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Subi aos vossos navios! O que necessitamos é de uma nova justica! E
de uma nova libertagdo. E de novos filosofos! A Terra moral é
redonda, também. E a terra moral possui seus antipodas. E os

antipodas também tém seu direito a existéncia! Ha um mundo novo
ainda por se descobrir e até mais de um! Aos vossos navios, todos a

bordo, filosofos!

- Friedrich W. Nietzsche in A Gaia Ciéncia



RESUMO

KRETSCH, Marcelo Martins. Antiterra, terra e vontade de poder: a constitui¢do do mundo
na filosofia de F. Nietzsche. 2024. 92 p. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia) — Universidade
Estadual de Londrina, Londrina, 2024.

A presente dissertacdo abordara a nog¢do de terra e vontade de poder na filosofia de Friedrich
W. Nietzsche (1844-1900), objetivando destacar a construcdo de uma perspectiva
contrametafisica de mundo. Nessa dire¢cdo, primeiramente, propdem-se apresentar a perspectiva
metafisica, enfatizando sua relagdo negativa e fechada para com o mundo que forma uma
antiterra, uma imprecagao contra a terra ¢ a vida, a fim de destacar a perda do mundo para o
niilismo. Em um segundo momento, pretende-se expor a constatacdo, bem como a critica, de
Nietzsche, sintetizada na nogao de Morte de Deus, a historia da idealidade, buscando solapar e,
sobretudo, ultrapassar, os pontos que constituiram o limiar da metafisica, a saber, suas
delimitagdes e circunscrigdes. Por fim, busca-se dar destaque a constru¢do de um projeto de
contrametafisica de mundo que, ao contrapor aspectos negativos e fechados da metafisica,
compromete-se com o horizonte de possibilidades terrestres, a fim de destacar a vontade de
poder, tanto no seu carater antropoldgico, quanto no seu cardter cosmologico, como perspectiva
aberta, bem como afirmativa, de terra e vida.

Palavras-Chaves: Nietzsche; Antiterra; Terra; Vontade de Poder.



ABSTRACT

KRETSCH, Marcelo Martins. Anti-earth, earth and will to power in F. Nietzsche. 2024. 92
p. Dissertation (Master in Philosophy) — State University of Londrina, Londrina, 2024

This dissertation will address the notion of land and the will to power in the philosophy of
Friedrich W. Nietzsche (1844-1900), aiming to highlight the construction of a counter-
metaphysical perspective of the world. In this direction, firstly, they propose to present the
metaphysical perspective, emphasizing its negative and closed relationship with the world that
forms an anti-earth, an imprecation against earth and life, in order to highlight the loss of the
world to nihilism. In a second moment, we intend to expose Nietzsche's observation, as well as
criticism, summarized in the notion of Death of God, to the history of ideality, seeking to
undermine and, above all, surpass, the points that constituted the threshold of metaphysics,
namely, its delimitations and circumscriptions. Finally, we seek to highlight the construction of
a project of counter-metaphysics of the world that, by opposing negative and closed aspects of
metaphysics, commits itself to the horizon of terrestrial possibilities, in order to highlight the
will to power, both in its anthropological character, as well as its cosmological character, as an
open, as well as affirmative, perspective on earth and life.

Key-words: Nietzsche; Anti- Earth; Earth; Will to Power.



LISTA DE ABREVIATURAS DOS ESCRITOS DE NIETZSCHE

NT O Nascimento da Tragédia

HH 1 Humano, Demasiado Humano I

HH 1I Humano, Demasiado Humano 11

AS O Andarilho e sua Sombra

A Aurora

GC Gaia Ciéncia

ZA Assim Falou Zaratustra

BM Além do Bem e do Mal

GM Genealogia da Moral

CI O Crepusculo do fdolos

AC O Anticristo

EH Ecce Homo

DD Ditirambos de Dionisio

FP Fragmentos postumo

FT A Filosofia na Epoca Tragica dos Gregos
VM Sobre a Verdade e a Mentira no Sentido Extra-moral

