nas 4reas da Psicanalise, da Psicologia Fisiolégica, o qual
designa uma reagdo temporaria provocada por um acontecimento forte na vida do individuo e que o tenha
deixado em estado de choque, ao ponto de o organismo preparar uma resposta organica simbolica., ou seja,
adoecer. Essa resposta significa uma forma inconsciente de auto-prote¢do. Transposto ao dmbito coletivo
visa-se, aqui, emprega-lo para expressar uma interpretagdo de mundo, isto ¢, uma interpretagdo universal,
gerada a partir da fraqueza e da debilidade. Esta fraqueza sera melhor delimitada no desenvolvimento do
segundo item deste capitulo.
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Fado e Historia e fora apresentado a Germania, pequena sociedade litero-musical que o

autor havia fundado com dois amigos. Nas consideragdes finais do texto diz Nietzsche:

O fato de Deus ter se feito homem indica apenas que o homem nio deve
buscar no infinito sua felicidade, mas fundamentar na Terra o seu céu; a
ilusdo de um mundo sobreterrestre levou os espiritos humanos a uma
atitude equivocada perante o mundo terrestre: foi fruto da uma infincia
dos povos ... [...] (FH, p. 159).

Ao tomar um texto de 1862 como ponto problematizador para a possivel
“autonomia” conceitual do espirito de vinganca em relacdo ao ressentimento se da ndo
apenas por motivos histéricos e cronologicos, mas porque esse texto € pleno de
antecipagdes de problemas que irdo compor algumas das bases do programa critico
imposto por Nietzsche a tradicdo ocidental. Pode-se, resumidamente, elencar quatro
importantes problematicas derivadas desse insight, que apesar de aparecerem com algumas
e importantes variacdes ao longo da obra de Nietzsche, conservam relacdes entre si, a
saber: 1) a relagdo entre 0 homem e o tempo; 2) a procura por restituir a terra e a vida a
atencdo humana; 3) o combate a divisdo metafisica de dois mundos; 4) a tentativa de
encontrar uma possivel explicag@o para atitude humana que produziu essa visdo de mundo.
Assim, levanta-se a hipotese de que o espirito de vinganca, tal como Nietzsche apresenta
em ZA, representaria uma cristalizagdo conceitual capaz de abarcar as problematicas
acima elencadas, oferecendo, desse modo, meios para compreendé-lo como uma questio
fisiologica, psicologica e social, uma vez que, como visdo de mundo, engloba metafisica,
moral, religido e ciéncia.

O desenvolvimento desses breves apontamentos sobre o ressentimento e o espirito
de vinganga sdo insuficientes para a tarefa de compreender a relacdo entre o segundo
conceito e a temporalidade, porém oferecem subsidios tanto para localizar essa
problematica na filosofia nietzschiana quanto para posicionar o0 modo como o conceito &,
em geral, trabalhado por parte dos comentadores da obra de Nietzsche. Assim, abre-se uma
questdo basilar para os propositos deste capitulo e que a argumentacdo anterior ainda

silencia, a saber: afinal, o que significa espirito de vinganga?

2.2 APRESTOS PARA D4 REDENCAO

O problema emergente da recusa humana ao mundo terrestre — para utilizar a

expressdo presente em FH — em prol da promessa de eternidade oferecida por um mundo
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sobreterreste, bem como, a inquietacdo expressa nas reticéncias da frase “foi fruto da

infancia
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dos povos...” (FH, 2009, p. 159) parece indicar que ainda faltava-lhe um nome para
expressar o que tenha ocasionado tal recusa. Apos vinte anos do insight de FH, em ZA, o
autor ndo apenas cunha imagens e conceitos capazes de preencher o local das reticéncias,
como também, por meio da vinculagdo de ambas as problematicas, realiza uma
contundente critica as bases da tradi¢cdo ocidental.

O capitulo que melhor expressa o veiculo e a amplitude dessa problematica recebeu
o titulo de Von der Erliosung ou Da redengdo, situado na segunda parte de ZA, sendo
composto por apenas cinco paginas. No entanto, a densidade argumentativa que Nietzsche
aplica nessas paginas permite focalizar a amplitude dos problemas que circundam a
relagdo entre o espirito de vinganca e a apreensdo da temporalidade.

Pode-se afirmar que uma vasta gama de imagens povoa o discurso que Zaratustra
emprega em Da redengdo, o que torna bastante complexa a compreensdo dos problemas
ali implicados. A fim de oferecer as bases preparatorias, que pretendem trazer a tona um
fundo orientador para a leitura, ou ainda, para a interpretacdo do discurso acerca da
redengdo, da salvagdo, visa-se agora, examinar alguns capitulos anteriores, sendo eles: Da
virtude dadivosa, Nas ilhas bem-aventuradas, Dos Sacerdotes € Das tardntulas.

Os quatro capitulos selecionados como aprestos possuem tanto a fungdo de
localizar Da redengdo no interior de ZA, quanto de proporcionar uma linha argumentativa
que, a partir do movimento que conduz da periferia para o centro, possibilita selecionar e
evidenciar a evolucdo de problemas que culminardo em Da reden¢do. Frisa-se, entretanto,
que dado os objetivos mencionados, ndo se pretende realizar uma exegese dos capitulos
selecionados, visto a complexidade e dificuldades implicadas na obra como um todo.
Desse modo, a analise dos referidos capitulos sera limitada a sua vinculacdo com os
problemas atinentes a Da redengdo.

O primeiro capitulo que compde os aprestos se intitula Da virtude dadivosa, esse
localiza-se no encerramento da primeira parte de ZA e marca a despedida entre Zaratustra
e seus discipulos. O texto se encontra dividido ao longo de trés partes, porém, conforme os
objetivos acima estabelecidos, apenas a parte dois do discurso sera foco de analise.

Zaratustra inicia a segunda parte de Da virtude dadivosa com um importante
desafio a seus discipulos: “permaneceis fiéis a terra, irmaos, com o poder de vossa virtude!
Que vosso amor dadivoso e vosso conhecimento sirvam ao sentido da terra! [...]” (ZA 1,

Da virtude dadivosa, p. 74).
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Para se compreender o porqué de tais palavras soarem tdo desafiadoras, bem como,
a amplitude de seu alcance é importante esclarecer o significado do sentido da terra. A
terra, em Nietzsche, designa “tudo o que se acha neste mundo, remetendo ao corpo e ao
ambito natural em oposi¢do as representagdes a outro mundo, tido como superior o qual a
religido e a filosofia do Ocidente terminaram por dominar” (LN, 2014, p. 539).

Assim, no discurso de Zaratustra, fidelidade a terra significa o combate a tradigao,
ndo apenas filosdfica, como também as bases da cultura ocidental, a qual valoriza, em
detrimento da terra, as fantasmagorias de outro mundo, o mundo inteligivel, imutavel e
eterno. Entende- se, entdo, o sentido da terra como a valorizacdo da imanéncia e, por meio
dela, do mutavel, finito e o temporal. Ao rogar a seus discipulos que permanecam fiéis a
terra, Zaratustra procura ressalvar-lhes que a terra é o que a eles é dado e isso significa
aceita-la como um limite que, simultaneamente, viabiliza e nutre a vida, mas que ¢ finito.
A questdo desse limite se torna essencial porque se trata de aceitar a finitude. Nas palavras
de Zaratustra o sentido da terra se liga a finitude, de modo que busca renunciar a todas as
pretensdes de substituir, de ultrapassar, de negar ou da terra se desfazer. O sentido da terra
se liga, deste modo, a temporalidade oferecendo um forte contraponto ao ideal de
eternidade e tudo o que nele esta implicado, isto é, mais de dois mil e quinhentos anos de

tradicdo. Tanto € assim que arremata Zaratustra:

Nao os deixeis voar para longe do que ¢ terreno e bater com as asas nas
paredes eternas! Oh, sempre houve tanta virtude extraviada! Trazei,
como eu, a virtude extraviada de volta para a terra — sim, de volta ao
corpo e a vida: para que dé a terra seu sentido — um sentido humano! (ZA
1, Da virtude dadivosa, p. 74).

Confirma-se, nas palavras de Zaratustra, duas importantes questdes: primeiro ¢
notéria a ideia de que houve uma fuga do ambito terreno, marcada pela busca de
eternidade, dito em outros termos, pela busca do ilimitado, infinito, sendo esse o
contraponto aos limites humanos, pois por meio da terra e do corpo se descortina um
assustador horizonte: a vida humana ¢ finita, uma vez que ¢ temporal. Desse modo, fala-se
de um desejo de infinito, que a todo custo busca escapar, voar para longe das mazelas da
vida. E necessario, entfo, recuperar o sentido da terra e a ela doar um sentido humano,
pois, o0 homem a muito se encontra apartado de sua humanidade e de sua patria terrena.
Segundo, Nietzsche assinala que o sentido que deve ser atribuido a terra tem de ser
humano (findavel, perspectivo e, por isso, temporal), pois, até entdo, o sentido vigente

(ideal de eternidade) em nada tem a ver como a humanidade, mas justamente, com seu
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oposto. Aqui, reside uma das propostas nietzschianas
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mais desafiadoras e surpreendentes: todo o sentido ¢ criado e, por conseguinte, é multiplo?’.

Ocorre, todavia, que o sentido atual ¢ fruto de engano e delirio:

Uma centena de vezes, até agora, extraviaram-se € enganaram-se tanto o
espirito como a virtude. Ah, em nosso corpo ainda vive todo esse delirio
e engano: ai tornou-se ele corpo e vontade. Uma centena de vezes, até
agora, extraviaram-se € enganaram-se tanto o espirito como a virtude.
Sim, uma tentativa foi o homem. Ah, quanta ignorancia e quanto erro se
encarnaram em nos! Na@o apenas a razdo de milénios — também a sua
loucura irrompe em nos. E perigoso ser herdeiro (ZA 1, Da virtude
dadivosa, p. 74).

O desejo de eternidade, que exilou o homem de sua patria terrena ndo esta fora,
mas encontra-se encarnado no corpo. O delirio e o engano se fizeram carne e osso e deram
forma ao herdeiro dessa loucura, que a dois milénios, tem sido expressdo de rentncia a
tudo o que ¢ temporal e humano. Esse delirio milenar consiste na insana busca de consolo
no mais além da vida, pois a vida ¢ marcada pela finitude e, como expressa a conclusdo da
citagdo, em tal herancga reside o mais pernicioso desejo: se esvair aos poucos da vida.

Buscar a eternidade e a promessa de uma existéncia além das mazelas da vida e do
corpo ¢ apenas sintoma de uma insanidade que, no homem, ja se encontrava instaurada,
pois o padecimento e a busca pelo consolo no mais além despontam do sem-sentido e
absurdo da vida: “Ainda lutamos palmo a palmo contra o gigante Acaso e sobre toda a
humanidade reinou até agora o absurdo, o sem-sentido” (Ibidem, p. 74). A luta contra o
acaso, entdo, representa a luta contra a falta de sentido para o fim, contra o vazio e o nada,
¢ o absurdo que tem marcado o padecimento humano, pois como lembra Nietzsche em
GM, “o que revolta no sofrimento ndo é o sofrimento em si, mas a sua falta de sentido”
(GM 11, § 7 p. 53). Assim, a falta de sentido justificador para o findar € o absurdo com o
qual o homem ndo é capaz de lidar, de modo que a sua existéncia sobre a terra nao
significava se ndo o mais inexpressivel “em vao” desprovido de finalidade: "Inesgotado e
inexplorado estdo ainda o homem e a terra humana” (ZA 1, Da virtude dadivosa, p. 75),
sendo a existéncia humana um absurdo, ao qual faltava qualquer horizonte de sentido e

perspectiva de justificag@o.

29 Ressalta-se que sentido, para Nietzsche, é essencialmente valor “o ponto de vista de condicdes de
conservagdo e intensificagdo para configuragdes complexas de duragdo relativa da vida no seio do vir-a-ser”
(FP, 11 [73], de novembro de 1887 — margo de 1888, apud GIACOIA, 2014, p. 14). O ideal de eternidade ¢
seus derivados, que ser@o especificados no decorrer desse capitulo e ao longo do capitulo seguinte,
representam formas de conservagdo da vida mesmo que se constituam a partir da fraqueza. Mas, retomando a
tese nietzschiana de multiplicidades de sentidos, pode-se apontar, conforme as palavras de Zaratustra, que o
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sentido vigente ndo é o Unico possivel: “Ha mil veredas que ndo foram percorridas; mil satdes e ilhas
reconditas da vida. Inesgotado e inexplorado estdo ainda o homem e a terra humana” (ZA, Da virtude
dadivosa, p. 75).
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Nessa chave de leitura, destaca-se que nas entrelinhas de Da virtude dadivosa,
encontra-se um paradoxo, qual seja: o homem sofria pelo problema do seu sentido, ele
precisava de um sentido para afirmar o sofrimento de sua matéria finita e, na busca pela
eternidade, instaurou um sentido justificador, o que o salvou de um sofrimento
estarrecedor, mas que, na mesma medida, tornou o animal doente, ainda mais doente.
Tém-se, desse modo, que o ideal de eternidade representa um “antidoto” para o problema
do homem, pois, por contraposicdo a tudo o que lhe é prdprio, oferece algo em que
acreditar. Esse algo, em ultima instancia, preenche o monstruoso vazio de sentido e o
salva, ao menos superficialmente, de sua finitude. Porém, antes de explicar como tal
justificagdo foi possivel e por quais meios se efetivou, Nietzsche amplia sua abordagem
acerca do ideal de eternidade, assim no desenvolvimento de Nas ilhas bem-aventuradas, o
autor oferece maiores esclarecimentos sobre as diferentes formas com que esse ideal se
apresentou ao longo da historia da humanidade.

Esse capitulo compde a segunda parte de ZA e marca a volta de Zaratustra a seus
discipulos, pois, como evidencia o capitulo anterior, sua doutrina se encontrava em perigo
(ZA 11, O menino com o espelho, p. 79). No reencontro com seus companheiros Zaratustra
entoa dificeis ensinamentos “assim, como figos caem estes ensinamentos, meus amigos:
bebei do seu sumo e da sua doce polpa! [...]” (ZA 11, Nas ilhas bem-aventuradas, p. 81).
Seus ensinamentos abordam temas como o além do homem, a cria¢do ¢ a vontade, mas o
foco dessa elucidagdo dar-se-a para o modo como o autor desenvolve, agora sob a figura
de Deus, o ideal de eternidade.

Nas ilhas bem-aventuradas o autor continua a estruturar sua critica ao ideal de
eternidade e seus desdobramentos. Neste capitulo, Deus assume a roupagem desse ideal,
de modo que Nietzsche desenvolve sua argumentacdo apontando para uma completa
equiparagdo entre a eternidade e Deus.

Assim, Deus, segundo o signo de eternidade, pode ser compreendido como o
substrato absoluto que oferece sustenta¢do para o homem doente do homem: “um dia se
falou Deus, ao olhar para os mares distantes [...]” (Ibidem, p. 81), ele, enquanto horizonte
de sentido, ¢ o esteio metafisico sustentador da compreensdo ocidental de mundo. Nesse
sentido, identifica-se com uma instancia ontologica “em si” e absoluta que funciona como
fundamento ultimo da totalidade (cf. LN, p. 147). Assim, o ideal de eternidade sob a forma

do Deus cristdo se torna um atributo divino, por oposicdo a finitude das criaturas.
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Contra essa oposicdo diz Nietzsche: “Deus ¢ uma conjectura: mas quero que
vossas conjecturas se mantenham nos limites do pensavel” (ZA 11, Nas ilhas bem-
aventuradas, p. 82). Assim, ao relegar a Deus o status de conjectura, isto é, de afirmar
enfaticamente que Deus ndo passa de uma suposi¢ao, Nietzsche ataca o cerne sustentador
do pensamento metafisico, uma vez que por ser conjectura ndo pode ser provado, pensado
e sentido, por isso Zaratustra fala aos homens do conhecimento: “que tudo seja
humanamente penséavel, humanamente visivel, humanamente sensivel [...] Nem no
incompreensivel nem no irracional poderieis ter nascido [...] Portanto, ndo ha deuses.”
(Ibidem, p. 82). Ao extrair essa conclusdo Zaratustra sinaliza aos discipulos a magnitude
desse feito, pois ainda que Deus seja uma conjectura, enquanto ¢ uma das roupagens da
eternidade, representa a fonte de sentido realizador para a existéncia humana: “Deus € uma
conjectura: mas quem beberia todo o tormento dessa conjectura sem morrer? Deus é um
pensamento que torna curvo o que € reto e faz girar o que esta parado.” (Ibidem, p. 82).

Assim, como sentido realizador e justificador para a vida humana a eternidade
representa a exclusdo da temporalidade, pois, como ressalta a indaga¢do de Zaratustra,
com Deus “o tempo ndo existiria mais e todo o transitorio seria apenas mentira?” (Ibidem,
p- 82). Negar a transitoriedade ¢ negar a propria existéncia humana como de fatoelaé e, a
i1sso, Nietzsche interpreta como inimigo do homem “Chamo isso de mau e inimigo do
homem: todos esses ensinamentos sobre o uno, pleno, saciado, imovel e intransitério!”
(Ibidem, p. 82). A importancia e alcance das colocagdes de Zaratustra sdo basilares, pois
os conceitos elencados como inimigos do homem aparecem na base da negacdo do mundo,
assim a denuncia de tais ideias, sejam eles eternidade, Deus, uno, pleno, imovel ou
intransitorio, possibilita & Nietzsche abarcar como doloso a vida todo o ideal propulsor do
Ocidente desde a filosofia platonica até o seio da modernidade.

Em contraposi¢do ao ideal de eternidade e a tais conjecturas, Nietzsche defende a
passagem e o transitorio “Tudo intransitorio — € apenas simile!” (Ibidem, p. 82), ou seja,
apenas uma fantasmagoria criada por oposicdo ao transitério. Assim, o filésofo, nesse
capitulo de ZA, coloca-se como defensor do temporal e da passagem: “Mas os melhores
similes devem falar do tempo e do devir: devem ser louvor e justificacio de toda a
transitoriedade!” (Ibidem,

p. 82), isso porque esses sdo atributos e caracterizagdes maximas do homem, deve-se,
desse modo, justificar o transitdrio e o devir para se justificar a vida e livrar a existéncia de

toda visdo teleoldgica da realidade, pois a busca por finalidades e a tentativa de
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sofrimento humano na eternidade tem sido expressdo de uma insanidade que acomete o
homem por ndo ver sentido para o findar.

A descricdo das diversas roupagens tomadas de empréstimo pelo ideal de
eternidade coloca em relevo uma importante peculiaridade: o sofrimento oriundo do
choque com a finitude pode ser entendido como um fenémeno psicoldégico ou mesmo
patologico, porém ganhard novos contornos quando, em Dos sacerdotes, Nietzsche
apresentar sua absor¢do pelo ambito da interpretagdo religiosa. No desenvolvimento do
capitulo, Nietzsche mostrard como o sofrimento do homem, oriundo da finitude, recebera
um significado dentro da uma interpretacdo moral-religiosa.

O desdobramento do sofrimento segundo uma interpretacdo religiosa comeca a ser
desenvolvido ja em Nas ilhas bem-aventuradas ao equiparar a eternidade a Deus, mas em
Dos Sacerdotes, segundo a caracteriza¢do do tipo sacerdotal, Nietzsche pdde descrever
como se efetivou uma falsa redencdo para o sofrimento do homem. Para tanto, o autor
diagnostica no sacerdote, enquanto tipologia, o responsavel por essa transposicdo do
ambito do sofrimento individual (psicofisiolégico e patoldgico) para o solo da religido e
posteriormente da moral. Assim, o sacerdote é tomado como o intermediador entre Deus e
os homens, de modo a realizar sua interpretacdo da realidade como uma interpretagdo
universal (cf. LN, p. 506).

Assim, o sacerdote, ao encontrar um horizonte de justificagdo para o sofrimento,
foi compreendido, pelo homem sofredor, como herdi: “Também entre eles ha herodis;
muitos deles sofreram muito —: assim, querem fazer outros sofrer” (ZA 11, Dos sacerdotes,
p. 86). O sofrimento, nessa chave de leitura, atua como fio condutor que viabiliza a
compreensdo do operar sacerdotal, pois porque neles havia sofrimento, universalizam sua
dor estendendo-a ao rebanho: “Zelosamente e aos gritos empurravam seu rebanho sobre a
sua estreita ponte [...]” (Ibidem, p. 88). O sofrimento, segundo a interpretacdo do
sacerdote, foi convertido em pecado e o sofredor em pecador “[...] sdo prisioneiros €
homens marcados [...] sua fé ordena: “Subi de joelhos a escada, 6 pecadores!” (Ibidem, p.
87). Compreender a dor como pecado e o sofrimento como expiagdo fornece ndo apenas
uma explicagdo para o padecimento humano, como também estabelece um padriao de
comportamento mediante sua justificacdo: o pecador deve procurar a causa de seu
padecimento em si mesmo, em sua pecaminosidade carnal, desse modo, o pecador
concentra suas energias em uma revolta contra si (cf. BRUSOTTI, 2000, p. 22), assim, o

homem culpado por sua dor deve, sem nunca conseguir de fato, expiar essa culpa.
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O sacerdote interpreta, com isso, o sofrimento fisico como sofrimento da alma e vé
sua causa no pecado, fazendo assim uso da culpa para interpretar o sofrimento como
fendmeno moral e produzir uma determinada interpretagdo que, generalizada ao rebanho,
se estabeleceu como unica vis@o de mundo. O sofrimento do homem mediante sua finitude
e transitoriedade encontra, dessa forma, a possibilidade de justificacdo na culpa e na
expiagdo, ou seja, no fazer sofrer. Pode-se dizer, entdo, que essa visdo se sustenta em
valores eternos, de modo que a culpa também se torna eterna e impossivel de ser
resgatada: “Falsos valores e palavras ilusorias: eis os piores monstros para os mortais [...]”
(I ZA 11, Dos sacerdotes, p. 87). Assim, novamente a problematica da temporalidade se
liga ao sofrimento do homem e a condenagdo do mundo, pois a atuacdo do sacerdote se
apresenta como uma sintomatica necessidade de condenagdo do transitorio, porque delega
a humanidade a finitude “Chamaram de Deus ao que os contradizia e lhes causava dor: e
em verdade havia muito de heroico em sua adorag@o!” (Ibidem, p. 88). Os valores erigidos
pelo sacerdote se deram entdo por oposi¢ao a realidade humana e os encaminharam para a
cruz (cf. Ibidem, p. 88), mas contraditoriamente ofereceram sustentagdo para a vida que
declinava mediante o sem sentido para o sofrimento “o espirito desses redentores era feito
de lacunas; mas em cada lacuna haviam posto sua ilusdo, seu tapa-buraco que chamavam
Deus” (Ibidem, p. 88). Assim, esses construtores e arquitetos do ideal de eternidade,
redimiram o sofrimento do homem, pois ao apontar o pecado como causa para o
sofrimento prescreveram, como redenc¢do e cura, a busca por culpados. O homem torna-se
o unico culpado por sua dor, mas ndo se trata de qualquer culpa, esta para todos os efeitos
¢ impagavel, uma vez que, ao se ligar ao eterno, torna-se também eterna. A busca por
culpados se erigiu, assim, como o destino da humanidade e o simbolo da redengdo
sacerdotal: “Sinais de sangue inscreveram no caminho que percorreram, e sua tolice
ensinou que a verdade se prova com sangue. Mas o sangue ¢ a pior testemunha da verdade;
0 sangue envenena inclusive a mais pura doutrina, tornando-a loucura e 6édio nos coragdes”
(Ibidem, p. 88).

Como exposto, em Dos Sacerdotes, a redengdo para o sofrer, oferecida pela
interpretagdo sacerdotal, ainda que viabilizasse o acontecer humano por justificar o sem
sentido para o sofrimento, exigiu como pagamento sangue e sacrificio, pois tal ideal, ao ser
transposto para o campo da religido e da moral, pregou o homem na cruz e “como
cadaveres pensaram eles em viver [...]” (Ibidem, p. 88). Nietzsche, em Das tardntulas,

aproximando-se da narrativa de Da redengdo, atrela a negacdo do mundo e a interpretacio
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sacerdotal aos meandros constitutivos da vinganca enquanto impoténcia.
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No referido texto, Zaratustra e seus discipulos, ao deixarem os sacerdotes, passam
por dadivosos e gentalha até chegarem a caverna das tarantulas. Segundo uma certa
regularidade com os problemas indicados em Dos sacerdotes, apresenta-se, no contexto de
Das tardantulas, a tematizagao explicita do que Nietzsche nomeia de vinganca, de modo
que se torna possivel indicar que as tarantulas, assim como os sacerdotes, pautam suas
medidas de valores segundo uma falsa reden¢éo e, por isso, condenam a vida, pois “[...]
entre essas a pregacdo da morte ainda se encontra mais em casa. [...] E outrora foram
justamente elas os melhores caluniadores do mundo e queimadores de hereges” (ZA 1,
Das tarantulas, p. 96). Segundo o discurso de Zaratustra a posicdo adotada pelas tarantulas
mediante a vida, pauta-se em uma disposi¢do tirdnica para a vinganca, sendo esta uma
postura vingativa para com as diferencas e contradi¢des inerentes ao vivente, assim, por
estarem afastadas da vida, buscam ferir (cf. Ibidem, p. 96). Nesse sentido, Nietzsche
declara, pela primeira vez no ZA, que a negagdo da vida possui estreita relagdo com a
vinganca e alerta para a necessidade da outra redenc¢do: “Pois que o homem seja redimido
da vinganga: isso ¢ para mim, a ponte para a mais alta esperanga e um arco-iris apos
longos temporais” (Ibidem, p. 95).

Longos temporais remetem, nesse contexto argumentativo, a uma interpretacio
vingativa do existir que a mais de dois séculos encobre a perspectiva humana,
apresentando- se como sintomatica, tipica da moral do rebanho, de uma civilizagdo com
sede de vinganga que se constitui pela dificuldade em suportar diferencas e, assim, pregam
a igualdade e a justi¢a. Esses conceitos, todavia, sdo expressdo de uma vontade que se
move em funcdo da vinganga e que conduz a uma compreensdo de justica como
possibilidade de impor aos demais a propria perspectiva, torna-la universal e, em nome
dela, varrer o mundo com os “temporais da vinganga”, eliminando qualquer diferencga.
Nesse sentido, os pregadores da igualdade dizem ao rebanho “[...] precisamente isto ¢
justica para nods, que o mundo seja tomado pelos temporais da nossa vinganga. [...]
vingang¢a vamos praticar, e difamag¢@o de todos que ndo sdo iguais a n6s” [...]” (Ibidem, p.
95).

A tematizacdo da vinganca ¢, entdo, atrelada ao delirio tirdnico da impoténcia
contra tudo o que tem poder (cf. Ibidem, p. 95), € a revolta do fraco e decadente contra o
que ¢ ascendente. Tém-se, assim, a vinganga como principio explicativo para os problemas
que, desde Nas ilhas bem aventuradas, vem se delineando, ou seja, a vinganga representa o

desejo tiranico disfarcado em palavras de virtude, isso significa que o impulso de negar a
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vida por ser finita e o descontentamento com a temporalidade do corpo sdo expressdes de
“magoada presunc¢do, inveja contida, talvez presuncdo e inveja [...] (cf. Ibidem, p. 95)”.

Assim, a
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insanidade, que no primeiro estdgio se encontrava encarnada no corpo, mantendo-se nos
limites do individuo, por meio da interpretacdo sacerdotal e das tarantulas, ganha
dimensdes coletivas sob o signo da vinganga.

Fecha-se, com tal caracterizacdo, o arco argumentativo dos aprestos, pois se tem
colocado o problema que em Da redencdo sera foco de analise, a saber, em que sentido se

pode compreender a vinganga como o esteio sustentador de uma visdo coletiva de mundo?

2.3 D4 REDENCA0O: UMA INTERPRETACAO

Empreender uma interpretacdo de Da redengdo ¢ o objetivo deste tdpico, pois por
meio dos esclarecimentos dos temas ali trabalhados, possibilita-se compreender, em sua
profundidade e extensdo, as questdes implicadas no conceito de vinganga e sua relacio
com os problemas atinentes a recusa da temporalidade.

Em sentido preliminar, cabe caracterizar o significado de Von der Erlosung. O
termo Erlosung é traduzido, em ZA3°, por reden¢do, mas como observa Gilvan Fogel
(2008, p. 39) ele conserva igualmente a ideia de salvagdo, remissdo ou reconducdo. Nesse
sentido, pode-se mencionar que a reden¢@o remete a salvacdo e libertagdo de algo. Mas,
para que se possa compreender o que necessita ser salvo e liberto no discurso de
Zaratustra, deve-se, antes, atentar-se para uma peculiaridade hermenéutica do termo. A
redencdo, tal como empregada por Nietzsche, apresenta um tragco bastante parddico da
doutrina crista, fato que nao se limita apenas ao titulo do capitulo, mas também desponta
no desenvolvimento da parte inicial do texto.

Para ilustrar o sentido parodico adotado por Nietzsche, deve-se considerar
primeiramente o significado que a doutrina cristd atribui ao termo. Redenc¢do, segundo os
ensinamentos cristdos, corresponde a busca por reparar um erro cometido, uma vez que
todos os homens estdo impregnados pelo pecado, carecendo da gloria de Deus. A Biblia
prega, no entanto, que Cristo, por meio de seu sacrificio, liberta o homem dessa culpa:
“sendo justificados gratuitamente por sua graca, mediante a redencdo que ha em Cristo
Jesus” (Romanos 3:23-24). Assim, Jesus € aquele que pagou, na cruz, o preco da
libertacdo humana do pecado (cf. Matheus, 20:28; Timoteo, 2:6). Deste modo, o que a
imolacdo de Cristo ensina ¢ que a redencdo sé ¢ possivel “pelo sangue” (cf.

Colossenses, 1:14). Tendo em vista o
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30 Tem-se por base a tradugdo de Paulo César de Souza lancada pela editora Companhia das Letras no
ano de 2011.
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significado cristdo, a reden¢do dos pecados possibilitaria a vida eterna (cf. Apocalipse, 5:9-
10), o perdao dos pecados (cf. Efésios, 1:7), a justica (cf. Romanos, 5:17), a liberdade da
maldi¢do do pecado (cf. Gdlatas, 3:13) e a adogdo a familia de Deus (cf. Ibidem, 4:5).
Nesse sentido, ser redimido, segundo o cristianismo, equivale a ser perdoado, justificado,
abengoado e reconciliado com Deus.

Por meio de tais colocagdes desponta um inegavel vinculo entre a estruturagdo
critica dos aprestos — Da virtude dadivosa, Nas ilhas bem-aventuradas, Dos Sacerdotes e
Das tardntulas — e a compreensdo cristd de redengdo, o que torna claro o preludio que
Zaratustra faz, em Das tardntulas, sobre a necessidade de reden¢do humana da vinganga.
Percebe-se com isso, que o que Nietzsche tem em mente ao utilizar o termo redengdo ¢ a
subversdo do fundo cristdo que engendra a palavra, por compreender que a propria moral
cristd deve ser redimida por ser o erro dos erros (cf. FOGEL, p. 40). Assim, o autor utiliza
a palavra redenc¢do para frisar a necessidade de redimir o homem dos ensinamentos
derivados da interpretacdo metafisica crista, fruto da compreensao sacerdotal da existéncia.
Uma vez estabelecidos esses breves esclarecimentos sobre o titulo do capitulo, pode-se,
agora, adentra ao texto propriamente dito.

A fala aos aleijados marca o inicio do capitulo e ilustra Zaratustra caminhando ao
longo de uma grande ponte. Nesse trajeto ¢ cercado por aleijados e mendigos que, segundo
mengdo a cena na qual Jesus cura os aleijados, cegos e mancos (cf. Matheus, 15, 30),
solicitam que Zaratustra assim proceda e busque cura-los para que possam crer em sua
doutrina. Zaratustra nega veementemente tal pedido e ressalva-lhes que aqueles que

nascem com a alma estropiada dela ndo podem ser separados:

Desde que estou entre os homens, isto me parece o minimo do que vejo:
“A este falta um olho, aquele uma orelha ¢ a um terceiro a perna” [...]. Vi
e vejo coisas piores, e varias tdo abomindveis que ndo desejo falar de
todas, mas tampouco silenciar sobre algumas: homens que ndo sa3o mais
que um grande olho, uma grande boca, ou uma grande barriga, ou algo
mais grande — aleijados as avessas, eu os chamo (ZA 11, Da reden¢ado, p.
131).

As colocagdes de Zaratustra enfocam um tipo especifico de humanidade. Esta se
encontra, desde a raiz, enferma e estropiada. Mesmos aqueles que sdo considerados, pelo
povo, como grandes homens sdo fracos e aleijados as avessas. A parddia da passagem
biblica de Mateus se mostra, entdo, fecunda, pois, por meio dela Nietzsche caracteriza o
tipo humano que vicejou com a ascensdo do cristianismo, a saber, uma humanidade

destrocada e dispersa como sobre um campo de batalha. Sua visdo ¢ terrivel aos olhos de9



Zaratustra: “[...] quando
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meu olhar escapa do agora para o outrora, depara sempre com o mesmo: pedagos e
membros, e apavorantes acasos — mas ndo homens!” (Ibidem, p. 132). Como marca a
sequéncia do texto a muito tempo a humanidade se encontra em tais condi¢des, pois o
presente e o passado sdo testemunhas do padecimento humano (cf. Ibidem, p. 132). Pode-
se inferir que o sofrimento do homem com o homem ¢ algo tdo antigo quanto a sua
introdugdo nos limites basicos de uma sociedade. Visto a partir dessa 6tica, o homem € o
animal doente por exceléncia, sua patologia consiste em uma redencdo decadente que atua
por meio da vinganca®!'. Assim, Nietzsche diz que para se curar a deformidade humana se
faz necessario uma nova redencdo: “todo o futuro luta sem redengdo em mim e em vos —
como nao devemos ser mal formados! (FP, outono de 1884 [29] 5).

Nietzsche, em consonancia com o fragmento pdstumo, no Zaratustra, esclarece que
para se curar o homem ¢ necessario “redimir o que passou e transmutar todo ‘Foi’ em
‘Assim eu quis!’” (ZA 11, Da reden¢do, p. 133), sendo a vontade a chave para a grande
libertagdo do homem e mensageiro de alegria. Porém, como a sequéncia do texto
evidencia, a propria vontade €, ainda, prisioneira e se encontra acorrentada pelo “foi”, (cf.
Ibidem, p. 133). Este representa um obstaculo intransponivel: “‘Foi’: assim se chama o
ranger de dentes e solitaria aflicdo da vontade. Impotente quanto ao que foi feito — ela ¢
uma irritada espectadora de tudo que passou [...] ndo pode quer para trds; ndo pode
quebrantar o tempo e o apetite do tempo [...]” (Ibidem, p. 133).

Na fala de Zaratustra subjaz importantes elementos que merecem destaque: estar
em cadeias significa que a vontade libertadora esta ligada ao que ndo pode, sob nenhuma
circunstancia, remover, a saber, o “foi”. Ressalta-se, no entanto, que com o “foi”,
Zaratustra ndo busca designar uma das trés partes constituintes do “tempo cronoldgico” a
exemplo do passado, antes, evoca a temporalidade origindria do tempo, ou seja, o fluir.
Desta forma, a vontade ndo pode quebrantar o passar do tempo, isto ¢, a temporalidade.
Assim, ndo apenas o passado, como também o presente e o futuro se abrem como limites
intransponiveis. Nesse sentido, o perene diluir da temporalidade descortina a finitude
enquanto um assustador horizonte, diante do qual a vontade estremece. Essa dimensdo da
temporalidade expressa, para a vontade, sendo a sua propria finitude, seus proprios limites,
pois o passar ¢ um acontecimento constante e perpétuo.

Mediante a esse cendrio se pergunta Zaratustra: “o que excogita o proprio querer,

para se livrar de sua aflicdo e zombar de seu céarcere?” (Ibidem, p. 133). A resposta para a

questdo
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reside na falsa redencdo que a vontade cria para si apos bater com as asas nas paredes da
sua cela, pois, ao zombar de seu carcere, pratica uma tola redengdo em si mesma,
tornando-se fraca, débil e doentia (cf. Ibidem, p. 133) e [...] assim move pedras, por raiva e
desalento e pratica vinganca naquele que n@o sente, como ela, raiva e desalento” (Ibidem,
p. 133). Descarregando sua frustracdo, a vontade cria subterfugios para poder continuar a
existir, porém, como diz Zaratustra, o proprio criar se encontra sob a tutela da vinganga,
convertendo a vontade, que outrora fora criadora, em vinganca e causadora de dor.

Deste modo, ao ser impotente contra a finitude, a vontade se volta contra o homem
e “em tudo o que pode sofrer ela se vinga de ndo poder voltar para tras” (Ibidem, p. 133),
isso expressa o modo como a vontade prisioneira buscou se redimir de sua impoténcia e,
igualmente, esclarece que no interior do homem, o limite do tempo continua a ser
ressentido e revivido, se tornando uma patologia, um estado de morbidez e testemunha de
algo insano que se passou com ele. Porém, na sequéncia do texto Nietzsche aponta para
uma alteragdo e expansdo desse ambito: “Isto, e apenas isto, € a propria vinganca: a
aversdo da vontade pelo tempo e o seu ‘Foi’” (Ibidem, p. 133). Percebe-se que, neste
ponto, Nietzsche enfatiza o termo vinganga revelando que, apos a conversdo da vontade
em causadora de dor, devido a sua aversdo pelo passar do tempo, a vingan¢a ganha um
novo aspecto, agora, ndo mais individual, mas como expressdo externa e coletiva. Dai
Nietzsche, na sequéncia do texto, ndo utilizar apenas o termo vinganga, mas qualifica-lo
como espirito: “Em verdade uma grande loucura habita em nossa vontade; e tornou-se
maldicdo para tudo o que ¢ humano o fato de essa loucura haver adquirido espirito!”
(Ibidem, p. 133).

Nesta dimensdo a vingang¢a toca o homem ndo apenas como uma questdo
fisiopsicologica, mas como uma questdo moral e ontoldgica. Se a vingang¢a em nivel
fisiopsicologico € o resultado do sofrimento interior do homem, neste nivel a vinganga esta
relacionada com a dor mais intima da vontade que busca a todo custo redimir a si mesma
e, nessa busca, externaliza e generaliza sua dor, pois ela se coloca como reagdo. Visto a
partir daqui, a matriz da vinganga, que criou os grandes pensamentos — as avalia¢des da
humanidade em relagdo a existéncia em sua totalidade — esta enraizada nas profundezas da
finitude humana. Sob esse ponto, Zaratustra aponta que: “O espirito de vingan¢a: meus
amigos, até agora foi essa a melhor reflexdo dos homens; e onde havia sofrimento devia
sempre haver castigo” (Ibidem, p. 133-134). Retomando o processo da vinganga se pode

compreender que ela, como espirito, s6 foi possivel devido ao estagio inicial de
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interiorizag¢do da dor ao ponto de se tornar instinto, posteriormente, converteu-se em agao

em reflexdo, tornando-se, entdo,
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enquanto a melhor reflexdo, o modo com o qual o homem pensou e avaliou a existéncia.
Assim, o conceito espirito de vinganca, no interior da filosofia de Nietzsche, corresponde a
uma interpretacdo global da existéncia baseada no sofrimento imposto pela vontade
impotente contra a passagem do tempo. Surgindo, deste modo, uma cosmovisao
hegemonica da totalidade, ou precisamente as bases da metafisica ocidental.

Tais avaliagdes se deram, sobretudo, sob o signo do castigo, pois o castigar € o
meio adotado, pelo espirito de vinganca, para justificar seu sofrimento diante da finitude e
expressar uma interpretagdo consoladora para a dor “[...] porque no querente mesmo existe
sofrimento pelo fato de ndo poder querer para trds — entdo o proprio querer e a vida inteira
deviam — ser castigo” (Ibidem, p. 1340). Pela instituicdo do castigo o espirito de vinganca
instaurou a légica da compensagdo, a qual diz que todo sofrimento pode ser aliviado
prejudicando sua causa, assim supde que, toda dor provocada, compensa a dor sofrida.
Nesse sentido, a luz de ZA, as colocagdes do fragmento postumo de 1884 sdo
esclarecedoras: “A todo efeito segue-se um efeito — essa crenga na causalidade tem sua
sede no mais forte instinto, o da vinganga” (FP, inverno de 1884, 4 [53]). Com isso se
percebe que a busca por causa e efeito encobre, no fundo, a acdo do espirito de vinganca,
pois historicamente interpretou o sofrimento como punicéo da existéncia.

Em um texto ndo publicado intitulado como Reden¢do de toda culpa, Nietzsche
explora com profundidade a logica do espirito de vinganga, o que permite, aliado a escrita

de Da reden¢do, compreender a amplitude e alcance desse conceito:

Por toda parte onde se buscaram responsabilidades, era o instinto de
vinganga que entdo as procurava. Esse instinto de vinganga tornou-se a
tal ponto senhor da humanidade no ultimo milénio, que ele marcou toda a
metafisica, a psicologia, a representagdo histérica, mas sobretudo, a
moral. Enquanto apenas pensou, o homem arrastou para as coisas 0
bacilo da vinganga. Tornou, com isso, mesmo Deus doente, privou da
inocéncia a existéncia em geral [...] (FP, Primavera 1888 15 [30])

O espirito de vinganga, segundo as colocagdes de Nietzsche, pode ser
compreendido como propulsor do programa histérico do Ocidente, pois se encontra
arraigado desde a historia, metafisica, psicologia, moral, até as bases do convivio social, de
modo tal que, ao ser assim generalizado, recai sobre o fundamento do direito eterno: “As
coisas estdo ordenadas eticamente, conforme o direito e o castigo [...] Pode haver redengao
quando h4 um direito eterno? Ah, inamovivel ¢ a pedra do foi: eterno tem der ser também
todo o castigo [...]” (ZA 11, Da reden¢do, p. 134). Assim, a atuacdo do espirito de vinganga

representa a transposicao
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incrivel da légica da compensacdo para um plano metafisico e transcendental. Nela, o
homem fundou sua compreensdo da existéncia e do modo de habitar a terra.