Para as obras de Nietzsche, apos a sigla correspondente (lista acima), coloca-se o nimero em
algorismo arabicos, sem usar virgula, para indicar a secdo, paragrafo ou aforismo citado. Por
exemplo: (BM 36). Quando for o caso, utiliza-se algorismos romanos para mencionar a parte
da obra, separados do nimero ou nome da se¢do por virgula. Por exemplo: (ZA III, De velhas

e novas tabuas, 2); (GM III, 8).
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INTRODUCAO

A nogao de terra ¢ muito explorada por Nietzsche e por seus interpretes e estudiosos,
tais quais Pierre Montebello, Eugen Fink, dentre outros. J& neste fato, encontra-se um terreno
fértil de pesquisa por conta dos inimeros pesquisadores que se debrucam em tal tematica. No
entanto, embora existam muitos estudos sobre a nocao de terra, o presente trabalho representa
uma nova oportunidade para contribuir para com o horizonte ainda por ser muito explorado,
dado que tal nogao se relaciona com muitas no¢des fundamentais na filosofia de Nietzsche que
permitem varias interpretagdes e associacdes, dando abertura para ampliar o campo
interpretativo e contribuir para a compreensao das implicagdes filosoficas e éticas da obra de
Nietzsche. Diante disto, Pierre Montebello, bem como Eugen Fink, serdo interlocutores
privilegiados para o presente trabalho, dado que ambos tratam sobre a nogdo de terra,
destacando-a como nocao que faz face a metafisica, bem como a seus valores morais, em nome
de uma nova experiéncia ontologica e moral. Portanto, o trabalho abordard a nogdo de terra,
junto da no¢do de vontade de poder, objetivando destacar uma nova compreensao de mundo e
vida, sintetizada numa perspectiva contrametafisica.

Desde Assim Falou Zaratustra, Nietzsche caracteriza-se como um profundo pensador
da terra e, por conseguinte, da antiterra, sendo o primeiro a pensar o futuro do pensamento
ocidental como antiterra ou mesmo como uma forma extrema de niilismo. A sua luta contra a
antiterra, ou contra uma forma extrema de niilismo, sintetizada numa luta contra a interpretagdo
do existente como prisioneiro da alienagdo do humano, desenvolve-se largamente nas categorias
e nos modos de pensar da metafisica que promoveu, bem como prescreveu, uma relacao
conturbada do humano para com o horizonte terrestre. Essas inquietagdes sobre tais assuntos
sdo recorrentes na maioria de seus escritos, nos quais o filésofo buscou incessantemente
entender e denunciar a historia do niilismo ocidental, ndo apenas com sua relagdo com os
valores, mas na relagdo com essa interpretacdo de mundo apequenada e empobrecida que forma

uma antiterra'

, uma imprecacdo contra a terra e contra a vida, a fim de combater o
ensobrecimento da existéncia para o niilismo que arrasta o horizonte terrestre para a

nadificagdo.

No primeiro capitulo, intitulado Critica a Metafisica, ao Niilismo e ao Desastre: Os

1 Por tradigdo antiterra, busca-se, por meio de outra mediagdo compreensiva, tratar acerca da tradigdo metafisica
(idealista, dogmatica que expressa um compromisso com a transcendéncia) do ocidente, em especifico nas
particularidades referentes aos pensamentos de Platdo, Kant e, por conseguinte, o Cristianismo na medida que
pregam uma desvalorizagdo do real, isto ¢, o vir-a-ser.
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Caminhos e Descaminhos da Concepg¢do Antiterrestre, busca-se investigar, a partir daquilo que
Pierre Montebello denomina como antittera, ou como uma forma extrema de niilismo, o que a
tradicdo metafisica compreende como mundo, ou melhor dizendo, ndo-mundo, a fim de destacar
por meio do pensamento de Nietzsche, junto do auxilio hermenéutico de Montebello, a perda,
ou ensombrecimento, do mundo para o niilismo. Nesse sentindo, o capitulo busca destacar como
a tradicdo metafisica promoveu, bem como prescreveu, a partir das categorias da razdo, um
mundo ficticio no qual a suposta esséncia, ou verdade, estaria resguardada da transitoriedade e
da aparéncia do horizonte terrestre. Deste modo, objetiva-se denunciar que na base do mundo
ficcional, isto ¢, do mundo da verdade, ndo ha fundamento que assegure a sua validade, mas
apenas uma vontade de tornar fixo, consistente e imutavel o que estd em permanente mudanca
e transformacdo. Ao problematizarmos esta vontade, veremos que nada ¢ mais perigoso do que
o desejo que contradiga a terra e a vida, uma vez que ¢ a partir destas fabulacdes que se

desdobrara o grande problema do ocidente: o niilismo.

Nessa direcdo, buscaremos mostrar que o erro, ou equivoco, na historia do pensamento
ocidental, foi atribuir o critério de verdade, ou de realidade, a certas falsifica¢Oes utilitarias, tal
qual de um mundo metafisico, para suprir as caréncias organicas do humano, bem como para
resguardar dos incessantes movimentos vertiginosos do horizonte terrestre. Assim, o trabalho
intenciona interpretar que a tradicdo metafisica, ao resguarda-se nesse mundo ficcional, volta-
se contra a terra e a vida, na medida que ao valer-se de um mundo antiterrestre, em detrimento
do terrestre, impdem uma relacdo empobrecida, bem como atrofiada, para com o horizonte
terrestre, desembocando numa perda da relacdo do existente com a terra e a vida e, assim,
portanto, abrindo espaco para o niilismo. Portanto, partiremos do pressuposto que a perspectiva
metafisica parte de um sistema de crengas que, ao fazer a contingéncia algo absoluto,
desempenha um papel de instrumento de acomodacao do mundo aos propositos utilitarios,
como produtora de ficgdes e formulas simplificadoras da complexidade cadtica de impressoes
que permeiam os seres organicos, a fim de negar todas as qualidades que constituem o horizonte
terrestre.

No segundo capitulo, intitulado Morte de Deus: Do Solapar do Fundamento ao
Nascimento de uma Nova Aurora, criticaremos a perspectiva negativa e fechada da metafisica,
bem como dos seus valores morais, a fim de destacar com afundamento do horizonte
antiterrestre, uma abertura para uma nova experiéncia ontoldgica e moral de existéncia. Nesse
sentido, operaremos por meio da noc¢ao de morte de Deus, objetivando destacar uma

interpretacdo historica da situacdo moderna do homem enquanto advento do niilismo e, por
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outro lado, uma critica radical da religido, da moral e da filosofia na idade da metafisica, onde
sera radicalizado até as ultimas consequéncias o drama da morte de Deus para proporcionar
uma nova perspectiva sobre a existéncia. Deste modo, a morte de Deus sera vista como uma
nova possibilidade para se pensar por outro horizonte que nao seja, bem como que nao opere,
por meio da transcendéncia que, invariavelmente, desembocou numa relacio negativa e fechada
de existéncia para com a terra e a vida. Portanto, veremos a morte de Deus como um convite
para se pensar por um horizonte que recusa as bases transcendentes, uma vez que, em primeiro
lugar, estd nogdo se faz como consequéncia da autodesvaloriza¢ao da religido, da moral e da
metafisica e; em segundo lugar, como critica dos valores até supremos.