Com o exposto se pode compreender, entdo, que a redencdo em termos
nietzschianos significa a libertagdo da impoténcia rancorosa experimentada pela vontade
na vivéncia do passar do tempo, especialmente na impossibilidade de deter seu curso e
querer-para-tras. Segundo o discurso de Zaratustra a reden¢o, nessa perspectiva, ndo tem
a ver com a extirpagdo das dores da vida. Se assim o fosse, Zaratustra ndo seria mais que
outro pregador metafisico que deseja negar aquilo que € doloroso na vida, projetando outro
mundo na perfeicdo do além. Pelo contrario, a reden¢@o tem a ver com uma afirmagédo da
totalidade da existéncia, ndo com a negacdo dela e nesse sentido se difere da redencdo
sacerdotal. Desse modo, ao final de Da reden¢do, Nietzsche mais uma vez expande o arco
conceitual do espirito de vinganca ao vinculd-lo com a vontade de poder: “algo mais alto
que toda reconciliagdo tem de querer a vontade que ¢ vontade de poder [...]” (Ibidem, p.
135). Com isso, entende-se que aquilo que esta vinculado ao espirito de vinganca ¢ a
propria vontade de poder, a vontade criadora. Para sustentar tal hipotese se examina, a
seguir, em que sentido se pode falar de uma equiparagdo entre vinganca e vontade de

poder.

2.4 A ENFERMIDADE DA VONTADE DE PODER EM ASSIM FALOU ZARATUSTRA

A hipotese de que o espirito de vinganca se configure como psicossomatizagao
coletiva se sustenta na afirmativa nietzschiana de que a vontade enferma, descrita em Da
redengdo, ¢ vontade de poder (cf. ZA II, Da redengdo p. 135). Cabe, entdo, apresentar
mais detidamente em que sentido o espirito de vinganga se equipara a vontade de poder.

Ao longo dos ultimos duzentos anos a analise do conceito nietzschiano de vontade
de poder recebeu diversas apreciacdes pelos intérpretes de Nietzsche. Dentre eles, os de
maior destaque sdo Martin Heidegger, Wolfgang Miiller-Lauter, Gilles Deleuze e Gianni
Vattimo. Cada intérprete, a sua maneira, buscou compreender o significado, a extensdo e a
importancia de tal conceito. No que toca os objetivos desta dissertacdo, o texto ndo se
adentrara nas nuances de tais interpretacdes, dado sua amplitude e complexidade. Visa-se,
portanto, estabelecer uma hermenéutica de como o conceito ¢ apresentado em textos

especificos de ZA, mantendo, assim, uma regularidade argumentativa e interpretativa com

o andamento geral deste capitulo.
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A trajetéria argumentativa adotada, para se compreender o conceito de vontade de
poder, se inicia no capitulo Dos desprezadores do corpo localizado na primeira parte de
ZA. Parte-se de uma colocagdo sucinta, porém, bastante fecunda de Zaratustra: “[...] corpo
sou eu e inteiramente, e nada mais; e alma é apenas uma palavra para algo no corpo” (ZA
I, Dos desprezadores do Corpo, p. 34). Da citagdo se extrai, talvez, uma das principais
portas de entrada para a critica nietzschiana a visdo platdnica/cristd unitaria da alma, do
espirito ou da razdo (cf. LN, p. 114), isto ¢, Nietzsche adota o pressuposto de que ndo ha
transcendéncia ao corpo, pois o corpo seria o fenomeno mais rico, evidente e inteligivel,
do qual se deve partir. Segundo o texto, o corpo pode ser compreendido com uma
multiplicidade de impulsos que se chocando entre si estabelecem, temporariamente, uma
hierarquia de comando, constrangendo os demais impulsos a obedecerem: “O corpo ¢ uma
grande razdo, uma multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e
um pastor” (ZA 1, Dos desprezadores do Corpo, p. 34). O pensar, nessa linha
argumentativa, seria apenas reflexo do corpo: “[...] por tras de teus pensamentos e
sentimentos, irmaos, hd um poderoso soberano, um sabio desconhecido — ele se chama Si-
mesmo. Em teu corpo habita ele, teu corpo ¢ ele (Ibidem, p. 114). Com isso, chega-se a
completa dissolucdo da divisdo entre mente e corpo. Rabelo (2013, p. 86), sobre a
questdo, acrescenta que “ndo ha ‘sujeito’ ou uma ‘substancia’ pensante, ha pensamentos,
ou melhor, ha certos impulsos que se traduzem como pensamentos, quer dizer, impulsos
que sdo apreendidos pela consciéncia racional enquanto formulagdes logico- linguisticas™.

O corpo seria, entdo, o grande criador “O Si-mesmo criador criou para si o prazer e
a dor. O corpo criador criou para si 0 espirito, como uma mao de sua vontade” (ZA 1, Dos
desprezadores do corpo, p. 36). Percebe-se, assim, a radicalidade das colocagdes de
Nietzsche, pois, com elas o filésofo ataca, em primeiro lugar, as tradicionais dicotomias
entre fendmeno e coisa-em-si. Uma vez que n3o ha uma dicotomia entre sujeito que
conhece e objeto conhecido “aquele-que-quer e o que-é-querido sdo uma unica ¢ mesma
coisa: um ato- de-querer, um querer efetivo, uma vontade de poder” (RABELO, 2013, p.
87). A vontade de poder, aqui, se realiza corporalmente no ato de criagdo, de modo que ¢
conhecido apenas aquilo que ¢ criado. O conhecimento, nesse sentido, ¢ fruto da relagdo
entre os impulsos que atravessam o corpo, isto ¢, vontade de poder (cf. LN, p. 114). E
importante focar no carater dindmico da vontade de poder, pois ela sé o ¢ enquanto agir em
relacdo a outra vontade. Em segundo lugar, Nietzsche, igualmente, ataca a nogdo

tradicional de vontade como faculdade ou propriedade do individuo ou como carater

10



transcendental, rejeitando também a nogdo de
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vontade como algo “em si”. A vontade passa, por sua vez, a ser compreendida como uma
forca pulsional, alterando-se entre guerra e paz, que atravessa o corpo € o constitui.

Delineia-se, a principio, os primeiros contornos acerca da vontade de poder: o
corpo ¢ constituido por impulsos que se organizam hierarquicamente segundo certos
intervalos de tempo, o conhecimento passa a ser entendido como criagdo fruto da
hierarquia pulsional, logo o mundo e o que se chama de realidade é o resultado dessa
natureza pulsional criativa. Dizer que ha uma hierarquizag@o entre os impulsos acarreta na
compreensdo de que um impulso s6 é enquanto age, esse agir s se da em relagdo a outro
impulso. Disso se depreende que todo o impulso ¢ impulso de se assenhorar de outro
impulso (cf. RABELO, 2013, p. 102). Porém, ainda n3o se tem claramente exposto o
conceito de vontade de poder. Para tanto, cabe dar maior atengdo a nocdo de criagdo que é
indicada no capitulo Desprezadores do corpo, mas que em Das mil metas e uma so meta é
tratado mais detidamente.

Neste capitulo, Zaratustra aborda a tematica da criag¢do, sobretudo, a criacdo de
valores. O texto indica que tais valores sdo criados pelos povos que estabelecem seu bem e
seu mal, segundo suas proprias necessidades, a fim de prosperar: “Uma tdbua de valores se
acha suspensa sobre cada povo. Olha, ¢ a tdbua de suas superagdes; olha, ¢ a voz de sua
vontade de poder”. (ZA 1, Das mil metas e uma so meta, p. 57).

Nessa linha argumentativa, a criagdo de valores possui a fungdo de
autoconservagao de um povo, bem como a de autossuperacao e expansao de poder: “O que
faz com que ele domine, vencga e brilhe, para horror de seu vizinho: isso julga elevado, o
primeiro de tudo, a medida, o sentido das coisas” (Ibidem, p. 57). A hierarquizacdo dos
valores ¢, portanto, o resultado da vontade de poder dos povos. As avaliagdes de cada povo
sdo criadas por sua vontade de poder, pela relacdo e o embate com outras vontades de
poder.

O homem, neste capitulo, ¢ definido como o grande criador de valores, aquele que
avalia, aquele que deve a cada nova avaliagdo, determinar o valor da existéncia. O bem e o
mal de cada povo ndo estavam de antemdo fixados, ndo lhes foram oferecidos pelos
deuses, mas antes sdo obras dos homens criadores: “Em verdade, os homens deram a si
mesmos todo o seu bem e mal. Em verdade, eles ndo o tomaram e ndo o acharam, ndo os
sobreveio como uma voz do céu” (Ibidem, p. 58). Impulsionados por sua vontade de poder
os homens avaliam, criam valores e assim determinam um sentido para a existéncia:

“Valores foi o homem quem primeiramente pds nas coisas, para se conservar — foi o
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primeiro a criar o sentido para as coisas, um sentido humano! Por isso ele se chama
‘homem’, isto &, o estimador” (Ibidem, p. 58). Nesse contexto, insere-se o conceito

nietzschiano de interpretagdo
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— fundamental para o entendimento da vontade de poder’>—. Em GM Nietzsche apresenta
seu entendimento de interpretagdo. Para ele o interpretar é: “violar, ajustar, abreviar,
omitir, preencher, imaginar, falsear e o que mais seja proprio da esséncia do interpretar”
(GM 111, § 24, p. 130).

O texto da GM ¢, aqui, acionado na medida em que remonta a descri¢do que o
autor faz sobre a dindmica dos povos apresentada no ZA, pois, por meio da vontade de
poder um povo interpreta, avalia e cria a realidade hierarquizando suas tabuas de valores.
As interpretagdes, resultantes da hierarquiza¢do dos impulsos, isto €, da vontade de poder,
¢ 0 que cria as tdbuas de valores. Vale notar, no entanto, que as interpretacdes irdo
depender da qualidade da vontade de poder, ou como coloca Rabelo (2013, p. 105) “do
grau ou quantidade de for¢a disponivel”. Assim, cada povo ird perceber a realidade e criar
suas tabuas de valores, segundo a sua interpretacdo, ou dito de outro modo, segundo aquilo
que ¢é capaz de perceber. E por meio desse pressuposto que se pode compreender o peso
argumentativo do inicio do capitulo Das mil metas e uma sé meta, onde Zaratustra enfoca
que “muito do que um povo considerava bom, outro considerava infamia e escarnio: eis o
que achei. Muito achei que aqui era denominado mal, e ali era coberto de honras cor
purpura (ZA 1, Das mil metas e uma so meta, p. 57). Os diferentes modos de interpretar
dos povos seriam, portanto, resultantes de hierarquizacdes distintas da vontade de poder,
de modo que as avaliagdes nada mais seriam, do que perspetivas dos acontecimentos, ou
seja, modos diversos de ver a realidade, dai depreende-se outro importante conceito
nietzschiano, a saber, o perspectivismo.

O perspectivismo ¢ um conceito-chave nessa narrativa da vontade de poder e da
interpretacdo, pois sustenta a diversidade interpretativa do real, uma vez que ndo ha fatos
em si, mas apenas interpretagdes que se estabelecem a partir de um ponto de vista. De
acordo com essas coloca¢des, o mundo ndo tem nenhum sentido atras de si, mas sim
incontaveis sentidos (cf. LN, 2014, p. 442). Deriva-se disso a impossibilidade de
construgdo do real sem que esta passe pelo crivo da interpretagdo, diz Nietzsche: “existe
apenas uma visao perspectiva, apenas um ‘“conhecer” perspectivo [...]” (GM III, § 12, p.
101).

Mesmo que Nietzsche aborde com frequéncia o conceito de perspectiva em GM, no
ZA pode-se encontrar colocagdes semelhantes e tdo fecundas quanto as do texto de 1887.

No capitulo Da superagdo de si, pode-se ler:
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32 Segundo a relagdo entre os conceitos de vontade de poder e interpretagio Miiller-Lauter alega que
Vontade de poder e interpretagdo sdo dois nomes para a mesma coisa, ndo ha nenhum saldo ndo
contabilizado em algum dos dois lados” (MULLER-LAUTER apud LN, p. 305).
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Vossa vontade e vossos valores colocastes no rio do devir; uma antiga
virtude de poder me ¢ revelada pelo que o povo acredita ser bem e mal.
Fostes vos, sabios entre todos, que pusestes tais convidados nesse barco e
lhes destes pompa e orgulhosos nomes — vos e vossa vontade
dominadora! (ZA 11, Da superagdo de si mesmo, p. 108).

A capacidade ilustrativa do texto € surpreendente, pois apresenta de modo

condensado a triade conceitual: vontade de poder, interpretacdo e perspectivismo. Assim,
pode-se compreender que o bem e mal, isto €, os valores, que o povo acredita serem fixos
e “em si1”, nada mais sdo do que a criacdo da vontade de poder. Os mais sabios entre todos,
por meio de seu interpretar e segundo a sua perspectiva, oferecem tais valores aos demais.
A perspectiva dos criadores ao ser generalizada, atua como interpretagdo de mundo, isso
implica em uma relacdo de mando e obediéncia: “Mas onde encontrei seres vivos, ouvi
também falar de obediéncia. Tudo que vive obedece” (Ibidem, p. 109). Nao ha aqui uma
ordenagdo sucessiva que separe o antes € o depois da a¢do, tudo se dd no campo do
efetivar-se, de tal modo que essa dicotomia dominante/dominado ndo ¢ dada, ela ¢
dindmica e efetiva, ela ocorre. Quando se estd pensando, ja se estd numa dinadmica de
atuacdo da vontade. A resisténcia ¢ também uma resisténcia de outra forga que quer se
expandir e crescer e, como tal, faz a vida florescer como resultado do alargamento do
poder inicial. Mas a vontade de poder ndo ¢ uma exteriorizacdo simplesmente daquilo que
domina. Nao pode ser confundida com uma mera realizacdo de poder, mas se revela
também naquilo que é dominado e submetido, fazendo transparecer que também na
obediéncia — assim como no comando — a vontade de poder esta presente como resisténcia:
“Onde encontrei seres vivos, encontrei vontade de poder; e ainda na vontade do servente
encontrei a vontade de ser senhor” (ZA 1, Da superagdo de si mesmo,
p. 109). Se assim o €, o que ird se expressar na interpretagdo criada pelo dominante
dependera da orienta¢do das vontades de poder, ou seja, se a organizagdo hierarquica que
assumiu o comando € afirmadora ou negadora. Compreender essa distingdo se apresenta
com ponto nevralgico, para se chegar a equiparagdo entre espirito de vinganca e vontade
de poder.

Ora, ndo seria, ao menos, contraditério falar de uma vontade de poder negativa,
negadora ou, mais radicalmente, impotente? Para responder tal questdo € necessario
retomar o arco geral de Da redengdo. Neste capitulo, Nietzsche claramente fala da
impoténcia da vontade que ¢ vontade de poder (cf. ZA 11, Da redengdo, p. 133, 134). Mas,
se a vontade de poder é sempre a busca por autossuperar-se e expressdo da propria vida

(cf. ZA 1, Da superagao de si mesmo, p. 110), o significaria sua impoténcia?
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A possibilidade explicativa dessa questdo principia na afirmativa de que a vida nédo
pode ser atribuido valor. Nietzsche afirma que o ‘“valor da vida estaria em suas

capacidades

10



inescrutaveis: no fato de que eu nunca sei se me volto para um novo individuo que gostaria
de experimentar em mim” (FP 8: 32 [15], de 1878), ressaltando ainda que o juizo sobre o
valor da vida ¢ um afeto — ou uma necessidade da vida ou um aborrecimento da vida: “a
medida com que medimos, nosso proprio ser, ndo ¢ uma grandeza imutavel, temos
disposi¢des e oscilacdes e, no entanto, teriamos de conhecer a nés mesmos como uma
medida fixa, a fim de avaliar com justica a relagdo de qualquer coisa conosco” (HH, §32,
p.). Ou seja, como avaliar a vida se 0 homem ¢ parte dela e se a sua condi¢@o de inexatidao
e absoluta necessidade também o marca? E por isso que todos os juizos sobre o valor da
vida desenvolverem-se ilogicamente e, portanto, sdo injustos.

Destarte, como nao pode ser avaliada, a vida é o valor dos valores, ou seja, o valor
que ndo pode ser avaliado, mas que ao mesmo tempo € o Unico dado por si mesmo, para
além de qualquer avaliagdo, ja que as avaliagdes possiveis se ddo sempre no territorio da
propria vida. Como a vida se torna um valor que ndo pode ser avaliado, ela passa a servir
de critério de valoragdo, pois distingue os compassivos e fracos dos soberanos e fortes. Em

GC, §370, isso aparece explicitamente:

Quanto aos valores artisticos todos, utilizo-me agora dessa distingdo
principal: pergunto, em cada caso ‘foi a fome ou a abundancia que ai se
fez criadora?’. De inicio, uma outra distingdo parece antes recomendar-se
— ecla salta bem mais a vista -, ou seja, atentar se a causa da criagdo € o
desejo de fixar, de eternizar, de ser, ou o desejo de destruicdo, de
mudanca, do novo, de futuro, de vir- a- ser.

Ou seja, ¢ a forca da vida enquanto expressdo de poder que serve de critério para a
avaliagdo da arte — e da propria moralidade. E esse critério que leva Nietzsche, como
evidenciado nos capitulos selecionados como aprestos de Da reden¢do, a identificar na
moral da compaixdo um processo de negacdo, pessimismo € empobrecimento de vida.

Ora, se assim o ¢é, a caracteristica da vontade de poder ndo seria, afirma Nietzsche
em Da superagdo de si mesmo, a busca pela preservacdo, mas pela expansdo: Este segredo
a propria vida me ensinou. ‘Vé&’, disse, ‘eu sou aquilo que sempre tem de superar a si
mesmo” (ZA 11, Da superagdo de si mesmo, p. 110). Quanto mais a vida intensifica as suas
forcas, mais ela conduz aos riscos e perigos, as provagdes e experimentagdes.
Inversamente, quanto mais se busca a autoconservacdo, mais indigente e enfraquecida se
revela a vida.

Com o exposto se compreende que as diferencgas entre essas perspectivas e suas
avaliagdes estdo intrinsecamente ligadas as conglomeragdes de forgas, pois “um poder

aumentado ou diminuido tem uma percepgao e, portanto, um comportamento diferente do
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que anteriormente; e que serdo, de qualquer forma, sempre diferentes em comparagao as
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perspectivas de um poder outro, superior ou inferior” (RABELO, 2013, p. 107). Assim, a
hierarquizagdo corresponde a uma vontade de poder dominante que, segundo sua forga,
molda todo um conjunto de impulsos, seja em uma relagdo de subalternidade ou alianga,
para criar uma unidade em um determinado periodo de tempo. Porém, este processo nem
sempre garante o0 dominio do mais forte, pois impulsos fracos podem organizar-se ¢ assim
sobrepor- se ao mais forte. Quando isso ocorre as interpretacdes que se estabelecem
reduzem compulsoriamente o aparecimento de novas possibilidades interpretativas,

visando sua autoconservacao ¢ fixacao:

Estes sdo todos homens do ressentimento, estes fisiologicamente
desgracados e carcomidos, todo um mundo fremente de subterrinea
vinganga, inesgotavel, insaciavel em irrup¢des contra os felizes, e
também em mascaramentos da vinganga, em pretextos para a vinganca:
quando alcangariam realmente o seu ultimo, mais sutil, mas sublime
triunfo da vinganga? Indubitavelmente, quando lograssem introduzir na
consciéncia dos felizes sua propria miséria, toda a miséria, de modo que
estes um dia comecassem a se envergonhar da sua felicidade, e dissessem
talvez uns aos outros: “é uma vergonha ser feliz [...] (GM 111, § 12, p.
105).

Lendo as colocagdes de GM se compreende que a possibilidade de conceituar uma
vontade de poder impotente meandra na reducdo de interpretagdes e na busca por
autoconservagdo. Para isso assume como visdo universal um conjunto de valores que
limita a expansdo da vida, sendo, portanto, sugestdo de uma vida que declina. Assim,
vontade de poder e décadence se articulam, entendendo o segundo termo, ndo apenas
como degeneragdo, dissolugdo e declinio no encerramento de um ciclo vital, mas como
uma forma especial de decadéncia que deixa de ser um declinio apdés um periodo de
expansdo para se tornar — enquanto declinio — o modo de ser proprio de uma determinada
configura¢do de forca, isto ¢, um modo de ser adoentado (cf. PASCHOAL, 2013, p. 16).

Por isso, Nietzsche afirmou que a décadence é a “desagregacdo da vontade”
(CW,

§7). Isto significa que ela emerge quando uma determinada configura¢do da vontade de
poder ndo mais consegue sustentar-se permitindo a experiéncia de dissolu¢do de sua
respectiva estrutura hierarquica. O sentido ascensional da vontade de poder, cuja marca
central ¢ o acontecimento da auto-superagdo, ¢ pervertido, o que abre espaco para o
desenvolvimento de um tipo especifico de vontade de poder, a saber, decadente. Neste, a
dissolucdo das forgas ndo possibilita sua transfiguracdo, ou seja, a génese de outra

conformagdo vital de acordo com o carater auto-superador e ascensional da vontade de
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poder. Ela, pervertida, faz da décadence um imperativo para a existéncia. Nao

completando seu ocaso, agora, a vontade de poder
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decadente preserva o vivente em dissonancia com sua dinimica constitutiva. E uma vida
que se conserva e se desenvolve as custas se sua propria vitalidade.

Assim, o transito entre vontade de poder e décadence, desde um ponto de vista
fisiologico e extrapolando para um nivel social, representa uma psicossomatizagao coletiva
de um estado doentio da for¢a que encontra, no limite da temporalidade sua causa (cf. ZA
I, Da redencdo, p. 133). Isso, seria a expressdo de uma sociedade que, segundo Nietzsche,
teria colocado de “cabeca para baixo todas as valoragdes” para dar “consolo aos
sofredores” e convertido o “[...] amor as coisas terrenas e ao dominio sobre a terra em 6dio
a terra e ao que ¢ terreno” (BM, § 62, p. 82). Essa dor acompanha tudo o que esta vivo,
ndo como um produto de relagdes intramundanas, mas como um evento que vem de sua
propria caracteristica e destino. Esse fenomeno é nomeado, no ZA, de espirito de
vinganga. O espirito de vinganga, como pensamento que introduziu a negatividade,
dualidade e divisdo na existéncia, ¢ uma expressio de como a vontade enfrentou e
experimentou a dor advinda do passar do tempo (cf.ZA 11, Da redencao, p. 134).

E segundo essa linha argumentativa que se compreende como a vontade ressentida
com o passar do tempo, sob a forma do espirito de vinganga, transcende um nivel
individual e cria as condigdes para a ascensdo de uma visao coletiva de mundo que busca,
a todo custo, negar a passagem do tempo. O espirito de vinganga, por meio da metafisica e
moral, cria as condi¢des favoraveis para a expansdo ¢ predominio de uma vida declinante.
Paradoxalmente, ainda que se constitua por meio da fraqueza e postule uma negacdo do
carater expansivo da vida, a perspectiva criada pelo espirito de vinganga, ndo deixa de ser
uma forma de vida que pretende se expandir e se impor sobre as demais. Assim, por meio
do diagnodstico da vinganga contra o tempo, Nietzsche, pode narrar a historia passada e
futura da Europa. Por meio desse fio condutor, pode-se narrar a historia da metafisica e da
moral cristd como uma historia unitaria, apesar de todas as descontinuidades destacadas
pelo autor.

Chega-se, com isso, a confirmagio da hipdtese, segunda a qual ndo s6 o espirito de
vinganga ¢ equiparado a vontade de poder debilitada pelo tempo, mas que a vinganga € a
propria vontade de poder ao se confrontar com o tempo. Nessa compreensao da totalidade
da existéncia se expressa uma vontade de poder cega e ferida que quer se vingar contra a

origem de sua dor.
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3. AMALDICAO DO HUMANO: VINGANCA COMO CENTRO DE GRAVIDADE

Por meio da critica de Nietzsche a inversdo operada pela tradi¢do, sobretudo, pelo
platonismo e a subsequente apropriagcdo deste pela posterioridade, pode-se, agora, adentrar
ao cerne do problema, pois ¢ no interior da condenagdo do transitorio reside, talvez, a
melhor explicagdo para o que venha a ser o espirito de vinganga. Para tanto, deve-se
entender como se estabelece a relacdo entre tempo, homem e vinganga. Isso porque o
texto de Da reden¢do ao caracterizar o espirito de vinganga enquanto expressdo de uma
vontade de poder decadente, simultaneamente, denuncia a propria constituicdo da
tipologia humana, tomando-a por enferma e aleijada (cf. Da redengdo, p. 131). Assim, o
desenvolvimento do capitulo de ZA, parece, entdo, dar ensejos para as hipoteses de que o
problema do espirito de vinganga encontra-se intrinsecamente relacionado com o mais
auténtico problema do homem apresentando em GM, pois, para Nietzsche, “tornou-se
maldicdo para tudo o que ¢ humano o fato de essa loucura haver adquirido espirito”
(Ibidem, p. 133). Neste contexto argumentativo o presente capitulo tem por objetivo
refletir sobre os pontos de contato entre a triade conceitual: tempo, homem e vinganca, a

partir de uma leitura comparada entre Da redengdo e alguns aspectos da GM.

3.1 HOMEM E TEMPO

A ligacdo entre homem e tempo faz-se relevante na medida que, para a filosofia de
Nietzsche, esta proporciona a passagem do hominideo para o homem. No entanto, esse
processo ocorreu a duras penas, segundo a internalizagdo da dor (cf. GM 11, § 3, p. 46).
Com isso, o autor distanciou-se do legado filosofico que compreendia o homem como
animal racional, para pensa-lo enquanto animal enfermo. Tal afirmativa pode ser
encontrada na terceira dissertacdo da GM, a qual sustenta um diagnéstico da condi¢do
humana que, segundo ele, é deformada em sua origem (cf. GM III, § 15, p. 108). No
entanto, ¢ fundamental ressaltar que mesmo que Nietzsche apresente o0 homem enquanto
animal doente, recusa a existéncia de algo como uma esséncia humana eterna e imutavel,
de modo que o homem ndo seria uma aeterna veritas, mas algo que se tornou (cf. LN,

2014, p. 283). Esse modo de pensamento
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marca a insisténcia e o esfor¢co nietzschiano por reinscrever o homem entre os animais e
nio mais deduzi-lo a partir do divino® (cf. AC, § 14, p. 19).

Assim, ao reintroduzir o homem no reino dos animais Nietzsche amplia o horizonte
interpretativo do vir-a-ser humano, pois o despoja de todo o carater atemporal. Utilizando-
se do método genealdgico o autor atesta que o homem ¢ o mais doente, mais inseguro,
mais mutavel, menos determinado do que qualquer outro animal. Tomando como chave

hermenéutica essa hipotese Nietzsche indaga:

[...] Qual a origem dessa condi¢do doentia? Pois o homem ¢ mais doente,
inseguro, inconstante, indeterminado que qualquer outro animal, ndo ha
davida — ele ¢ o animal doente: de onde vem isso? E certo que ele
também ousou, inovou, resistiu, desafiou o destino mais que todos os
outros animais reunidos: ele o grande experimentador de si mesmo, o
insatisfeito, insaciado, que luta pelo dominio Gltimo com os animais, a
natureza e os deuses — ele, o ainda ndo domado, o eternamente futuro,
que ndo encontra sossego de uma forca propria que o impele, de modo
que o seu futuro, uma espora mergulhada implacavel na carne de todo o
presente — como ndo seria um tao rico e corajoso animal também o mais
exposto ao perigo, o mais longa e profundamente entre todos os animais
enfermos? (GM 111, § 13, p. 102).

A citacdo enfoca dois pontos basilares: primeiro, o homem encontra-se mais
enfermico e prolongadamente doente dentre todos os animais, porque ¢ igualmente o
animal nao fixado, fato que acarreta na evidente instabilidade diante do presente e do
futuro. Segundo, a caracterizacio nietzschiana de homem corresponde ao paradoxo de uma
poténcia voltada contra si mesma, isso porque atua contra toda a natureza instintiva de
fixacdo e autoconservagdo, langando-se sempre para além de toda a estabilidade.

Giacoia (2014, p. 25), a esse respeito, emprega um léxico psicanalitico para
interpretar o texto nietzschiano retirando como resultado a afirmativa de que o homem ¢
doente porque ndo ¢ um animal instintivo, mas pulsional, fato que o torna nio fixado. Nas
palavras do autor tém-se que: “também faz parte desse paradoxo um excedente de forca
pulsional que ultrapassa toda fixagao instintiva e faz do homem esse desafio permanente a
estabilidade pensada no conceito de natureza” (Ibidem, p. 24).

Considerando a interpretagdo apontada por Giacoia, percebe-se que surge como
problematica o0 modo como se deu a fixacdo e estabilizacdo do homem. A esse respeito
toma- se a liberdade de empreender um breve paralelo entre Nietzsche e as bases

hermenéuticas da

3 No que tange a reinser¢io do homem entre os animais é preciso acrescentar que para Nietzsche a vida
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humana nfo seria mera variagdo da vida animal, mas o homem seria um além-do-animal. Com isso o autor
enfatiza ndo apenas a origem animal do homem, mas igualmente aponta para os caminhos da separa¢do do
homem em relagdo aos animais (cf. LN, 2014, p. 283).
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antropologia cultural de Arnold Gehlen, uma vez que as reflexdes apresentadas pelo autor
permitem uma aproximagao com Nietzsche no que tange a reflexdo acerca do processo de
estabilizacdo do homem, ressalvando também a atuacdo do tempo neste processo. Isso é
basilar para a pesquisa aqui empreendida, pois toca o cerne da relagdo entre tempo, homem
e vinganga, uma vez que o espirito de vingancga, segundo a hipdtese trabalhada, encontra-
se nas bases desse processo.

No recorte interpretativo acerca dos estudos Gehlen em Der Mensch toma-se como
norte sua afirmativa de que o homem, ou mais precisamente, o bicho homem néo estad
adaptado ao mundo, devido a falta de Orgdos carregados de instintos altamente
especializados, estando assim exposto a uma pressao cronica de tarefas internas e externas
(cf. GEHLEN, 1993 apud GIACOIA, 2014, p. 25). Desse modo, o homem néo pode ser
inserido entre os atos de satisfagdo de necessidades animais minimas, como a fome ¢ o
instinto sexual, pois estd organicamente desvalido de tracos naturais, de 6rgdos de defesa,
ataque ou protecao especializados. Contudo, esse mesmo animal, tdo carente de requisitos
basicos para a sobrevivéncia, encontra-se por toda a terra, mesmo ndo sendo possivel
indicar caracteristicas especificas indispensaveis para a sua sobrevivéncia (cf. Ibidem, p.
25).

Esse fato, conforme aponta Giacoia (2014, p. 26), advém de um excedente
pulsional constitutivo que por um lado representa o reflexo de uma falta cronica oriunda de
uma condigao fisica e, por outro lado, o plano psiquico coincide com uma vasta dimensao
que se encontra afinada ao mundo dos estimulos e motivos acessiveis ao homem, segundo
o qual ele deve dominar. Assim, Gehlen afirma que “nesse aspecto a vida pulsional
consiste na propriedade fundamental dessas pulsdes ndo apenas periddicas, mas cronicas”
(cf. GEHLEN, 1993 apud GIACOIA, 2014, p. 26).

Deste modo, o homem possui uma condi¢do psicossomatica que pode ser derivada
do que o autor nomeou de excesso pulsional. Esse excesso constitui um fator decisivo na
medida em que impdem ao homem uma coer¢do a estruturacdo, que se apresenta como
condi¢do de seu desenvolvimento pulsional. Com isso, o homem vive como um ser
cultural, fazendo uso de sua atividade criadora para transformar ativamente a natureza
(Ibidem, p. 26). Este fator consiste no esforco empenhado pelo homem ao constranger a
natureza a sustenta-lo. Giacoia (2014, p. 26) alega que: “o homem pode ser definido como
ente a ser disciplinado (ZUCHTWESEN)”. As institui¢des, segundo essa compreensdo de

homem, atuam como meio de educagdo, coer¢do ¢ conformacgao:
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A necessidade de uma educacdo, a coer¢do a uma conformacgio, sob
pressdo da qual se encontra um “animal ndo fixado”, e da qual a
educacdo ¢ a autodisciplina — ¢ também a modelagem por meio de
institui¢cdes pelas quais sdo providas as exigéncias da vida - ndo sdo
sendo seus estados mais manifestos. Uma vez que o homem, em si
mesmo, encontra-se “sobrecarregado” com uma tarefa extraordinaria, que
ele s6 pode resolver contemporaneamente a tarefa de sua vida, isto &,
agindo; uma vez que ele tem que desenvolver a partir de si proprio
normas que lhe permitam dominar e conduzir suas necessidades e seus
interesses, e se “‘estabilizar” em um sistema de vontade orientada — por
tais razdes, sdo tdo falsas as visdes “harmonizadoras” do homem, que
querem apagar essa virtual e extraordinaria tensdo interior (GEHLEN,
1993, apud GIACOIA, 2014, 26).

O ponto de culminéncia a ser destacado da passagem consiste no entendimento de
que as instituigdes culturais seriam os alicerces do homem, na tarefa autoimposta de
estabilizacdo, tornando-se capaz de se abrigar e se conservar contra os efeitos da passagem
do tempo, sendo, portanto, “‘o resultado de experiéncias coletivas acumuladas” (GIACOIA,
2014, p. 27). Nesse contexto ¢ possivel apontar um paralelo entre Gehlen e Nietzsche, pois
para ambos as institui¢cdes da cultura devem ser entendidas como meios de formacdo da
humanidade, “a humanidade faz experi€éncias consigo mesmos, em graus até entdo
inexistentes, como no neolitico, ou na era atomica” (GEHLEN, 1975 apud GIACOIA,
2014 p. 27).

Nesse contexto, as instituicdes podem ser ressaltadas como atividades humanas
fundamentais, pois ao preservar os resultados milenares do acontecer humano, possibilitam
a fixagdo e estabiliza¢do do ser humano. Atuam, entdo, como uma memdoria coletiva que
educa e constrange o homem: “como ¢ possivel estabilizar um ente dotado de um
excedente pulsional, liberado da circunscri¢do pelo meio ambiente ao seu redor, aberto ao
universo? Decerto ndo ¢ por meio de doutrinas, de cultura, ou propaganda, mas somente
por meio de instituigdes € que o ser humano estabiliza-se de modo duradouro” (Ibidem, p.
27). Caberia aqui indagar acerca do sentido e da real necessidade dessa estabilizag@o para

o processo civilizatorio. Em resposta Gehlen indica que:

Somente por meio de instituicdes que o homem se torna efetivo,
duradouro, regulavel, quase automatico e previsivel. [...] Essa essencial
funcdo de descarga das motivagdes subjetivas e das improvisagdes
permanentes, fung@o que ¢ inerente a todas as instituigdes, ¢ uma das
mais prodigiosas caracteristicas culturais, pois essa estabilizagdo se
enraiza no préprio coragdo de nossas posicdes espirituais (GEHLEN,
1975 apud GIACOIA, 2014 p. 27).

Compreende-se assim que a fixagdo do homem, a contracorrente de sua natureza
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pulsional, s6 se daria por meio de sua propria obra, ou seja, na criacdo de instituicdes
sendo que estas possibilitam a existéncia humana mesmo diante de sua debilitacdo cronica

mediante
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o meio. Nesse sentido, os pontos de contato entre Nietzsche e Gehlen ganham contornos
mais precisos ao se refletir sobre a importancia do processo de estabilizag¢do, pois ambos
os autores parecem indicar, em suas ficgdes heuristicas, que esse processo consiste no
trabalho do homem sobre si mesmo, o qual transformou uma debilidade em poténcia
criativa, fato que possibilitou o acontecer humano, isto €, a passagem do hominideo para o
homem.

A luz dos subsidios apontados na antropologia de Gehlen, torna-se frutifero
retomar a reflexdo acerca da descri¢do nietzschiana sobre a pré-histéria da hominizacdo a
qual vincula a memoria como faculdade determinante do vir-a-ser humano e sua
estabilizacdo.

A fim de descrever esse processo Nietzsche remonta o mais profundo rincédo do vir-
a- ser do bicho-homem. Precisamente na Segunda Dissertacdo: “Culpa”, “Ma
Consciéncia” e coisas afins, encontram-se reflexdes sobre a origem da memoria e a
elaborag@o do conceito de esquecimento como atividade.

Como ponto capital para compreender a criagdo da memodria, convém,
preliminarmente, destacar o papel que o esquecimento desempenha nesse processo.
Nietzsche se distancia do conceito de esquecimento como forga inerte e passiva, recorrente
no pensamento inglés (cf. GM I, § 1, p. 15), para considera-lo como uma atividade
primordial que esteve presente no mais longo periodo da existéncia humana: “esquecer ndo
¢ um simples vis inertiae [for¢a inercial], como creem os superficiais, mas uma forca
inibidora ativa, positiva, no mais rigoroso sentido [...]” (GM 1I, § 1, p. 43). Esse modo de
interpretar o esquecimento o toma como atividade fundamental do hominideo, marcando,
assim, sua antecedéncia sobre a memodria. O esquecimento seria, portanto, aquilo que
impediria e inibiria qualquer fixacdo “[...] eis a utilidade do esquecimento ativo, como
disse, espécie de guardido da porta, de zelador da ordem psiquica [...] ndo poderia haver
felicidade, jovialidade, esperancga, orgulho, presente, sem o esquecimento (Ibidem, p. 43).
Nesse sentido, a memoria passa a ser pensada como uma contra-faculdade que viria se
sobrepor ao esquecer instintivo do bicho-homem “[...] precisamente esse animal que
necessita esquecer, no qual o esquecer ¢ uma for¢a, uma vontade de saude forte, com cujo
auxilio o esquecimento ¢ suspenso em determinados casos — nos casos em que se deve
prometer [...]”.

Tal concepcdo enfatiza o qudo paradoxal ¢ a criagdo da memoria, pois esta se

sobrepde a toda natureza instintiva do hominideo e, para isso, teve de ser criada e nao

11



meramente desenvolvida de algo ja pressuposto neste animal. Este criar faz parte de um
processo violento e traumatico no qual o bicho-homem forjou para si uma verdadeira
memoria da vontade: “talvez nada exista de mais terrivel e inquietante na pré-histéria do

homem do que a sua
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mnemotécnica (cf. GM 11, § 3, p. 46)*. No entanto, mesmo que a memoria seja fruto de
um processo terrivel, tal como destaca a passagem, sua criacdo tornou possivel dispor de si
proprio, responder por si mesmo no futuro. Assim, indaga-se Nietzsche: “Criar um animal
capaz de fazer promessas — ndo ¢ esta a tarefa paradoxal que a natureza se imp0s, com
relagdo ao homem? Nao ¢ este o verdadeiro problema do homem?...” (Ibidem, p. 43).

Se a possibilidade de prometer ¢ o verdadeiro problema do homem, entdo a
lembranga € o limiar do devir-homem e a criagdo da memoria seria uma tarefa que ndo se
confunde com simples mnemotécnica, pois gravar algo na memoria, por meio de
procedimentos regrados, ja a pressuporia, pelo menos os rudimentos de uma faculdade da
memoria a ser considerada como um dado natural e esse modo de argumentagdo recairia
em um raciocinio circular. Portanto, a hominizagdo, por meio da memoria, é um paradoxo.

Memoéria e mnemotécnica constituem, na origem, uma sé € mesma coisa:

A genealogia da memdria da vontade deve mostrar como “o auténtico
problema do homem?”, isto ¢, “cultivar um animal que pode prometer” foi
em grande extensdo resolvido. Uma vez que a solugio desse problema ¢ a
memoria da vontade, entdo esse “problema do homem” coloca-se
originalmente sob a pergunta: “Como se faz uma memoria para o animal-
homem?” Como genealogista, Nietzsche se coloca a tarefa de, por assim
dizer, perseguir a propria proveniéncia do homem. Ele concebe o homem
dos primordios como um “esquecimento corporificado”, com um
entendimento momentaneo. Inicialmente, portanto, tem de ser resolvida a
tarefa de, por meio de uma “Mnemotécnica”, manter presentes nesse
escravo do afeto e do desejo a cada instante um par de primitivas
exigéncias do viver junto em sociedade (BRUSOTTI, 1992, p. 91, tr. pr.)

Com a problematizacdo oferecida por Brusotti compreende-se que a memoria da
vontade forjada a contracorrente da forga animal do esquecimento consiste no laborioso
trabalho do bicho-homem sobre si mesmo. Sobre isso Nietzsche afirma que a memoria da

vontade ndo é:

Um simples ndo-mais-poder-livrar-se da impressdo uma vez recebida,
ndo ¢ simples indigestdo da palavra uma vez empenhada, da qual ndo
conseguimos dar conta, mas sim um ativo ndo-mais-querer-livrar-se, um
prosseguir-

3% As investigacdes nietzschianas acerca da memoria aparecem, sobretudo em GM II, porém nos fragmentos
postumos aparecem sub continua e periodica reflexdo, tanto sob forma epistemoldgica, linguistico-filoséfica,
fisioldgica, psicoldgica, antropoldgica e histérico-documental, bem como, sob forma de critica e construgéo.
Os primeiros estudos intensivos sobre a tematica, deu-se por volta de 1872 exercendo certa relevancia a
leitura que o autor realizou do trabalho de E. Hering Sobre a memoria como uma fungdo geral da matéria
organizada. Assim, Nietzsche relaciona processos psiquicos ¢ fisicos entre si como processos mnemonicos,
os quais, sdo por ele identificados como operagdes tropicas e figurais de troca e transformagdo (cf. LN, p.
368). Para esse recorte tematico se pode mencionar Maria Cristina Franco Ferraz, em seu artigo Nietzsche:
esquecimento como atividade, apresenta de modo preciso estas abordagens que perpassam o tema da
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memoria e do esquecimento na obra do autor (cf. FERRAZ, 1999, pp. 27-40).
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querendo o ja querido, uma verdadeira memoria da vontade: de modo
que entre o primitivo “quero”, “farei”’, e a verdadeira descarga da
vontade, seu afo, do um mundo de novas e estranhas coisas,
circunstancias, mesmo atos de vontade, poder ser resolutamente
interposto, sem que assim se rompa esta longa cadeia do querer. Mas
quanta coisa isso néo pressupde! Para poder dispor de tal modo do futuro,
0 quanto ndo precisou o homem aprender a distinguir o acontecimento
casual do necessario, a pensar de maneira causal, a ver ¢ antecipar a coisa
distante como sendo presente, a estabelecer com seguranca o fim e os
meios para o fim, a calcular, contar, confiar — para isso quanto nao
precisou antes tornar-se ele proprio confidavel, constante, necessdrio,
também para si, na sua propria representacdo, para poder enfim, como
faz quem promete, responder por si como provir! (GM 11, § 3, p. 44).

Nessa perspectiva, o individuo, com efeito, foi habituado a pratica da promessa,
responsabilizando-se por suas agdes diante de si e da comunidade. O homem, deste modo,
torna-se “previsivel, constante e necessario”, isto significa: ndo escamoteia o que dele se
pode esperar, ndo corre o risco de sofrer represalias, sua existéncia ndo infunde riscos
contra a ordem estabelecida. Com isso, a suspensdo do esquecimento, pela memoria,
encerra um mundo limitado.

A memoria ndo serd, entdo, entendida como a prisd@o e as marcas de um passado
inexoravel, ndo transformével, como um simples e passivo ndo-mais-poder-livrar-se da
impressdo certa vez inscrita/gravada, nem tdo pouco corresponderd a indigestdo de uma
palavra anteriormente empenhada, a memoria passard a ser “um ativo nido-mais-querer-
livrar- se”. O destaque dado, por Nietzsche, ao termo querer enfoca que o lembrar ¢ um
continuar querendo o ja querido, trata-se, portanto, do que ele nomeia de “uma verdadeira
memoria da vontade”. Esse sentido atribuido a memoria enfatiza seu aspecto ativo que a
vincula a um conceito de vontade ligado a palavra que se empenha, isto €, a promessa
deliberadamente mantida. Portanto, ndo se trata de uma concepgao tradicional de vontade,
como intencionalidade de uma consciéncia no agir, mas, antes, de um querer “querer
querer”, de um “seguir querer”, isto é, de um lembrar-se que se quis.

Se o homem colocou em risco sua satde, sua total coincidéncia com o presente foi,
para Nietzsche, em nome de outra poténcia, para poder inventar um futuro para si para,
como aquele que promete, responder por si como futuro “[...] a verdadeira descarga da
vontade, seu ato, todo um mundo de novas e estranhas coisas, circunstancias, mesmo atos
de vontade, pode ser resolutamente interposto, sem que assim se rompa esta longa cadeia
do querer” (Ibidem, p. 44). Com isso, a compreensdo da memoria como atividade ndo
remete a prisdo a um passado indigesto, que ndo se consegue esquecer, mas corresponde a

inven¢do de uma possibilidade inédita de se projetar em um futuro desejado. No entanto,
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essa inquietante producgdo da
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memoria em um animal do esquecimento colocou inevitavelmente em risco a propria
saude desse animal, “mas quanta coisa isto ndo pressupde! Para dispor de tal modo do
futuro, o quanto ndo precisou o homem aprender a distinguir o acontecimento casual do
necessario, a pensar de maneira causal, a ver e antecipar a coisa distante como sendo
presente [...]” (GM 11,

§1, p. 44). A memoria, assim, surge a partir das penosas e cruéis tentativas para esquecer
um trauma e nao foi por meios suaves que se realizou: “Grava-se a fogo, para que fique na
memoria: apenas o que nao cessa de causar dor fica na memoria’” (GM 11, § 3 p. 46).

A crueldade e a repeti¢do da violéncia sdo, portanto, 0 mecanismo para que as
obrigacdes sociais ndo sejam esquecidas. Assim, repetir a violéncia para conjura-la por
interiorizagdo e costume, foi a mais antiga mnemotécnica empregada pela humanidade a
fim de realizar a tarefa de criagdo da memoria da vontade. A memoria constitui, portanto, a
base do poder alcangado pelo bicho-homem diante das poténcias e instabilidades da
natureza. Desse modo, a criagdo da memoria, tal como expressa na genealogia
nietzschiana, ¢ perpassada por meios cruéis, os quais visaram a completa inibicdo dos
instintos basicos do humano. As imagens oferecidas por Nietzsche buscam ilustrar tais

meios:

[...] apedrejamento (— a leda ja fazia cair a pedra do moinho sobre a
cabe¢a do culpado, a roda (- a mais caracteristica invengdo, a
especialidade do génio alemdo no reino dos castigos!), o empalhamento,
o dilaceramento ou pisoteamento por cavalos (o “esquartejamento”) a
fervura do criminoso em 6leo e vinho (ainda nos séculos XIV E XV), o
popular esfolamento (“o corte de tiras”), a excisdo da carne do peito; e
também a pratica de cobrir o malfeitor de mel e deixa-lo as moscas, sob o
sol ardente [...] (GM 11, § 3, p. 47).

Essas ilustracdes sdo realmente impressionantes, pois, com elas, Nietzsche procura
demonstrar que as criagdes sociais, a exemplo da razdo, foram criadas sob altos custos
“quanto sangue e quanto horror ha no fundo de todas as ‘coisas boas!...”” (Ibidem, p.47). A
dor, o fazer sofrer, tal como destacado pelo autor, foi o mais poderoso auxiliar da
mnemonica, pois, por meio da dor, quando o homem promete, quando empenha sua
palavra, o que ressoa nele sdo as marcas desse doloroso passado.

Tém-se, entdo & memoria como fruto de um longo processo, esta faz do bicho-
homem, homem, dando-lhe a faculdade de se lembrar, de modo que “tem-se nessa posse a
sua medida de valor: olhando para os outros a partir de si, ele honra ou despreza; e tio

necessariamente quanto honra os seus iguais, os fortes e confidveis (os que podem
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prometer) [...]” (Ibidem, p. 43). Segundo essa argumenta¢do, a memoria teria como
resultado a responsabilidade, o dominio de si mesmo, o dizer sim a si mesmo, algo que

Nietzsche nomeia de consciéncia.
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Entretanto, o fruto tardio da memoria foi completamente subvertido, de modo que veio ao
mundo uma outra coisa sombria.

Um dos caminhos possiveis para dar continuidade ao desenvolvimento
argumentativo da Segunda Dissertagdo a partir do paragrafo 4 e o qual é, via de regra,
adotado por véarios comentadores de Nietzsche, a exemplo de Brusotti (2000), Paschoal
(2011) e Giacoia (2014), seria aquele que privilegia o exame do surgimento da ma
consciéncia e sua respectiva relacdo com o ressentido. No entanto, visa-se aqui a adog@o
de uma trajetdria distinta dessa. Isso porque, na medida que se articula a tematica da
memoéria com o texto Da redengdo tem-se como possibilidade interpretativa a
compreensdo do processo de inser¢io do homem no tempo. E, pois, a partir dessa
perspectiva, para os propositos aqui visados, que se compreende a importancia estratégica
da narrativa sobre a origem da memoria, inserida no contexto argumentativo da segunda
dissertagdo da GM.

Nessa tematizacdo, pode-se retirar como consequéncia da criagdo da memoria da
vontade as categorias temporais de passado, presente e futuro. Dito de outro modo, ao
infundir no homem uma faculdade de reter lembrangas, inevitavelmente tem-se como
resultado a percep¢do de passagem, isto ¢, da temporalidade e finitude. Assim, o homem
passa a figurar no tempo, fato ressaltado por Nietzsche ao afirmar que antes o bicho-
homem desfrutava de uma inteligéncia voltada para o instante, meio obtusa, meio leviana,
sendo ele uma encarnacdo do esquecimento (cf. GM II, § 3 p. 46). E segundo essa linha
argumentativa, que se pode destacar a relevancia do tempo no processo de estabilizagao,
pois a inven¢do da memoria prové as condi¢cdes de possibilidade de uma faculdade de
simbolizacdo que “arranca o bicho-homem de sua condi¢do animal, ligada apenas aos
efeitos atuais (presentes) da percepc¢ao sensivel” (GIACOIA, 2014, p. 28).

Essa possibilidade interpretativa da memoria da vontade fecunda-se ao ser
interposta aos temas tratados em ZA e que ao longo desta dissertacdo foram foco de
analise. O alcance da afirmativa: “[...] tornou-se maldi¢do para tudo o que ¢ humano essa
loucura haver adquirido espirito!” (ZA 1II, Da redengdo, p. 133) se torna bastante
significativa, se intercalada com “[...] um ativo ndo-mais-querer-livrar-se, um prosseguir-
querendo o ja querido, uma verdadeira memoria da vontade [...] (GM 11, §1 p. 44). Isso por
dois motivos basilares: 1) Enquanto Da redengdo introduz a problematica do espirito de
vinganca como enfermidade de uma vontade de poder ferida pelo tempo, a segunda

dissertagdo apresenta como foi possivel inserir o homem na temporalidade. 2) E possivel
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compreender a estreita relacdo entre tempo, homem e espirito de vinganga, pois ¢ a partir

da impoténcia da vontade que a temporalidade e,
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por conseguinte, a finitude tornam-se problematicas. Todavia, como ja mencionado, esse
problema s6 se faz presente no e para o homem, uma vez que ele ¢ o Unico animal
esclarecido de sua condi¢do, pois 0 homem lembra-se.

O trecho “Uma nuvem apds a outra rolou sobre o espirito: até que finalmente o
delirio pregou: “‘tudo passa, por isso, tudo merece passar’” (ZA 1I, Da redengdo, p. 134),
traz, por fim, o problema de forma mais acabada e abrangente: com a percep¢do da
temporalidade o mundo e tudo o que nele h4, inclusive 0 homem, nido pode escapar da
finitude. Porém, ¢ apenas para o homem que ela — a finitude — se revela, uma vez que a ele
possui a consciéncia de si como momento transitorio de um processo; como ponto imerso
em um fluxo que do passado conduz ao futuro; como resultado daquilo que foi; e etapa
preparatdria para aquilo que serd; revela ao homem sua mais intima natureza, ele ¢ aquilo
que ha de passageiro, de finito e, por isso, perecivel. Deste modo, o findar torna-se o
inimigo odiado pela vontade impotente descrita em Da redengdo, que se vinga do passar
no tempo, criando a dualidade no mundo, consolos na eternidade a que s6 a ascese pode
conduzir, protegidas e asseguradas contra a corrente deletéria do “vir-a-ser”, contra a
instabilidade dos desejos, dos sentidos, das constringentes pressdes do corpo e das mazelas

do mundo.

3.2 ESPIRITO DE VINGANCA COMO FORCA CONSERVADORA

O desenvolvimento anterior destacou o papel da memdria na inser¢do do homem na
temporalidade evidenciando, a partir da relagdo com os temas abordados em Da redengdo,
que a interpretacdo dada a finitude recaiu, sobre o recém tornado homem, como um peso,
gerando sua debilidade e impoténcia. Nesse sentido, este topico visa apresentar mais
detidamente a debilidade humana.

Toma-se como ponto de partida a interposi¢do de dois textos nietzscheanos:

Em verdade meus amigos eu caminho entre homens como entre pedacos
e membros de homens! Isso € terrivel para meus olhos, encontrar o
homem destrocado e disperso como sobre um campo de batalha e
matadouro. E quando o meu olhar escapa do agora para o outrora, depara
sempre com o mesmo: pedacos membros e apavorantes acasos — mas nao
homens! (ZA 11, Da reden¢do, p. 132).

Que ele [o ideal ascético] tenha podido dispor e apoderar-se dos homens
da maneira como a historia ensina, em especial onde se impoOs a
civilizagdo e domesticacdo do homem, nisto se expressa uma grande
realidade: a condicdo doentia do tipo homem até agora existente, ao
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menos do homem domesticado; a luta fisiologica do homem com a morte
(mais precisamente:
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com o desgosto da vida, com a exaustdo, com o desejo do “fim” (GM III,
13,
p- 102 grifo nosso).

A fecundidade entre os textos da-se na medida em que oferece uma descrigdo da
enfermidade do homem. Se em Da redengdo Nietzsche aponta que a tipologia humana que
se alastrou sobre a terra ¢ tdo radicalmente destrocada e enfermicga que inviabiliza trata-los
por homens, no texto da GM o autor frisa que tal estado remonta o processo de civilizagdo
e domesticag@o deste. Assim, sua enfermidade consiste em um estado de desgosto com a
vida, de cansago e ansia pelo fim. Essa condi¢do doentia do homem, tal como colocado
anteriormente, tem sua raiz no processo de estabilizacdo e fixacdo do humano, uma vez
que por meio criagdo da memdria e a consequente inser¢do do homem na temporalidade, a
finitude se abre como limite intransponivel, gerando a sensag@o de desabrigo e impoténcia.
O homem, deste modo, consciente do passar do e no tempo, se percebe enquanto ser finito;
dai deriva sua mais profunda dor, pois ndo ha justificativas para o seu perecer.

Nietzsche, na GM, ao se debrugar sobre a enfermidade do tipo homem explica que
este “sofria pelo problema do seu sentido” (GM III, §28, p. 139), empregando o 1éxico
explicativo de Da redeng¢do o sofrimento do homem pelo seu sentido diz respeito a
incapacidade de lidar com a passagem, com o tempo e a finitude, a ele faltava qualquer
horizonte de sentido e justificativa para a morte (cf. ZA II, Da redengdo, p. 134- 135).
Faltava, portanto, um objetivo a sua vontade, pois como continuar a querer € a agir se o
fim estd implicado em todas as coisas? Em comparagdo com este sofrimento todo outro
sofrimento torna-se secundario, pois “O que revolta no sofrimento ndo ¢ o sofrimento em
si, mas a sua falta de sentido (GM III, § 28, p. 139). Assim, tem-se que mediante a
auséncia de sentido o sofrimento humano torna-se insuportavel.

No ZA Nietzsche antecipa e resume a argumentag@o da terceira dissertagdo da GM,
ao explicar que a férmula encontrada para possibilitar a existéncia humana foi: “O espirito
da vingan¢a: meus amigos, até agora foi essa a melhor reflexdo dos homens; ¢ onde havia
sofrimento devia haver castigo. [...] E, porque no querente mesmo existe sofrimento pelo
fato de ndo poder querer para tras — entdo o proprio querer e a vida inteira — deviam ser
castigo!” (ZA 11, Da redengdo, p. 134).

E surpreendente a proximidade entre a atua¢io do espirito da vinganca descrita em
ZA e a ldogica dos ideais ascéticos, disponivel na GM. Pois, na obra de 1887 o autor
remonta a mesma linha argumentativa para explicar os meios com os quais o0 homem

preencheu essa monstruosa lacuna de sentido. Tém-se, nesse texto, o apontamento de que
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o sacerdote ascético, ao mudar a dire¢do do sofrimento, isto é, volta-lo contra o homem

transformou o
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doente em pecador (cf. GM III, § 20, p. 121). Nietzsche descreve, entdo, que por toda
parte, “o olhar hipndtico do pecador, move-se sempre na mesma dire¢do (na dire¢do da
‘culpa’, como a unica causa do sofrer)” (GM III, § 20 p. 121). Visto por essa dtica o ideal
ascético consiste em um mecanismo de luta contra o sofrimento, no entanto, na mesma
medida intensificou o sofrimento do homem, tornando o animal-doente ainda mais doente.
No entanto, como colocou fim as duas formas principais de sofrimento, o fato de ter
aprofundou a dor do tornou-se irrisério (GM 111, § 28, p. 139).

O 1ideal ascético ¢ entendido como um artificio para a preservacdo da vida. Essa
luta fisiologica do homem com a morte e a condicdo doente do tipo homem até agora
existente, ¢ o “grande acontecimento” que se expressa no poder do ideal ascético (cf. GM
I, § 13, p.101) De modo que a pulsdo de vida se serve do ideal ascético, fornecendo um

conteudo ao desejo pelo fim:

O homem frequentemente esta farto, ha verdadeiras epidemias desse
estar- farto (...) mas mesmo esse nojo, essa fadiga, esse fastio de si
mesmo — tudo isso irrompe tdo poderosamente nele, que se torna
imediatamente um novo grilhdo. O Niao que ele diz a vida traz a luz,
como por magica, uma profusio de sinais mais delicados; sim, quando
ele se fere, esse mestre da destrui¢do, da auto-destruicdo — € a propria
ferida que em seguida o faz viver... (GM 111,

§ 13, p. 102).

Sob essa premissa o ideal ascético funcionou com uma forca conservadora para a
vida humana: “O ideal ascético nasce do instinto de cura, de prote¢do de uma vida
degenerada a qual busca manter-se por todos os meios e luta pela sua existéncia [...]” (GM
I, § 13, p. 101). Assim, o ascetismo suprimiu uma lacuna de sentido ao fornecer uma
justificativa para o sofrimento, esse, interpretado como pecado, passa a ser compreendido
como via de salvacdo do homem; pois assim fazendo, apresentou uma meta e uma
condi¢do de sobrevivéncia para o querer da vontade, sem este Unico ideal, o homem era
“um brinquedo do absurdo, do sem- sentido" (Ibidem, p. 139).

Retomando a passagem de Da redengdo a qual diz que “de maneira tola também
redime a si mesma a vontade prisioneira [...] E assim ela move pedras, por raiva e
desalento” (ZA 1I, Da redengdo, p. 133) se estabelece um paralelo entre o espirito de
vinganca que ¢ a reacdo impotente da vontade de poder com o ideal ascético, pois a
finalidade ¢ a mesma: oferecer uma interpretagdo possivel para o sofrimento, perfazendo

uma perspectiva reduzida sobre a vida no tempo. Deste modo, o adoecimento do homem

consigo mesmo ocorre por vivenciar a existéncia como um sofrimento absurdo advindo da
13



consciéncia da finitude. O
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homem experimenta, assim, essa dor como obje¢do contra a vida e passa a necessitar de
um tipo de justificacdo e sentido que sé podem ser encontrados em um mundo do além.

Como afirma Zaratustra a melhor reflexdo dos homens ocorreu por meio da
vinganca (cf. Da redencdo, p. 134), hd indicativos de que tanto a experiéncia do
sofrimento quanto os meios para justifica-lo contém em si a forma essencial do espirito de
vinganca, pois ¢ exatamente o lugar desse sofrimento transbordante que o espirito de
vinganca, sob a forma da culpa, vem preencher. A culpa ¢, no limite, compensacdo para o
impensavel, ela permite que o homem se coloque na perspectiva de um sentido. Ela
redime o absurdo da existéncia, da finitude e da morte. Por ela, torna-se possivel, enfim,
entender o que se passa com o homem — ainda que se torne, por causa dela, destinatario da
necessidade de expiacdo. O espirito de vinganga foi, portanto, uma forca conservadora na
historia da espécie humana; ele suprimiu uma monstruosa lacuna ao dar sentido para o
sofrimento advindo da finitude, pois, assim fazendo, apresentava também uma meta, uma
dire¢do e uma condicdo de possibilidade de sobrevivéncia para o querer proprio da
vontade.

Compreende-se que fora da perspectiva, oferecida pelo espirito vinganca, nio
houve até agora nenhum outro sentido para o homem. Sua existéncia sobre a terra se
apresentava sendo como um deploravel absurdo, uma aventura desprovida de finalidade,
sendo a histéria do homem um prodigioso “em vao”, porém, o sentido oferecido pela
loucura da vontade, para fazer uso das palavras de Zaratustra, “tornou-se maldi¢do para
tudo o que é humano” (ZA 11, Da reden¢do, p. 133), pois essa justificativa tem como
pressuposto a negagcdo da vida na imanéncia, isto é, no passar do tempo; € como
consequéncia nega-se o corpo ¢ mutila-se o homem. Deste fato, justifica-se Zaratustra
descrever, no inicio de “Da reden¢do”, a tipologia do homem, fruto do espirito de
vinganga, como paraliticos, corcundas e cegos aos quais faltam-lhes tudo ou possuem em
demasia determinadas coisa, sendo estes aleijados as avessas (cf. ZA II, Da redencao,
p.131). No decorrer do discurso, Zaratustra evidencia que, seja no passado, seja no
presente, o homem nunca foi inteiro, sendo antes “pedacos, membros e apavorantes
acasos, mas ndo homens” (ZA 11, Da redengdo, p. 132, grifo nosso). Nao homens, afirma
Nietzsche, porque a tipologia que emergiu da falta de sentido para o findar esteve sempre

nas sendas da vinganga.
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4. CONSIDERACOES FINAIS

Em um fragmento pdstumo de 1883 diz Nietzsche: “Que o homem seja redimido de
toda a vinganga — este ¢ certamente o arco-iris do além do homem, ¢ o ponto da mais alta
esperanca”. (FP 12 [43] do verdo de 1883, p. 287). A reden¢do do homem da vinganca ¢
certamente, como deixa clara a passagem acima, o pressuposto para uma nova perspectiva
de homem. O fragmento também se mostra basilar para se pensar o percurso investigativo
desta dissertacdo, uma vez que tanto enfatiza a importancia deste conceito para a filosofia
nietzschiana, quanto apresenta seu ponto relacional com o homem, pois segundo o trato
com os textos nietzschianos considerou-se que o vinculo entre a temporalidade e a
vinganga pode ser entendido como a ponte que leva a configuragdo da tipologia humana
que surge no ocidente. Este humano ¢ gestado na cronica impoténcia de uma vontade de
poder que tem por expressdo a vinganga e atesta a enfermidade do tipo-homem que vicejou
na tradi¢@o filoséfica. Dessa perspectiva o homem que Nietzsche buscou diagnosticar em
sua critica a tradicdo pode ser compreendido como ponto de convergéncia no qual a
temporalidade e a vinganga se colocam em todo o seu potencial negativo. Como resultado
disso tém-se a instauracdo e fixacdo de uma interpretacdo vingativa da vida, do corpo e do
mundo. Tal interpretagdo ¢ remetida a tradicdo “judaica-platonica-cristd” que se nutre na
mesma impoténcia da vontade humana, a qual toma a vinganca contra aquilo que ndo pode
vencer, e que torna patente sua debilidade: a passagem do tempo e a finitude. Visto a partir
dessa otica, o homem ¢é mais enfermo de todos os animais doentes. Sua enfermidade
consiste em um paradoxal querer o nada, que assume uma positividade iluséria na
perspectiva oferecida pela vinganca. Esses ideais sdo a voz de uma vontade ressentida e
rancorosa — € constituem, assim, a medula espinhal da humanidade que historicamente
veio a tona no processo ocidental de civilizagdo. Se o diagndstico que Nietzsche faz da
civilizagdo ocidental ¢ pertinente, entdo cabe indagar-se: o que ha para além do arco
interpretativo da vinganga?

Nietzsche em sua filosofia dionisiaca realiza experimentos para dar conta desta
questdo e de tudo o que nela se implica. Em um desenvolvimento futuro fica como
caminho de pesquisa o aprofundamento nesse aspecto afirmativo do pensamento do autor,
bem como, considerar até que ponto tais experimentos sdo efetivos nesta tarefa.

Porém, outra possibilidade igualmente proficua de reflexdo ¢ utilizar a questdo

colocada por Nietzsche como ponte de acesso para outras fontes de pesquisa. A exemplo
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dos estudos de Sophie Oluwole, fildsofa nigeriana que se empenhou no exercicio de uma

contra-
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filosofia africana que visa se impor ao pensamento colonizador ocidental e exortar a Africa
Ocidental a recuperar sua heranca filosofica, argumentando que o corpo de conhecimento
que ela encontrou na tradi¢do iorubd era tdo rico e complexo quanto qualquer outro
encontrado no Ocidente. Sob essa premissa a filosofia da autora seria uma excelente fonte
de pesquisa que coloca em xeque a hegemonia do espirito de vinganca.

Desta forma se mostrou evidente a relevancia do problema levantado nesta
pesquisa por ndo se encerrar na filosofia nietzschiana abrindo caminhos tanto para a

reflexdo de problemas contemporaneos quanto para pensar o proprio exercicio filoséfico.
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INTRODUCAO

A partir da filosofia de Nietzsche esta dissertacdo tem como escopo refletir sobre a
possibilidade e proficuidade de se estabelecer um paralelo entre os conceitos de
temporalidade, vinganca e homem. A relevancia de se estabelecer um transito entre os
conceitos parte do pressuposto de que eles constituem um centro nevralgico dos experimentos
criticos do fildsofo, atravessando, portanto, grande parte de sua obra.

Hé de se ressalvar que a escolha desses problemas, bem como, o enfoque dado as
obras foge, via de regra, as tradicionais abordagens da filosofia nietzschiana. Assim, a
pesquisa ao ter como métrica compreender a vinculagdo entre a percep¢do do sentido do
tempo e o poder significativo da vinganga, ndo pode se furtar ao meticuloso empreendimento
de montar um “quebra-cabeca”, ou ainda, de transformar em um o que ¢ pedaco — para se
valer das palavras de Zaratustra em, Da reden¢do. Isso por dois motivos basilares: 1) Nao ha
muitas pesquisas relacionadas diretamente a essa tematica, pois os autores que com ela se
depararam, na maioria das vezes, tomaram a vinganga por conceito acessorio aos grandes
temas da filosofia de Nietzsche ou a reduziram ao conceito de ressentimento; do mesmo modo
problematizam a questdo da temporalidade apenas ligada ao arco argumentativo do eterno
retorno; 2) Por fim, porque o filésofo ndo dedicou obras inteiras a esse respeito, como €, por
exemplo, o caso da moral, mas disseminou, ao longo de sua produgio, experimentos que ora
revelam, ora encobrem, o significado dos conceitos. Tendo em vista esse cendrio foi
necessario, portanto, seguir um tortuoso caminho que se encontrou, muitas vezes, distante do
abrigo de leituras j& consagradas, fato que dificultou o desenvolvimento das hipoteses
almejadas, mas que na mesma medida, proporcionou um trato e enfrentamento com o texto
nietzschiano que, dado o desafio, tornou-se mais proficua sua realizacao.

Esbocadas as linhas gerais que compdem o problema de pesquisa, bem como as
ressalvas necessarias, essa introdug@o apresentara a estrutura dos trés capitulos constituintes
desta dissertacao:

O primeiro capitulo busca refletir sobre como a tradicdo filoséfica, que antecede
Nietzsche, cunhou as diversas concepgdes de tempo e como se operou uma inversio
interpretativa entre o temporal e a eternidade. Apresenta, assim, elementos para compreender
ndo somente a posicdo de Nietzsche em relacdo a tradi¢do, mas como se configurou o
conceito de tempo ao logo da historia da filosofia. O segundo movimento do capitulo, discute

a critica nietzschiana endere¢ada a estd inversdo interpretativa a qual ¢ perpassada pela
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fisiologia e genealogia, que tende a denunciar as bases da cultura ocidental, pois, para o autor,
esta se encontra alicer¢ada em uma vida que declina.

O segundo capitulo visa apresentar uma hermenéutica de vinganga a partir da exegese
de Assim Falou Zaratustra. Deste modo, o capitulo ¢ composto por quatro momentos
constitutivos. O primeiro discute a vinganga segundo sua relacdo e diferenga com o conceito
de ressentimento. O segundo movimento concentra-se em apresentar as bases preparatorias,
que pretendem trazer a tona um fundo orientador para a leitura de Da redengdo, esta se da por
meio da exegese de capitulos especificos: Da virtude dadivosa, Nas ilhas bem-aventuradas,
Dos Sacerdotes ¢ Das tarantulas. Os textos selecionados possuem tanto a func¢do de localizar
Da redengdo no interior de ZA, quanto de proporcionar uma linha argumentativa que, a partir
do movimento que conduz da periferia para o centro, possibilita selecionar e evidenciar a
evolucdo de problemas que culminardo em Da redengdo. O terceiro movimento oferece uma
interpretagdo de Da redengdo, pois por meio dos esclarecimentos dos temas ali trabalhados,
possibilita-se compreender, em sua profundidade e extensdo, as questdes implicadas no
conceito de vinganga e sua relacdo com os problemas atinentes a recusa da temporalidade. O
quarto movimento consiste na tentativa de compreender em que medida o espirito de vinganga
pode ser entendido enquanto expressido da vontade de poder.

Por fim, o ultimo capitulo procura entender como se estabelece a relacdo entre tempo,
homem e vinganca. Tendo por base a problematica levantada em Da reden¢do a qual
caracteriza o espirito de vinganga enquanto expressao de uma vontade de poder decadente que
simultaneamente, denuncia a propria constitui¢do da tipologia humana, tomando-a por

enferma e aleijada.
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1. TEMPO E ETERNIDADE: O ESPIRITO DE VINGANCA NA TRADICAO
FILOSOFICA

Colocar o conceito de espirito de vinganga enquanto problemadtica importante e de
certa autonomia na filosofia nietzschiana, desde sua génese até os limites de sua ldgica, requer
buscar a raiz, ou ainda, o fio condutor que elucida tanto os meandros constitutivos da
vinganga, quanto sua ligacdo com o homem e, consequentemente, com a visdo de mundo que
erigiu o Ocidente. O capitulo de Assim Falou Zaratustra' intitulado Da redencdo elucida que
o tempo constitui esse fio condutor que, no limite, pode ser compreendido como a causa
geradora da propria vinganca (ZA 11, Da redengdo, p. 134).

Assim para que se possa compreender o que significa a vinganga, requer compreender,
ainda que de modo breve, como a tradicdo filoséfica, que antecede Nietzsche, cunhou as
diversas concepgdes de tempo. Voltar-se para a tradi¢do, consiste no esfor¢o de melhor
compreender a critica que Nietzsche digere as concepcdes desenvolvidas por seus
antecessores e por meio delas cunhou sua propria interpretagdo do tempo.

Nesse sentido, o presente capitulo visa buscar elementos para compreender nao
somente a posicdo de Nietzsche em relacdo a essa tradicdo, mas como se configurou o
conceito de tempo ao logo da histéria. Empreitada esta que exige buscar como fio condutor a
relacdo entre tempo e eternidade. Seguindo este fio, se conduzird aos gregos antigos, e deles a
Kant, reunindo elementos tanto para compreender o conceito de tempo em seus diferentes
registros e desdobramentos, quanto para lancar luz nas formulagdes nietzschianas acerca do

“fo1”, enquanto problema central da vinganga.
1.1 A TRADICAO FILOSOFICA E O TEMPO
Ao se deparar com a leitura do Timeu se pode arriscar indicar Platdo como aquele que

primeiro deu ensejos para a concepcao de uma eternidade atemporal. Mas, como problematiza

Luis Eduardo Xavier Rubira? (2008), pode-se questionar em que medida os neoplatonicos ja

! Doravante sera utilizada a abreviagdo ZA. As citagdes com referéncias entre parénteses, em que ndo consta o
nome do autor, s3o de Nietzsche. Optou-se por fazer referéncia nao ao ano de publicacdo da edi¢do utilizada de
uma obra, mas a sua abreviatura conforme legenda. Apds a sigla consta o titulo ou o numero do capitulo em
algarismos romanos (quando existem), seguindo do niimero do aforismo ou se¢do em algarismo arabico e da
pagina que se encontra.
2 Seguir-se-4, sobretudo, a abordagem proposta por Luis Eduardo Xavier Rubira referente a tematizagdo do
tempo e da eternidade na tradicdo. Em seu trabalho Nietzsche: do eterno retorno do mesmo a transvalorag@o de
todos os valores (2008) o autor apresenta, no capitulo intitulado Tempo e Eternidade, uma abordagem minuciosa
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ndo operaram uma transposi¢do de sentido naquilo que os gregos antigos e, talvez Platdo,
concebiam pelo termo Aion (oiwv). Na antiguidade, o Aiom ndo se confundia com a
eternidade, ou dito de outro modo, com a atemporalidade. Em consondncia com a
problematizagdo de Rubira segue a tentativa compreender quais as implicagdes do modo
como a tradig¢do interpretou os conceitos de tempo e a eternidade.

Para iniciar esta investigacdo cabe resgatar duas importantes afirmativas, sendo que
entre elas existe uma diferenga antagonica, a saber: “Aién ¢ filho de Khronos” (EURIPIDES,
2000, p. 229) e “Adion é o pai de Khronos” (PROCLUS, 2004, p.52). A primeira de Euripides,
retém o sentido através do qual os gregos antigos compreendiam o Aion. Ja a ultima
afirmacéo serd formulada no século V da era crista pelo neoplatonico Proclus.

Que diferenca existe, fundamentalmente, entre estas duas formulacgdes, entre aquela
que ainda bebe na fonte da antiguidade grega, e a outra cujo legado estd intrinsecamente
vinculado a interpretagdo da obra platonica? Considerando que a formulagdo encontrada na
obra de Euripedes indica que o Aion esta subordinado a Khronos, importa iniciar com a
questdo: o que era compreendido como Khronos?

Ao ter contato com as mais antigas lendas da Hélade, Hesiodo evidenciou que Kronos
(Kpdévog) ocupava um lugar distinto na teogonia. Divindade suprema, ele antecedeu todos os
deuses do Olimpo, visto que seu surgimento estd ligado ao instante de formacdo dos Cosmos
— 0 qual tem seu inicio a partir de poténcias primordiais, pois em Hesiodo ndo existe a
concepedo de um criador do mundo e, por conseguinte, a ideia de criagdo (cf. RUBIRA, 2008,
p- 37). Em sua cosmogonia, trés sdo as poténcias primordiais: Caos, Gaia e Eros. Conta-se
que Gaia (“a terra”), surgindo apos a abertura primordial, engendrara a partir de si mesma a
Urano (“o céu”), Ureia (“as montanhas”), e a Ponto (‘o0 mar”). O processo gestacional de Gaia
poderia ter tido prosseguimento, mas a forca atrativa e geradora de Eros fez com que Urano se
estendesse sobre Gaia fecundando-a, desta fecundacdo nascem trés geragdes que vao se
depositar no seio maternal de Gaia: os Titds, os Ciclopes e os Hecatonquiros (HESIODO,
1995, p.52).

Segundo a cosmogonia de Hesiodo, Gaia ndo suporta o processo gestacional continuo
e entdo arma seu filho Kronos, incitando-o a castrar o pai para conter o regime de fecundagao.
Kronos, entdo, executa o ato de castracdo de seu progenitor, ¢ é neste momento que ocorre a

separagdo entre Urano (o céu) e Gaia (a terra). O momento de castragdo o de Urano pde fim a

sobre a inversio do significado operada no termo grego Aién, provocando, assim, mudangas na interpretagdo do
conceito tempo (Khronos).
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cosmogonia e da inicio a teogonia, ao periodo em que comega a espacializacdo e
temporizagdo do mundo. Ao iniciar o periodo teogdnico, Gaia previne Kronos que ele
também serda, um dia, destronado por um de seus filhos. Kronos, todavia, buscando evitar o
mesmo destino de Urano, busca encontrar uma forma para impedir que a profecia se cumpra.
De sua relagdo com Rea, que também pertence a estirpe dos Titas, ele tera seis filhos: Hestia,
Deméter, Hera, Hades, Poseidon e Zeus; filhos que ele ird devorar, na medida em que
nascem?.

Ora, sabe-se que Zeus, com o auxilio de Gaia, ¢ quem ird destronar Kronos, mas o
importante nessa acepgdo é reter a ideia de que o deus Kronos é aquele que devora seus filhos,
pois, ainda neste momento, ele ndo representa o tempo no imaginirio dos Helenos*. Na
cosmogonia o nascimento do mundo a partir de Caos, Gaia e Eros ¢ anterior a formagdo das
dimensdes espaciais e temporais: ¢ somente através do gesto de Kronos que tempo e espaco
sdo formados na medida em que Gaia e Urano se separam. Mas se na teogonia de Hesiodo
Kronos serad destituido por Zeus e ndo ocupara um lugar significativo entre os deuses, na
cosmogonia oOrfica ele surgird de outro modo.

Para os neoplatonicos, na fonte principal do orfismo, Os Discursos sagrados em vinte
e quatro rapsodias, existe uma transposi¢do no pensamento grego de Kronos (Kpdvog), o
deus, para Khronos (ypdvog), o tempo. Diferentemente da cosmogonia de Hesiodo, Khronos
ja ndo ¢ mais filho de poténcias primordiais, mas a poténcia primordial. Khronos, portanto,
teria sido entendido pelos drficos no século VI a.C. como poténcia primordial que engendra o
mundo. Uma concepg¢do sobre o tempo que, todavia, ndo surgiu por acaso, afinal, Hesiodo
forneceu duas imagens que, entre os gregos, e, sobretudo, para os Orficos, tornaram-se ideias
abstratas: a primeira vem do fato de Kronos ter jogado ao mar o “0rgdo” fecundante de Urano
apos a castragdo e deste ato nascer Afrodite, principio da fecundidade; a segunda do fato de
devorar seus filhos. Kronos, entdo, passa a ser compreendido abstratamente como o genitor e
o devorador primordial, consolidando-se como Khronos.

Mas, se por um lado, ¢ certo que o mito 6rfico de Khronos como criador do mundo
ndo vai se consolidar, prevalecendo o mito advindo da teogonia de Hesiodo, por outro, vai se
afirmar entre os gregos e na tradigdo filosdfica, a ideia abstrata de que Khronos significa o

tempo. Por esse motivo, para Pindaro, Khronos ¢ compreendido como “o pai de todas as

3 Até aqui confira HESIODO. Teogonia: a origem dos deuses. Estudo e tradugfio de  Jaa Tourrano, Sio Paulo:
[luminares, 1995, p. 52-154.
4 Jacqueline de Romilly ¢ taxativa: “O tempo ndo existia na tradigdo grega”, e reconhece: “Os poetas orficos
foram, talvez, os primeiros a lhe dar o seu lugar.” (ROMILLY, J. de. Le temps dans la tragédie grecque. Paris:
Vrin, 1971, p. 41) apud, RUBIRA. Xavier E. L. 2008, p. 38.
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coisas” (2010, p. 17-19), concepgdo que, provavelmente, também era partilhada por
Anaximandro (2013, p. 197), pois para ele, “segundo a ordem do tempo” é que ocorre a
reparacdo e justica.

Quando Euripedes, portanto, escreve que o “Aion é filho de Khronos”, a afirmagdo ndo
somente indica que Khronos ¢ pensado em seu cardter abstrato, mas que existe uma
subordinagdo do Aion ao tempo. Porém, se existe tal subordinagdo, entdo o Aion possui uma
estrutura que advém do tempo.

O Aion comporta, assim, uma relacdo estreita entre tempo e vida e, por significar
“duragdo de vida” ou “tempo de vida”, que possui uma estrutura que advém do tempo e se
subordina a ele, isso porque, na medida em que no pensamento grego o tempo é aquele que
engendra e devora seus filhos, todas as coisas existentes estdo submetidas a ele. A formulagio
de Euripedes ganha, deste modo, em clareza: ela significa a compreensdo dos antigos de que
“a durag@o de vida” de um ser vivente depende e esta subordinada ao tempo.

Mas, se entre os antigos gregos o Aion possuia o sentido de duragdo ou tempo de vida,
0 que ocorreu, a partir de Platdo e Aristoteles, para que esse sentido fosse esquecido e viesse a
imperar a compreensao do 4ion como eternidade?

Rubira (2008, p. 39) responde essas questdo indicando que o problema comeca a
despontar quando os gregos passam a pensar a dura¢do de vida ndo somente em relagdo aos
homens, mas em relagdo aos deuses, pois se 0o Aion estd submetido ao tempo, essa mesma
relacdo ndo vale quando a questdo € pensar o Aion divino. No entanto, ressalta-se que ainda
que a “duracdo de vida” divina seja ilimitada, o conceito de eternidade ¢ estranho aos gregos,
assim se tém que os deuses vivem no tempo, embora, ndo sofram sua agdo. E assim que, em
Esquilo, o reino de Zeus tem uma “duragio de vida sem fim” - o que ndo quer dizer
eternidade atemporal, pois a duracdo de vida ainda ¢ pensada em relagdo ao tempo (cf.
ESQUILO, 2003, p. 45).

E a concepgio do demiurgo que abrira o caminho para uma nova posi¢io em relagdo
ao tempo. Assim, no Timeu, a fun¢do do demiurgo ¢ a de contribuir na ordenagdo do vir-a-ser
e, embora surja como um deus, ele ndo pode ser confundido com a concepgdo cristd de um
criador. Para Platdo, o Ser ¢ o inteligivel, o principio que resta sempre o mesmo, que ¢
inegendrado e indestrutivel (cf. PLATAO, 2011, p. 137) e é a partir do Ser, como modelo, que
o demiurgo d4a forma ao vir-a-ser, buscando fazer dele uma cépia que tem como base o
modelo inteligivel. O demiurgo é aquele, portanto, que faz o mundo vir-a-ser, que manipula

os quatro elementos - fogo, terra, 4gua e céu - para criar o mundo (cf. Ibidem, 2011, p. 97-100).
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E por essa razdo que, no Timeu, ele surge como o principio organizador do universo, como
aquele que antecede Urano, Gaia, Kronos e todos os outros deuses, sendo deles a causa:
“Deuses, filhos de deuses dos quais eu sou o demiurgo (démiourgos) e das obras das quais eu
sou o pai” (PLATAO, 2011, p.116).