Por estas razdes, apresentaremos a no¢do de morte de Deus como afundamento do
referencial de mundo e vida administrado pelo ideal ascético, onde até entdo estava
fundamentada uma concepg¢do negativa e fechada de existéncia, a fim de desconstruir a crenga
na metafisica e nos seus valores supremos, uma vez que ela opera com um deslocamento do
centro de gravidade da vida em direg@o a outra esfera que ndo ela mesma. Assim, a morte de
Deus sera compreendida como a ruina das interpretagdes metafisicas e de seus valores
supremos, uma vez que tal nog¢do implica no afundamento do referencial de existéncia
administrado pela metafisica, tendo o niilismo por consequéncia da auséncia de referencial.
Entretanto, embora tal concep¢do tenha como consequéncia um extremo desespero e
desorientag¢do, buscamos inverter o centro de gravidade dessa perspectiva negativa e fechada
para uma perspectiva afirmativa e aberta para com o horizonte da terra e da vida. Nesse sentido,
intenciona-se dar destaque a inversdo do desespero e da desorientacdo, enquanto produto do
afundamento da metafisica e dos seus valores morais, para um ambito afirmativo, bem como
aberto, de existéncia, em nome da possibilidade de um novo comeco, de uma nova aurora para
o horizonte terrestre.

No terceiro capitulo, intitulado 4 Contrametafisica do Mundo: A Doutrina da Vontade
de Poder como Perspectiva da Terra e da Vida, buscar-se-4 apresentar uma concepcao
contrametafisica, a saber, uma perspectiva afirmativa, bem como aberta, de existéncia,
comprometida com as nogdes de terra e vontade de poder. Para tal, apresenta-se a nocao de
vontade de poder, tanto no seu carater antropoldgico, expresso na no¢ao de além-do-humano,
quanto no seu carater cosmoldgico, expresso na no¢cao de mundo, a fim de destacar uma
perspectiva afirmativa e aberta de existéncia, sintetizada na nocdo de vontade de poder para
elaborar uma perspectiva contrametafisica. Nesse sentido, num primeiro momento,
interpretamos a no¢ao de vontade de poder em seu carater antropologico, a fim de trazer a figura

do além-do-humano como suprema possibilidade humana para invocar novas interpretagoes e
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valores para a existéncia, em nome de uma nova experiéncia ontolégica e moral de mundo e
vida. Em seguida, num segundo momento, interpretamos a no¢ao de vontade de poder em seu
carater cosmologico, objetivando elaborar um projeto de contrametafisica, expresso por meio
das nogoes de terra e vontade de poder, a fim de destacar uma concepgao afirmativa e aberta de
mundo e vida.

Para tal, buscar-se-a, de forma breve, a partir da discussdes entre Heidegger e Muller-
Lauter, sobre a nocao de vontade de poder, apresentar uma recusa da posi¢ao metafisica, bem
como da antimetafisica, a fim de conceber uma terceira via, a saber, uma perspectica
contrametafisica. Deste modo, empenha-se em recusar a posi¢ao de Heidegger sobre a nogao
de vontade de poder como principo metfaisico e, também, a posi¢do de Muller-Lauter sobre a
no¢do de vontade de poder como perspectiva antimetafisica, objetivando, viabilizar uma
terceira possibilidade, isto ¢, uma perspectiva contrametafisica. Nesse sentido, intenciona-se
por meio das nocdo de terra e de vontade de poder dar destaque a um projeto de perspectiva
contrametafisica na filosofia de Nietzsche, a fim de conceber uma concep¢do de uma

cosmologia dindmica que compreende a totalidade.
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CAPITULO I: CRITICA A METAFISICA, AO NIILISMO E AO DESASTRE: OS
CAMINHOS E DESCAMINHOS DA CONCEPCAO ANTITERRESTRE

1.1- A CONTURBADA RELACAO DA METAFiSICA COM A REALIDADE: DA
DESVALORIZACAO DA TERRA AO NASCIMENTO DA ANTITERRA

Eu vos imploro, irmdos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam de esperangas
supraterrenas! Sdo envenenadores, saibam eles ou ndo.

Sdo desprezadores da vida, moribundos que a si mesmos envenenaram, e dos quais a terra esta cansada: que
partam, entdo!