Platdo, assim, ndo somente subverte as cosmogonias anteriores, mas também
possibilita um novo modo de compreender a relagdo entre o 4ion e Khronos, quando atribui

ao demiurgo:

[...] aideia de formar uma imagem modvel do Aidn (ai®vog); e, enquanto ele
organiza o céu, ele forma, a partir do Aidn (aidvog) imutavelmente fixo em
sua unidade, uma imagem de uma duragdo sem fim que progride segundo o
desenvolvimento ritmado pelo niimero; isto que precisamente noés chamamos
o tempo (ypdvog [Khronos]) (PLATAO, 2011, 109).

A formulagdo de Platdo inicia a concep¢do de uma eternidade atemporal. O Aidn,
portanto, em Platdo, ¢ subvertido: ele pode ser compreendido como uma duracdo sem fim,
mas uma durag@o que ndo estd no tempo, que nao é coextensiva a ele e, portanto, como uma
duracdo que dura sempre, que sempre “é”, que ¢ atemporal.

Aristoteles, em Do céu, mantém este modo de interpretacdo sobre o Aion. Refletindo
sobre o céu, isto €, “a substancia do ultimo orbe do universo [...] a extremidade, o alto, o
endereco onde residem todas as divindades” ele observa que, como todas as coisas que
habitam no céu ndo ocupam um lugar, elas ndo sofrem a ag¢do do tempo, ou ainda: “nenhum
tempo as faz envelhecer” (ARISTOTELES, 2014, p. 279). E por essa razio que os deuses
gozariam de uma “duragdo de vida” sem fim, enquanto todas as coisas que estdo submetidas
ao tempo sofrem sua a¢do e, portanto, possuem uma “duracdo de vida” limitada. Se em Platao
se inicia um encaminhamento para pensar o 4ién como atemporal, o estagirita, atestando uma

certa heranca de determinadas concepg¢des de seu antigo mestre, escreve:

De fato, foi por uma espécie de inspiragdo divina que os Antigos
pronunciaram a palavra duragdo (4ién): o termo que envolve o tempo de
cada vida, e fora do qual ndo existe vida natural, n6s nomeamos como a
duracdo de cada um; pela mesma razio, o termo que abrange a totalidade do
tempo e toda a infinidade, que abrange o céu inteiro, ¢ a duracdo (4idn). |[...]
E de 1a que depende para os outros seres sua existéncia e sua vida
(ARISTOTELES, 2009, p. 37).

Da “duragdo de vida” de cada um a “duragdo de vida” na totalidade do tempo,
Aristoteles ja representa o novo modo de interpretacdo que o Aion ira tomar no pensamento
ocidental. Ele retoma a concepg¢do dos antigos, na qual a “duracdo de vida” estd no tempo e

insere a nova forma de compreensdo que vé a “duragdo de vida” como algo que abrange a
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totalidade do tempo e, portanto, ndo se confunde com ele. Essas posi¢des sdo aprofundadas na
Fisica, quando ele observa a existéncia de um tempo maior que envolve cada ente individual,
para diferencia-lo da duracdo de vida propria dos seres que ndo estdo submetidos ao tempo.
Neste sentido, seu argumento se refere que tudo aquilo que esta no tempo € envolvido por ele,
tal como tudo o que estd dentro de algo ¢ encerrado por este algo, sendo que o tempo
consome, faz envelhecer as coisas que a ele estio submetidas (cf. ARISTOTELES, 2009, p.
26-30).

Diferenciando de forma radical a durag¢do da vida individual daquela que envolve o
todo, Aristdteles consolidara sua posi¢do, indo ultrapassando o que os antigos pensavam sobre
0 Aion. Assim, nesse livro em que trata da existéncia de um Primeiro Motor Supra-sensivel e,
portanto, da “substancia imével” que € objeto de uma ciéncia diferente, Aristoteles escreve:
“Nos dizemos que deus € o vivente eterno perfeito; e a vida uma duragdo continua e eterna,
pertencente a deus” (ARISTOTELES, 2009, p. 175).

Das reflexdes de Platdo e Aristdteles se pode pensar tanto a “vida eterna” quanto a
eternidade atemporal e, a partir deles, inaugura-se um periodo de coincidéncia entre a
metafisica e a religido revelada (cf. RUBIRA, 2008, p. 48). A noc¢do de “vida eterna” faz
parte, assim, de um longo e tortuoso processo de inversdo sobre a compreensdo da relacio
entre a eternidade e o tempo. Um processo de inversdo, pois, como visto, entre os antigos
gregos o “tempo de vida”, a duracdo da vida individual estava submetida ao tempo e esse, do
ponto de vista do cosmos, era considerado como um transcurso continuo de duragao ilimitada.
Mas, da “duragdo de vida” individual, a reflexdo filosofica algou voo para pensar a “duragdo
de vida” do todo e dele excluiu o tempo. Assim, se entre os antigos, os deuses tinham uma
“duracdo de vida” ilimitada no tempo, com os filésofos gregos a substancia divina, o
Inteligivel ou o Motor Imdvel, passou a ficar fora do tempo. Em outras palavras, ao conferir
primazia ao Ser em detrimento do vir-a-ser, a reflexdo filosofica acabou por fornecer uma
chave de compreensdo para a interligacdo Khronos-tempo e Aion-eternidade.

Agostinho, talvez, seja o testemunho mais imediato deste tipo de interpretacdo,
convertendo-se a uma vida cristd radical, buscou retornar para sua “patria bem governada”. E
apos ler, como ele mesmo diz, os “livros platdnicos, traduzidos do grego para o latim”
(AGOSTINHO, 1996, p. 34), ou seja, obras de neoplatonicos como Plotino e Porfirio, a quem
cita em seus escritos, que ele encontra a verdadeira forga para penetrar na intimidade de seu
ser e, ali, descobrir “no intimo taberndculo de meu pensamento [...] a Verdade” (Ibidem, p.

34).
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A questdo do tempo no livro XI das Confissoes ¢ central para Agostinho. Ao invés,
todavia, de comegar diretamente por esta questdo, sua posi¢ao, ja na abertura desse livro, vai
em outra direcdo e revela uma pré-compreensdo sobre a atemporalidade, quando diz: “Senhor
[...] toda a eternidade (aefernitas) ¢ vossa” (Ibidem, p. 99). Sua formulagdo inicial sobre a
eternidade de Deus ndo parte somente da Verdade que estaria no fundo de seu pensamento,
mas ela ¢ devedora de suas leituras neoplaténicas. De todo modo, nas Confissoes, ele
reconhece que, enquanto o tempo possui “eterna mobilidade”, a eternidade de Deus ¢ “sempre

imodvel” e ao abordar esta realidade sempre imdvel, escreve:

[...] E Tu, ndo € no tempo que Tu precedes o tempo, de outro modo Tu néo
precederias todo o tempo, mas Tu precedes todo o passado da altura de tua
eternidade sempre presente, ¢ Tu dominas todo o futuro pois ele esta por vir,
e quando ele vier, ele serd passado. Mas Tu, Tu permaneces exatamente o
mesmo, e teus anos ndo passardo (Ibidem, p. 110).

E como aeternitas que Agostinho compreende a substincia divina, o que, a0 mesmo
tempo, evidencia um modo de compreensdo que vai se estabelecer a partir dele e,
consequentemente, um total esquecimento daquilo que os antigos compreendiam por Aion.
Nesse sentido, foi a ideia de que o Demiurgo € aquele que cria uma “imagem movel do Aion”,
que lhe possibilitou pensar a Deus como o Ser no qual ndo existe o tempo e, portanto,
compreendé-lo como aquele ao qual pertence a aeternitas (cf. RUBIRA, 2008, p 52).

Agostinho, pensando no Deus biblico que diz “Eu sou aquele que é” (Exodo, 3-14),
concebe-o como existindo desde todo o sempre e como aquele que cria 0 mundo num
determinado instante a partir do nada — ideia que, como se viu anteriormente, era estranha a
Plataio e ao neoplatonismo antigo — Assim, criando o mundo e engendrando,
simultaneamente, o tempo, Deus cria o mundo e o tempo e ndo no tempo, € por essa razao sua
eternidade nao pode ser confundida com a temporalidade — o que leva o autor das Confissoes
a chegar necessariamente a esta conclusdo: “vos fostes antes de todo o tempo, Criador eterno
de todo o tempo” (AGOSTINHO, 1996, p. 128).

A concepgdo de Agostinho de que na “eternidade ndo ha sucessdo, tudo ¢ presenga”
(Ibidem, p. 129), implica na compreensdo de tempo como sucessivo. Para Deus o tempo ¢
sempre presente, presente continuo, pois ele tem conhecimento daquilo que, para os seres por
ele criados, vai se dividir numa triplice estrutura de percep¢ao da temporalidade.

Em primeiro lugar é preciso pensar que do mesmo modo que a criagdo do mundo
depende inteiramente de Deus e que ele ndo depende em nada da criagdo, também a passagem

do tempo depende da eternidade que a sustenta por sua absoluta presencga e estabilidade, ou
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seja, o tempo tem como estrutura um eterno hoje. Em segundo, € necessario fazer a distin¢ao
do tempo que se apresentar em uma forma triplice para as criaturas que a ele estdo
submetidas, pois, afinal, se o presente “fosse sempre presente, sem se perder no passado, ele
ndo seria mais o tempo; ele seria eternidade” (Ibidem, p. 112).

Agostinho, entdo, coloca a percep¢do do tempo como assentada sob uma triplice
estrutura pertencente a alma: a memoria (memoria), a atengdo presente (attentio), € a espera
(expectatio). E por meio dessas trés faculdades que o presente vai ser percebido de forma
tripartida: quando nossa atencdo, no momento atual, volta-se para as coisas impressas na
memoria, o que percebemos € o presente do passado (praesens de praeterito); quando ela esta
colocada no hoje, entdo aquilo que apreendemos ¢ o presente do presente (praesens de
praesentibus) e quando, no instante presente, voltamo-nos para aquilo que ainda ndo ocorreu e
pode advir, entdo o que estd em andamento em nossa alma ¢ o presente do futuro (praesens de
Sfuturis) (cf. Ibidem p. 117). Assim, a diferenga de Deus que conhece todo o tempo e para o
qual o tempo ¢ sempre presente, 0 homem, sujeito ao tempo, o divide em trés momentos: a
lembranga do passado, a observagdo do presente, a espera do futuro.

Agostinho, deste modo, na mesma medida em que admite desconhecer o mistério da
sucessdo temporal: “O Senhor, 6 meu pai, vos sois eternos. Mas eu dispersei-me no tempo,
cuja ordem ignoro” (Ibidem, p. 128), pensa o tempo somente em relacdo a percep¢do interior
que temos dele: “é em ti, meu espirito, que eu mego o tempo” (ibidem, p. 127).

Numa contraposi¢do a Aristoteles, que pensava o tempo como ligado ao movimento e,
portanto, ao espago, para Agostinho o tempo sera pura passagem, mas ele ndo esta no espago:
“nds ndo podemos dizer em toda a verdade que o tempo &, pois ele tende a ndo ser” (Ibidem,
p. 112). O tempo, desse modo, ndo tem um ser real e sd pode ser medido quando percebemos
o momento em que ele escoa e, por essa razdo, ndo haveria nem tempos futuros, nem
pretéritos, pois € improprio afirmar que os tempos sdo trés: pretérito, presente e futuro.

Assim, na medida em que da permanéncia imutavel da eternidade existe o tempo e que
o tempo existe no espirito, sendo que Deus € o “criador dos espiritos” (Ibidem, p. 129), entdo
¢ em nosso intimo que esta inscrita a eternidade de Deus e ¢ ali que ela deve ser procurada
para que possamos voltar ao Todo. E esta posicio de Agostinho sobre a relagio entre
atemporalidade e temporalidade que vai conduzir a uma reafirmag¢do da condenagao do tempo
e do vir-a-ser.

A relagdo entre eternidade e tempo, nessa perspectiva, somada a sua compreensdo de

que por meio de Cristo - o filho criado por Deus e a Ele co-eterno (Ibidem, p. 127) — seria
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dado acesso direto a palavra de Deus, justifica o fato de o autor das Confissdes ter se
convertido ao cristianismo, isto €, ter feito o caminho em direcdo a eternidade e, por
conseguinte, buscado evitar o mundo temporal. Cristo, neste sentido, foi aquele que se fez
temporal para que o homem pudesse vir-a-ser eterno e, portanto, ¢ pela palavra de Cristo que
viria a possibilidade de se encontrar o caminho na direcdo da vida eterna.

A eternidade, ndo sendo constituida pelo tempo, sendo auséncia de sucessdo, requer,
por parte da alma que quer ir em sua direcdo, um desapego e rentincia de todas as coisas que
estdo no tempo. Fazer a experiéncia da eternidade consiste em negar a temporalidade, tal

como foi 0 exemplo de Agostinho:

Eis que minha vida era uma “disten¢20”, e que tua mao me recolheu em meu
Senhor, Filho do homem, Mediador entre tu, que €s Um e nds que somos
muitos e vivemos no multiplo [...] Assim, esquecendo o passado, voltado
ndo na dire¢do das coisas futuras e transitérias, mas na dire¢do daquelas que
sdo antes [...], eu persigo, em meu esfor¢co ndo de disten¢do, mas de
intengdo, meu caminho na diregdo [...] do alto para, ai [...] contemplar tuas
delicias, que ndo vém e que ndo passam. Mas agora meus anos se passam no
sofrimento, e tu, tu és minha consolagdo, Senhor; tu és meu Pai eterno; eu,
ao contrario, eu sou disperso no tempo [...] € as variacdes tumultuosas fazem
em pedagos meus pensamentos [...] até¢ o dia em que eu desaparecerei em ti,
purificado, liquefeito pelo fogo do teu amor (Ibidem, p. 127).

O filosofo busca, portanto, desaparecer em Deus, voltar a eternidade. Deseja esquecer
o passado, romper com esta memoria que permanentemente atormenta com a lembranga do
que ja foi. Do mesmo modo ndo quer viver na expectativa do futuro e, tampouco, sofrer as
consequéncias do tempo que faz envelhecer. Com base nisso, ndo restam duvidas de que em
sua concepcao o tempo estd subordinado a eternidade.

No limite, houve uma substituicdo dos protagonistas que criaram o tempo — em Platao,
0o Demiurgo; em Agostinho, Deus —, mas o tempo permaneceu subordinado seja ao Aion,
entendido como a “duracdo de vida sem fim”, seja a aeternitas, subordinado, enfim, a
atemporalidade. Nao surpreende, assim, que Proclus, deixando-se absorver pelas reflexdes de
Platao, tal como o fizera Plotino, chegue a formulagdo decisiva de que “O Aion é o pai de
Khronos”, invertendo completamente a formula antiga escrita por Euripedes. Em suma, esse
modo de compreensdo evidencia a total inversdo que, com base no pensamento de Platio,
sofreu a questdo do tempo. Afinal, como explicar que pensadores diferentes, que se
debrucaram sobre diferentes doutrinas tenham chegado a mesma conclusdo, sendo pela

influéncia decisiva do pensamento platonico? O certo € que, a partir daqui, estando o tempo
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subordinado a eternidade (aefernitas), o que ira ocupar o centro das reflexdes sera a
eternidade atemporal.

Se na Grécia de Pindaro o tempo era considerado como o “pai de todas as coisas” e,
por esta razdo, aquele que comportava e sustentava a “duragdo de vida” de cada ser a ele
submetido, com a ascensdo do cristianismo se consolida uma nova forma de compreensao por

. . . ~5
meio da teologia crista”.
Boécio, partindo deste modo de compreensdo acerca do tempo, cria uma importante

distin¢do entre eternidade (4eternitas) e sempiternidade (Sempiternitas):

Quanto a isto que nds dizemos de Deus, que “ele é sempre”, isso ndo possui
mais que uma unica significagdo: que ele foi, por assim dizer, em todo o
passado, que ele ¢, de uma certa maneira, em todo o presente, que ele sera
em todo o futuro [...]. Em efeito, ele é sempre (semper), pois “sempre” &,
nele, o tempo presente: o presente divino difere do presente de nossas
realidades, que ¢ um agora, na medida em que nosso “agora”, para dizer de
modo breve, produz o tempo e a sempiternidade (sempiternitatem). Mas o
“agora” divino, permanente, imdvel e constante produz a eternidade
(aeternitatem). Se nos acrescentamos 0 nome “sempre” a este agora (nunc),
no6s faremos dele um curso continuo e incessante, € por isso perpétuo
(perpetuum), isso que ¢ a sempiternidade (sempiternitas) (BOECIO, 2000
apud RUBIRA, 2008, p. 59)

O conceito de sempiternidade, assim, subordina e vincula a perpetuidade do tempo a
Deus. Deus € sempre, ele € presente, ele vive no “agora” e o “agora” divino €, ndo somente a
fonte de sua eternidade, mas também aquele que sustenta o agora da realidade humana.
Boecio, portanto, atrela o sempre de Deus, seu “agora” que produz a eternidade, ao agora em
que vivem os homens, vinculando o tempo e, consequentemente, o mundo no qual o tempo se
desenrola, ao seu criador — para fazer uso das irdnicas palavras de Nietzsche, atrela-se Deus
ao homem e ao mundo tal como quem amarra a terra ao seu sol.

Como explicita Rubira (2008, p. 60), Tomas de Aquino vai dar novo impulso para
pensar a eternidade atemporal, ¢ assim que na Suma Teologica, no capitulo intitulado Da

eternidade divina, ele submete a definicdo de Boécio sobre a eternidade de Deus ao rigor das

3 No Tratado da fé catdlica, Boécio define com precisdo os fundamentos da religido cristd: “Esta nossa religido,
que é chamada de cristd e catdlica, apoia-se antes de tudo sobre os fundamentos que estdo contidos nestas
afirmacdes: desde toda a eternidade, isto é, antes da constituicdo do mundo e, bem entendido, antes de tudo
aquilo que o vocabulo ‘tempo’ (femporis) pode comportar, existia a divina substancia do Pai, do Filho ¢ do
Espirito Santo, sem que digamos trés deuses, mas um so; e, por conseguinte, o Pai engendrou um Filho de sua
substancia e, segundo uma relagdo por ele conhecida, co-eterno, de modo que o Filho confessou que ele ndo ¢ o
mesmo que o Pai”. BOECIO. Escritos. Opuscula Sacra. Trad. Juvenal Savian Filho, Sdo Paulo: Martins fontes,
2005.
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defini¢des da logica aristotélica e acaba por aceitar tal definicdo, dando prosseguimento a uma
reflexdo que privilegia, mais uma vez, a eternidade em detrimento da temporalidade.

A concepcdo de eternidade atemporal, uma eternidade que exclui o tempo, que estd
acima ou para além dele - eternidade supratemporal ou extratemporal -, consolidou-se e fez
crescer suas raizes entre Agostinho ¢ Tomds de Aquino. Seu desenvolvimento por meio de
uma absoluta crenca na eternidade de Deus, em oposicdo a contingéncia do tempo, fez surgir
debates que deram origem a um novo universo de ideias como perpetuidade, sempiternidade,
aeviternidade (cf. RUBIRA, 2008, p. 65). O ajuste conceitual em torno dessas ideias, todavia,
comegou a provocar rachaduras no vasto edificio da eternidade atemporal, cujos alicerces
estdo colocados na dura¢do nao-sucessiva.

Nesse sentido, a concep¢do do tempo em Descartes é herdeira, por um lado, de
determinadas teses oriundas do pensamento medieval e, por outro, representa uma ruptura
com esse mesmo pensamento. A heranca do debate escoldstico pode ser percebida quando,
nas Meditagdes, Descartes pensa o tempo a partir de Deus e da criagdo continua. Com efeito,
¢ no momento em que fornece a terceira prova da existéncia divina que evidencia-se sua

concepgdo sobre o tempo:

E necessério que Deus seja o autor de minha existéncia. Pois, todo o tempo
de minha vida pode ser dividido em uma infinidade de partes, cada uma das
quais ndo depende de modo algum das outras; e assim, disso que um pouco
antes eu fui, ndo se segue que eu deva agora ser (DESCARTES, 2005, p.
77).

A posicdo cartesiana em relagdo ao tempo, nesse sentido, ndo difere daquela pensada
durante o periodo medieval, pois € Deus quem mantém o agora em que vivem os homens e, se
Ele ndo o mantivesse de modo continuo, nossa existéncia seria interrompida. Descartes atrela,
assim, a durag@o das substancias a a¢do de Deus e, deste modo, conclui que a natureza do
tempo ndo tem outro modo de ser pensada sendo em absoluta dependéncia de seu criador.

O filésofo francés pensa o tempo, portanto, a partir da duracdo. Qualquer coisa que se
conserve em seu ser pode ser considerada, tal como ocorre na duracio sucessiva do cogito,
como tendo um antes e um depois. Mas esse modo de pensar, que “se nomeia tempo”, nao

existe em si, mas ¢ dado quando o homem busca compreender as mais diversas formas de

duragdo e compara duragdes diferentes:

A fim de compreender a duragdo de todas as coisas sob uma mesma medida,
nds nos servimos ordinariamente da duragdo de certos movimentos regulares
que fazem os dias e os anos e a nomeamos tempo, apods ter assim comparado;
se bem que, de fato, isso que nés nomeamos assim ndo seja nada, fora da
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verdadeira duracdo das coisas, exceto um modo de pensar (DESCARTES,
[2000] p. 57-58).

Compreender o tempo a partir da duragdo ¢ mais amplo, segundo Descartes, do que
compreendé-lo somente a partir do movimento. Com efeito, ele fornece o exemplo de que, se
tomamos dois corpos quaisquer € movimentamos um mais rapido do que o outro, ndo ¢ o
movimento que indicard a passagem do tempo, pois tanto o movimento rapido quanto o lento
podem ser pensados em relacdo a uma determinada duragdo — “por exemplo, a de uma hora,
duragdo que nds extraimos de um outro movimento regular (Ibidem, p.58)”.

Pode-se perceber que Descartes separa a substincia de Deus, que nédo ¢ “divisivel”, de
sua duracdo —a qual pode ser dividida “em uma infinidade de partes” — e encaminha a reflexao
para pensar a eternidade no tempo (ainda que o tempo seja somente uma “medida da
duracdo” dependente do cogito), algo que, como ressalta Rubira (2008, p. 67), sinaliza um
rompimento com o pensamento da idade média. Um rompimento atrelado ao modo de pensar
o tempo por meio da duragdo sucessiva e infinita, acarretando, de certo modo, a abertura em
dire¢do ao pensamento moderno sobre o tempo.

A reviravolta no modo de compreender o tempo e que abrird o caminho para pensar a
eternidade como temporal, surge quando Newton publica o De Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica, em 1687. Por certo o De Principia, obra na qual ele busca sintetizar
os conhecimentos de Kepler e Galileu, ndo tem como objeto de estudo o tempo, mas sim as
leis da gravitagdo universal.

Newton distingue, nesse livro, a quantidade do tempo absoluto da quantidade do
tempo relativo. O tempo absoluto, sindbnimo de duragdo, ¢ uma quantidade que ndo possui
nenhuma relagdo com as coisas sensiveis e, portanto, nenhuma relagdo com o movimento,
mas existe por “sua propria natureza’, sem que para isso exista a necessidade de qualquer
observador, num processo continuo de sucessdo. O tempo relativo ¢ apenas o0 modo como o
homem mede a quantidade do “tempo verdadeiro”, com medidas que podem ou ndo ser
precisas. Newton chega a esta compreensdo do tempo absoluto, enquanto realidade inteligivel
que independente do movimento, por meio de uma equagdo astrondmica, unica capaz de
corrigir as diferentes medidas de tempo e que também prova que o tempo ¢ um fluxo
continuo, que corre independentemente do movimento dos corpos ou de sua auséncia (cf.
RUBIRA, 2008, p. 76).

O tempo surge, assim, como uma forma absoluta, tal como o espaco e,

independentemente de seu conteudo, ndo necessita do movimento como seu suporte. Em
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outras palavras, ele independe do vir-a-ser fisico e € vir-a-ser absoluto, fluxo permanente, que
corre uniformemente.

Com a fisica newtoniana se abriu o caminho para pensar a eternidade no tempo, porém
¢ da Alemanha do século XVIII que vem a ultima grande tentativa oposta a ideia de uma
temporalizacdo da eternidade. Kant, o fildsofo que para Nietzsche “possui um fundo de
valores ainda cristdos [...] um retardatario e intermediario, nada de original” (FP 12, 9(3) do
Outono de 1887), justamente para salvaguardar a metafisica ird minar a concepgdo de tempo
como algo existente por si mesmo, para delimitd-lo como uma “forma pura da intui¢do
sensivel”. Segundo essa linha argumentativa escreve em sua Critica da Razdo Pura: “O
tempo (Zeif) ndo € alguma coisa que existe em si ou que seja inerente as coisas como uma
determinagdo objetiva e que, por consequéncia subsista quando fazemos abstracdo de todas as
condi¢des subjetivas de sua intui¢do” (KANT, 2001, p. 98).

Kant pensa o tempo ndo como uma realidade em si, mas como uma idealidade que
depende completamente do sujeito. Por um lado, ele faz ver no seu capitulo de abertura
dedicado a Estética Transcendental, que tempo e espago sdo formas a priori da sensibilidade,
e “ndo podem existir em si, mas somente em nos” pois sdo “originariamente inerentes ao
sujeito” (Ibidem, p. 96); e por outro, partindo do modo como o sujeito pensa o tempo, a partir,
daquilo que ¢ inerente a sua sensibilidade, ele limita o que podemos saber sobre a natureza
daquilo que existe fora de nds: “quanto a natureza dos objetos considerados neles mesmos e
independentemente de toda a receptividade de nossa sensibilidade, ela permanece para nds
inteiramente desconhecida”(Ibidem, p. 102). Em outras palavras, o autor da Critica diz que se
tem acesso somente aos fendmenos que se apresentam a nossa intuicdo sensivel, os quais sao
compreendidos por nés segundo as formas a priori de sensibilidade e jamais em si mesmos,
na medida em que ndo se tem acesso a coisa em si.

Pensar, portanto, o tempo como tendo realidade propria, ¢ completamente inviavel
para Kant, ndo somente porque ele quer garantir a certeza na esfera do saber, a partir dos
conhecimentos adquiridos pela matematica, mas porque ele busca salvaguardar a crenga na
metafisica. Neste sentido, fazer o tempo e o espago dependerem completamente do sujeito,
bem como, limitar o acesso do conhecimento somente aos fenOmenos, garante a
impossibilidade de pensar o tempo como objetivo, tal como pretendia a fisica newtoniana e,
consequentemente, pensar a eternidade como submetida ao tempo.

Rubira (2008, p. 61) faz lembrar que em 1794 Kant ndo somente retoma a ideia de que

a eternidade ¢ o fim de todo o tempo, mas pensa o conceito de duragdo vinculado a
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imortalidade da alma, algo que diagnostica a aproximag¢do de seu pensamento com a
concepgdo cristi de eternidade. E, pois, sua compreensio sobre a alma imortal de duragio
ininterrupta destinada a viver para além do tempo, que lhe permite pensar que ela deixa o
mundo sensivel e temporal para viver no mundo supra-sensivel e atemporal. E porque, a alma
¢ imortal que, na ordem moral dos fins, o fim de todas as coisas para os seres temporais
constitui, simultaneamente, um inicio na persisténcia dos seres supra-sensiveis, aqueles que
“por consequéncia, estdo subtraidos das condi¢cdes do tempo” e ndo estdo submetidos “em sua
constitui¢do a nenhuma outra determinag@o sendo a moral” (KANT, 1969, p. 3)

Kant, em O fim de todas as coisas, levanta a hipotese de que a alma nio carrega para o
mundo supra-sensivel sendo todo o &mbito da sua vida moral, assim ele pode dizer que, na
eternidade, nés deveremos arcar com “as consequéncias de nosso mérito ou de nossa
culpabilidade, seja sob o reino do principio do bem ou daquele do mal” e, por conseguinte, “é
sabio agir como se uma outra vida” de fato existisse, pois para ela nés levaremos “o estado
moral, carregado de todas as suas consequéncias” (Ibidem, p. 5). Vé-se, assim, o quanto Kant
retoma concepgdes ja correntes sobre a eternidade atemporal e sobre aquilo que ele pensa
constituir a finalidade da existéncia, negando também o vir-a-ser: “a razado nao pode jamais
encontrar satisfacdo sobre um caminho de transformagdes perpétuas” (Ibidem, p. 9).

E importante observar que Nietzsche, no que diz respeito a idealidade do tempo, ja no
periodo de 4 filosofia na época tragica dos gregos, encontrard em Afrikan Spir um dos mais

s6lidos opositores de Kant®, sobretudo, no que tange a critica acerca da idealidade

6 Rubira (2008, p. 69) afirma que Nietzsche conhece a obra Pensamento e realidade (Denken und Wirklichkeit),
de Afrikan Spir, no mesmo ano de seu langamento, 1873, periodo no qual trabalha em A filosofia na época
tragica dos gregos. Nesse periodo, Afrikan Spir influéncia a critica de Nietzsche ao idealismo transcendental de
cunho kantiano. Nietzsche se apropriou e reinterpretou varias teses ¢ temas presentes na reformulagdo da teoria
kantiana do transcendental proposta por Spir. Alguns aspectos centrais desse projeto de reelaboracao teorica sao,
por um lado, a recondugdo do a priori a um unico elemento constitutivo, o principio de identidade, o qual
fornecia o conceito de Ser ¢ de incondicionado e, por outro, a afirmacdo de uma extensdo ontologica desse
conceito. Desde um ponto de vista epistemoldgico, ontologico e metafisico, Spir forneceu a Nietzsche uma
analise sistematica das principais teorias cientificas e epistemologicas da época, trazendo a luz um conjunto de
pressupostos teoricos do transcendentalismo que Nietzsche, posteriormente, ira associar criticamente a um
comprometimento ontoldégico com o conceito normativo de Ser de cunho parmenidiano. Segundo William
Mattioli (2013, p. 328) é por essa razdo que Spir serviu como base para a interpretagdo do Jovem Nietzsche, que
via em seu pensamento certas posi¢des contempordneas tanto da ciéncia quanto da filosofia. E, sobretudo, sua
interpretagao e critica do pensamento de Parménides em contraposicdo ao heraclitismo que se revela devedora do
quadro conceitual tomado de empréstimo de Spir na sua reformulag@o da filosofia critica. Nessa seara ¢ notorio
ressaltar, no que tange a critica de Nietzsche a Parménides, que o segundo ¢ identificado, por Nietzsche, como o
precursor de uma ontologia cujos pressupostos normativos e consequéncias tedricas conduziram a uma critica
epistemolodgica radical que, por sua vez, teria encontrado em Kant sua expressdo mais acabada (cf. FT § 10, 1, p.
84). Heraclito, em contrapartida, era visto como o precursor de um tipo de filosofia histdrica essencialmente
antitranscendentalista que, aliada aos resultados da investigagdo cientifica, se colocaria diante do problema do
conhecimento com um olhar pessimista. Para um estudo do significado de Spir na compreensdo de Nietzsche
sobre o tempo ver, por exemplo: SMALL, R. “Nietzsche, Spir, and Time”, in Journal of the History of
Philosophy, 32, 1994, p. 85-102; D’IORIO, P. “La superstition des philosophes critiques: Nietzsche e Afrikan
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transcendental e a tese do apriorismo do tempo. Nietzsche se refere a essa critica nos
fragmentos 35 [56] e 35 [61] de 1885, nos quais ele cita Spir: “o tempo ndo ¢ dado a priori —
Spir 2, 77 (FP, 1885 35 [56]) e na sequéncia: “o assim chamado tempo, uma mera abstragio,
nem existente objetivamente, nem um modo de representacdo necessario e origindrio do
sujeito (Spir) 2. P. 15” (FP, 1885, 35 [61])”. Mas é no ano de 1880 que Nietzsche antecipa e
oferece, ironicamente, seu parecer em relacdo a posi¢cdo kantiana: “ter como fim tnico da vida
deixar de existir ¢ um pensamento insuportavel para [os homens]; se estd fatigado de si
mesmo e do mundo: o cristianismo deu outra vez interesse a tudo ao reinverter os julgamentos
de valor e instituir um tribunal depois do fim de todas as coisas” (FP IX, 3[116] 184, da
Primavera de 1880).

Tendo como fio condutor a relagdo entre tempo e eternidade, procurou-se seguir o
percurso que vai dos gregos antigos até Kant para entender como da possibilidade de
compreender a “eternidade” como temporal se passou a uma compreensdo da eternidade
atemporal. E assim que, da cosmogonia de Hesiodo, na qual o tempo surge a partir de
poténcias primordiais a compreensdo oOrfica de que o tempo é por si mesmo poténcia
primordial, os gregos passaram de Kronos, o deus, para Khronos, o tempo. Considerado como
“o pai de todas as coisas” o tempo, entre os antigos, era visto como tendo existéncia propria
ao qual todas as demais coisas estavam submetidas. E neste sentido que a “duragio de vida”
ou “tempo de vida” (4ion) de cada ser vivo estava submetida ao tempo e nele, de um modo ou
de outro, encontraria seu proprio termo. Mas da compreensdo de que o dion ¢ filho do tempo,
passou-se a uma compreensao inversa a partir do neoplatonismo.

Remontando ao pensamento de Platdo e Aristoteles foi possivel identificar o inicio

desta inversdo, sobretudo porque, a partir de entdo, o Aion passou a significar a duracdo de

Spir”, in Nietzsche-Studien, n.o 22 (1993), p. 257294; GREEN, M. Nietzsche and the transcendental tradition.
Urbana & Chicago: University of Illinois Press — International Studies Series, 200, apud RUBIRA, Xavier, E. L.
2008, p. 84.
7 Mattioli (2013, 342) ressalva que ao contrario do que possa parecer Nietzsche ndo estd buscando sustentar a
ideia de que o tempo, na medida em que é uma mera abstragdo, ndo possui nenhuma realidade que ultrapasse a
esfera da consciéncia empirica, sendo ndo exatamente uma forma da representacdo, mas sim um produto dela,
pois essa seria uma leitura equivocada. Nietzsche, se refere nos postumos a critica de Spir a tese kantiana do
carater a priori do tempo. Outro ponto importante a ser enfocado, sobre a leitura que Nietzsche faz de Spir, é que
o autor de FT ao atacar a tese de Spir da realidade do tempo e da mudanga, rejeitara, por sua vez, o pressuposto
de um nivel ontoldgico superior que corresponderia ao Ser de Parménides ou a coisa em si kantiana e no qual o
conceito de incondicionalidade poderia ser objetivamente instanciado. Ao invés disso, Nietzsche entendera esse
conceito como uma fracdo regulativa necessaria que responde aos interesses vitais de certos complexos
organicos com vistas a constitui¢do ¢ ao desenvolvimento do que se pode chamar de operagdes e disposi¢des
intencionais, que tornardo possivel o desenvolvimento de suas capacidades cognitivas-adaptativas. Nessa mesma
linha argumentativa Mattioli (2013, p. 345) aponta que em alguns fragmentos de 1881, em uma confrontagio
com Spir, Nietzsche procura entender os processos intencionais relativos a dimensdo da representagdo como
aquilo que ha de mais certo e mais essencial no universo. Essas notas parecem ser esbogos do que vird a se
apresentar posteriormente com a hipétese da vontade de poder enquanto processos de interpretagao.

26



vida do todo, do ser inteligivel (ou do motor imovel em Aristoteles), enquanto que o tempo
veio a ser sua “imagem movel”. A partir de entdo e no encontro da metafisica de Platdo com a
ascensdo do cristianismo, no qual Deus assume o lugar do Ser Supremo, houve uma mudanca
no modo de compreensdo do tempo, enquanto algo proprio ao mundo perecivel e efémero e,
em contrapartida, um esfor¢o cada vez maior para afirmar a compreensao da eternidade como
atemporal, pois afinal a verdadeira vida estaria ndo no mundo transitério e temporal, mas no
reino de Deus, imutavel e eterno. E, portanto, nio mais o tempo, mas a eternidade que se
torna objeto de aspiragdo e reflexao.

A forga desse movimento € tdo intensa que mesmo a palavra Aion, tdo cara aos antigos
gregos — como observara Aristoteles —, vem a ser completamente desfigurada e passa a
significar aeternitas num primeiro momento, para distinguir a eternidade do tempo, e num
segundo aevum, para pensar os seres potencialmente corruptiveis, que ndo estariam no tempo,
mas também ndo poderiam ter participagdo absoluta na eternidade.

E se por um lado Kant, segundo Nietzsche, possui ainda valores cristdos e, por esta
razdo, retardou o avan¢o de uma reflexdo que comeca a pensar o tempo como objetivo ¢ a
eternidade como temporal, por outro, sua compreensdo do fim de todas as coisas bem
representa o tipo de ades@o ao mundo que se opera a partir da concepcdo de uma eternidade
atemporal. Com efeito, a partir de Platdo existe um privilégio do mundo do ser sobre aquele
do vir-a-ser. Plotino, neste sentido, estabeleceu que o destino do homem ¢ voltar para a
“patria bem governada”, na qual existe auséncia de tempo e o reinado do Ser Inteligivel;
Agostinho, do mesmo modo, buscou voltar ao seio eterno para, entdo, sair do sofrimento
proprio ao mundo temporal e apds de uma série de pensadores que vao fornecer as condigdes
para que o tempo venha a ser pensado como absoluto, mas que mantém a crenga na eternidade
atemporal, Kant vem, por sua vez, reforcar a ideia de que seria sabio agir como se uma outra
vida existisse, pois, se ela existe, ¢ nela que viveremos eternamente e arcaremos com as

consequéncias de nossa vida moral apds a morte para a vida temporal.

1.2 A CRITICA NIETZSCHIANA A TRADICAO: O PROBLEMA DA INVERSAO

A trajetdria realizada no topico anterior procurou esclarecer, ainda que concisamente,
como da compreensdo de “eternidade” temporal passou-se a uma compreensido que
privilegiou a eternidade atemporal, invertendo a relacdo entre tempo e eternidade. Demarcou-

se, assim, algumas das principais contribui¢des filosoficas que possibilitaram esta inversao,
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para que, neste topico, seja apresentada a critica nietzschiana a essa tradi¢do de modo a
aprofundar os esclarecimentos acerca dos efeitos da percep¢ao do tempo na vontade.

A critica de Nietzsche a tradi¢do pode ser encarada como um movimento de auscultar,
tal como sugere a provocante passagem de FT: “Existem adversarios da filosofia: e fazemos
bem em escuta-los [...]” (FT, § 1, p. 26). Percebe-se, com isso, que o autor se coloca como
ouvinte assiduo de seus “adversarios filosoficos”, pois, como ensina em CI, € por meio da
escuta que se faz apto ao diagnosticar. Assim, a trajetoria nietzschiana de auscultar a tradicdo,
¢ o objetivo da escrita que se segue. Reforca-se, no entanto, que a tematizacdo do tempo aqui
visada, terd como fio condutor a critica que o autor faz da divisdo do mundo. Isso, segundo o
pressuposto de que tal divisdo tem por pano de fundo a cisdo entre eternidade e
temporalidade. A escolha desse tipo de abordagem se justifica no modo préprio que o autor
trabalha com o conceito de tempo, entendendo-o qualitativamente segundo uma forma
subjetiva, isto ¢, como interpretagdo, como visdo do tempo que tudo rege. Este ¢ assim
compreendido como quintesséncia do devir e da transitoriedade das visdes de mundo (cf. LN,
2014, p. 537).

Tendo este intuito como foco, faz-se necessario colocar uma importante questio: por
que, seguindo a argumentagdo da filosofia nietzschiana, pode-se afirmar que ¢ no minimo
problematico pensar a eternidade fora do tempo? Ou dito com maior precisdo, por que
residiria um problema na inversdo: Aién filho de Khronos e 4ién pai de Khronos?

A resposta para tal questdo parte do seguinte entendimento: ao consagrar, ao Aion —
entendido ndo mais como duragdo de uma vida, mas como eternidade —, o status de pai
de Khronos, opera-se uma cisdo entre tempo e eternidade, isso porque a eternidade ndo so6
¢ lancada para fora do tempo, como também, o tempo passa a ser subordinado a ela. Disso
decorre 0 movimento que supervalorizou a permanéncia do ser, caracteristica primordial da
eternidade, em detrimento do vir-a-ser temporal, pois esse configura-se enquanto passagem
constante. Assim, abre-se um abismo indissoluvel entre o mundo do ser — morada da verdade
— e o mundo do vir-a-ser — morada da aparéncia —.

Esse movimento estd na base das consideracdes que levaram Nietzsche, em CI,
a apontar que na Grécia Antiga com os “anti-gregos” Sécrates e Platdo, iniciou — a tradigdo
metafisica que tém por caracteristica geralacisio do mundo em realidade e
aparéncia homologando um desprezo ontologico, epistemoldgico e moral contra essa
ultima: “eu percebi que Socrates e Platdo sdo sintomas de declinio, instrumentos da

dissolugdo grega, pseudo-gregos, anti-gregos” (CI, O problema de Socrates, § 2, p. 18).
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Um dos pontos em que se sustenta essa afirmativa consiste na distin¢do platonica entre
o conhecimento racional e a correta opinido. Em associagdo com isso, Nietzsche, parte da
possivel interpretacdo que Platdo faz da doutrina heraclitiana, segundo a qual todas as coisas
sensiveis se encontram em fluxo perpétuo. Para o filésofo alemio, Platdo, influenciado por
Crétilo, interpreta for¢osamente a sentenca de Heraclito, segundo a qual “tudo muda e nada

permanece”, dai se deriva duas dire¢des distintas de hermenéutica:

Se dissermos a matéria de todas as coisas modificam-se perpetuamente, isso
significa entdo que todas as coisas renovam permanentemente o teor de suas
partes; se dissermos que toda coisa singular passa, e nenhuma permanece,
isso significa entdo que nenhuma coisa individual permanece eternamente
em sua existéncia individual ainda que se mantenha inalterada por longo
tempo. No tltimo caso, todo o peso recai sobre oyden menei e panta korei
nada mais significa do que toda coisa tem uma vez que seguir adiante de seu
lugar aqui. No primeiro caso, korei tem um sentido muito enfatico, € o oyden
menei se relaciona a cada parte da sustancia: nenhum pedacinho da mesma
permanece o mesmo que ele é, por exemplo, nenhum pedacinho de terra, a
saber, por mais longo tempo do que um momento. Entdo, em verdade, toda
permanéncia qualitativa e espacial estaria, por principio, banida do mundo;
entdo estaria correto o que Platdo designar como o ponto de vista dos
heraclitianos, que nenhuma coisa ¢ isso ou aquilo. Essa interpretacdo é a de
Platdo. Nisso ele segue os heraclitianos: enquanto que Heraclito, segundo a
demonstragdo de Schuster (p. 207 ss.), pensa apenas que nenhuma coisa no
mundo furta-se finalmente ao declinio. Oyden menei tem o acento principal
(FP, inverno de 1871/1872 apud GIACOIA, 2014, p. 211).

O deslocamento interpretativo entre os componentes da sentenca de Heraclito
representa uma decisdo filosofica. A escolha da alternativa que Nietzsche acredita ser
genuinamente de Heraclito, implica que nada permanece definitivamente na atureza, tudo
passa, mas retorna igualmente de modo perpétuo. Todas as coisas existentes sdo transitorias,
porém com consisténcia e identidade suficientes para possibilitar o conhecimento a seu
respeito. Ja a escolha de Platdo, através da influéncia de Cratilo, implica que todas as coisas
do mundo se encontram em fluxo permanente, de modo que nem o mais infimo atributo de
nenhuma coisa sensivel existente permanece idéntico a si mesmo, o que acarreta na afirmativa
de que nada se pode pensar como constituindo a esséncia de tais coisas, pois subsisténcia
supde identidade e permanéncia. Com isso se nega a possibilidade de haver conhecimento
correspondente a tais esséncias.

Como resultado tem-se que a sentenga de Heraclito, interpretada no sentido de que
nenhuma coisa na natureza permanece eternamente, que tudo passa e novamente retorna, nao
inviabiliza todo e qualquer conhecimento das coisas sensiveis. Giacoia (2014, p. 2013)

esclarece que essa interpretagdo apenas veta a possibilidade de um conhecimento que
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ultrapassa o ambito da aisthesis ¢ da doxa, ou seja, um conhecimento que tem por base a
experiéncia e os sentidos.

No que toca a interpretagdo de Platdo, este retirou da sentenga a seguinte conclusdo:
todas as coisas sensiveis se encontram em perpétuo fluxo e alteracdo, de modo que nenhum
conhecimento racional ¢ possivel acerca delas. Essa inferéncia tem por base a distingdo
platonica entre dois géneros de conhecimento, o proveniente do intelecto e a correta opinido.
O conhecimento oriundo do intelecto ¢ imutavel, por defini¢do, ele ndo poderia concernir a
nada que fosse sensivel, pois todo sensivel, de acordo com a hipdtese, estd mergulhado no
eterno fluxo da insubsisténcia, que torna cada coisa, a cada instante diferente de si mesmo.
Como resultado se extrai um desprezo gnosiologico, ceticismo, pessimismo pratico, uma vez
que nenhum conhecimento racional do mundo sensivel € filosoficamente legitimavel. Giacdia
acrescenta que “isso afeta a nog¢do de um fundamento absoluto para o conhecimento do bem e
da virtude, privando a existéncia de toda significagdo autenticamente moral — o que constitui a
tragédia de todo o moralista e formador politico” (Ibidem, p. 213).

Nesse ponto Nietzsche destaca a influéncia decisiva de Socrates, pois este, segundo

Nietzsche, considerava o dominio ético cognoscivel por conceitos:

Os conceitos socraticos. O que € justo, o que € belo? Jamais vemos o
Justo, o Belo, sempre apenas nomeamos belo, justo, algo singular. De
aonde extraimos esses conceitos? Nado a partir da experiéncia. Ao
contrario, antes trazemo-los para a experiéncia e aplicamo-los a
experiéncia. NOs os temos em nds, eis ai algo que ndo estava
primeiramente in sensu e depois in intellectu. Ninguém viu o Belo, o
Igual etc.; de onde sabemos algo deles? Surge a pergunta cardeal pela
origem dos conceitos. Temos que pensar que Platdo partiu de tais
abstragdes como bom, belo, justo, ndo do conceito cavalo. Ele negava
que a abstracdo fosse abstraida. Como poderia ser abstraido o sempre
permanente daquilo que sempre se modifica! (FP, Inverno de
1874/1875, IACOIA, 2014, p. 214).

Tendo em vista os conceitos socraticos €, sobretudo, segundo as abstracdes
empregadas em sentido adjetivo e ndo necessariamente em sentido substantivo que Platio
encontra o ponto inicial: esses predicativos universais, que correspondem a entidades
intelectuais idénticas, ndo podem estar sujeitos as variagdes que afetam os entes sensiveis. Por

1sso, ndo estdo também sujeitos ao erro, & mutagdo, estando também livres da contradig@o.

De Criatilo: disposi¢do desesperada sobre o mundo dos phainomena, com
auxilio dos sentidos, nenhum conhecimento. Todo o sensivel em fluxo. De
Sécrates: poderosa influéncia da idealidade ética. Modelo na Iuta contra seu
tempo. Adestramento na formagdo de conceitos e defini¢des. Direg¢do para a
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meditacdo ética. Dos pitagoricos: a figura do reformador ético-politico, do
fundador de seitas. Existem muitos verdadeiros onta. As coisas empiricas
sd0 suas copias. A alma é imortal, a unido com o corpo ¢ uma peniténcia. -
S6 depois da mais intima ressecdo do ele elemento pitagdrico, forma-se a
grande concepcdo da doutrina das ideias: ao mesmo tempo, a fundacdo da
Academia (FP, Inverno de 1874/1875, IACOIA, 2014, p. 215).

Com o exposto se pode destacar que, para Nietzsche, os conceitos socraticos ndo sdao
por si o fundamento da doutrina das ideias. Esta ¢ formada segundo a combinacdo dos tracos
socraticos com as extracdes do pitagorismo hierdtico. Para Giacoia (Ibidem, p. 2016) a
influéncia dos conceitos socraticos permite a refutacdo da interpretacdo cratiliana da sentenca
de Heraclito. Fornecendo, assim, a ocasido apropriada para uma reflexdo metafisicamente
mais profunda, restando a Platdo retirar as consequéncias dessa combinagao.

Deste modo, foi o0 método dialético que forneceu, a Platdo, o traco fundamental para
superar todo o conhecimento obscuro, confuso, enganoso, estabelecendo como tarefa de vida
para o filésofo a descoberta do mundo dos conceitos, sendo a dialética o método para a
derivagdo desse saber:

Todo ensinamento na Academia se refere a dialética. Platdo nada sabe de um
intuitivo apreender das ideias, o caminho para o conceito ¢ sempre a
dialética: ao conceito correto corresponde entdo necessariamente um ente,
que naturalmente ndo se pode ver e observar, sendo justamente por meio do
conceito. O doutrinador pela dialética € contraposto ao conhecimento pela
retorica e escrita. Este ndo produz nenhum saber, apenas uma doxa (FP,
Inverno de 1874/1875, GIACOIA, 2014, p. 216).

Nesse sentido, compreende-se que o mundo verdadeiro filosofico é o universo
inteligivel das puras abstracdes, a sua tarefa e destinacdo pertence ao se afastar dos outros
homens entregues ao ambito da incerteza. Origina-se, nesse ponto, o desprezo platonico pelo
mundo sensivel e pelos sentidos. Assim, vem de Socrates e dos pitagéricos a heranga que
Platdo aciona contra a sensibilidade, sobretudo, a indisposi¢do moral contra a realidade mais
proxima, que pesa como um fardo sobre o pensamento: “Livra-se tanto quanto possivel dos
sentidos torna-se a tarefa ética. Os sentidos como perturbadores da paz do homem ético, como
perturbadores da paz do pensador. Se ¢ possivel desembaragar-se deles, entdo pode bem ser
possivel o verdadeiro conhecimento” (Ibidem, p. 217).

Relaciona-se, assim, a teoria das ideias e a teoria platonica da alma da seguinte
perspectiva: a suprema perfeicdo do mundo das ideias é dada precisamente pela ideia do Bem,
visto que esta representa o apice da ascese platonica do saber e da dialética (cf. GIACOIA,
2014, p. 217). Desse modo, se o ponto inicial para a asser¢ao de um mundo suprassensivel foi

dado pelas hipdteses éticas de Socrates, terd a mesma natureza o elemento prevalente da
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doutrina platonica da alma. Com isso t€ém-se a busca por “um mundo que o verdadeiro Bom
reconhece como o seu mundo, onde ele ndo ¢ mais perturbado e seduzido, onde toda
sensibilidade se cala, onde ndo hd mais nenhum ver, ouvir e sentir. O ser-bom, a perfei¢io
pertence a esséncia de toda ideia; ndo a perfei¢do estética, porém a ética” (FP, Inverno de
1874/1875, GIACOIA, 2014, p. 219).

Essa critica aparece, também, no Prologo de BM, evidenciando que com a crenga
absoluta na racionalidade e no bem em si o Sdcrates platdnico, origina o gesto metafisico por
exceléncia, aquele que marca a oposi¢do “idealista” entre sensivel e suprassensivel (cf. BM,
Prologo, p. 18). Ora, como observa Giacdia, € precisamente essa oposi¢cdo que pde fim ao
“realismo” dos antigos helenos, ‘“na medida em que implica e supde uma
desqualificac@o do sensivel em proveito do inteligivel, do temporal em fun¢do do eterno, do
verdadeiro mundo em favor do mundo somente aparente, do ser em contraposi¢do ao vir-a-
ser” (GIACOIA, 1997, p. 31).

Como explicitado, o Socrates platonico seria, entdo, o responsavel filoséfico que, por
meio da negag¢do do mundo imanente, realiza uma espécie de inversdo na perspectiva cultural
que julga e avalia as relacdes entre o fisico e o metafisico. Percebe-se, nesse sentido, que ¢
contra Platdo que os novos filésofos devem lutar (cf. BM, Prologo, p.8). Esta luta ¢
caracterizada pela dualidade platonica de opostos qualitativos contra o perspectivismo, ou
seja, a negacdo da vida em prol de unidades absolutas contra a condi¢cdo fundamental da vida,
que ndo ¢ outra sendo, a mudanca e a multiplicidade. E, portanto, assim que pode ser

compreendida a significativa passagem de CI®:

8 Sabe-se que BM e CI representam um universo, em certa medida, distinto de problemas e reflexdes, nesse
sentido cabe algumas reflexdes sobre os pontos de contado entre as obras, pois serd com base nestes que se
sustenta o uso simultdneo dos escritos. BM foi publicado em 1886, um ano apds a publica¢do de ZA e o siléncio
que permaneceu em torno da obra. Nesse cenario BM empreende a exposigdo tedrica dos conceitos fundamentais
que em ZA haviam sido apresentados poética e dramaticamente. Este escrito, por outro lado, também leva a
efeito uma critica radical da modernidade cultural, em todos os seus aspectos mais relevantes, preparando as
bases para o projeto de transvaloragdo de todos os valores. Desse modo, realiza uma tarefa critico-destrutiva
quanto positiva-afirmativa que Nietzsche impusera a si mesmo. Em suma BM ¢ um texto privilegiado, pois
retine, condensa e explicita o que ja fora pensado, como também, amadurece e desenvolve o que apenas se
encontrava em estado geminal. Além disso, como preludio, ele antecipa diretrizes tedricas e posigdes que O
mais tarde, nos derradeiros escritos do autor, recebero uma formulagdo mais incisiva. Os experimentos desta
maquina de guerra sdo indmeros, mas para 0s propositos aqui visados cabe colocar: Sdo experimentos
rigorosamente antiplatonicos; propdem-se a denunciar as falacias do dogmatismo nos terrenos da filosofia e da
ciéncia e, por fim, constitui um exercicio de didlogo critico com a tradi¢do, buscando um projeto filoséfico
alternativo a visdo de mundo da modernidade. CI teve sua publicagdo no ano de 1888, fora concebido como
sintese ¢ introdugdo ao novo pensamento de Nietzsche, sendo também uma declaragdo de guerra aos idolos
antigos e novos: a moralidade cristd, os grandes equivocos da filosofia, a adoragdo da razdo, a crenca num
mundo aparente, as ideias modernas e seus representantes. Essa obra, também se inscreve no grande projeto de
transvaloracdo de todos os valores e busca tocar com o martelo as velhas verdades. E como o 4nimo de um
guerreiro que Nietzsche se langa sobre os “idolos”, tanto os antigos (a moral cristd, os quatro grandes erros da
filosofia) como novos (as ideias ¢ tendéncias modernas e seus representantes). Pode-se dizer que de tdo variados
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Serei alvo de gratiddo, se resumir uma visdo tdo nova e tdo essencial em
quatro teses: assim facilito a compreensdo e também desafio a contestacao.
Primeira tese. — As razdes que fizeram “este” mundo ser designado como
aparente justificam, isto sim, a sua realidade, —uma outra espécie de
realidade ¢ absolutamente indemonstravel. Segunda tese. — As caracteristicas
dadas ao “verdadeiro ser” das coisas sdo caracteristicas do ndo-ser, do nada,
— constituiu-se o “mundo verdadeiro” a partir da contradi¢do ao mundo real:
um mundo aparente, de fato, na medida em que ¢ apenas uma ilusdo dtico-
moral. Terceira tese. — Ndo ha sentido em fabular acerca de um “outro”
mundo, a menos que um instinto de calunia, apequenamento e suspeicdo da
vida seja poderoso em nods: nesse caso vingamo-nos da vida com a
fantasmagoria de uma vida “outra”, “melhor”. Quarta tese. — Dividir o
mundo em um mundo “verdadeiro” e um “aparente”, seja a maneira do
cristianismo, seja & maneira de Kant (um cristdo insidioso, afinal de contas),
¢ apenas uma sugestio de décadence, — um sintoma da vida que declina...[...]
(CL, A “razdo” na Filosofia, § 6, p. 29).

Essa passagem ¢ fundamentalmente significativa, tanto por condensar a trajetdria
percorrida pela tradigdo filosofica que condenou a temporalidade, quanto por atacar o cerne
desse movimento expondo gradativamente, ao longo das quatro teses, os motivos subjacentes
a tal condenagdo. Desse modo, pode-se apontar uma forte vinculagdo entre o
desencadeamento argumentativo da referida passagem e os problemas implicados na
problematiza¢do da temporalidade, haja visto que se condena o mundo ¢ a vida, sobretudo,
por sua natureza transitoria. Esse movimento, tal como enfatizado na terceira tese, s6 foi
possivel, a partir, de um “instinto de caliinia, apequenamento e suspeicdo da vida”, algo que
ressoa poderosamente no homem levando-o a uma posi¢do negadora’.

Lendo as teses de CI se destaca um ponto crucial para a presente investigacdo, a saber:
a inversao operada pela tradi¢do, que se configura na busca de algo fixo (a verdade absoluta),
nada mais é do que a expressd@o de um instinto de morte e de destrui¢do da vida. Assim, o
autor acredita que a tradicdo filoséfica, desde Socrates e Platdo, “procura a ‘verdade’: um

mundo que ndo se contradiz, ndo se engana, ndo muda, um mundo verdadeiro...” (FP, XII,

¢ abrangentes, esses ataques compdem um mosaico dos temas e atitudes do autor: a perspectivismo, o
“aristocratismo”, o irracionalismo em nome da razdo, a defesa da ilusdo em nome da verdade, o psicologismo de
artistas ¢ pensadores, o antigermanismo, entre outros. Nessa dissertagdo, busca-se aproximar esses escritos,
sobretudo, por meio da denuncia e critica do platonismo como base, na qual, se sustenta a modernidade
filosofica.

° Faz-se relevante ressaltar que: o que Nietzsche chama de instinto de calinia, apequenamento e suspeicdo se
configura em outra maneira de dizer espirito de vinganga, pois mesmo sem a ocorréncia semantica do termo o
arcabougo conceitual permanece ao longo da obra do autor. Tanto o ¢ assim, que na sequéncia, pode-se ler:
“nesse caso vingamo-nos da vida com uma outra vida [...]” (CI, 4 “razdo” na filosofia, § 6 p. 29). Isso se torna
relevante na medida em que destaca a o espirito de vinganga para além de ZA, permitindo-se articular tal
conceito a uma série de tematizagdes criticas apresentadas pela filosofia nietzschiana. Esse ponto sera retomando
no desenvolvimento do segundo capitulo desta dissertacéo, visando a compreensdo da relevancia deste conceito.
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9[60]), por ndo se conformar com a mutabilidade da vida. Esta heranc¢a eleata transmitida a
cultura ocidental gerou, para Nietzsche, apenas erros que ha mais de dois mil anos tem sido
expressdo de decadéncia (cf. BM. Prologo, p. 7).

A partir de tais pressupostos se entende, segundo o sentido de décadence, que o
programa filosofico, responsavel pela cisdo do mundo em dois, € interpretado como condig¢ao
fisiologica e sintomatica de uma vida que declina. Neste sentido, o0 movimento empreendido
pelo filésofo ao colocar em evidéncia as razdes pelas quais este mundo tem sido
desqualificado permitem pensar sobre o que ¢ proprio ao exercicio filoséfico. Pode-se dizer
que esse foi pensado nos dominios estaveis impostos pela tradicdo que reforga apenas o
reconhecimento de um mundo imperturbavel e harmonico, uma tartufice mentirosa travestida
de manto sagrado. Conforme destaca Nietzsche, proprias de um impulso ao conhecimento
apartado da existéncia. Nietzsche salienta que o filosofar estaria sob a tutela de impulsos
basicos no homem que lutam para se assenhorar das finalidades ultimas da existéncia,

conforme destaca o trecho de BM:

Gradualmente foi se revelando para mim o que toda grande filosofia foi até o
momento: a confissdo pessoal de seu autor, uma espécie de memorias
involuntarias e inadvertidas; e também se tornou claro que as intengdes
morais (ou imorais) de toda filosofia constituiram sempre o germe a partir do
qual cresceu a planta inteira. De fato, para explicar como surgiram as mais
remotas afirmagdes metafisicas de um filosofo ¢ bom (e sabio) se perguntar
antes de tudo: a que moral isto (ele) quer chegar? Portanto ndo creio que um
“impulso ao conhecimento” seja o pai da filosofia, mas sim que um
outro impulso, nesse ponto e em outros, tenha se utilizado do conhecimento
(e do desconhecimento) como um simples instrumento. Mas quem examinar
os impulsos basicos do homem, para ver até que ponto eles aqui teriam
atuado como génios (ou demdnios, ou duendes) inspiradores, descobrird que
todos eles ja fizeram filosofia alguma vez — e que cada um deles bem
gostaria de se apresentar como finalidade ultima da existéncia e legitimo
senhor de outros impulsos. Pois todo impulso ambiciona dominar: e,
portanto, procura filosofar (BM, Dos preconceitos dos filésofos, p. 13).

O exercicio filosofico € pensado, deste modo, como um testemunho vinculado a uma
perspectiva moral que apresentaria o filésofo como de fato ele é. E impossivel, segundo
Nietzsche, ao filosofo ser impessoal, sua atividade interpretativa se assenta numa hierarquia
na qual se dispdem os impulsos mais intimos de sua natureza. O processo de produgio
conceitual da filosofia também se vincula, conforme o filésofo, a uma corrente que produz

reconhecimento e identificagcdo atestando, portanto, os vinculos de décadence que perpassam
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o processo de producdo filosofica (cf. BM, Dos preconceitos dos filésofos, p. 24)'°. Em outras
palavras, existe um conjunto de impulsos que estdo envolvidos, criando momentaneamente
hierarquias que levam a elaboracdo de determinado pensamento, personalidade e agao.

Evidenciam-se, nesse registro, duas importantes vias de entrada para a critica de
Nietzsche a tradicdo: primeiramente, Nietzsche ataca o exercicio filoséfico, sendo
evidenciado que os impulsos que se assenhoram dos filésofos e de seu filosofar sdo impulsos
decadentes que, enquanto tal, produziram visdes de mundo decadentes. Assim, por meio da
“escuta” de uma determinada filosofia, Nietzsche, infere a decadéncia do filosofo, isto €, do
corpo que a produziu distendendo, portanto, uma critica fisiologica a tradicdo. Marilie
Rhéaume expressa leitura semelhante: “O que interessa a Nietzsche em um filésofo ¢ a sua
filosofia na medida em que ¢ testemunha do homem que a escreveu, da vida que ele viveu e
da vida que ele ¢ expressdo” (cf. RHEAUME, 2017, p. 12, trad. n.); segundo, considerando
que as filosofias funcionam, como quer Nietzsche, como transito para a compreensido dos
impulsos que tomaram o corpo que as produziram, pode-se inferir, como explicitado acima,
que o movimento que privilegiou a eternidade em detrimento do temporal é perpassado por
impulsos decadentes, os quais se apresentam como um processo de reiteragdo a partir de
diretrizes que se assentaram metafisicamente (cf. FOGEL, 2008, p. 40).

Nesse sentido, o regime de producdo filosofica estaria vinculado a reconhecimentos
capazes de definir as possibilidades interpretativas advindas do intercdmbio sistematico de
ideias que respeitam um ordenamento metafisico, sendo este inseparavel da décadence'!, pois
como ressalta José Fernandes Weber, por meio da poesia de Fernando Pessoa, a metafisica ¢
uma consequéncia de estar mal disposto (cf. WEBER, 2011, 176)'2.

Pode-se dizer, portanto, que a critica da no¢do metafisico-cristd de tempo ¢ um dos

importantes elementos a critica da Metafisica, da Religido Cristd e da Modernidade. A

10 Sobre esse ponto Confira: J. Grondin, Introduction a la métaphysique, Montréal, Presses universitaires de
Montréal (coll. Paramétres), 2004, p.25.
' A decadéncia da humanidade se relaciona, como assinala Nietsche em o NT, com o abandono da sabedoria
tragica, o tragico em favor do pensamento socratico otimista (cf. NT, Platdo e a tragédia — O dialogo platénico
— O otimismo da dialética — O papel secundario do coro e da musica. § 14 p. 87). Neste transito, a humanidade
fecha o desenvolvimento da vida e da realidade, colocando o centro de gravidade fora dela, isto é, apds a morte.
Nesse sentido, a metafisica como pensamento que vé em todos os acontecimentos os projetos de uma ordem
moral ndo quer ver nada do mundo ¢ do devir: “[...] Todo esse mundo ficticio tem raizes no édio ao natural (— a
realidade! —), é a expressdo de um profundo mal-estar com o real... Mas isso explica tudo. Quem tem motivos
para furtar-se mendazmente a realidade? Quem com ela sofre” Mas sofrer com a realidade significa ser uma
realidade fracassada... A preponderancia dos sentimentos de desprazer sobre os sentimentos de prazer ¢é a causa
dessa moral e dessa religido ficticias: uma tal preponderancia transmite a formula da décadence...”(AC, § 15, p.
20).
12 Segue a reprodugio do poema Alvaro de Campos, heterénimo de Fernando Pessoa, Tabacaria: “E gozo, num
momento sensitivo e competente, / A libertagdo de todas as especulagdes/ E a consciéncia de que a metafisica é
uma consequéncia de estar mal disposto” (PESSOA, 1998, p. 366 apud Weber, 2011, p. 176).
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acusacao dessa nogao de tempo se inscreve, assim, no interior de uma proposta mais ampla de
critica a cultura ocidental, francamente influenciada pelo espirito de vinganga, como sera
tratado no proximo capitulo.

Todavia, sabe-se que abordar a critica nietzschiana a metafisica ¢ um desafio delicado,
tanto devido a amplitude dessa problematica, quanto pelo inevitdvel debate levantado, pela
leitura heideggeriana, que coloca Nietzsche como continuador desta mesma tradigdo.!'® Porém
o objetivo, aqui proposto, ¢ circunscrever em que medida a adog¢do de uma eternidade
atemporal representa uma importante via de entrada para a compreensdo da inversdo operada
pela filosofia que culmina na condenagdo do transitorio, abordar a questdo da metafisica,
exclusivamente, na medida em que ¢ perpassada pelo problema da temporalidade, mantendo-
se, assim, ao abrigo de maiores elucubragdes sobre tdo extensa tematica.

A trajetoria realizada neste topico marcou, ainda que parcialmente, em que medida a
metafisica, segundo Nietzsche, pode ser entendida como a teoria do além-mundo, dos dois
mundos, do sensivel e do inteligivel, porém, mesmo que este primeiro registro represente o
objeto visado, ndo se pode deixar de mencionar que além desta formulagdo, outras duas
concepgdes particulares de metafisica estdo presentes na filosofia do autor em questdo: a
primeira aparece como teologia, isto é, como a ciéncia cujo objeto ¢ o ser supremo do qual
todos os serem dependem, a segunda ¢ entendida como ontologia, ou seja, o estudo dos
caracteres fundamentais a todos os seres (cf. Ibidem, p. 176).

Com essas ressalvas, pode-se retomar o ponto anterior, o qual enfatizou que a
metafisica ¢ a consequéncia de estar maldisposto, ou seja, consequéncia da décadence. Ora,
para Nietzsche, a crenca metafisica que postula uma compreensdo da existéncia
sintomaticamente decadente, possui duas fontes principais: se tem, por um lado, o
pensamento socratico-platonico e, por outro, a apropriagdo judaico-cristd deste mesmo

pensamento, pois, como a conhecida passagem de BM coloca: “o cristianismo ¢ platonismo

13 Os textos de Martin Heidegger sobre Nietzsche sdo referéncias obrigatérias a qualquer pesquisa académica
sobre este. Ressalta-se, no entanto, que varios comentadores contestam a interpretagdo que Heidegger fez do
pensamento de Nietzsche; Gilles Deleuze, Wolfgang Miiller-Lauter, Gianni Vattimo, estdo dentre os mais
expressivos. Rodrigo Rabelo observa que “esses mesmos comentadores concordariam, que o problema sé se
coloca quando se tratar de um trabalho que vise a uma exegese do texto nietzschiano, ai realmente ndo se pode
evitar cautela - e até a constatag@o certa, e em pontos capitais - de que o que Heidegger diz de Nietzsche serve
mais para entender o pensamento do primeiro do que o do segundo. Parece, porém, que ndo seria muito razoavel
querer que o autor de Ser e fempo tivesse escrito algo muito diverso daquilo que oferece, tendo sido ele o
filésofo que foi. Pode-se dizer que a polémica a respeito do Nietzsche de Heidegger se refere sobretudo, no que
concerne a metafisica. O debate se desdobra no tratamento que se da a vontade de poder e sua relagdo com a
concepcdo de Metafisica da tradigdo filosdfica, de Nietzsche, de Heidegger, e do comentador que aborda esse
conjunto” (cf. RABELO, 2013, p. 32). Este trabalho, todavia, ndo pretende se adentrar nas minucias de tal
debate, devido a sua amplitude e principalmente por se distanciar, em grande medida, dos objetivos aqui
propostos.

36



para o povo” (MB, Prélogo p. 8)'*. Porém, é necessario acrescentar, para fins de melhor
circunscrever o significado fundamental desta articulagdo, que as duas formas de valorar o
mundo e a vida, dividem solo comum em um pensamento mais basilar, podendo-se afirmar
que, por meio dele, abre-se a possibilidade para o desenvolvimento de ambos.

Como & exposto em EH, ¢ na obra de Zaratustra histérico'® que se instala a ideia de
que existe algo como bem em si e mal em si e que o0 mundo tem um profundo significado

moral e metafisico, visto que:

Zaratustra foi o primeiro a ver na luta entre bem e mal a verdadeira roda
motriz na engrenagem das coisas — a transposicdo da moral para o
metafisico, como for¢a, causa, fim em si, é obra sua. Mas essa questdo ja
seria no fundo a resposta. Zaratustra criou este mais fatal dos erros, a moral
[...] (EH, Por que sou um destino, § 3, p. 103).

O pensador persa cunhou, assim, a interpretagdo moral da existéncia, instalando em
seu centro o dualismo. Com este projeto colocou sobre toda a contingéncia a luta do bem
contra o mal como for¢a que move o mundo. Portanto, o acontecer da vida foi compreendido,
desde entdo, como o processo de negagdo do mal em prol da ascensdo do bem absoluto. Com
i1sso, os valores de bem e mal foram transpostos a um mundo situado para além de toda
experiéncia facticia da vida, foram concebidos como coisas em si, validas universalmente,
situadas em uma dimensao além de toda perspectiva e do devir.

Ora, neste horizonte de sentido, pode-se afirmar que, com Zoroastro, inaugura-se um
modo de pensamento articulado desde a dualidade que é, entdo, incorporada na filosofia de
Platdo e no pensamento judaico-cristdo, sendo este ultimo projetado até o cerne da
modernidade.

A partir dessa base, pode-se entender que a compreensdo de sentido atribuido a moral,
segue em Nietzsche, na mesma linha conceitual da metafisica, pois o campo de manifestagao
da moral € associado ao conjunto de valoragdes que determina a vasta categoria de homens,
levando-os a negar, caluniar, envenenar a vida: “a moral ¢ a soma das condi¢cdes de

conservagdo de uma espécie de homem pobre, parcial ou completamente falhada” (FP. XIII,

4 Weber ressalta a existéncia de uma tradi¢do interpretativa mais recente da obra platénica que poderia se opor a
essa equiparagdo nietzschiana entre platonismos e cristianismo. A escola de Tiibingen-Mildo, pode ser
mencionada como representante dessa nova tradi¢do. Pautando-se, nas doutrinas ndo escritas de Platdo, busca
desfazer o equivoco da interpretagdo cristd, idealista, defendendo Platdo da acusag@o de critico da empiria (cf.
WEBER, 2011, p. 177).
15 Zaratustra historico, trata-se do fundar do Zoroastrismo, religido indo-iraniana criada por volta de século VI
a.C., sendo dominante na Pérsia até¢ a ascensdo do Isla, em 642. No Zoroatrismo — fundado por Zoroastro ou
Zaratustra — se defende uma doutrina dualista, na qual se opde a for¢a da luz ¢ do bem do mundo (4hura-
Mazda), a forca das trevas e do mal (4hriman ou Angra Mainyu). (cf. BOMBASSARO, 2002, p. 44).
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22 [25])'6. Tese semelhante é defendida em EH, agora articulando a moral como sintoma de
décadence (cf. EH, Nascimento da Tragédia, p. 60).

Com isso, metafisica e moral parecem ter seu ponto de ligacdo na décadence, sao
modos de valorar decadentes, pois sdo expressdo e voz de uma vida que declina e permanece
declinante. Deste modo, ¢ no ambito da perspectiva da décadence, em especial apds o advento
e consolidagdo da doutrina cristd, que se produziu significativa reducdo do universo
valorativo, circunscrevendo-o quase exclusivamente a um certo grupo de pardmetros e
assuntos ditados pela dimensdo moral. Se o Zaratustra historico foi, talvez, o elo inicial desta
cadeia redutora, o Zaratustra nietzschiano apresenta-se como o primeiro a diagnostica-la,
denuncia-la: “Muitos paises viu Zaratustra, ¢ muitos povos: assim descobriu o bem e o mal de
muitos povos. Zaratustra ndo achou maior poder na terra do que bem e mal” (ZA 1 Das mil e
uma so meta, p. 57). Num processo lento, mas persistente, o enfoque da décadence subsumiu
as avaliacdes estéticas, cientificas, religiosas e, principalmente, fisiologicas nas consideragdes
sobre bem e mal, terminando por enquadrar as impressdes, exigéncias e afec¢des do corpo em
contextos morais e conferir ao homem uma dimensdo unica e absoluta. Tem-se, assim,
delincada uma complexa e ampla triangulacdo conceitual, a saber, platonismo e, por
conseguinte, sua incorpora¢io judaico-cristi'’, a metafisica e a moral como expressdes
generalizadas de dacadence.

Chega-se, assim, a compreensdo de que o transito que ocorre entre a compreensao
moral e a compreensdo metafisica da existéncia é o que passa da preponderancia de um modo
de vida aristocratico e da for¢a para a irrup¢do e universalizagdo de um modo de vida
marcado pela fraqueza. Este transito ¢ inaugurado no trabalho do Zaratustra histdrico e é

cumprido com o cristianismo e a modernidade. Para Platdo, segundo Nietzsche, o mundo

16 Ressalta-se que a moral, na filosofia de Nietzsche, possui um amplo registro que vai além do mencionado
anteriormente. Podem ser colocados outros dois recortes definidores: o fendmeno moral possuindo um vasto
territdrio de exercicio engloba todas as manifestagdes viventes, que de uma ou outra forma exercem e sofrem
dominio: “entenda-se moral como a teoria das relagdes de dominag@o sob as quais se origina o fendmeno vida”
(BM § 19). Um segundo registro aponta para uma reducéo deste ambito, circunscrevendo-o ao universo humano
e, mais especificamente, ao estudo das avaliagdes que perpassam as continuas inter-relagdes de seus integrantes:
“A moral ¢ a doutrina da hierarquia entre os homens e também do valor de suas a¢des ¢ obras em relagdo a esta
hierarquia; é, pois a doutrina das avaliagdes humanas para tudo que toca ao humano” (FP. XI, 35 [5]). Neste
sentido confira: ONATE, 1996, p. 15.
7 No que concerne a equiparagdo entre platonismo e cristianismo Nietzsche enfatiza que Platdo justifica
conceitualmente de modo mais elaborado a separagdo entre o mundo das ideias e o mundo do perecimento, isto
¢, mundo sensivel. Esta filiagdo é encontrada no aforismo 344 de A Gaia Ciéncia, onde a afirma¢do de um
“outro mundo” é chamada de “crenca metafisica”, uma crenga que Nietzsche identifica no final do aforismo com
a fé cristd e a de Platdo, porque, para ambos, “Deus ¢ verdade” ¢ “a verdade é divina” (GC, Em que medida
também nds somos ainda devotos, 344, p. 208). Segundo cle, toda a tradi¢do filosofica ndo faz mais que variar o
gesto inicial platonico de divisdo do mundo entre visivelmente imperfeito e o visivelmente perfeito acessivel
com as luzes da razdo, no caso do cristianismo, com as luzes da fé. (cf. CI, Como o mundo “verdadeiro” se
tornou finalmente fabula 1, p. 31; BM, Prélogo, p. 8).
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verdadeiro ¢ acessivel apenas aos sabios, devotos e virtuosos. Ja em sua transformagdo e
apropriacdo judaico-cristd, este mundo se torna inacessivel a terra, mas continua sendo
prometido aos sébios, aos virtuosos e aos devotos, porém agora entra em jogo o “pecador que
faz peniténcia, tornando-se assim “mais sutil, mais ardilosa, mais inapreensivel” (CI, Como o
“mundo verdadeiro” se tornou fabula, § 1, p. 31). “Na grande fatalidade do cristianismo”, ¢
essa ambiguidade e fascinio chamado “ideal”, que permitiu que “as naturezas mais nobres da
antiguidade se entendessem mal e tomassem a ponte que levou a Cruz” (idem § 2, p. 103).

Nesse interim, o trabalho do Zaratustra histdrico abre um horizonte de interpretagéo,
no qual o bem absoluto ¢ projetado como o fim do curso da existéncia. A salvagdo e a
redencdo do bem e dos justos, isto €, aqueles que estdo de acordo com o dever prescrito pela
ordem transcendente, ddo sentido a histéria do homem, desse modo a existéncia se torna
moral em um sentido metafisico. Tudo que ocorre na finitude da terra agora ¢ interpretado, a
partir, da ordem moral do mundo. Em outras palavras, de repente, para o homem, a vida
deixou de ser valida em si mesma, para se transformar em algo util, em um meio de
sofrimento para outra coisa. E com base nesse fundamento imutavel, expressio do bem e da
verdade absolutos, que o homem, dentro da metafisica, mediu e hierarquizou seus valores e
acoes. O ideal do homem, “bom e justo” da metafisica cristd, ¢ o que corresponde a essa lei
universal.

Neste ponto, ¢ importante ressaltar que enquanto esses trés modos de pensamento
incorporam o que Nietzsche entende como metafisica, isto é, a ideia da ordem moral do
mundo, existem nuances consideraveis entre elas. Da compreensdo da totalidade, inaugurada
pelo pensador persa, até o seu posterior desenvolvimento no cristianismo, o significado dos
valores de bem e de mal e, portanto, os objetivos e valores expressos na ideia do bem em si,
sdo radicalmente transformados. Cada uma dessas trés modalidades incorpora uma forma
particular da vida humana, que pauta a existéncia das condi¢cdes mais favoraveis para sua
conservagdo e desenvolvimento. Isso ndo significa, ¢ claro, que eles o fagam de forma
consciente, como se tivessem deliberado e “escolhido” a estrutura do pensamento que melhor
lhes convinha para seus propoésitos. Em vez disso, o desdobramento do aberto pelo Zaratustra
histérico exige cada vez mais uma certa humanidade para sua propria realizacdo. E dado,
neste sentido, uma relagao circular entre 0 modo de pensamento e a humanidade que encarna
e desenvolve isso. No capitulo terceiro, desta dissertagdo, serdo desenvolvidos os moldes

cabiveis a esse tipo decadente de humanidade, buscando tanto sua caracterizagdo quanto o seu
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auténtico problema. Por ora, cabe uma vez apresentada a critica nietzschiana a tradicao,
retomar os pontos diretivos deste topico para entdo ser possivel responder a questdo inicial.

Em balanco, percebe-se que a motivacdo para criticar a metafisica, uma vez
perpassada pelo fio condutor da temporalidade, reflete sua fundagdo, isto é, a institui¢do do
processo de desvalorizagdo da existéncia. Desde sua inauguragdo, a metafisica se consolida
como o tipo de interpretagdo e de discurso que, em nome da necessidade de conquista da
verdade e da estabilidade, procura escapar as contradi¢des e ambiguidades, daquilo que, em
EH, denomina-se “estranho” e ‘“questiondvel” no existir. Interessada na captura da
estabilidade, a metafisica, constituida com Sécrates, sob o preco da morte da arte tragica, da
inicio ao processo de decadéncia da cultura ocidental, porque o apego a eternidade induz o
pensamento metafisico a se revestir de um idealismo que nada faz sendo desmerecer a
existéncia e consumar uma interpretagdo moral que a concebe como objeto de juizo e
correcao.

Assim, voltando a questio colocada acima, da inversdo entre Aion e Kronos, resulta a
desqualificacdo da vida e a fuga da realidade. No registro do movimento operado pela
tradicdo, a filosofia nietzschiana, elabora uma critica perpassada pela fisiologia e genealogia,
que tende a denunciar as bases da cultura ocidental, pois esta se encontra alicercada em uma
vida que declina. Este declinar significa estar maldisposto com a existéncia e perpassa
metafisica, moral e religido, ao ponto de sua total equiparagao.

A critica nietzschiana ao moralismo da metafisica e da religido cristd percebe que a
valorizacdo do imutavel em detrimento do fugidio, breve e ambiguo se liga a revolta do
homem contra o carater inexoravel do tempo.'®

Estas afirmativas se corroboram na segunda parte de ZA, escrito que articula o tempo
com as demais problematicas da filosofia de Nietzsche, mas que, também torna evidente algo
ainda mais enigmatico, tendo papel fundamental no modo como a tradi¢do se indispds com a
passagem, com o real e com a vida, sendo levada, assim, a produzir o que produziu. Este
enigma, correspondente ao que o filésofo nomeou de vingancga a qual, relacionada a tradigéo,

ganha a imagem de espirito de vinganga.

18 H4 quem possa objetar que a critica que Nietzsche dirige a tradi¢do, nos textos aqui escolhidos, em nada tem a
ver com o problema do tempo, ou que ¢ somente na elaborag@o do conceito de eterno retorno que o tema aparece
em sua filosofia. Em resposta a essas possiveis objegdes, pode-se afirmar, em consonancia com Tereza Cristina
B. Calomeni (2005, p. 99) que mesmo nestes textos, onde o tempo ndo é a preocupagdo central, essa
problematica se encontra implicada desde a critica a inversdo platdnica, até a sua extensdo a metafisica ¢ a
moral.
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A caracterizagdo do espirito de vinganga sera, portanto, a tarefa do segundo capitulo,
uma vez que este conceito aparece notoriamente arraigado ao movimento filoséfico que

inverteu o tempo, sendo propulsor deste.
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2 A LOUCURA DA VONTADE: UMA CARACTERIZACAO DA VINGANCA EM
ASSIM FALOU ZARATUSTRA

Tendo por base a critica de Nietzsche a tradicdo e sua percep¢do de temporalidade,
tem-se como tarefa deste capitulo a apresenta¢do de subsidios necessarios a leitura de Da
reden¢do, uma vez que, no referido capitulo de Z4, encontra-se uma importante chave de
compreensdo para os problemas que circundam o espirito de vinganca. Assim, a escrita que
segue funcionard como poértico para o desenvolvimento da tarefa de compreender a

vinculagdo entre a apreensdo da temporalidade e a vinganca.

2.1 RESSENTIMENTO E VINGANCA

Para compreender, em sua extensio, o conceito de espirito de vingang¢a deve-se, como
recuo estratégico, iniciar-se pela analise do termo ressentimento!’. Isso porque, ainda que o
espirito de vinganga possa engendrar um campo de significacdo préprio no conjunto da obra
nietzschiana, segundo os problemas que emergem de sua vinculacdo com a temporalidade,

esse ndo deixa de ter pontos de relagdo com o ressentimento®’.