Uma vez a ofensa a Deus era a maior das ofensas, mas Deus morreu, e com isso morreram também os
ofensores. Ofender a terra é agora o que ha de mais terrivel, e considerar mais altamente as entranhas do
inscrutavel do que o sentido da terra!

- Friedrich W. Nietzsche in Assim Falou Zaratustra

Friedrich W. Nietzsche é um notavel adversario da tradi¢do metafisica filosofica
ocidental. Ndo a toa, dentre os seus escritos, no tocante as criticas a metafisica e a seus valores
morais, a obra Crepusculo dos idolos: ou como se filosofa com o martelo (1888), se destaca
como “uma grande declaracdo de guerra” (CI, Prologo, 3) contra o platonismo, bem como
contra o cristianismo, uma vez que busca mostrar “os limites de uma posi¢cao metafisica que se
recusou a lidar com o mundo em sua contingéncia e impermanéncia” (Coli, 2023, p. 56). Ao
apresentar a recusa da posi¢cdo metafisica frente ao horizonte terreno do vir-a-ser, o filésofo
coloca-se, de forma contestadora e insurgente, contra os descaminhos da razdo, a solapar a
golpes de martelo a proje¢ao de um mundo ficticio “no qual a suposta esséncia do mundo estaria
resguardada da transitoriedade e da mera aparéncia” (Coli, 2023, p. 56).

Nessa dire¢dio, ao constatar que “h4d mais idolos® do que realidades no mundo” (CI,

2 Ora, faz-se necessario frisar, para esclarecer para o leitor, aquilo que se compreende como idolos. De acordo com
Nietzsche, em sua autoencenagdo intitulada Ecce Homo: como alguém se torna o que é, no capitulo destinado a
obra Crepiisculo dos Idolos: ou como se filosofa com o martelo, o filosofo caracteriza como idolo aquilo que até
agora se denominou verdade. Ou seja, Nietzsche caracteriza como idolos todas as velhas ‘verdades’ que orquestram
as estruturas ¢ modos de ser da realidade que colonizam de forma depreciativa a vida. Portanto, sua filosofia,
denominada enquanto filosofia do martelo, apresenta-se como desconstru¢do dos ideais anémicos que oprimem a
existéncia e que, consequentemente, a arrastdo para o declive da décadence. Alguns intérpretes, tais como
Edmilson Paschoal e Isadora Petry, se ocupam em pensar, sob diferentes perspectivas a teoria da décadence. Mas,
se ha algum em comum entre estes, parece ser um certo consenso que a décadence expressa uma condicao
adoentada da vontade. No artigo Entre a décadence e a rangordnung: anotagoes sobre a critica de Nietzsche a
modernidade (2013), Edmilson Paschoal, define esta no¢do como um “modo de ser proprio de uma determinada
configuracdo de forgas, numa palavra um modo de ser adoentado” (Paschoal, 2013, p. 15). Ademais, assegura que,
“particularmente, o termo € utilizado para fazer mengdo aquele processo decadencial que tem lugar na cultura
ocidental a partir de Sécrates, desdobrando-se com o cristianismo e encontrando sua conformacao da modernidade”
(Paschoal, 2013, p.15). Por sua vez, Isadora Petry, na dissertagdo intitulada Arte e Décadence em Nietzsche (2015),
defende que “a décadence manifesta, para Nietzsche, um problema da vontade de poténcia: ela ¢ um
enfraquecimento da vontade, uma diminui¢do da vontade criadora que torna inacessivel, por sua vez, um
desenvolvimento saudavel entre as partes do organismo” (Petry, 2015, p. 14). Portanto, ¢ possivel dizer que a
décadence, para Nietzsche, ¢ caracterizada como um sintoma de uma configuragdo, ou um modo de ser, fraco e
doente que, infelizmente, implica numa condicao fisiologica debilitada.
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Prologo, 2), Nietzsche volta-se com toda sua artilharia filos6fica contra os “idolos mais velhos,
mais convencidos e mais empolados” (CI, Prdlogo, 3) da histdria da filosofia ocidental. Dentre
estes idolos, sintetizados, na verdade platonica e cristd, Nietzsche critica a duplicagao do
estatuto da realidade, dado a fragilidade e fraqueza destas perspectivas, a fim de destacar uma
incapacidade cronica em aceitar o mundo tal como ¢, desembocando em um mundo ficticio, a
saber, o mundo metafisico.