19 A caracterizagio sobre o ressentimento, na filosofia de Nietzsche, serd embasada, sobretudo, na abordagem de
Antonio Edmilson Paschoal, que em varios de seus escritos realiza um amplo e consistente mapeamento do
termo, bem como, no trabalho meticuloso que Marco Brusotti desenvolve acerca da tematica, sobretudo, no texto
Ressentimento e Vontade de Nada, a partir, da tradugédo feita por Ernani Chaves, disponivel na Revista Cadernos
Nietzsche 8, p. 3-34, 2000.

20 A necessidade de apresentar, mesmo que brevemente, os pontos de contato entre o espirito de vinganga e o
ressentimento, bem como, analisar em que medida o primeiro pode extrapolar o campo significativo e conceitual
do segundo, possibilitando, ao espirito de vinganga, um centro de gravidade préprio na filosofia de Nietzsche, o
qual engendra, segundo as hipoteses aqui almejadas, problematicas que perpassam toda a obra do fildsofo, deve-
se ao fato de que, na tradicdo de estudos nietzschianos, pouco se considerou tais possibilidades. Trabalhos como
de Antdnio Edimilson Paschoal, que se dedica ao mapeamento do papel do ressentimento na filosofia de
Nietzsche ¢ ao aprofundamento da pesquisa sobre o tema; de Marco Brusotti, que realiza paralelos entre o
ressentimento e os ideias ascéticos; e, até mesmo, o Léxico de Nietzsche (2014) que se ocupa em esclarecer, de
modo panoramico, os principais conceitos da filosofia nietzschiana, sendo encarado como resumo do estado
atual da pesquisa internacional sobre Nietzsche, compreendem a vinganga como conceito polarizado e esgotado
pelo ressentimento. Ainda, sobre as coloca¢des do Léxico, ressalta-se que mesmo diante do montante de 446
verbetes ndo estd especificado o termo espirito de vingang¢a, o mesmo aparece apenas superficialmente no
verbere vinganca, sendo compreendido como uma metafisica da vontade (LN, 2014, p. 564), a vinganga,
todavia, aparece caracterizada, sobretudo, a partir de influéncia de Diihring (Ibidem, p. 563). Ja no verbete
tempo, que segundo as colocacgdes de AZ apresenta expressa relagdo com o espirito de vinganga, ndo se encontra
qualquer men¢do a este conceito, mas apenas ao ressentimento (LN, 2014, p. 537). Deste modo, o
desenvolvimento do presente topico visa, a contramio dos mencionados escritos e se aproximando da pesquisa
realizada por Oswaldo Giacoia Junior (2014, p. 11-17), evidenciar a possibilidade de independéncia entre os
conceitos, sobretudo, com base nas colocagdes de Da redengdo, capitulo no qual Nietzsche pela primeira vez,
em obras publicadas, utiliza o termo espirito de vinganca. Termo este que, por meio da linha argumentativa da
percepgdo da temporalidade, ganha contornos significativos e de maior félego argumentativo.
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Ressalta-se, no entanto, que ndo se pretende, dada sua extensdo e complexidade,
apresentar uma abordagem ampla do papel que o ressentimento desempenha nos textos do
filésofo alemio, mas antes, expor brevemente como este conceito aparece no entendimento de
Nietzsche, em que medida se relaciona com a vinganca e como o segundo conceito pode
extrapolar o primeiro.

De inicio, pode-se ressaltar que o uso do termo ressentimento nao ¢ algo exclusivo da
filosofia nietzschiana, Karl Eugen Diihring?! em 1865, isto &, anteriormente a Nietzsche??, ja
fazia uso desse termo no livto Der Werth des Lebens. Eine philosophische Betrachtung, (O
valor da vida: Uma reflexdo filosofica). Vale mencionar, também que Diihring ndo foi o
primeiro a fazer uso do termo, mas, para os propositos aqui visados, ele representa uma
proficua fonte de contraponto, uma vez que, por meio da leitura do livro O valor da vida,
Nietzsche entra em contato a palavra ressentimento?.

Visando estabelecer 0 modo préprio que Nietzsche toma o ressentimento, cabe frisar
que o termo até, aproximadamente, a metade do século XIX, ndo havia sido incorporado em
lingua alema, como observa Paschoal (2008, p. 12) em seu artigo A4s formas do ressentimento
na filosofia de Nietzsche, tanto Nietzsche, quanto Diihring, faziam uso do termo francés
ressentiment.

Sua utilizagdo em francés deriva do verbo “ressentir” que conota a possibilidade de
reviver um sentimento ou sensagdo anteriormente vivenciada. Tal sensacdo, ainda que possa
ser tomada como algo positivo, ou agradavel, via de regra, possui um certo teor negativo,
podendo designar uma “renovacdo de um mal sofrido, de uma dor que se ressente, a
persisténcia de um sentimento suscitado por uma injuria, uma injustica acompanhado de um
desejo de vinganga” (QUILLET, 1970). Outra significacdo possivel é: “fato de se recordar
com amargor ou desejo de se vingar de um mal sofrido, d6dio, rancor, amargura”

(LAROUSSE, 1889).

21 Karl Eugen Diihring atuou com professor na Friedriche-Wilhelms-Universitit de Berlin entre os anos de 1864
a 1921. Seu reconhecimento se deu, sobretudo, devido as polémicas que o professor se envolveu ao se posicionar
em relagdo a temas como socialismo e antissemitismo.

22 O termo ressentimento figura pela primeira vez, nos escritos nietzschianos, no verdo de 1875: “o sentimento
do direito (Rechtsgefiihl) ¢ um ressentimento, forma-se junto com a vinganga” (FP 1875, 9 [1], 176 apud LN,
2014, p. 495). Esse apontamento se trata de um texto enviado, por Nietzsche, a Cosima Wagner, recebendo o
titulo O valor da vida de E. Diihring. Entre outras questdes levantadas, pelo filésofo, em relagdo ao texto de
Diihring se encontra a critica a correlagdo entre o conceito de justica, vinganca e ressentimento. A critica de
Nietzsche volta-se a tese de que a justica teria sua origem na disposi¢do mecanica do ofendido para a vinganga,
visto que isso, segundo Diihring, acarretaria na conclusdo de que a justica teria sua raiz em um sentimento
reativo, sendo ele o ressentimento (cf. LN, 2014, p. 495)

23 Paschoal aponta, na apresentacio do artigo Nietzsche e Diirhing: ressentimento, vinganga e justica (2011, p.
148), que Diihring como fonte, interlocutor e adversario de Nietzsche, exerceu influéncia na elaboragdo
nietzschiana sobre os temas da justiga, vinganga e ressentimento.
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Cabe ressaltar, dado o significado oferecido por Larousse, a func¢do explicativa que o
termo rancor dimensiona na significagdo da palavra ressentimento. Paschoal (2008, p. 13)
aponta que existe uma proximidade entre os termos rancor e ressentimento, entendendo rancor
como malquerer associado a colera e a raiva contidas?®. Voltando-se a acep¢io latina de
rancor tem-se “rancore”, que pode significar “aquilo que cheira mal; putrefato, infecto,
fétido” (OLIVEIRA, 1970), rancor encontra-se também na raiz de “derrancar’: estragar,
corromper, tornar-se rangoso.

No arco de correlagdo entre o rancor e o ressentimento obtemos o represamento de
sentimentos ruins, a partir da persisténcia da lembranca de um mal sofrido, um
envenenamento que ocorre quando, por meio da lembranga, gera-se sentimentos negativos
que, por ndo poderem ser descarregados para fora, voltam-se para o interior. Esses
sentimentos ndo podem ser digeridos ou esquecidos e, por isso, sdo re-sentidos (cf.
PASCHOAL, 2008, p. 13). Desse modo, mesmo que o estimulo que gerou tal sentimento
deixe de existir externamente, ele permanece em acdo no interior do homem. Esse
descompasso representa uma patologia, pois ndo possui simetria com o estimulo que a
produziu, sendo desproporcional com o ato que a gerou.

Nessa linha argumentativa, no interior da filosofia de Nietzsche, o ressentimento
corresponde a um problema psicofisiolégico®> de um organismo sem forcas para digerir os
sentimentos ruins, aquele veneno produzido por sua ndo reagdo passando a representar uma
desordem psiquica. Nesse organismo, a percep¢ao da fraqueza e a frustracdo que se segue da
obstru¢do da acdo gera um rancor, uma vontade de ferir e produzir sofrimento naquilo que o
destratou (cf. GM 1, § 10, p. 26).

Considerando o ressentimento como uma patologia Nietzsche amplia o problema da
interioriza¢do de sentimentos como o6dio e rancor, para além do episédio que os produziu,
considerando também os tragos proprios daquele que padece com tal episddio. Em GM o
filésofo apresenta o exemplo de Mirabeau “que ndo tinha qualquer memdria para os insultos
cometidos contra ele e ndo podia perdoa-los simplesmente porque ele — esquecia” (Ibidem, p.

28) ao contrario, 0 homem do ressentimento ¢ caracterizado justamente pelo acimulo da

24 Paschoal aponta que no final do século XIX a palavra alema que mais se aproximava do sentido expresso pelo
termo francés ressentiment seria Groll, que pode ser traduzido por “rancor”, ou ainda, Grollen que significa
“guardar rancor”, dessa significagdo possivel, ndo se perde de vista a ideia de “sentimento de amargura, rancor ¢
sede de vinganga (cf. PASCHOAL, 2008, p. 27, nota 3).
%> Paschoal em Contribuicées para um debate sobre a justica a partir da filosofia de Friedrich
Nietzsche (2013), esclarece que ndo ha, nesse caso, uma distingdo entre psicologico e fisioldgico.
Ambos os termos conotam uma concepc¢do de corpo na qual se reunem tanto 6rgdos, quanto
sentidos, instintos, impulsos, costumes, aquilo que se chama de alma e assim por diante.
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peconha e da sede de vinganga em sua consciéncia®®. Conforme é evidenciado pelo filosofo,
enquanto em algumas pessoas aquela ofensa nao produz nenhum sentimento ruim, em outras,
possui efeitos perniciosos e cumulativos.

O ressentimento, desse modo, configura-se em um movimento “para tras”, para o
interior do homem, do material que deveria ter sido langado para fora no momento de uma
adversidade e que se acumula nele sob a forma de rancor e de sede de vinganga. Desse modo,
o ressentimento remete a uma dindmica complexa no mundo interior do homem que envolve
os desafetos sofridos, mas igualmente, a recep¢do dos sentimentos ruins derivados dos
desafetos em um ambiente que, muitas vezes, parece necessitar de tais sentimentos. Nesse
sentido, tem-se que o ressentimento é caracteristico de um tipo especifico de homem (Ibidem,
p. 27), o qual, devido a sua natureza fragil e tendenciosa a vinganca, ndo se livra do acimulo
de sentimentos ruins mesmo que possa causar danos ao ofensor.

Nessa linha argumentativa, pode-se ressaltar, conforme as colocagdes de Paschoal
(2008, p.15), que o ressentimento, em Nietzsche, ¢ tomado em dois sentidos: no delineamento
do homem do ressentimento ¢ na caracterizagdo da moral do ressentimento. No primeiro
sentido, tal como expresso anteriormente, o ressentimento como problema psicofisioldgico
caracteriza um tipo de homem fraco que nio reage diante das adversidades da vida e, como
consequéncia, acumula, em seu mundo interior, 6dio, rancor ¢ sede de vinganca. Tal
caracterizagdo, em GM, ganha maiores contornos, pois o filésofo aborda o desdobramento
daquela fraqueza inicialmente verificada na obstru¢do da agdo. Nietzsche aponta que essa
fraqueza se manifesta ainda na incapacidade do homem em lidar com o conteiido acumulado
em seu mundo interior, de modo que ndo consegue se livrar desse conteudo, esquecer, digerir,
desprender-se do passado e estabelecer uma espécie de “ordem psiquica” com o presente (cf.
GM I, § 1, p.43). Assim, na caracterizagdo do “homem do ressentimento”, o autor atribui a
palavra ressentimento contornos peculiares desde um ponto de vista psicofisioldgico que diz

respeito ao sofrimento do homem. No que tange ao segundo sentido do termo, para Paschoal?’

%6 Dostoiévski apresenta um personagem diferente, mas com resultados semelhantes. Trata-se do
‘homme de la nature et de la vérité” (Rousseau), que ndo acumula em si qualquer sentimento ruim
porque, como um “homem de agéo”, diante de uma ofensa, “atira-se diretamente ao objetivo, como
um touro enfurecido, de chifres abaixados, e somente o muro pode deté-lo” (DOSTOIEVSKI, 2003,
p.21)

27 Antonio Edmilson Paschoal, em As formas do ressentimento na filosofia de Nietzsche, defende a hipétese de
que o ressentimento, em Nietzsche, compreende uma abordagem social, segundo sua apropriagdo pela moral,
tornando-se, assim, uma “moral do ressentimento”. Nesse sentido, a apropria¢gdo moral do ressentimento
caracteriza uma forma de valorar a partir da fraqueza, criando assim as condi¢des favoraveis para a expansao
desse homem fraco sobre os outros tipos de homem. O autor, segundo essa argumentagdo, relaciona o
ressentimento com a vontade de poder, pois, para Paschoal, o que interessa a Nietzsche é “tipificar uma vontade
de poder que se manifesta no direito, na politica, na religido, na moral, e isto como um meio de se contrapor a ela
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(2008, p.16) este ¢ utilizado para designar um fendmeno de alcance social que, desde o
comentario sobre o livro de Diihring, extrapola a dimensdo individual e é tomado como um
problema coletivo, de modo que, ainda em relagdo ao fraco, relaciona-se ndo apenas com a
incapacidade ou inatividade, mas com um modo peculiar de agir.

E, pois, justamente enquanto acdo que o ressentimento ganha uma nova dimensio.
Enquanto extrapola uma fraqueza psicofisiologica (inacdo), torna-se uma forma de acdo que
excede o homem e se impde como unica visdo de mundo, sendo, portanto, uma
psicossomatizagdo coletiva®®. Como sera esclarecido no decorrer desta dissertagdo, esse
fenomeno pode ser compreendido, segundo o que Nietzsche nomeia, de espirito de vinganca.
Entretanto, ¢ necessario frisar que o espirito de vinganga ndo ¢ uma “evolugdo” do
ressentimento, mas antes, outro experimento conceitual utilizado pelo filosofo para dar
contornos a uma problematica que se encontrava, no horizonte de sua filosofia, mesmo antes
dos primeiros contatos com o termo ressentiment que, como dito acima, deu-se em meados de
1875.

Pistas de tal problematica podem ser encontradas em um pequeno texto escrito no

comego de 1862, tendo o jovem Nietzsche dezessete anos apenas, o escrito carrega o titulo

tanto em termos individuais quanto coletivos” (2008, p. 16). A argumenta¢@o aqui adotada, de certo modo, segue
um caminho sutilmente distinto das coloca¢des de Paschoal, ao entender que o espirito de vinganga, tal como
apresentado em ZA igualmente permite abranger os esfor¢os nietzschianos para diagnosticar uma vontade de
poder impotente que, a partir de uma psicossomatizacdo coletiva, impde uma visdo decadente de mundo. Assim,
seguindo as hipdteses desta dissertacdo se visa, sobretudo, a partir das indicagdes de Da redengdo, apontar que,
segundo o vinculo entre o conceito de espirito de vinganca e a questdo da temporalidade, € possivel acompanhar
a evolugdo e ilustragdo de um problema antigo na filosofia de Nietzsche. Entende-se, portanto, que o conceito
espirito de vinganga pode ser compreendido como uma forma de condensar em um signo problemas diversos que
desde 1862 tomavam o horizonte da filosofia nietzschiana. Esta hipdtese, todavia, ndo visa negar as colocagdes
de alguns intérpretes da filosofia de Nietzsche, a exemplo dos textos de Paschoal (2008) e Brusoti (2000), mas
apenas compreender em que medida o conceito espirito de vinganga, também pode representar um experimento
nietzschiano que abarca e esquadrinha valoragdes, que ao longo dos séculos, tém atestado a decadéncia das
instituigdes humanas. No Brasil, Oswaldo Giacoia Junior apresenta uma linha argumentativa semelhante, a qual,
esta dissertagdo ¢ devedora. Humano como memoria e como promessa ¢ uma das obras, do autor, que com
maestria expressa tal concepglo, pois, para ele “o homem foi, até hoje, o animal sofredor a quem a vinganga
salvou do niilismo suicida [...]” (GIACOIA, 2014, p. 17). Nessa perspectiva o autor acena para a possibilidade
de a vinganga ocupar papel de relevancia na filosofia de Nietzsche, pois tal conceito é o responsavel por salvar o
homem do grande perigo do niilismo. Em outra passagem Giacoia toma tanto o ressentimento quanto o espirito
de vinganga como sintomas da impoténcia da vontade (cf. Ibidem, 2014, p. 14), demonstrando, assim, uma
interpretagdo que ndo realiza uma hierarquizag@o entre os conceitos, mas os toma por sintomas distintos de um
mesmo fendmeno, a saber, a impoténcia da vontade.

28 Este termo ¢ utilizado no sentido expresso nas areas da Psicanélise, da Psicologia Fisiologica, o qual designa
uma reac¢do temporaria provocada por um acontecimento forte na vida do individuo e que o tenha deixado em
estado de choque, ao ponto de o organismo preparar uma resposta organica simbdlica., ou seja, adoecer. Essa
resposta significa uma forma inconsciente de auto-protegcdo. Transposto ao ambito coletivo visa-se, aqui,
emprega-lo para expressar uma interpretagdo de mundo, isto €, uma interpretacdo universal, gerada a partir da
fraqueza e da debilidade. Esta fraqueza sera melhor delimitada no desenvolvimento do segundo item deste
capitulo.
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Fado e Historia e fora apresentado a Germania, pequena sociedade litero-musical que o autor

havia fundado com dois amigos. Nas consideragdes finais do texto diz Nietzsche:

O fato de Deus ter se feito homem indica apenas que o homem nao deve
buscar no infinito sua felicidade, mas fundamentar na Terra o seu céu; a
ilusdo de um mundo sobreterrestre levou os espiritos humanos a uma atitude
equivocada perante o0 mundo terrestre: foi fruto da uma infancia dos povos ...
[...] (FH, p. 159).

Ao tomar um texto de 1862 como ponto problematizador para a possivel “autonomia”
conceitual do espirito de vinganga em relagdo ao ressentimento se d4 ndo apenas por motivos
historicos e cronoldgicos, mas porque esse texto € pleno de antecipagdes de problemas que
irdo compor algumas das bases do programa critico imposto por Nietzsche a tradicdo
ocidental. Pode-se, resumidamente, elencar quatro importantes problematicas derivadas desse
insight, que apesar de aparecerem com algumas e importantes variagdes ao longo da obra de
Nietzsche, conservam relagdes entre si, a saber: 1) a relacdo entre o homem e o tempo; 2) a
procura por restituir a terra e a vida a atencdo humana; 3) o combate a divisdo metafisica de
dois mundos; 4) a tentativa de encontrar uma possivel explicacdo para atitude humana que
produziu essa visdo de mundo. Assim, levanta-se a hipdtese de que o espirito de vinganga, tal
como Nietzsche apresenta em ZA, representaria uma cristaliza¢do conceitual capaz de abarcar
as problematicas acima elencadas, oferecendo, desse modo, meios para compreendé-lo como
uma questdo fisiologica, psicoldgica e social, uma vez que, como visdo de mundo, engloba
metafisica, moral, religido e ciéncia.

O desenvolvimento desses breves apontamentos sobre o ressentimento e o espirito de
vinganca sdo insuficientes para a tarefa de compreender a relag@o entre o segundo conceito e a
temporalidade, porém oferecem subsidios tanto para localizar essa problematica na filosofia
nietzschiana quanto para posicionar o modo como o conceito €, em geral, trabalhado por parte
dos comentadores da obra de Nietzsche. Assim, abre-se uma questdo basilar para os
propdsitos deste capitulo e que a argumentag@o anterior ainda silencia, a saber: afinal, o que

significa espirito de vinganga?

2.2 APRESTOS PARA DA REDENCAO

O problema emergente da recusa humana ao mundo terrestre — para utilizar a
expressdo presente em FH — em prol da promessa de eternidade oferecida por um mundo
sobreterreste, bem como, a inquietacdo expressa nas reticéncias da frase “foi fruto da infancia
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dos povos...” (FH, 2009, p. 159) parece indicar que ainda faltava-lhe um nome para expressar
0 que tenha ocasionado tal recusa. Apos vinte anos do insight de FH, em ZA, o autor ndo
apenas cunha imagens e conceitos capazes de preencher o local das reticéncias, como
também, por meio da vinculagcdo de ambas as problematicas, realiza uma contundente critica
as bases da tradi¢ao ocidental.

O capitulo que melhor expressa o veiculo e a amplitude dessa problematica recebeu o
titulo de Von der Erlosung ou Da redengdo, situado na segunda parte de ZA, sendo composto
por apenas cinco paginas. No entanto, a densidade argumentativa que Nietzsche aplica nessas
paginas permite focalizar a amplitude dos problemas que circundam a relagdo entre o espirito
de vinganga e a apreensdo da temporalidade.

Pode-se afirmar que uma vasta gama de imagens povoa o discurso que Zaratustra
emprega em Da redengdo, o que torna bastante complexa a compreensdo dos problemas ali
implicados. A fim de oferecer as bases preparatorias, que pretendem trazer a tona um fundo
orientador para a leitura, ou ainda, para a interpretacdo do discurso acerca da reden¢do, da
salvacdo, visa-se agora, examinar alguns capitulos anteriores, sendo eles: Da virtude
dadivosa, Nas ilhas bem-aventuradas, Dos Sacerdotes e Das tardntulas.

Os quatro capitulos selecionados como aprestos possuem tanto a fungdo de localizar
Da redengdo no interior de ZA, quanto de proporcionar uma linha argumentativa que, a partir
do movimento que conduz da periferia para o centro, possibilita selecionar e evidenciar a
evolucdo de problemas que culminardo em Da redengdo. Frisa-se, entretanto, que dado os
objetivos mencionados, ndo se pretende realizar uma exegese dos capitulos selecionados,
visto a complexidade e dificuldades implicadas na obra como um todo. Desse modo, a andlise
dos referidos capitulos serd limitada a sua vinculagdo com os problemas atinentes a Da
redencdo.

O primeiro capitulo que compde os aprestos se intitula Da virtude dadivosa, esse
localiza-se no encerramento da primeira parte de ZA e marca a despedida entre Zaratustra e
seus discipulos. O texto se encontra dividido ao longo de trés partes, porém, conforme os
objetivos acima estabelecidos, apenas a parte dois do discurso sera foco de analise.

Zaratustra inicia a segunda parte de Da virtude dadivosa com um importante desafio a
seus discipulos: “permaneceis fiéis a terra, irmaos, com o poder de vossa virtude! Que vosso
amor dadivoso e vosso conhecimento sirvam ao sentido da terra! [...]” (ZA 1, Da virtude

dadivosa, p. 74).
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Para se compreender o porqué de tais palavras soarem tao desafiadoras, bem como, a
amplitude de seu alcance ¢ importante esclarecer o significado do sentido da terra. A terra,
em Nietzsche, designa “tudo o que se acha neste mundo, remetendo ao corpo e ao ambito
natural em oposi¢do as representagdes a outro mundo, tido como superior o qual a religido e a
filosofia do Ocidente terminaram por dominar” (LN, 2014, p. 539).

Assim, no discurso de Zaratustra, fidelidade a terra significa o combate a tradi¢do, ndo
apenas filosofica, como também as bases da cultura ocidental, a qual valoriza, em detrimento
da terra, as fantasmagorias de outro mundo, o mundo inteligivel, imutavel e eterno. Entende-
se, entdo, o sentido da terra como a valorizagdo da imanéncia e, por meio dela, do mutavel,
finito e o temporal. Ao rogar a seus discipulos que permaneg¢am fiéis a terra, Zaratustra
procura ressalvar-lhes que a terra é o que a eles ¢ dado e isso significa aceitd-la como um
limite que, simultaneamente, viabiliza e nutre a vida, mas que ¢ finito. A questdo desse limite
se torna essencial porque se trata de aceitar a finitude. Nas palavras de Zaratustra o sentido da
terra se liga a finitude, de modo que busca renunciar a todas as pretensdes de substituir, de
ultrapassar, de negar ou da terra se desfazer. O sentido da terra se liga, deste modo, a
temporalidade oferecendo um forte contraponto ao ideal de eternidade e tudo o que nele esta
implicado, isto é, mais de dois mil e quinhentos anos de tradi¢do. Tanto é assim que arremata

Zaratustra:

Nao os deixeis voar para longe do que € terreno e bater com as asas nas
paredes eternas! Oh, sempre houve tanta virtude extraviada! Trazei, como
eu, a virtude extraviada de volta para a terra — sim, de volta ao corpo ¢ a
vida: para que dé€ a terra seu sentido — um sentido humano! (ZA 1, Da virtude
dadivosa, p. 74).

Confirma-se, nas palavras de Zaratustra, duas importantes questdes: primeiro ¢
notodria a ideia de que houve uma fuga do ambito terreno, marcada pela busca de eternidade,
dito em outros termos, pela busca do ilimitado, infinito, sendo esse o contraponto aos limites
humanos, pois por meio da terra e do corpo se descortina um assustador horizonte: a vida
humana ¢ finita, uma vez que ¢ temporal. Desse modo, fala-se de um desejo de infinito, que a
todo custo busca escapar, voar para longe das mazelas da vida. E necessério, entdo, recuperar
o sentido da terra e a ela doar um sentido humano, pois, o homem a muito se encontra
apartado de sua humanidade e de sua patria terrena. Segundo, Nietzsche assinala que o
sentido que deve ser atribuido a terra tem de ser humano (findavel, perspectivo e, por isso,
temporal), pois, até entdo, o sentido vigente (ideal de eternidade) em nada tem a ver como a
humanidade, mas justamente, com seu oposto. Aqui, reside uma das propostas nietzschianas
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mais desafiadoras e surpreendentes: todo o sentido & criado e, por conseguinte, ¢ multiplo?’.

Ocorre, todavia, que o sentido atual ¢ fruto de engano e delirio:

Uma centena de vezes, até agora, extraviaram-se e enganaram-se tanto o
espirito como a virtude. Ah, em nosso corpo ainda vive todo esse delirio ¢
engano: ai tornou-se ele corpo e vontade. Uma centena de vezes, até agora,
extraviaram-se ¢ enganaram-se tanto o espirito como a virtude. Sim, uma
tentativa foi o homem. Ah, quanta ignorancia e quanto erro se encarnaram
em nos! Nao apenas a razdo de milénios — também a sua loucura irrompe em
nés. E perigoso ser herdeiro (ZA 1, Da virtude dadivosa, p. 74).

O desejo de eternidade, que exilou o homem de sua patria terrena ndo esta fora, mas
encontra-se encarnado no corpo. O delirio e o engano se fizeram carne e osso ¢ deram forma
ao herdeiro dessa loucura, que a dois milénios, tem sido expressao de rentincia a tudo o que ¢
temporal e humano. Esse delirio milenar consiste na insana busca de consolo no mais além da
vida, pois a vida é marcada pela finitude e, como expressa a conclusdo da citagdo, em tal
heranca reside o mais pernicioso desejo: se esvair aos poucos da vida.

Buscar a eternidade e a promessa de uma existéncia além das mazelas da vida e do
corpo ¢ apenas sintoma de uma insanidade que, no homem, ja se encontrava instaurada, pois o
padecimento e a busca pelo consolo no mais além despontam do sem-sentido e absurdo da
vida: “Ainda lutamos palmo a palmo contra o gigante Acaso e sobre toda a humanidade
reinou até agora o absurdo, o sem-sentido” (Ibidem, p. 74). A luta contra o acaso, entdo,
representa a luta contra a falta de sentido para o fim, contra o vazio e o nada, é o absurdo que
tem marcado o padecimento humano, pois como lembra Nietzsche em GM, “o que revolta no
sofrimento ndo € o sofrimento em si, mas a sua falta de sentido” (GM II, § 7 p. 53). Assim, a
falta de sentido justificador para o findar ¢ o absurdo com o qual o homem néo ¢ capaz de
lidar, de modo que a sua existéncia sobre a terra ndo significava se ndo o mais inexpressivel
“em vao” desprovido de finalidade: "Inesgotado e inexplorado estdo ainda o homem e a terra
humana” (ZA 1, Da virtude dadivosa, p. 75), sendo a existéncia humana um absurdo, ao qual

faltava qualquer horizonte de sentido e perspectiva de justificag@o.

29 Ressalta-se que sentido, para Nietzsche, é essencialmente valor “o ponto de vista de condicées de conservacio
e intensificagdo para configuragdes complexas de duragdo relativa da vida no seio do vir-a-ser” (FP, 11 [73], de
novembro de 1887 — margo de 1888, apud GIACOIA, 2014, p. 14). O ideal de eternidade e seus derivados, que
serdo especificados no decorrer desse capitulo ¢ ao longo do capitulo seguinte, representam formas de
conservagdo da vida mesmo que se constituam a partir da fraqueza. Mas, retomando a tese nietzschiana de
multiplicidades de sentidos, pode-se apontar, conforme as palavras de Zaratustra, que o sentido vigente ndo é o
unico possivel: “Ha mil veredas que ndo foram percorridas; mil satdes e ilhas reconditas da vida. Inesgotado e
inexplorado estdo ainda o homem e a terra humana” (ZA, Da virtude dadivosa, p. 75).
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Nessa chave de leitura, destaca-se que nas entrelinhas de Da virtude dadivosa,
encontra-se um paradoxo, qual seja: o homem sofria pelo problema do seu sentido, ele
precisava de um sentido para afirmar o sofrimento de sua matéria finita e, na busca pela
eternidade, instaurou um sentido justificador, o que o salvou de um sofrimento estarrecedor,
mas que, na mesma medida, tornou o animal doente, ainda mais doente. Tém-se, desse modo,
que o ideal de eternidade representa um “antidoto” para o problema do homem, pois, por
contraposicdo a tudo o que lhe € proprio, oferece algo em que acreditar. Esse algo, em ultima
instancia, preenche o monstruoso vazio de sentido e o salva, ao menos superficialmente, de
sua finitude. Porém, antes de explicar como tal justificacdo foi possivel e por quais meios se
efetivou, Nietzsche amplia sua abordagem acerca do ideal de eternidade, assim no
desenvolvimento de Nas ilhas bem-aventuradas, o autor oferece maiores esclarecimentos
sobre as diferentes formas com que esse ideal se apresentou ao longo da histéria da
humanidade.

Esse capitulo compde a segunda parte de ZA e marca a volta de Zaratustra a seus
discipulos, pois, como evidencia o capitulo anterior, sua doutrina se encontrava em perigo
(ZA 11, O menino com o espelho, p. 79). No reencontro com seus companheiros Zaratustra
entoa dificeis ensinamentos “assim, como figos caem estes ensinamentos, meus amigos: bebei
do seu sumo e da sua doce polpa! [...]” (ZA 11, Nas ilhas bem-aventuradas, p. 81). Seus
ensinamentos abordam temas como o além do homem, a cria¢do ¢ a vontade, mas o foco
dessa elucidagdo dar-se-a para o modo como o autor desenvolve, agora sob a figura de Deus,
o ideal de eternidade.

Nas ilhas bem-aventuradas o autor continua a estruturar sua critica ao ideal de
eternidade e seus desdobramentos. Neste capitulo, Deus assume a roupagem desse ideal, de
modo que Nietzsche desenvolve sua argumentagdo apontando para uma completa equiparagao
entre a eternidade e Deus.

Assim, Deus, segundo o signo de eternidade, pode ser compreendido como o
substrato absoluto que oferece sustentagdo para o homem doente do homem: “um dia se falou
Deus, ao olhar para os mares distantes [...]” (Ibidem, p. 81), ele, enquanto horizonte de
sentido, € o esteio metafisico sustentador da compreensdo ocidental de mundo. Nesse sentido,
identifica-se com uma instancia ontoldgica “em si” e absoluta que funciona como fundamento
ultimo da totalidade (cf. LN, p. 147). Assim, o ideal de eternidade sob a forma do Deus

cristdo se torna um atributo divino, por oposicdo a finitude das criaturas.
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Contra essa oposicdo diz Nietzsche: “Deus € uma conjectura: mas quero que vossas
conjecturas se mantenham nos limites do pensavel” (ZA I, Nas ilhas bem-aventuradas, p.
82). Assim, ao relegar a Deus o status de conjectura, isto ¢, de afirmar enfaticamente que
Deus ndo passa de uma suposi¢do, Nietzsche ataca o cerne sustentador do pensamento
metafisico, uma vez que por ser conjectura ndo pode ser provado, pensado e sentido, por isso
Zaratustra fala aos homens do conhecimento: “que tudo seja humanamente pensavel,
humanamente visivel, humanamente sensivel [...] Nem no incompreensivel nem no irracional
poderieis ter nascido [...] Portanto, ndo ha deuses.” (Ibidem, p. 82). Ao extrair essa conclusio
Zaratustra sinaliza aos discipulos a magnitude desse feito, pois ainda que Deus seja uma
conjectura, enquanto ¢ uma das roupagens da eternidade, representa a fonte de sentido
realizador para a existéncia humana: “Deus ¢ uma conjectura: mas quem beberia todo o
tormento dessa conjectura sem morrer? Deus ¢ um pensamento que torna curvo o que é reto e
faz girar o que esta parado.” (Ibidem, p. 82).

Assim, como sentido realizador e justificador para a vida humana a eternidade
representa a exclusdo da temporalidade, pois, como ressalta a indagagdo de Zaratustra, com
Deus “o tempo ndo existiria mais e todo o transitorio seria apenas mentira?” (Ibidem, p. 82).
Negar a transitoriedade ¢ negar a propria existéncia humana como de fato ela € e, a isso,
Nietzsche interpreta como inimigo do homem “Chamo isso de mau e inimigo do homem:
todos esses ensinamentos sobre o uno, pleno, saciado, imével e intransitério!” (Ibidem, p. 82).
A importancia e alcance das colocag¢des de Zaratustra sdo basilares, pois os conceitos
elencados como inimigos do homem aparecem na base da negacdo do mundo, assim a
dentincia de tais ideias, sejam eles eternidade, Deus, uno, pleno, imével ou intransitério,
possibilita a Nietzsche abarcar como doloso a vida todo o ideal propulsor do Ocidente desde a
filosofia platonica até o seio da modernidade.

Em contraposicdo ao ideal de eternidade e a tais conjecturas, Nietzsche defende a
passagem e o transitorio “Tudo intransitorio — € apenas simile!” (Ibidem, p. 82), ou seja,
apenas uma fantasmagoria criada por oposi¢do ao transitdrio. Assim, o filésofo, nesse capitulo
de ZA, coloca-se como defensor do temporal e da passagem: “Mas os melhores similes devem
falar do tempo e do devir: devem ser louvor e justificagdo de toda a transitoriedade!” (Ibidem,
p. 82), isso porque esses sdo atributos e caracterizagdes maximas do homem, deve-se, desse
modo, justificar o transitorio e o devir para se justificar a vida e livrar a existéncia de toda

visdo teleologica da realidade, pois a busca por finalidades e a tentativa de reden¢do para o
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sofrimento humano na eternidade tem sido expressio de uma insanidade que acomete o
homem por ndo ver sentido para o findar.

A descri¢do das diversas roupagens tomadas de empréstimo pelo ideal de eternidade
coloca em relevo uma importante peculiaridade: o sofrimento oriundo do choque com a
finitude pode ser entendido como um fendémeno psicolégico ou mesmo patologico, porém
ganhara novos contornos quando, em Dos sacerdotes, Nietzsche apresentar sua absor¢@o pelo
ambito da interpretacdo religiosa. No desenvolvimento do capitulo, Nietzsche mostrard como
o sofrimento do homem, oriundo da finitude, receberd um significado dentro da uma
interpretagdo moral-religiosa.

O desdobramento do sofrimento segundo uma interpretacdo religiosa comega a ser
desenvolvido ja em Nas ilhas bem-aventuradas ao equiparar a eternidade a Deus, mas em Dos
Sacerdotes, segundo a caracterizagdo do tipo sacerdotal, Nietzsche pdde descrever como se
efetivou uma falsa reden¢@o para o sofrimento do homem. Para tanto, o autor diagnostica no
sacerdote, enquanto tipologia, o responsavel por essa transposi¢cdo do ambito do sofrimento
individual (psicofisioldgico e patoldgico) para o solo da religido e posteriormente da moral.
Assim, o sacerdote ¢ tomado como o intermediador entre Deus e os homens, de modo a
realizar sua interpretagcdo da realidade como uma interpretagcdo universal (cf. LN, p. 506).

Assim, o sacerdote, ao encontrar um horizonte de justificacdo para o sofrimento, foi
compreendido, pelo homem sofredor, como herdi: “Também entre eles ha herdis; muitos
deles sofreram muito —: assim, querem fazer outros sofrer” (ZA 1, Dos sacerdotes, p. 86). O
sofrimento, nessa chave de leitura, atua como fio condutor que viabiliza a compreensdo do
operar sacerdotal, pois porque neles havia sofrimento, universalizam sua dor estendendo-a ao
rebanho: “Zelosamente e aos gritos empurravam seu rebanho sobre a sua estreita ponte [...]”
(Ibidem, p. 88). O sofrimento, segundo a interpretacdo do sacerdote, foi convertido em pecado
e o sofredor em pecador “[...] sdo prisioneiros € homens marcados [...] sua f¢é ordena: “Subi de

"’

joelhos a escada, 6 pecadores!” (Ibidem, p. 87). Compreender a dor como pecado e o
sofrimento como expia¢do fornece ndo apenas uma explicagdo para o padecimento humano,
como também estabelece um padrdo de comportamento mediante sua justificagdo: o pecador
deve procurar a causa de seu padecimento em si mesmo, em sua pecaminosidade carnal, desse
modo, o pecador concentra suas energias em uma revolta contra si (cf. BRUSOTTI, 2000, p.

22), assim, o homem culpado por sua dor deve, sem nunca conseguir de fato, expiar essa

culpa.
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O sacerdote interpreta, com isso, o sofrimento fisico como sofrimento da alma e vé sua
causa no pecado, fazendo assim uso da culpa para interpretar o sofrimento como fendmeno
moral e produzir uma determinada interpretacdo que, generalizada ao rebanho, se estabeleceu
como unica visdo de mundo. O sofrimento do homem mediante sua finitude e transitoriedade
encontra, dessa forma, a possibilidade de justificacdo na culpa e na expiacdo, ou seja, no fazer
sofrer. Pode-se dizer, entdo, que essa visdo se sustenta em valores eternos, de modo que a
culpa também se torna eterna e impossivel de ser resgatada: “Falsos valores e palavras
ilusorias: eis os piores monstros para os mortais [...]” (I ZA 1L, Dos sacerdotes, p. 87). Assim,
novamente a problemadtica da temporalidade se liga ao sofrimento do homem e a condenagao
do mundo, pois a atuagdo do sacerdote se apresenta como uma sintomatica necessidade de
condenagdo do transitorio, porque delega a humanidade a finitude “Chamaram de Deus ao
que os contradizia e lhes causava dor: e em verdade havia muito de heroico em sua
adoragdo!” (Ibidem, p. 88). Os valores erigidos pelo sacerdote se deram entdo por oposi¢do a
realidade humana e os encaminharam para a cruz (cf. Ibidem, p. 88), mas contraditoriamente
ofereceram sustentacdo para a vida que declinava mediante o sem sentido para o sofrimento
“o espirito desses redentores era feito de lacunas; mas em cada lacuna haviam posto sua
ilusdo, seu tapa-buraco que chamavam Deus” (Ibidem, p. 88). Assim, esses construtores ¢
arquitetos do ideal de eternidade, redimiram o sofrimento do homem, pois ao apontar o
pecado como causa para o sofrimento prescreveram, como redencdo e cura, a busca por
culpados. O homem torna-se o tnico culpado por sua dor, mas nao se trata de qualquer culpa,
esta para todos os efeitos ¢ impagavel, uma vez que, ao se ligar ao eterno, torna-se também
eterna. A busca por culpados se erigiu, assim, como o destino da humanidade e o simbolo da
redencdo sacerdotal: “Sinais de sangue inscreveram no caminho que percorreram, e sua tolice
ensinou que a verdade se prova com sangue. Mas o sangue ¢ a pior testemunha da verdade; o
sangue envenena inclusive a mais pura doutrina, tornando-a loucura e 6dio nos coracdes”
(Ibidem, p. 88).

Como exposto, em Dos Sacerdotes, a redengdo para o sofrer, oferecida pela
interpretagdo sacerdotal, ainda que viabilizasse o acontecer humano por justificar o sem
sentido para o sofrimento, exigiu como pagamento sangue e sacrificio, pois tal ideal, ao ser
transposto para o campo da religido e da moral, pregou o homem na cruz e “como cadaveres
pensaram eles em viver [...]”" (Ibidem, p. 88). Nietzsche, em Das tardntulas, aproximando-se
da narrativa de Da redengdo, atrela a negacdo do mundo e a interpretacdo sacerdotal aos

meandros constitutivos da vinganga enquanto impoténcia.
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No referido texto, Zaratustra e seus discipulos, ao deixarem os sacerdotes, passam por
dadivosos e gentalha até chegarem a caverna das tarantulas. Segundo uma certa regularidade
com os problemas indicados em Dos sacerdotes, apresenta-se, no contexto de Das tardntulas,
a tematizacdo explicita do que Nietzsche nomeia de vinganca, de modo que se torna possivel
indicar que as tarantulas, assim como os sacerdotes, pautam suas medidas de valores segundo
uma falsa redencdo e, por isso, condenam a vida, pois “[...] entre essas a pregagdo da morte
ainda se encontra mais em casa. [...] E outrora foram justamente elas os melhores
caluniadores do mundo e queimadores de hereges” (ZA 11, Das tarantulas, p. 96). Segundo o
discurso de Zaratustra a posicdo adotada pelas tarantulas mediante a vida, pauta-se em uma
disposi¢do tirdnica para a vinganga, sendo esta uma postura vingativa para com as diferengas
e contradi¢des inerentes ao vivente, assim, por estarem afastadas da vida, buscam ferir (cf.
Ibidem, p. 96). Nesse sentido, Nietzsche declara, pela primeira vez no ZA, que a negagio da
vida possui estreita relagdo com a vinganga e alerta para a necessidade da outra redengao:
“Pois que o homem seja redimido da vinganga: isso ¢ para mim, a ponte para a mais alta
esperanga € um arco-iris apos longos temporais” (Ibidem, p. 95).

Longos temporais remetem, nesse contexto argumentativo, & uma interpretacdo
vingativa do existir que a mais de dois séculos encobre a perspectiva humana, apresentando-
se como sintomatica, tipica da moral do rebanho, de uma civilizagdo com sede de vinganca
que se constitui pela dificuldade em suportar diferencas e, assim, pregam a igualdade e a
justica. Esses conceitos, todavia, sdo expressdao de uma vontade que se move em func¢do da
vinganga ¢ que conduz a uma compreensdo de justica como possibilidade de impor aos
demais a propria perspectiva, torna-la universal e, em nome dela, varrer o mundo com os
“temporais da vingang¢a”, eliminando qualquer diferenca. Nesse sentido, os pregadores da
igualdade dizem ao rebanho “[...] precisamente isto € justica para nds, que o mundo seja
tomado pelos temporais da nossa vinganca. [...] vinganga vamos praticar, ¢ difamacdo de
todos que ndo sdo iguais a nés” [...]” (Ibidem, p. 95).

A tematizac¢do da vinganca ¢, entdo, atrelada ao delirio tirAnico da impoténcia contra
tudo o que tem poder (cf. Ibidem, p. 95), ¢ a revolta do fraco e decadente contra o que ¢
ascendente. Tém-se, assim, a vinganga como principio explicativo para os problemas que,
desde Nas ilhas bem aventuradas, vem se delineando, ou seja, a vingancga representa o desejo
tiranico disfarcado em palavras de virtude, isso significa que o impulso de negar a vida por ser
finita e o descontentamento com a temporalidade do corpo sdo expressdes de “magoada

presuncdo, inveja contida, talvez presungdo e inveja [...] (cf. Ibidem, p. 95)”. Assim, a
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insanidade, que no primeiro estagio se encontrava encarnada no corpo, mantendo-se nos
limites do individuo, por meio da interpretacdo sacerdotal e das tarantulas, ganha dimensdes
coletivas sob o signo da vinganga.

Fecha-se, com tal caracterizagdo, o arco argumentativo dos aprestos, pois se tem
colocado o problema que em Da redengdo serd foco de analise, a saber, em que sentido se

pode compreender a vinganca como o esteio sustentador de uma visao coletiva de mundo?

2.3 D4 REDENCAO: UMA INTERPRETACAO

Empreender uma interpretagdo de Da redengdo é o objetivo deste topico, pois por
meio dos esclarecimentos dos temas ali trabalhados, possibilita-se compreender, em sua
profundidade e extensdo, as questdes implicadas no conceito de vinganga e sua relagdo com
os problemas atinentes a recusa da temporalidade.

Em sentido preliminar, cabe caracterizar o significado de Von der Erlosung. O termo
Erlosung é traduzido, em ZA3°, por redengdo, mas como observa Gilvan Fogel (2008, p. 39)
ele conserva igualmente a ideia de salvacdo, remissdo ou reconducdo. Nesse sentido, pode-se
mencionar que a redencdo remete a salvagcdo e libertacdo de algo. Mas, para que se possa
compreender o que necessita ser salvo e liberto no discurso de Zaratustra, deve-se, antes,
atentar-se para uma peculiaridade hermenéutica do termo. A redencdo, tal como empregada
por Nietzsche, apresenta um trago bastante parddico da doutrina crista, fato que ndo se limita
apenas ao titulo do capitulo, mas também desponta no desenvolvimento da parte inicial do
texto.

Para ilustrar o sentido parddico adotado por Nietzsche, deve-se considerar
primeiramente o significado que a doutrina cristd atribui ao termo. Reden¢do, segundo os
ensinamentos cristdos, corresponde a busca por reparar um erro cometido, uma vez que todos
os homens estdo impregnados pelo pecado, carecendo da gléria de Deus. 4 Biblia prega, no
entanto, que Cristo, por meio de seu sacrificio, liberta 0 homem dessa culpa: “sendo
justificados gratuitamente por sua graca, mediante a redencdo que ha em Cristo Jesus”
(Romanos 3:23-24). Assim, Jesus ¢ aquele que pagou, na cruz, o preco da libertagdo humana
do pecado (cf. Matheus, 20:28; Timoteo, 2:6). Deste modo, o que a imolag@o de Cristo ensina

¢ que a redengdo so € possivel “pelo sangue” (cf. Colossenses, 1:14). Tendo em vista o

30 Tem-se por base a tradugdo de Paulo César de Souza lan¢ada pela editora Companhia das Letras no ano de
2011.
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significado cristdo, a reden¢do dos pecados possibilitaria a vida eterna (cf. Apocalipse, 5:9-
10), o perddo dos pecados (cf. Efésios, 1:7), a justica (cf. Romanos, 5:17), a liberdade da
maldi¢@o do pecado (cf. Gdlatas, 3:13) e a adogdo a familia de Deus (cf. Ibidem, 4:5). Nesse
sentido, ser redimido, segundo o cristianismo, equivale a ser perdoado, justificado, abengoado
e reconciliado com Deus.

Por meio de tais colocagdes desponta um inegavel vinculo entre a estruturagao critica
dos aprestos — Da virtude dadivosa, Nas ilhas bem-aventuradas, Dos Sacerdotes e Das
tardntulas — e a compreensao cristd de reden¢@o, o que torna claro o prelidio que Zaratustra
faz, em Das tarantulas, sobre a necessidade de redengcdo humana da vinganga. Percebe-se
com isso, que o que Nietzsche tem em mente ao utilizar o termo redencdo ¢ a subversdo do
fundo cristdo que engendra a palavra, por compreender que a propria moral cristd deve ser
redimida por ser o erro dos erros (cf. FOGEL, p. 40). Assim, o autor utiliza a palavra
redengdo para frisar a necessidade de redimir o homem dos ensinamentos derivados da
interpretagdo metafisica cristd, fruto da compreensdo sacerdotal da existéncia. Uma vez
estabelecidos esses breves esclarecimentos sobre o titulo do capitulo, pode-se, agora, adentra
ao texto propriamente dito.

A fala aos aleijados marca o inicio do capitulo e ilustra Zaratustra caminhando ao
longo de uma grande ponte. Nesse trajeto é cercado por aleijados e mendigos que, segundo
mengdo a cena na qual Jesus cura os aleijados, cegos e mancos (cf. Matheus, 15, 30),
solicitam que Zaratustra assim proceda e busque cura-los para que possam crer em sua
doutrina. Zaratustra nega veementemente tal pedido e ressalva-lhes que aqueles que nascem

com a alma estropiada dela ndo podem ser separados:

Desde que estou entre os homens, isto me parece o minimo do que vejo: “A
este falta um olho, aquele uma orelha ¢ a um terceiro a perna” [...]. Vi e vejo
coisas piores, ¢ varias tdo abominaveis que ndo desejo falar de todas, mas
tampouco silenciar sobre algumas: homens que nio sdo mais que um grande
olho, uma grande boca, ou uma grande barriga, ou algo mais grande —
aleijados as avessas, eu os chamo (ZA 11, Da redengdo, p. 131).

As colocagdes de Zaratustra enfocam um tipo especifico de humanidade. Esta se
encontra, desde a raiz, enferma e estropiada. Mesmos aqueles que sdo considerados, pelo
povo, como grandes homens sdo fracos e aleijados as avessas. A parodia da passagem biblica
de Mateus se mostra, entdo, fecunda, pois, por meio dela Nietzsche caracteriza o tipo humano
que vicejou com a ascensdo do cristianismo, a saber, uma humanidade destrocada e dispersa

como sobre um campo de batalha. Sua visdo ¢ terrivel aos olhos de Zaratustra: “[...] quando
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meu olhar escapa do agora para o outrora, depara sempre com o mesmo: pedagos € membros,
e apavorantes acasos — mas nao homens!” (Ibidem, p. 132). Como marca a sequéncia do texto
a muito tempo a humanidade se encontra em tais condi¢des, pois o presente € o passado sao
testemunhas do padecimento humano (cf. Ibidem, p. 132). Pode-se inferir que o sofrimento do
homem com o homem ¢ algo tdo antigo quanto a sua introdu¢do nos limites basicos de uma
sociedade. Visto a partir dessa dtica, o homem ¢ o animal doente por exceléncia, sua patologia
consiste em uma redencio decadente que atua por meio da vinganga®'. Assim, Nietzsche diz
que para se curar a deformidade humana se faz necessario uma nova redengao: “todo o futuro
luta sem reden¢do em mim e em v6s — como ndo devemos ser mal formados! (FP, outono de
1884 [29] 5).

Nietzsche, em consondncia com o fragmento postumo, no Zaratustra, esclarece que
para se curar o homem € necessario “redimir o que passou e transmutar todo ‘Foi” em ‘Assim
eu quis!’” (ZA 11, Da reden¢do, p. 133), sendo a vontade a chave para a grande liberta¢do do
homem e mensageiro de alegria. Porém, como a sequéncia do texto evidencia, a propria
vontade ¢, ainda, prisioneira e se encontra acorrentada pelo “foi”, (cf. Ibidem, p. 133). Este
representa um obstaculo intransponivel: “‘Foi’: assim se chama o ranger de dentes e solitaria
aflicdo da vontade. Impotente quanto ao que foi feito — ela ¢ uma irritada espectadora de tudo
que passou [...] ndo pode quer para tras; ndo pode quebrantar o tempo e o apetite do tempo
[...]” (Ibidem, p. 133).

Na fala de Zaratustra subjaz importantes elementos que merecem destaque: estar em
cadeias significa que a vontade libertadora estd ligada ao que ndo pode, sob nenhuma
circunstancia, remover, a saber, o “foi”. Ressalta-se, no entanto, que com o “foi”, Zaratustra
ndo busca designar uma das trés partes constituintes do “tempo cronoldgico” a exemplo do
passado, antes, evoca a temporalidade originaria do tempo, ou seja, o fluir. Desta forma, a
vontade ndo pode quebrantar o passar do tempo, isto €, a temporalidade. Assim, ndo apenas o
passado, como também o presente e o futuro se abrem como limites intransponiveis. Nesse
sentido, o perene diluir da temporalidade descortina a finitude enquanto um assustador
horizonte, diante do qual a vontade estremece. Essa dimensao da temporalidade expressa, para
a vontade, sendo a sua propria finitude, seus proprios limites, pois o passar é um
acontecimento constante e perpétuo.

Mediante a esse cendrio se pergunta Zaratustra: “o que excogita o proprio querer, para

se livrar de sua afli¢cdo e zombar de seu céarcere?” (Ibidem, p. 133). A resposta para a questio

31 A patologia que emerge da vinganga serd melhor delimitada no desenvolvimento do terceiro capitulo desta
dissertagdo.
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reside na falsa reden¢do que a vontade cria para si apds bater com as asas nas paredes da sua
cela, pois, ao zombar de seu carcere, pratica uma tola reden¢do em si mesma, tornando-se
fraca, débil e doentia (cf. Ibidem, p. 133) e [...] assim move pedras, por raiva e desalento e
pratica vinganc¢a naquele que ndo sente, como ela, raiva e desalento” (Ibidem, p. 133).
Descarregando sua frustracdo, a vontade cria subterfugios para poder continuar a existir,
porém, como diz Zaratustra, o proprio criar se encontra sob a tutela da vinganga, convertendo
a vontade, que outrora fora criadora, em vinganca e causadora de dor.

Deste modo, ao ser impotente contra a finitude, a vontade se volta contra 0 homem e
“em tudo o que pode sofrer ela se vinga de ndo poder voltar para tras” (Ibidem, p. 133), isso
expressa 0 modo como a vontade prisioneira buscou se redimir de sua impoténcia e,
igualmente, esclarece que no interior do homem, o limite do tempo continua a ser ressentido e
revivido, se tornando uma patologia, um estado de morbidez e testemunha de algo insano que
se passou com ele. Porém, na sequéncia do texto Nietzsche aponta para uma alteragdo e
expansdo desse ambito: “Isto, e apenas isto, € a propria vingan¢a: a aversdo da vontade pelo
tempo e o seu ‘Foi’” (Ibidem, p. 133). Percebe-se que, neste ponto, Nietzsche enfatiza o termo
vinganca revelando que, apds a conversdao da vontade em causadora de dor, devido a sua
aversdo pelo passar do tempo, a vinganga ganha um novo aspecto, agora, nao mais individual,
mas como expressdo externa e coletiva. Dai Nietzsche, na sequéncia do texto, ndo utilizar
apenas o termo vinganc¢a, mas qualifica-lo como espirito: “Em verdade uma grande loucura
habita em nossa vontade; e tornou-se maldi¢do para tudo o que ¢ humano o fato de essa
loucura haver adquirido espirito!” (Ibidem, p. 133).

Nesta dimensdo a vinganga toca o homem nd3o apenas como uma questdo
fisiopsicologica, mas como uma questdo moral e ontologica. Se a vinganga em nivel
fisiopsicologico € o resultado do sofrimento interior do homem, neste nivel a vinganga esta
relacionada com a dor mais intima da vontade que busca a todo custo redimir a si mesma e,
nessa busca, externaliza e generaliza sua dor, pois ela se coloca como reacdo. Visto a partir
daqui, a matriz da vinganca, que criou os grandes pensamentos — as avaliacdes da humanidade
em relacdo a existéncia em sua totalidade — estd enraizada nas profundezas da finitude
humana. Sob esse ponto, Zaratustra aponta que: “O espirito de vingan¢a: meus amigos, até
agora foi essa a melhor reflexdo dos homens; e onde havia sofrimento devia sempre haver
castigo” (Ibidem, p. 133-134). Retomando o processo da vinganga se pode compreender que
ela, como espirito, s foi possivel devido ao estagio inicial de interiorizagdo da dor ao ponto

de se tornar instinto, posteriormente, converteu-se em a¢do em reflexdo, tornando-se, entdo,
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enquanto a melhor reflexdo, o modo com o qual o homem pensou e avaliou a existéncia.
Assim, o conceito espirito de vinganga, no interior da filosofia de Nietzsche, corresponde a
uma interpretag@o global da existéncia baseada no sofrimento imposto pela vontade impotente
contra a passagem do tempo. Surgindo, deste modo, uma cosmovisio hegemonica da
totalidade, ou precisamente as bases da metafisica ocidental.

Tais avaliagdes se deram, sobretudo, sob o signo do castigo, pois o castigar ¢ 0 meio
adotado, pelo espirito de vinganca, para justificar seu sofrimento diante da finitude e
expressar uma interpretacdo consoladora para a dor “[...] porque no querente mesmo existe
sofrimento pelo fato de ndo poder querer para trds — entdo o proprio querer € a vida inteira
deviam — ser castigo” (Ibidem, p. 1340). Pela institui¢do do castigo o espirito de vinganca
instaurou a ldégica da compensagdo, a qual diz que todo sofrimento pode ser aliviado
prejudicando sua causa, assim supde que, toda dor provocada, compensa a dor sofrida. Nesse
sentido, a luz de ZA, as colocag¢des do fragmento postumo de 1884 sdo esclarecedoras: “A
todo efeito segue-se um efeito — essa crenga na causalidade tem sua sede no mais forte
instinto, o da vingan¢a” (FP, inverno de 1884, 4 [53]). Com isso se percebe que a busca por
causa ¢ efeito encobre, no fundo, a acdo do espirito de vinganga, pois historicamente
interpretou o sofrimento como punicao da existéncia.

Em um texto ndo publicado intitulado como Redengdo de toda culpa, Nietzsche
explora com profundidade a logica do espirito de vinganca, o que permite, aliado a escrita de

Da redeng¢do, compreender a amplitude e alcance desse conceito:

Por toda parte onde se buscaram responsabilidades, era o instinto de
vinganga que entdo as procurava. Esse instinto de vinganca tornou-se a tal
ponto senhor da humanidade no ultimo milénio, que ele marcou toda a
metafisica, a psicologia, a representagdo historica, mas sobretudo, a moral.
Enquanto apenas pensou, o homem arrastou para as coisas o bacilo da
vinganga. Tornou, com isso, mesmo Deus doente, privou da inocéncia a
existéncia em geral [...] (FP, Primavera 1888 15 [30])

O espirito de vinganga, segundo as colocag¢des de Nietzsche, pode ser compreendido
como propulsor do programa histérico do Ocidente, pois se encontra arraigado desde a
historia, metafisica, psicologia, moral, até as bases do convivio social, de modo tal que, ao ser
assim generalizado, recai sobre o fundamento do direito eterno: “As coisas estdo ordenadas
eticamente, conforme o direito e o castigo [...] Pode haver reden¢do quando ha um direito
eterno? Ah, inamovivel € a pedra do foi: eterno tem der ser também todo o castigo [...]” (ZA

Il, Da redengdo, p. 134). Assim, a atuacdo do espirito de vinganca representa a transposicao
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incrivel da ldgica da compensacdo para um plano metafisico e transcendental. Nela, o homem
fundou sua compreensao da existéncia e do modo de habitar a terra.

Com o exposto se pode compreender, entdo, que a redengcdo em termos nietzschianos
significa a libertacdo da impoténcia rancorosa experimentada pela vontade na vivéncia do
passar do tempo, especialmente na impossibilidade de deter seu curso e querer-para-tras.
Segundo o discurso de Zaratustra a redencdo, nessa perspectiva, ndo tem a ver com a
extirpacdo das dores da vida. Se assim o fosse, Zaratustra ndo seria mais que outro pregador
metafisico que deseja negar aquilo que ¢ doloroso na vida, projetando outro mundo na
perfei¢do do além. Pelo contrario, a redengdo tem a ver com uma afirma¢ao da totalidade da
existéncia, ndo com a negac¢do dela e nesse sentido se difere da redencdo sacerdotal. Desse
modo, ao final de Da redengdo, Nietzsche mais uma vez expande o arco conceitual do espirito
de vinganca ao vincula-lo com a vontade de poder: “algo mais alto que toda reconciliacdo tem
de querer a vontade que ¢ vontade de poder [...]” (Ibidem, p. 135). Com isso, entende-se que
aquilo que esta vinculado ao espirito de vinganga ¢ a prdpria vontade de poder, a vontade
criadora. Para sustentar tal hipdtese se examina, a seguir, em que sentido se pode falar de uma

equiparacdo entre vinganc¢a ¢ vontade de poder.

2.4 A ENFERMIDADE DA VONTADE DE PODER EM ASSIM FALOU ZARATUSTRA

A hipotese de que o espirito de vinganga se configure como psicossomatizagao
coletiva se sustenta na afirmativa nietzschiana de que a vontade enferma, descrita em Da
redengdo, ¢ vontade de poder (cf. ZA II, Da redengdo p. 135). Cabe, entdo, apresentar mais
detidamente em que sentido o espirito de vinganga se equipara a vontade de poder.

Ao longo dos ultimos duzentos anos a analise do conceito nietzschiano de vontade de
poder recebeu diversas apreciagdes pelos intérpretes de Nietzsche. Dentre eles, os de maior
destaque sd@o Martin Heidegger, Wolfgang Miiller-Lauter, Gilles Deleuze e Gianni Vattimo.
Cada intérprete, a sua maneira, buscou compreender o significado, a extens@o e a importancia
de tal conceito. No que toca os objetivos desta dissertagdo, o texto nido se adentrara nas
nuances de tais interpretagdes, dado sua amplitude e complexidade. Visa-se, portanto,
estabelecer uma hermenéutica de como o conceito € apresentado em textos especificos de ZA,
mantendo, assim, uma regularidade argumentativa e interpretativa com o andamento geral

deste capitulo.
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A trajetéria argumentativa adotada, para se compreender o conceito de vontade de
poder, se inicia no capitulo Dos desprezadores do corpo localizado na primeira parte de ZA.
Parte-se de uma colocacgdo sucinta, porém, bastante fecunda de Zaratustra: “[...] corpo sou eu
e inteiramente, ¢ nada mais; e alma ¢ apenas uma palavra para algo no corpo” (ZA I, Dos
desprezadores do Corpo, p. 34). Da citacdo se extrai, talvez, uma das principais portas de
entrada para a critica nietzschiana a visdo platonica/cristd unitaria da alma, do espirito ou da
razdo (cf. LN, p. 114), isto é, Nietzsche adota o pressuposto de que ndo ha transcendéncia ao
corpo, pois o corpo seria o fendmeno mais rico, evidente e inteligivel, do qual se deve partir.
Segundo o texto, o corpo pode ser compreendido com uma multiplicidade de impulsos que se
chocando entre si estabelecem, temporariamente, uma hierarquia de comando, constrangendo
os demais impulsos a obedecerem: “O corpo ¢ uma grande razdo, uma multiplicidade com um
sO sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor” (ZA I, Dos desprezadores do
Corpo, p. 34). O pensar, nessa linha argumentativa, seria apenas reflexo do corpo: “[...] por
trds de teus pensamentos e sentimentos, irmaos, ha um poderoso soberano, um sabio
desconhecido — ele se chama Si-mesmo. Em teu corpo habita ele, teu corpo € ele (Ibidem, p.
114). Com isso, chega-se a completa dissolu¢do da divisdo entre mente e corpo. Rabelo
(2013, p. 86), sobre a questdo, acrescenta que “ndo ha ‘sujeito’ ou uma ‘substancia’ pensante,
ha pensamentos, ou melhor, hd certos impulsos que se traduzem como pensamentos, quer
dizer, impulsos que sdo apreendidos pela consciéncia racional enquanto formulagdes logico-
linguisticas”.

O corpo seria, entdo, o grande criador “O Si-mesmo criador criou para si o prazer € a
dor. O corpo criador criou para si o espirito, como uma mao de sua vontade” (ZA I, Dos
desprezadores do corpo, p. 36). Percebe-se, assim, a radicalidade das colocagdes de
Nietzsche, pois, com elas o fildsofo ataca, em primeiro lugar, as tradicionais dicotomias entre
fendmeno e coisa-em-si. Uma vez que ndo ha uma dicotomia entre sujeito que conhece e
objeto conhecido “aquele-que-quer e o que-é-querido s@o uma Unica e mesma coisa: um ato-
de-querer, um querer efetivo, uma vontade de poder” (RABELO, 2013, p. 87). A vontade de
poder, aqui, se realiza corporalmente no ato de criacdo, de modo que ¢ conhecido apenas
aquilo que ¢ criado. O conhecimento, nesse sentido, ¢ fruto da relagdo entre os impulsos que
atravessam o corpo, isto ¢, vontade de poder (cf. LN, p. 114). E importante focar no carater
dindmico da vontade de poder, pois ela s6 o € enquanto agir em relagdo a outra vontade. Em
segundo lugar, Nietzsche, igualmente, ataca a nog¢éo tradicional de vontade como faculdade

ou propriedade do individuo ou como carater transcendental, rejeitando também a nogdo de
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vontade como algo “em si”. A vontade passa, por sua vez, a ser compreendida como uma
for¢a pulsional, alterando-se entre guerra e paz, que atravessa o corpo € o constitui.

Delineia-se, a principio, os primeiros contornos acerca da vontade de poder: o corpo é
constituido por impulsos que se organizam hierarquicamente segundo certos intervalos de
tempo, o conhecimento passa a ser entendido como criacdo fruto da hierarquia pulsional, logo
o mundo ¢ o que se chama de realidade ¢ o resultado dessa natureza pulsional criativa. Dizer
que hd uma hierarquizag@o entre os impulsos acarreta na compreensdo de que um impulso sé
¢ enquanto age, esse agir s6 se dd em relagdo a outro impulso. Disso se depreende que todo o
impulso ¢ impulso de se assenhorar de outro impulso (cf. RABELO, 2013, p. 102). Porém,
ainda ndo se tem claramente exposto o conceito de vontade de poder. Para tanto, cabe dar
maior aten¢@o a nog¢do de criagdo que ¢ indicada no capitulo Desprezadores do corpo, mas
que em Das mil metas e uma so meta ¢ tratado mais detidamente.

Neste capitulo, Zaratustra aborda a tematica da criagdo, sobretudo, a criacdo de
valores. O texto indica que tais valores sdo criados pelos povos que estabelecem seu bem e
seu mal, segundo suas proprias necessidades, a fim de prosperar: “Uma tdbua de valores se
acha suspensa sobre cada povo. Olha, ¢ a tabua de suas superacdes; olha, ¢ a voz de sua
vontade de poder”. (ZA 1, Das mil metas e uma so meta, p. 57).

Nessa linha argumentativa, a criagdo de valores possui a fun¢do de autoconservacio
de um povo, bem como a de autossuperacdo e expansdo de poder: “O que faz com que ele
domine, venca e brilhe, para horror de seu vizinho: isso julga elevado, o primeiro de tudo, a
medida, o sentido das coisas” (Ibidem, p. 57). A hierarquizacdo dos valores €, portanto, o
resultado da vontade de poder dos povos. As avaliagdes de cada povo s@o criadas por sua
vontade de poder, pela relacdo e o embate com outras vontades de poder.

O homem, neste capitulo, é definido como o grande criador de valores, aquele que
avalia, aquele que deve a cada nova avaliagdo, determinar o valor da existéncia. O bem e o
mal de cada povo ndo estavam de antemao fixados, ndo lhes foram oferecidos pelos deuses,
mas antes sdo obras dos homens criadores: “Em verdade, os homens deram a si mesmos todo
o seu bem e mal. Em verdade, eles ndo o tomaram e ndo o acharam, ndo os sobreveio como
uma voz do céu” (Ibidem, p. 58). Impulsionados por sua vontade de poder os homens
avaliam, criam valores e assim determinam um sentido para a existéncia: “Valores foi o
homem quem primeiramente pds nas coisas, para se conservar — foi o primeiro a criar o
sentido para as coisas, um sentido humano! Por isso ele se chama ‘homem’, isto é, o

estimador” (Ibidem, p. 58). Nesse contexto, insere-se o conceito nietzschiano de interpretagdo
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— fundamental para o entendimento da vontade de poder? —. Em GM Nietzsche apresenta seu
entendimento de interpretacdo. Para ele o interpretar é: “violar, ajustar, abreviar, omitir,
preencher, imaginar, falsear e o que mais seja proprio da esséncia do interpretar” (GM 111, §
24, p. 130).

O texto da GM ¢, aqui, acionado na medida em que remonta a descricdo que o autor
faz sobre a dindmica dos povos apresentada no ZA, pois, por meio da vontade de poder um
povo interpreta, avalia e cria a realidade hierarquizando suas tdbuas de valores. As
interpretagdes, resultantes da hierarquizagdo dos impulsos, isto €, da vontade de poder, ¢ o
que cria as tdbuas de valores. Vale notar, no entanto, que as interpretagdes irdo depender da
qualidade da vontade de poder, ou como coloca Rabelo (2013, p. 105) “do grau ou quantidade
de forca disponivel”. Assim, cada povo ird perceber a realidade e criar suas tabuas de valores,
segundo a sua interpretacdo, ou dito de outro modo, segundo aquilo que ¢ capaz de perceber.
E por meio desse pressuposto que se pode compreender o peso argumentativo do inicio do
capitulo Das mil metas e uma so meta, onde Zaratustra enfoca que “muito do que um povo
considerava bom, outro considerava infamia e escarnio: eis o que achei. Muito achei que aqui
era denominado mal, e ali era coberto de honras cor purpura (ZA 1, Das mil metas e uma so
meta, p. 57). Os diferentes modos de interpretar dos povos seriam, portanto, resultantes de
hierarquizagdes distintas da vontade de poder, de modo que as avaliacdes nada mais seriam,
do que perspetivas dos acontecimentos, ou seja, modos diversos de ver a realidade, dai
depreende-se outro importante conceito nietzschiano, a saber, o perspectivismo.

O perspectivismo ¢ um conceito-chave nessa narrativa da vontade de poder e da
interpretacdo, pois sustenta a diversidade interpretativa do real, uma vez que ndo ha fatos em
si, mas apenas interpretagcdes que se estabelecem a partir de um ponto de vista. De acordo
com essas colocagdes, 0 mundo ndo tem nenhum sentido atras de si, mas sim incontaveis
sentidos (cf. LN, 2014, p. 442). Deriva-se disso a impossibilidade de constru¢do do real sem
que esta passe pelo crivo da interpretacdo, diz Nietzsche: “existe apenas uma visdo
perspectiva, apenas um ‘“conhecer” perspectivo [...]” (GM IIL, § 12, p. 101).

Mesmo que Nietzsche aborde com frequéncia o conceito de perspectiva em GM, no
ZA pode-se encontrar colocagdes semelhantes e tdo fecundas quanto as do texto de 1887. No

capitulo Da superagdo de si, pode-se ler:

32 Segundo a relagiio entre os conceitos de vontade de poder e interpretagdo Miiller-Lauter alega que Vontade de

poder e interpretagdo sdo dois nomes para a mesma coisa, nao ha nenhum saldo nao contabilizado em algum dos
dois lados” (MULLER-LAUTER apud LN, p. 305).
64



Vossa vontade e vossos valores colocastes no rio do devir, uma antiga
virtude de poder me ¢ revelada pelo que o povo acredita ser bem e mal.
Fostes vos, sabios entre todos, que pusestes tais convidados nesse barco e
lhes destes pompa e orgulhosos nomes — vds e vossa vontade dominadora!
(ZA 11, Da superagdo de si mesmo, p. 108).

A capacidade ilustrativa do texto € surpreendente, pois apresenta de modo condensado
a triade conceitual: vontade de poder, interpretagdo e perspectivismo. Assim, pode-se
compreender que o bem e mal, isto ¢, os valores, que o povo acredita serem fixos e “em si”,
nada mais sdo do que a criagcdo da vontade de poder. Os mais sabios entre todos, por meio de
seu interpretar e segundo a sua perspectiva, oferecem tais valores aos demais. A perspectiva
dos criadores ao ser generalizada, atua como interpretagdo de mundo, isso implica em uma
relagdo de mando e obediéncia: “Mas onde encontrei seres vivos, ouvi também falar de
obediéncia. Tudo que vive obedece” (Ibidem, p. 109). Nao ha aqui uma ordenagdo sucessiva
que separe o antes e o depois da ac¢do, tudo se dd no campo do efetivar-se, de tal modo que
essa dicotomia dominante/dominado nio ¢é dada, cla ¢ dinamica e efetiva, ela ocorre. Quando
se esta pensando, ja se estd numa dinamica de atuagdo da vontade. A resisténcia ¢ também
uma resisténcia de outra for¢ca que quer se expandir e crescer e, como tal, faz a vida florescer
como resultado do alargamento do poder inicial. Mas a vontade de poder nio ¢ uma
exteriorizagdo simplesmente daquilo que domina. Nao pode ser confundida com uma mera
realizagdo de poder, mas se revela também naquilo que ¢ dominado e submetido, fazendo
transparecer que também na obediéncia — assim como no comando — a vontade de poder esta
presente como resisténcia: “Onde encontrei seres vivos, encontrei vontade de poder; e ainda
na vontade do servente encontrei a vontade de ser senhor” (ZA 11, Da superagdo de si mesmo,
p- 109). Se assim o €, o que ira se expressar na interpretagdo criada pelo dominante dependera
da orientacdo das vontades de poder, ou seja, se a organizagdo hierdrquica que assumiu o
comando ¢ afirmadora ou negadora. Compreender essa distingdo se apresenta com ponto
nevralgico, para se chegar a equiparacdo entre espirito de vingang¢a e vontade de poder.

Ora, ndo seria, ao menos, contraditério falar de uma vontade de poder negativa,
negadora ou, mais radicalmente, impotente? Para responder tal questio ¢ necessario retomar o
arco geral de Da redenc¢do. Neste capitulo, Nietzsche claramente fala da impoténcia da
vontade que ¢ vontade de poder (cf. ZA II, Da redengdo, p. 133, 134). Mas, se a vontade de
poder é sempre a busca por autossuperar-se e¢ expressdo da prépria vida (cf. ZA I, Da
superagdo de si mesmo, p. 110), o significaria sua impoténcia?

A possibilidade explicativa dessa questdo principia na afirmativa de que a vida nao

pode ser atribuido valor. Nietzsche afirma que o “valor da vida estaria em suas capacidades
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inescrutaveis: no fato de que eu nunca sei se me volto para um novo individuo que gostaria de
experimentar em mim” (FP 8: 32 [15], de 1878), ressaltando ainda que o juizo sobre o valor
da vida ¢ um afeto — ou uma necessidade da vida ou um aborrecimento da vida: “a medida
com que medimos, nosso proprio ser, ndo ¢ uma grandeza imutavel, temos disposi¢des e
oscilacoes e, no entanto, teriamos de conhecer a n6s mesmos como uma medida fixa, a fim de
avaliar com justica a relagcdo de qualquer coisa conosco” (HH, §32, p.). Ou seja, como avaliar
a vida se o homem ¢ parte dela e se a sua condi¢cdo de inexatiddo e absoluta necessidade
também o marca? E por isso que todos os juizos sobre o valor da vida desenvolverem-se
ilogicamente e, portanto, sdo injustos.

Destarte, como nao pode ser avaliada, a vida ¢ o valor dos valores, ou seja, o valor que
ndo pode ser avaliado, mas que a0 mesmo tempo ¢ o Unico dado por si mesmo, para além de
qualquer avaliagdo, ja que as avaliacdes possiveis se ddo sempre no territorio da propria vida.
Como a vida se torna um valor que ndo pode ser avaliado, ela passa a servir de critério de
valoragdo, pois distingue os compassivos e fracos dos soberanos e fortes. Em GC, §370, isso

aparece explicitamente:

Quanto aos valores artisticos todos, utilizo-me agora dessa distingdo
principal: pergunto, em cada caso ‘foi a fome ou a abundancia que ai se fez
criadora?’. De inicio, uma outra distingdo parece antes recomendar-se — ela
salta bem mais a vista -, ou seja, atentar se a causa da criacdo ¢ o desejo de
fixar, de eternizar, de ser, ou o desejo de destruigcdo, de mudanga, do novo,
de futuro, de vir- a- ser.

Ou seja, ¢ a forca da vida enquanto expressdo de poder que serve de critério para a
avaliagdo da arte — e da propria moralidade. E esse critério que leva Nietzsche, como
evidenciado nos capitulos selecionados como aprestos de Da redengdo, a identificar na moral
da compaixdo um processo de negagdo, pessimismo e empobrecimento de vida.

Ora, se assim o &, a caracteristica da vontade de poder ndo seria, afirma Nietzsche em
Da superagdo de si mesmo, a busca pela preservacdo, mas pela expansdo: Este segredo a
prépria vida me ensinou. ‘V&’, disse, ‘eu sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo”
(ZA 11, Da superacdo de si mesmo, p. 110). Quanto mais a vida intensifica as suas forgas,
mais ela conduz aos riscos e perigos, as provagdes € experimentagdes. Inversamente, quanto
mais se busca a autoconservago, mais indigente e enfraquecida se revela a vida.

Com o exposto se compreende que as diferencas entre essas perspectivas e suas
avaliacdes estdo intrinsecamente ligadas as conglomeragdes de forgas, pois “um poder
aumentado ou diminuido tem uma percepcao e, portanto, um comportamento diferente do que

anteriormente; e que serdo, de qualquer forma, sempre diferentes em comparacdo as
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perspectivas de um poder outro, superior ou inferior” (RABELO, 2013, p. 107). Assim, a
hierarquiza¢do corresponde a uma vontade de poder dominante que, segundo sua for¢a, molda
todo um conjunto de impulsos, seja em uma relagdo de subalternidade ou alianga, para criar
uma unidade em um determinado periodo de tempo. Porém, este processo nem sempre
garante o dominio do mais forte, pois impulsos fracos podem organizar-se ¢ assim sobrepor-
se ao mais forte. Quando isso ocorre as interpretagdes que se estabelecem reduzem
compulsoriamente o aparecimento de novas possibilidades interpretativas, visando sua

autoconservagdo e fixacdo:

Estes sdo todos homens do ressentimento, estes fisiologicamente
desgracados e carcomidos, todo um mundo fremente de subterranea
vinganga, inesgotavel, insaciavel em irrup¢des contra os felizes, ¢ também
em mascaramentos da vinganga, em pretextos para a vingan¢a: quando
alcancariam realmente o seu ultimo, mais sutil, mas sublime triunfo da
vinganga? Indubitavelmente, quando lograssem introduzir na consciéncia
dos felizes sua propria miséria, toda a miséria, de modo que estes um dia
comecgassem a se envergonhar da sua felicidade, e dissessem talvez uns aos
outros: “é uma vergonha ser feliz [...] (GM 111, § 12, p. 105).

Lendo as colocacdes de GM se compreende que a possibilidade de conceituar uma
vontade de poder impotente meandra na reducdo de interpretacdes e na busca por
autoconservagdo. Para isso assume como visdo universal um conjunto de valores que limita a
expansdo da vida, sendo, portanto, sugestdo de uma vida que declina. Assim, vontade de
poder e décadence se articulam, entendendo o segundo termo, ndo apenas como degeneragao,
dissolucdo e declinio no encerramento de um ciclo vital, mas como uma forma especial de
decadéncia que deixa de ser um declinio apdés um periodo de expansdo para se tornar —
enquanto declinio — o modo de ser proprio de uma determinada configurag¢do de forga, isto &,
um modo de ser adoentado (cf. PASCHOAL, 2013, p. 16).

Por isso, Nietzsche afirmou que a décadence ¢ a “desagregacdo da vontade” (CW,
§7). Isto significa que ela emerge quando uma determinada configurag¢do da vontade de poder
ndo mais consegue sustentar-se permitindo a experiéncia de dissolucdo de sua respectiva
estrutura hierarquica. O sentido ascensional da vontade de poder, cuja marca central é o
acontecimento da auto-superagdo, € pervertido, o que abre espago para o desenvolvimento de
um tipo especifico de vontade de poder, a saber, decadente. Neste, a dissolugdo das for¢as nao
possibilita sua transfiguracdo, ou seja, a génese de outra conformagdo vital de acordo com o
carater auto-superador e ascensional da vontade de poder. Ela, pervertida, faz da décadence

um imperativo para a existéncia. Nao completando seu ocaso, agora, a vontade de poder
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decadente preserva o vivente em dissonancia com sua dindmica constitutiva. E uma vida que
se conserva e se desenvolve as custas se sua propria vitalidade.

Assim, o transito entre vontade de poder e décadence, desde um ponto de vista
fisioldgico e extrapolando para um nivel social, representa uma psicossomatizag@o coletiva de
um estado doentio da for¢a que encontra, no limite da temporalidade sua causa (cf. ZA II, Da
reden¢do, p. 133). Isso, seria a expressdo de uma sociedade que, segundo Nietzsche, teria
colocado de “cabeca para baixo todas as valoragdes” para dar “consolo aos sofredores” e
convertido o “[...] amor as coisas terrenas € a0 dominio sobre a terra em 6dio a terra e ao que
¢ terreno” (BM, § 62, p. 82). Essa dor acompanha tudo o que esta vivo, ndo como um produto
de relagdes intramundanas, mas como um evento que vem de sua propria caracteristica e
destino. Esse fenomeno ¢ nomeado, no ZA, de espirito de vinganga. O espirito de vinganga,
como pensamento que introduziu a negatividade, dualidade e divisdo na existéncia, ¢ uma
expressdo de como a vontade enfrentou e experimentou a dor advinda do passar do tempo
(ct.ZA 11, Da redengao, p. 134).

E segundo essa linha argumentativa que se compreende como a vontade ressentida
com o passar do tempo, sob a forma do espirito de vingancga, transcende um nivel individual e
cria as condigdes para a ascensdo de uma visdo coletiva de mundo que busca, a todo custo,
negar a passagem do tempo. O espirito de vinganga, por meio da metafisica e moral, cria as
condi¢des favordveis para a expansdo e predominio de uma vida declinante. Paradoxalmente,
ainda que se constitua por meio da fraqueza e postule uma negacdo do carater expansivo da
vida, a perspectiva criada pelo espirito de vinganc¢a, ndo deixa de ser uma forma de vida que
pretende se expandir e se impor sobre as demais. Assim, por meio do diagndstico da vinganga
contra o tempo, Nietzsche, pode narrar a histéria passada e futura da Europa. Por meio desse
fio condutor, pode-se narrar a histéria da metafisica e da moral cristd como uma historia
unitaria, apesar de todas as descontinuidades destacadas pelo autor.

Chega-se, com isso, a confirmacdo da hipotese, segunda a qual ndo sé o espirito de
vinganga ¢ equiparado a vontade de poder debilitada pelo tempo, mas que a vinganca é a
propria vontade de poder ao se confrontar com o tempo. Nessa compreensdo da totalidade da
existéncia se expressa uma vontade de poder cega e ferida que quer se vingar contra a origem

de sua dor.
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3. A MALDICAO DO HUMANO: VINGANCA COMO CENTRO DE GRAVIDADE

Por meio da critica de Nietzsche a inversdo operada pela tradi¢do, sobretudo, pelo
platonismo e a subsequente apropriacdo deste pela posterioridade, pode-se, agora, adentrar ao
cerne do problema, pois € no interior da condenacdo do transitério reside, talvez, a melhor
explicagdo para o que venha a ser o espirito de vinganca. Para tanto, deve-se entender como
se estabelece a relacdo entre tempo, homem e vinganca. Isso porque o texto de Da redengdo
ao caracterizar o espirito de vinganca enquanto expressio de uma vontade de poder
decadente, simultaneamente, denuncia a propria constituicdo da tipologia humana, tomando-a
por enferma e aleijada (cf. Da redengdo, p. 131). Assim, o desenvolvimento do capitulo de
ZA, parece, entdo, dar ensejos para as hipoteses de que o problema do espirito de vinganca
encontra-se intrinsecamente relacionado com o mais auténtico problema do homem
apresentando em GM, pois, para Nietzsche, “tornou-se maldi¢do para tudo o que ¢ humano o
fato de essa loucura haver adquirido espirito” (Ibidem, p. 133). Neste contexto argumentativo
o presente capitulo tem por objetivo refletir sobre os pontos de contato entre a triade
conceitual: tempo, homem e vinganga, a partir de uma leitura comparada entre Da redengdo ¢

alguns aspectos da GM.

3.1 HOMEM E TEMPO

A ligacdo entre homem e tempo faz-se relevante na medida que, para a filosofia de
Nietzsche, esta proporciona a passagem do hominideo para o homem. No entanto, esse
processo ocorreu a duras penas, segundo a internaliza¢do da dor (cf. GM 11, § 3, p. 46). Com
1sso, o autor distanciou-se do legado filosofico que compreendia o homem como animal
racional, para pensd-lo enquanto animal enfermo. Tal afirmativa pode ser encontrada na
terceira dissertacdo da GM, a qual sustenta um diagnostico da condi¢do humana que, segundo
ele, ¢ deformada em sua origem (cf. GM 111, § 15, p. 108). No entanto, é fundamental ressaltar
que mesmo que Nietzsche apresente o homem enquanto animal doente, recusa a existéncia de
algo como uma esséncia humana eterna e imutdvel, de modo que o homem ndo seria uma

aeterna veritas, mas algo que se tornou (cf. LN, 2014, p. 283). Esse modo de pensamento
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marca a insisténcia e o esfor¢o nietzschiano por reinscrever o homem entre os animais € nao
mais deduzi-lo a partir do divino®? (cf. AC, § 14, p. 19).

Assim, ao reintroduzir o homem no reino dos animais Nietzsche amplia o horizonte
interpretativo do vir-a-ser humano, pois o despoja de todo o carater atemporal. Utilizando-se
do método genealdgico o autor atesta que o homem ¢ o mais doente, mais inseguro, mais
mutavel, menos determinado do que qualquer outro animal. Tomando como chave

hermenéutica essa hipdtese Nietzsche indaga:

[...] Qual a origem dessa condi¢do doentia? Pois o homem ¢é mais doente,
inseguro, inconstante, indeterminado que qualquer outro animal, ndo ha
duvida — ele é o animal doente: de onde vem isso? E certo que ele também
ousou, inovou, resistiu, desafiou o destino mais que todos os outros animais
reunidos: ele o grande experimentador de si mesmo, o insatisfeito, insaciado,
que luta pelo dominio Gltimo com os animais, a natureza ¢ os deuses — ele, o
ainda n2o domado, o eternamente futuro, que ndo encontra sossego de uma
forca propria que o impele, de modo que o seu futuro, uma espora
mergulhada implacavel na carne de todo o presente — como néo seria um tao
rico e corajoso animal também o mais exposto ao perigo, o mais longa e
profundamente entre todos os animais enfermos? (GM III, § 13, p. 102).

A citagdo enfoca dois pontos basilares: primeiro, o0 homem encontra-se mais enfermico
e prolongadamente doente dentre todos os animais, porque ¢ igualmente o animal ndo fixado,
fato que acarreta na evidente instabilidade diante do presente e do futuro. Segundo, a
caracterizagdo nietzschiana de homem corresponde ao paradoxo de uma poténcia voltada
contra si mesma, isso porque atua contra toda a natureza instintiva de fixacdo e
autoconservagdo, lancando-se sempre para além de toda a estabilidade.

Giacoia (2014, p. 25), a esse respeito, emprega um Iéxico psicanalitico para
interpretar o texto nietzschiano retirando como resultado a afirmativa de que o homem ¢
doente porque ndo ¢ um animal instintivo, mas pulsional, fato que o torna nio fixado. Nas
palavras do autor tém-se que: “também faz parte desse paradoxo um excedente de forca
pulsional que ultrapassa toda fixagdo instintiva e faz do homem esse desafio permanente a
estabilidade pensada no conceito de natureza” (Ibidem, p. 24).

Considerando a interpretagdo apontada por Giacoia, percebe-se que surge como
problemadtica 0 modo como se deu a fixacdo e estabilizacdo do homem. A esse respeito toma-

se a liberdade de empreender um breve paralelo entre Nietzsche e as bases hermenéuticas da

33 No que tange a reinsercio do homem entre os animais é preciso acrescentar que para Nietzsche a vida humana
ndo seria mera varia¢do da vida animal, mas o homem seria um além-do-animal. Com isso o autor enfatiza ndo
apenas a origem animal do homem, mas igualmente aponta para os caminhos da separacdo do homem em
rela¢@o aos animais (cf. LN, 2014, p. 283).
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antropologia cultural de Arnold Gehlen, uma vez que as reflexdes apresentadas pelo autor
permitem uma aproximacao com Nietzsche no que tange a reflexdo acerca do processo de
estabilizacdo do homem, ressalvando também a atuacdo do tempo neste processo. Isso ¢
basilar para a pesquisa aqui empreendida, pois toca o cerne da relacdo entre tempo, homem e
vinganga, uma vez que o espirito de vinganga, segundo a hipotese trabalhada, encontra-se nas
bases desse processo.

No recorte interpretativo acerca dos estudos Gehlen em Der Mensch toma-se como
norte sua afirmativa de que o homem, ou mais precisamente, o bicho homem ndo esta
adaptado ao mundo, devido a falta de 6rgdos carregados de instintos altamente especializados,
estando assim exposto a uma pressdo cronica de tarefas internas e externas (cf. GEHLEN,
1993 apud GIACOIA, 2014, p. 25). Desse modo, o homem ndo pode ser inserido entre os atos
de satisfacdo de necessidades animais minimas, como a fome e o instinto sexual, pois esta
organicamente desvalido de tracos naturais, de orgdos de defesa, ataque ou protecdo
especializados. Contudo, esse mesmo animal, tdo carente de requisitos basicos para a
sobrevivéncia, encontra-se por toda a terra, mesmo nao sendo possivel indicar caracteristicas
especificas indispensaveis para a sua sobrevivéncia (cf. Ibidem, p. 25).

Esse fato, conforme aponta Giacoia (2014, p. 26), advém de um excedente pulsional
constitutivo que por um lado representa o reflexo de uma falta cronica oriunda de uma
condi¢do fisica e, por outro lado, o plano psiquico coincide com uma vasta dimensdo que se
encontra afinada ao mundo dos estimulos e motivos acessiveis ao homem, segundo o qual ele
deve dominar. Assim, Gehlen afirma que “nesse aspecto a vida pulsional consiste na
propriedade fundamental dessas pulsdes ndo apenas periddicas, mas cronicas” (cf. GEHLEN,
1993 apud GIACOIA, 2014, p. 26).

Deste modo, o homem possui uma condi¢do psicossomatica que pode ser derivada do
que o autor nomeou de excesso pulsional. Esse excesso constitui um fator decisivo na medida
em que impdem ao homem uma coer¢do a estruturagdo, que se apresenta como condicio de
seu desenvolvimento pulsional. Com isso, 0 homem vive como um ser cultural, fazendo uso
de sua atividade criadora para transformar ativamente a natureza (Ibidem, p. 26). Este fator
consiste no esforco empenhado pelo homem ao constranger a natureza a sustenta-lo. Giacoia
(2014, p. 26) alega que: “o homem pode ser definido como ente a ser disciplinado
(ZUCHTWESEN)”. As instituigdes, segundo essa compreensdo de homem, atuam como meio

de educacéo, coercdo e conformagao:
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A necessidade de uma educagdo, a coercdo a uma conformacao, sob pressdo
da qual se encontra um “animal n3o fixado”, e da qual a educacdo ¢ a
autodisciplina — e também a modelagem por meio de institui¢cdes pelas quais
sdo providas as exigéncias da vida - n3o sdo sendo seus estados mais
manifestos. Uma vez que o homem, em si mesmo, encontra-se
“sobrecarregado” com uma tarefa extraordinaria, que ele s6 pode resolver
contemporaneamente a tarefa de sua vida, isto ¢, agindo; uma vez que ele
tem que desenvolver a partir de si proprio normas que lhe permitam dominar
e conduzir suas necessidades e seus interesses, € se “estabilizar” em um
sistema de vontade orientada — por tais razdes, sdo tdo falsas as visdes
“harmonizadoras” do homem, que querem apagar essa virtual e
extraordinaria tensdo interior (GEHLEN, 1993, apud GIACOIA, 2014, 26).

O ponto de culminéncia a ser destacado da passagem consiste no entendimento de que
as instituicdes culturais seriam os alicerces do homem, na tarefa autoimposta de estabilizagao,
tornando-se capaz de se abrigar e se conservar contra os efeitos da passagem do tempo, sendo,
portanto, “o resultado de experiéncias coletivas acumuladas” (GIACOIA, 2014, p. 27). Nesse
contexto ¢ possivel apontar um paralelo entre Gehlen e Nietzsche, pois para ambos as
instituicdes da cultura devem ser entendidas como meios de formac¢do da humanidade, “a
humanidade faz experiéncias consigo mesmos, em graus até entdo inexistentes, como no
neolitico, ou na era atdmica” (GEHLEN, 1975 apud GIACOIA, 2014 p. 27).

Nesse contexto, as instituicdes podem ser ressaltadas como atividades humanas
fundamentais, pois ao preservar os resultados milenares do acontecer humano, possibilitam a
fixacdo e estabiliza¢do do ser humano. Atuam, entdo, como uma memoria coletiva que educa
e constrange o homem: “como ¢ possivel estabilizar um ente dotado de um excedente
pulsional, liberado da circunscri¢do pelo meio ambiente ao seu redor, aberto ao universo?
Decerto ndo € por meio de doutrinas, de cultura, ou propaganda, mas somente por meio de
instituigdes € que o ser humano estabiliza-se de modo duradouro” (Ibidem, p. 27). Caberia

aqui indagar acerca do sentido e da real necessidade dessa estabilizacdo para o processo

civilizatorio. Em resposta Gehlen indica que:

Somente por meio de instituigdes que o homem se torna efetivo, duradouro,
regulavel, quase automatico e previsivel. [...] Essa essencial func¢do de
descarga das motivagdes subjetivas e das improvisagdes permanentes,
funcdo que ¢ inerente a todas as instituigdes, € uma das mais prodigiosas
caracteristicas culturais, pois essa estabilizac¢do se enraiza no proprio coragio
de nossas posi¢des espirituais (GEHLEN, 1975 apud GIACOIA, 2014 p.

27).
Compreende-se assim que a fixagdo do homem, a contracorrente de sua natureza

pulsional, s6 se daria por meio de sua propria obra, ou seja, na criacdo de instituicdes sendo

que estas possibilitam a existéncia humana mesmo diante de sua debilitagdo cronica mediante
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o meio. Nesse sentido, os pontos de contato entre Nietzsche e Gehlen ganham contornos mais
precisos ao se refletir sobre a importancia do processo de estabilizagdo, pois ambos os autores
parecem indicar, em suas fic¢des heuristicas, que esse processo consiste no trabalho do
homem sobre si mesmo, o qual transformou uma debilidade em poténcia criativa, fato que
possibilitou o acontecer humano, isto €, a passagem do hominideo para o homem.

A luz dos subsidios apontados na antropologia de Gehlen, torna-se frutifero retomar a
reflexdo acerca da descri¢@o nietzschiana sobre a pré-historia da hominizacdo a qual vincula a
memoria como faculdade determinante do vir-a-ser humano e sua estabilizagao.

A fim de descrever esse processo Nietzsche remonta o mais profundo rincdo do vir-a-
ser do bicho-homem. Precisamente na Segunda Disserta¢do. “Culpa”, “Ma Consciéncia” e
coisas afins, encontram-se reflexdes sobre a origem da memdria e a elaborag@o do conceito de
esquecimento como atividade.

Como ponto capital para compreender a criagdo da memoria, convém,
preliminarmente, destacar o papel que o esquecimento desempenha nesse processo. Nietzsche
se distancia do conceito de esquecimento como forg¢a inerte e passiva, recorrente no
pensamento inglés (cf. GM 1, § 1, p. 15), para considera-lo como uma atividade primordial que
esteve presente no mais longo periodo da existéncia humana: “esquecer ndo ¢ um simples vis
inertiae [forga inercial], como creem os superficiais, mas uma forca inibidora ativa, positiva,
no mais rigoroso sentido [...]” (GM 1L, § 1, p. 43). Esse modo de interpretar o esquecimento o
toma como atividade fundamental do hominideo, marcando, assim, sua antecedéncia sobre a
memoria. O esquecimento seria, portanto, aquilo que impediria e inibiria qualquer fixagao
“[...] eis a utilidade do esquecimento ativo, como disse, espécie de guardido da porta, de
zelador da ordem psiquica [...] ndo poderia haver felicidade, jovialidade, esperanca, orgulho,
presente, sem o esquecimento (Ibidem, p. 43). Nesse sentido, a memdria passa a ser pensada
como uma contra-faculdade que viria se sobrepor ao esquecer instintivo do bicho-homem
“[...] precisamente esse animal que necessita esquecer, no qual o esquecer ¢ uma forga, uma
vontade de satde forte, com cujo auxilio o esquecimento é suspenso em determinados casos —
nos casos em que se deve prometer [...]".

Tal concepcdo enfatiza o quio paradoxal € a criacdo da memoria, pois esta se sobrepde
a toda natureza instintiva do hominideo e, para isso, teve de ser criada e ndo meramente
desenvolvida de algo ja pressuposto neste animal. Este criar faz parte de um processo violento
e traumatico no qual o bicho-homem forjou para si uma verdadeira memoria da vontade:

“talvez nada exista de mais terrivel e inquietante na pré-histéria do homem do que a sua
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mnemotécnica (cf. GM 11, § 3, p. 46)**. No entanto, mesmo que a memoria seja fruto de um
processo terrivel, tal como destaca a passagem, sua criagdo tornou possivel dispor de si
proprio, responder por si mesmo no futuro. Assim, indaga-se Nietzsche: “Criar um animal
capaz de fazer promessas — ndo € esta a tarefa paradoxal que a natureza se imp0s, com relagdo
ao homem? Nao ¢ este o verdadeiro problema do homem?...” (Ibidem, p. 43).

Se a possibilidade de prometer ¢ o verdadeiro problema do homem, entdo a lembranca
¢ o limiar do devir-homem e a criagdo da memdria seria uma tarefa que ndo se confunde com
simples mnemotécnica, pois gravar algo na memdria, por meio de procedimentos regrados, ja
a pressuporia, pelo menos os rudimentos de uma faculdade da memoria a ser considerada
como um dado natural e esse modo de argumentagdo recairia em um raciocinio circular.
Portanto, a hominiza¢@o, por meio da memoria, ¢ um paradoxo. Memdria e mnemotécnica

constituem, na origem, uma s6 € mesma coisa:

A genealogia da memoria da vontade deve mostrar como “o auténtico
problema do homem”, isto ¢, “cultivar um animal que pode prometer” foi em
grande extensdo resolvido. Uma vez que a solugdo desse problema ¢ a
memoria da vontade, entdo esse “problema do homem” coloca-se
originalmente sob a pergunta: “Como se faz uma memoria para o animal-
homem?” Como genealogista, Nietzsche se coloca a tarefa de, por assim
dizer, perseguir a propria proveniéncia do homem. Ele concebe o homem
dos primérdios como um “esquecimento corporificado”, com um
entendimento momentaneo. Inicialmente, portanto, tem de ser resolvida a
tarefa de, por meio de uma “Mnemotécnica”, manter presentes nesse escravo
do afeto e do desejo a cada instante um par de primitivas exigéncias do viver
junto em sociedade (BRUSOTTIL, 1992, p. 91, tr. pr.)

Com a problematizagdo oferecida por Brusotti compreende-se que a memoria da
vontade forjada a contracorrente da for¢a animal do esquecimento consiste no laborioso
trabalho do bicho-homem sobre si mesmo. Sobre isso Nietzsche afirma que a memdria da

vontade ndo €:

Um simples ndo-mais-poder-livrar-se da impressdo uma vez recebida, ndo ¢
simples indigestdo da palavra uma vez empenhada, da qual ndo conseguimos
dar conta, mas sim um ativo ndo-mais-querer-livrar-se, um prosseguir-

3 As investigacdes nietzschianas acerca da memoéria aparecem, sobretudo em GM II, porém nos fragmentos
postumos aparecem sub continua e periodica reflexdo, tanto sob forma epistemoldgica, linguistico-filoséfica,
fisiologica, psicoldgica, antropoldgica e histérico-documental, bem como, sob forma de critica e construgdo. Os
primeiros estudos intensivos sobre a tematica, deu-se por volta de 1872 exercendo certa relevancia a leitura que
o autor realizou do trabalho de E. Hering Sobre a memoria como uma fungdo geral da matéria organizada.
Assim, Nietzsche relaciona processos psiquicos e fisicos entre si como processos mnemonicos, 0s quais, sdo por
ele identificados como operagdes tropicas e figurais de troca e transformag@o (cf. LN, p. 368). Para esse recorte
tematico se pode mencionar Maria Cristina Franco Ferraz, em seu artigo Nietzsche: esquecimento como
atividade, apresenta de modo preciso estas abordagens que perpassam o tema da memoria ¢ do esquecimento na
obra do autor (cf. FERRAZ, 1999, pp. 27-40).
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querendo o ja querido, uma verdadeira memoria da vontade: de modo que
entre o primitivo “quero”, “farei”, e a verdadeira descarga da vontade, seu
ato, do um mundo de novas e estranhas coisas, circunstiancias, mesmo atos
de vontade, poder ser resolutamente interposto, sem que assim se rompa esta
longa cadeia do querer. Mas quanta coisa isso nao pressupde! Para poder
dispor de tal modo do futuro, o quanto ndo precisou o homem aprender a
distinguir o acontecimento casual do necessario, a pensar de maneira causal,
a ver ¢ antecipar a coisa distante como sendo presente, a estabelecer com
seguranga o fim e os meios para o fim, a calcular, contar, confiar — para isso
quanto ndo precisou antes tornar-se ele proprio confidvel, constante,
necessdario, também para si, na sua propria representacdo, para poder enfim,
como faz quem promete, responder por si como provir! (GM 11, § 3, p. 44).

Nessa perspectiva, o individuo, com efeito, foi habituado a pratica da promessa,
responsabilizando-se por suas a¢des diante de si e da comunidade. O homem, deste modo,
torna-se “previsivel, constante e necessario”, isto significa: ndo escamoteia o que dele se pode
esperar, ndo corre o risco de sofrer represalias, sua existéncia ndo infunde riscos contra a
ordem estabelecida. Com isso, a suspensdo do esquecimento, pela memdria, encerra um
mundo limitado.

A memoria ndo sera, entdo, entendida como a prisdo e as marcas de um passado
inexoravel, ndo transformavel, como um simples e passivo nao-mais-poder-livrar-se da
impressdo certa vez inscrita/gravada, nem tdo pouco corresponderd a indigestdo de uma
palavra anteriormente empenhada, a memoria passard a ser “‘um ativo ndo-mais-querer-livrar-
se”. O destaque dado, por Nietzsche, ao termo querer enfoca que o lembrar é um continuar
querendo o ja querido, trata-se, portanto, do que ele nomeia de “uma verdadeira memoria da
vontade”. Esse sentido atribuido a memoria enfatiza seu aspecto ativo que a vincula a um
conceito de vontade ligado a palavra que se empenha, isto ¢, a promessa deliberadamente
mantida. Portanto, ndo se trata de uma concep¢do tradicional de vontade, como
intencionalidade de uma consciéncia no agir, mas, antes, de um querer “querer querer”’, de um
“seguir querer”, isto ¢, de um lembrar-se que se quis.

Se o homem colocou em risco sua saude, sua total coincidéncia com o presente foi,
para Nietzsche, em nome de outra poténcia, para poder inventar um futuro para si para, como
aquele que promete, responder por si como futuro “[...] a verdadeira descarga da vontade, seu
ato, todo um mundo de novas e estranhas coisas, circunstancias, mesmo atos de vontade, pode
ser resolutamente interposto, sem que assim se rompa esta longa cadeia do querer” (Ibidem, p.
44). Com isso, a compreensdo da memoria como atividade ndo remete a prisdo a um passado
indigesto, que ndo se consegue esquecer, mas corresponde a invengdo de uma possibilidade

inédita de se projetar em um futuro desejado. No entanto, essa inquietante producdo da
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memoria em um animal do esquecimento colocou inevitavelmente em risco a propria saude
desse animal, “mas quanta coisa isto ndo pressupde! Para dispor de tal modo do futuro, o
quanto ndo precisou o homem aprender a distinguir o acontecimento casual do necessario, a
pensar de maneira causal, a ver e antecipar a coisa distante como sendo presente [...]” (GM 11,
§1, p. 44). A memoria, assim, surge a partir das penosas e cruéis tentativas para esquecer um
trauma e ndo foi por meios suaves que se realizou: “Grava-se a fogo, para que fique na
memoria: apenas o que ndo cessa de causar dor fica na memoria’” (GM 11, § 3 p. 46).

A crueldade e a repeticdo da violéncia sdo, portanto, o mecanismo para que as
obrigagdes sociais ndo sejam esquecidas. Assim, repetir a violéncia para conjura-la por
interiorizag¢do e costume, foi a mais antiga mnemotécnica empregada pela humanidade a fim
de realizar a tarefa de criagdo da memoria da vontade. A memoria constitui, portanto, a base
do poder alcancado pelo bicho-homem diante das poténcias e instabilidades da natureza.
Desse modo, a criagdo da memoria, tal como expressa na genealogia nietzschiana, ¢
perpassada por meios cruéis, os quais visaram a completa inibi¢do dos instintos basicos do

humano. As imagens oferecidas por Nietzsche buscam ilustrar tais meios:

[...] apedrejamento (— a leda ja fazia cair a pedra do moinho sobre a cabeca
do culpado, a roda (— a mais caracteristica inven¢do, a especialidade do
génio alemdo no reino dos castigos!), o empalhamento, o dilaceramento ou
pisoteamento por cavalos (o “esquartejamento”) a fervura do criminoso em
oleo e vinho (ainda nos séculos XIV E XV), o popular esfolamento (“o corte
de tiras”), a excisdo da carne do peito; ¢ também a pratica de cobrir o
malfeitor de mel e deixa-lo as moscas, sob o sol ardente [...] (GM 11, § 3, p.
47).

Essas ilustragdes sdo realmente impressionantes, pois, com elas, Nietzsche procura
demonstrar que as criagdes sociais, a exemplo da razdo, foram criadas sob altos custos
“quanto sangue e quanto horror ha no fundo de todas as ‘coisas boas!...”” (Ibidem, p.47). A
dor, o fazer sofrer, tal como destacado pelo autor, foi o mais poderoso auxiliar da mnemonica,
pois, por meio da dor, quando o homem promete, quando empenha sua palavra, o que ressoa
nele sdo as marcas desse doloroso passado.

Tém-se, entdo a memoria como fruto de um longo processo, esta faz do bicho-homem,
homem, dando-lhe a faculdade de se lembrar, de modo que “tem-se nessa posse a sua medida
de valor: olhando para os outros a partir de si, ele honra ou despreza; e tdo necessariamente
quanto honra os seus iguais, os fortes e confidveis (os que podem prometer) [...]” (Ibidem, p.

43). Segundo essa argumentagdo, a memoria teria como resultado a responsabilidade, o

dominio de si mesmo, o dizer sim a si mesmo, algo que Nietzsche nomeia de consciéncia.
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Entretanto, o fruto tardio da memoria foi completamente subvertido, de modo que veio ao
mundo uma outra coisa sombria.

Um dos caminhos possiveis para dar continuidade ao desenvolvimento argumentativo
da Segunda Dissertagdo a partir do paragrafo 4 e o qual é, via de regra, adotado por varios
comentadores de Nietzsche, a exemplo de Brusotti (2000), Paschoal (2011) e Giacoia (2014),
seria aquele que privilegia o exame do surgimento da ma consciéncia e sua respectiva relacio
com o ressentido. No entanto, visa-se aqui a ado¢cdo de uma trajetdria distinta dessa. Isso
porque, na medida que se articula a temdtica da memoria com o texto Da redengdo tem-se
como possibilidade interpretativa a compreensdo do processo de inser¢do do homem no
tempo. E, pois, a partir dessa perspectiva, para os propdsitos aqui visados, que se compreende
a importancia estratégica da narrativa sobre a origem da memoria, inserida no contexto
argumentativo da segunda dissertagdo da GM.

Nessa tematizagcdo, pode-se retirar como consequéncia da criagdo da memoria da
vontade as categorias temporais de passado, presente e futuro. Dito de outro modo, ao
infundir no homem uma faculdade de reter lembrancas, inevitavelmente tem-se como
resultado a percep¢do de passagem, isto €, da temporalidade e finitude. Assim, o homem
passa a figurar no tempo, fato ressaltado por Nietzsche ao afirmar que antes o bicho-homem
desfrutava de uma inteligéncia voltada para o instante, meio obtusa, meio leviana, sendo ele
uma encarnagio do esquecimento (cf. GM II, § 3 p. 46). E segundo essa linha argumentativa,
que se pode destacar a relevancia do tempo no processo de estabilizagdo, pois a invengdo da
memoria prove as condigdes de possibilidade de uma faculdade de simbolizagdo que “arranca
o bicho-homem de sua condi¢do animal, ligada apenas aos efeitos atuais (presentes) da
percepcao sensivel” (GIACOIA, 2014, p. 28).

Essa possibilidade interpretativa da memdoria da vontade fecunda-se ao ser interposta
aos temas tratados em ZA e que ao longo desta dissertagdo foram foco de andlise. O alcance
da afirmativa: “[...] tornou-se maldi¢do para tudo o que ¢ humano essa loucura haver
adquirido espirito!” (ZA 1I, Da redeng¢do, p. 133) se torna bastante significativa, se intercalada
com “[...] um ativo ndo-mais-querer-livrar-se, um prosseguir-querendo o ja querido, uma
verdadeira memoria da vontade [...] (GM 11, §1 p. 44). Isso por dois motivos basilares: 1)
Enquanto Da redengdo introduz a problematica do espirito de vinganga como enfermidade de
uma vontade de poder ferida pelo tempo, a segunda dissertagdo apresenta como foi possivel
inserir o homem na temporalidade. 2) E possivel compreender a estreita relagio entre tempo,

homem e espirito de vinganga, pois ¢ a partir da impoténcia da vontade que a temporalidade e,
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por conseguinte, a finitude tornam-se problematicas. Todavia, como ja mencionado, esse
problema sé se faz presente no e para o homem, uma vez que ele € o tinico animal esclarecido
de sua condi¢@o, pois 0 homem lembra-se.

O trecho “Uma nuvem apo6s a outra rolou sobre o espirito: até que finalmente o delirio
pregou: “‘tudo passa, por isso, tudo merece passar’” (ZA 1l, Da redengdo, p. 134), traz, por
fim, o problema de forma mais acabada e abrangente: com a percep¢do da temporalidade o
mundo e tudo o que nele h4, inclusive o homem, ndo pode escapar da finitude. Porém, ¢
apenas para o homem que ela — a finitude — se revela, uma vez que a ele possui a consciéncia
de si como momento transitorio de um processo; como ponto imerso em um fluxo que do
passado conduz ao futuro; como resultado daquilo que foi; e etapa preparatdria para aquilo
que serd; revela ao homem sua mais intima natureza, ele ¢ aquilo que ha de passageiro, de
finito e, por isso, perecivel. Deste modo, o findar torna-se o inimigo odiado pela vontade
impotente descrita em Da reden¢do, que se vinga do passar no tempo, criando a dualidade no
mundo, consolos na eternidade a que sé a ascese pode conduzir, protegidas e asseguradas
contra a corrente deletéria do “vir-a-ser”, contra a instabilidade dos desejos, dos sentidos, das

constringentes pressoes do corpo e das mazelas do mundo.

3.2 ESPiRITO DE VINGANCA COMO FORCA CONSERVADORA

O desenvolvimento anterior destacou o papel da memoria na inser¢do do homem na
temporalidade evidenciando, a partir da relacdo com os temas abordados em Da redengdo,
que a interpretacdo dada a finitude recaiu, sobre o recém tornado homem, como um peso,
gerando sua debilidade e impoténcia. Nesse sentido, este tdpico visa apresentar mais
detidamente a debilidade humana.

Toma-se como ponto de partida a interposi¢@o de dois textos nietzscheanos:

Em verdade meus amigos eu caminho entre homens como entre pedagos e
membros de homens! Isso € terrivel para meus olhos, encontrar o homem
destrocado e disperso como sobre um campo de batalha e matadouro. E
quando o meu olhar escapa do agora para o outrora, depara sempre com o
mesmo: pedagcos membros e apavorantes acasos — mas ndo homens! (ZA 1II,
Da redengdo, p. 132).

Que ele [o ideal ascético] tenha podido dispor e apoderar-se dos homens da
maneira como a historia ensina, em especial onde se imp0s a civilizagdo e
domestica¢do do homem, nisto se expressa uma grande realidade: a condi¢cdo
doentia do tipo homem até agora existente, a0 menos do homem
domesticado; a luta fisiologica do homem com a morte (mais precisamente:
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com o desgosto da vida, com a exaustio, com o desejo do “fim” (GM III, 13,
p- 102 grifo nosso).

A fecundidade entre os textos da-se na medida em que oferece uma descricdo da
enfermidade do homem. Se em Da redengdo Nietzsche aponta que a tipologia humana que se
alastrou sobre a terra é tdo radicalmente destrogada e enfermica que inviabiliza trata-los por
homens, no texto da GM o autor frisa que tal estado remonta o processo de civilizacdo e
domesticacdo deste. Assim, sua enfermidade consiste em um estado de desgosto com a vida,
de cansaco e ansia pelo fim. Essa condi¢do doentia do homem, tal como colocado
anteriormente, tem sua raiz no processo de estabilizacdo e fixagdo do humano, uma vez que
por meio criagdo da memoria e a consequente inser¢do do homem na temporalidade, a
finitude se abre como limite intransponivel, gerando a sensac¢do de desabrigo e impoténcia. O
homem, deste modo, consciente do passar do ¢ no tempo, se percebe enquanto ser finito; dai
deriva sua mais profunda dor, pois nio ha justificativas para o seu perecer.

Nietzsche, na GM, ao se debrugar sobre a enfermidade do tipo homem explica que este
“sofria pelo problema do seu sentido” (GM 111, §28, p. 139), empregando o Iéxico explicativo
de Da redengdo o sofrimento do homem pelo seu sentido diz respeito a incapacidade de lidar
com a passagem, com o tempo ¢ a finitude, a ele faltava qualquer horizonte de sentido e
justificativa para a morte (cf. ZA I, Da redenc¢do, p. 134- 135). Faltava, portanto, um objetivo
a sua vontade, pois como continuar a querer e a agir se o fim esta implicado em todas as
coisas? Em comparag@o com este sofrimento todo outro sofrimento torna-se secundario, pois
“O que revolta no sofrimento ndo ¢ o sofrimento em si, mas a sua falta de sentido (GM III, §
28, p. 139). Assim, tem-se que mediante a auséncia de sentido o sofrimento humano torna-se
insuportavel.

No ZA Nietzsche antecipa e resume a argumentacdo da terceira dissertagdo da GM, ao
explicar que a férmula encontrada para possibilitar a existéncia humana foi: “O espirito da
vingan¢a: meus amigos, até agora foi essa a melhor reflexdo dos homens; e onde havia
sofrimento devia haver castigo. [...] E, porque no querente mesmo existe sofrimento pelo fato
de ndo poder querer para tras — entdo o proprio querer e a vida inteira — deviam ser castigo!”
(ZA 11, Da redencdo, p. 134).

E surpreendente a proximidade entre a atuagdo do espirito da vinganca descrita em ZA
e a logica dos ideais ascéticos, disponivel na GM. Pois, na obra de 1887 o autor remonta a
mesma linha argumentativa para explicar os meios com os quais o homem preencheu essa
monstruosa lacuna de sentido. Tém-se, nesse texto, o apontamento de que o sacerdote

ascético, ao mudar a dire¢do do sofrimento, isto é, volta-lo contra o homem transformou o
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doente em pecador (cf. GM III, § 20, p. 121). Nietzsche descreve, entdo, que por toda parte,
“o olhar hipnotico do pecador, move-se sempre na mesma direcdo (na direcdo da ‘culpa’,
como a unica causa do sofrer)” (GM III, § 20 p. 121). Visto por essa oOtica o ideal ascético
consiste em um mecanismo de luta contra o sofrimento, no entanto, na mesma medida
intensificou o sofrimento do homem, tornando o animal-doente ainda mais doente. No
entanto, como colocou fim as duas formas principais de sofrimento, o fato de ter aprofundou a
dor do tornou-se irrisorio (GM 111, § 28, p. 139).

O 1ideal ascético ¢ entendido como um artificio para a preservag¢do da vida. Essa luta
fisiologica do homem com a morte e a condi¢cdo doente do tipo homem até agora existente, ¢
o “grande acontecimento” que se expressa no poder do ideal ascético (cf. GM III, § 13, p.101)
De modo que a pulsdo de vida se serve do ideal ascético, fornecendo um conteudo ao desejo

pelo fim:

O homem frequentemente esta farto, ha verdadeiras epidemias desse estar-
farto (...) mas mesmo esse nojo, essa fadiga, esse fastio de si mesmo — tudo
isso irrompe tdo poderosamente nele, que se torna imediatamente um novo
grilhdo. O Nao que ele diz a vida traz a luz, como por magica, uma profusio
de sinais mais delicados; sim, quando ele se fere, esse mestre da destruigdo,
da auto-destruicdo — € a propria ferida que em seguida o faz viver... (GM 111,
§ 13, p. 102).

Sob essa premissa o ideal ascético funcionou com uma forca conservadora para a vida
humana: “O ideal ascético nasce do instinto de cura, de protegdo de uma vida degenerada a
qual busca manter-se por todos os meios e luta pela sua existéncia [...]” (GM 111, § 13, p. 101).
Assim, o ascetismo suprimiu uma lacuna de sentido ao fornecer uma justificativa para o
sofrimento, esse, interpretado como pecado, passa a ser compreendido como via de salvagdo
do homem; pois assim fazendo, apresentou uma meta ¢ uma condi¢@o de sobrevivéncia para o
querer da vontade, sem este Unico ideal, o0 homem era “um brinquedo do absurdo, do sem-
sentido" (Ibidem, p. 139).

Retomando a passagem de Da redeng¢do a qual diz que “de maneira tola também
redime a si mesma a vontade prisioneira [...] E assim ela move pedras, por raiva e desalento”
(ZA 11, Da redengdo, p. 133) se estabelece um paralelo entre o espirito de vinganca que ¢ a
reacdo impotente da vontade de poder com o ideal ascético, pois a finalidade ¢ a mesma:
oferecer uma interpretagdo possivel para o sofrimento, perfazendo uma perspectiva reduzida

sobre a vida no tempo. Deste modo, o adoecimento do homem consigo mesmo ocorre por

vivenciar a existéncia como um sofrimento absurdo advindo da consciéncia da finitude. O
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homem experimenta, assim, essa dor como objecdo contra a vida e passa a necessitar de um
tipo de justificacdo e sentido que s6 podem ser encontrados em um mundo do além.

Como afirma Zaratustra a melhor reflexdo dos homens ocorreu por meio da vinganca
(cf. Da redengdo, p. 134), ha indicativos de que tanto a experiéncia do sofrimento quanto os
meios para justifica-lo contétm em si a forma essencial do espirito de vinganga, pois ¢
exatamente o lugar desse sofrimento transbordante que o espirito de vinganga, sob a forma da
culpa, vem preencher. A culpa é, no limite, compensacdo para o impensavel, ela permite que
o homem se coloque na perspectiva de um sentido. Ela redime o absurdo da existéncia, da
finitude e da morte. Por ela, torna-se possivel, enfim, entender o que se passa com o homem —
ainda que se torne, por causa dela, destinatirio da necessidade de expiacdo. O espirito de
vinganca foi, portanto, uma forca conservadora na historia da espécie humana; ele suprimiu
uma monstruosa lacuna ao dar sentido para o sofrimento advindo da finitude, pois, assim
fazendo, apresentava também uma meta, uma dire¢do e uma condi¢do de possibilidade de
sobrevivéncia para o querer proprio da vontade.

Compreende-se que fora da perspectiva, oferecida pelo espirito vinganca, ndo houve
até agora nenhum outro sentido para o homem. Sua existéncia sobre a terra se apresentava
sendo como um deploravel absurdo, uma aventura desprovida de finalidade, sendo a historia
do homem um prodigioso “em vao”, porém, o sentido oferecido pela loucura da vontade, para
fazer uso das palavras de Zaratustra, “tornou-se maldi¢do para tudo o que é humano” (ZA I,
Da redengdo, p. 133), pois essa justificativa tem como pressuposto a negagdo da vida na
imanéncia, isto €, no passar do tempo; e como consequéncia nega-se o corpo ¢ mutila-se o
homem. Deste fato, justifica-se Zaratustra descrever, no inicio de “Da redencdo”, a tipologia
do homem, fruto do espirito de vinganga, como paraliticos, corcundas e cegos aos quais
faltam-lhes tudo ou possuem em demasia determinadas coisa, sendo estes aleijados as avessas
(cf. ZA 11, Da redengdo, p.131). No decorrer do discurso, Zaratustra evidencia que, seja no
passado, seja no presente, o homem nunca foi inteiro, sendo antes “pedacos, membros e
apavorantes acasos, mas ndo homens” (ZA 11, Da redengdo, p. 132, grifo nosso). Nao
homens, afirma Nietzsche, porque a tipologia que emergiu da falta de sentido para o findar

esteve sempre nas sendas da vinganca.
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4. CONSIDERACOES FINAIS

Em um fragmento pdstumo de 1883 diz Nietzsche: “Que o homem seja redimido de
toda a vinganga — este ¢ certamente o arco-iris do além do homem, e o ponto da mais alta
esperan¢a”. (FP 12 [43] do verdo de 1883, p. 287). A redencdo do homem da vinganca ¢
certamente, como deixa clara a passagem acima, o pressuposto para uma nova perspectiva de
homem. O fragmento também se mostra basilar para se pensar o percurso investigativo desta
dissertagdo, uma vez que tanto enfatiza a importancia deste conceito para a filosofia
nietzschiana, quanto apresenta seu ponto relacional com o homem, pois segundo o trato com
os textos nietzschianos considerou-se que o vinculo entre a temporalidade e a vinganga pode
ser entendido como a ponte que leva a configuracdo da tipologia humana que surge no
ocidente. Este humano é gestado na cronica impoténcia de uma vontade de poder que tem por
expressdo a vinganga ¢ atesta a enfermidade do tipo-homem que vicejou na tradigdo
filosofica. Dessa perspectiva 0 homem que Nietzsche buscou diagndsticar em sua critica a
tradicdo pode ser compreendido como ponto de convergéncia no qual a temporalidade ¢ a
vinganca se colocam em todo o seu potencial negativo. Como resultado disso t€ém-se a
instauracdo e fixacdo de uma interpretacdo vingativa da vida, do corpo ¢ do mundo. Tal
interpretagdo ¢ remetida a tradicdo “judaica-platonica-cristd” que se nutre na mesma
impoténcia da vontade humana, a qual toma a vinganga contra aquilo que ndo pode vencer, €
que torna patente sua debilidade: a passagem do tempo e a finitude. Visto a partir dessa Otica,
0 homem € mais enfermo de todos os animais doentes. Sua enfermidade consiste em um
paradoxal querer o nada, que assume uma positividade iluséria na perspectiva oferecida pela
vinganga. Esses ideais sdo a voz de uma vontade ressentida e rancorosa — e constituem, assim,
a medula espinhal da humanidade que historicamente veio a tona no processo ocidental de
civilizagdo. Se o diagnostico que Nietzsche faz da civilizagdo ocidental é pertinente, entdo
cabe indagar-se: o que ha para além do arco interpretativo da vinganga?

Nietzsche em sua filosofia dionisiaca realiza experimentos para dar conta desta
questdo e de tudo o que nela se implica. Em um desenvolvimento futuro fica como caminho
de pesquisa o aprofundamento nesse aspecto afirmativo do pensamento do autor, bem como,
considerar até que ponto tais experimentos sao efetivos nesta tarefa.

Porém, outra possibilidade igualmente proficua de reflexdo ¢ utilizar a questio
colocada por Nietzsche como ponte de acesso para outras fontes de pesquisa. A exemplo dos

estudos de Sophie Oluwole, filosofa nigeriana que se empenhou no exercicio de uma contra-
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filosofia africana que visa se impor ao pensamento colonizador ocidental e exortar a Africa
Ocidental a recuperar sua heranga filosofica, argumentando que o corpo de conhecimento que
ela encontrou na tradigdo ioruba era tao rico e complexo quanto qualquer outro encontrado no
Ocidente. Sob essa premissa a filosofia da autora seria uma excelente fonte de pesquisa que
coloca em xeque a hegemonia do espirito de vinganga.

Desta forma se mostrou evidente a relevancia do problema levantado nesta pesquisa
por ndo se encerrar na filosofia nietzschiana abrindo caminhos tanto para a reflexdo de

problemas contemporaneos quanto para pensar o proprio exercicio filoséfico.
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