Portanto, a corrup¢ao, enquanto duplicagao do mundo, explicita-se na inaceitabilidade
frente a realidade tal como ela ¢, bem como na fuga ascética em dire¢ao ao ideal. Para Nietzsche,
o0 ressentimento ndo ¢é meramente um sentimento individual, mas um fen6meno
fisiopsicologico, no qual os individuos sdo incapazes de lidar com as proprias fraquezas,
fomentando sentimentos negativos em decorréncia de sua situagdo existencial, a fim de se
voltarem contra a existéncia. Ou seja, a partir do ressentimento frente a existéncia, essas
perspectivas voltam-se, por meio de um teor acusatorio e culpabilizador, contra o proprio
estatuto da realidade, destituindo “seu valor, seu sentido e sua veracidade” (EH, Prologo, 2).
Em razao disso, acabam por impor, mediante um exacerbado desdém a estruturas e modos de
ser do real, o peso da abjecdo contra a dimensao terrestre, culminando em uma desvalorizacao
do tnico mundo possivel, o mundo da terra.

Deste modo, ao adentrar nas veredas da metafisica do Ocidente, Nietzsche opera com
uma legitima desconstrucdo do pensamento metafisico tradicional, criticando qualquer
concep¢do que apresente conotagdes transcendentes, pois estas, em sua perspectiva, ao
desprezarem o mundo em sua contingéncia e impermanéncia, refugiando-se em um mundo
ideal, mundo da verdade, invariavelmente, implicam em uma desvalorizagdo da terra e da vida.
Em suma, uma imprecacao contra o estatuto da realidade, contra o horizonte terrestre do vir-a-
ser. A respeito disso, no prologo de sua autoencenagio? intitulada Ecce homo: como alguém se

torna o que é, § 2, diz Nietzsche:

A realidade foi despojada de seu valor, seu sentido, sua veracidade, na medida que se

3 O ultimo livro escrito por Nietzsche, Ecce Homo: como alguém se torna o que é (1888), é uma das suas obras
mais controvérsias, tendo sido tomada como sinal de prepoténcia, como autobiografia egocéntrica e, sobretudo,
como prenuncio do colapso que interrompeu sua trajetoria intelectual em 1889. As controvérsias sdo alimentadas,
na maior parte das vezes, por meio do peculiar estilo narrativo encontrada no livro, onde ele conta a si sobre sua
vida, bem como suas obras, em tom elogioso e hiperbdlico, quase soando como uma autobiografia. No entanto,
aqui tomamos a interpreta¢do de acordo com a qual Ecce Homo nao seria simplesmente uma autobiografia, e sim,
uma encenagdo, ou melhor, uma autoencenagdo, uma vez que a obra ndo se restringe a mero relato pessoal do
autor, nos limites de uma narrativa sobre sua propria vida e obra com propositos de autogratificagdo, mas, ao
contrario, como uma parddia onde Nietzsche se utiliza do estilo autobiografico para expor um pensamento
filos6fico bem peculiar. Para tal, buscando ndo se estender muito, bem como para instruir o leitor sobre essa
linhagem interpretativa, cito alguns comentadores que seguem essa linha, a saber, no Brasil, Antonio Edmilson
Paschoal, com o texto Autogenealogia: acerca do tornar-se o que se é (2015), na Alemanha, Enrico Muller, com
o texto Zwischen genealogie und Auto-genealogie (2015).
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forjou um mundo ideal...O “mundo verdadeiro” e o “mundo aparente” — leia-se: o
mundo forjado e a realidade...A mentira do ideal foi até agora a maldicdo sobre a
realidade, através dela a humanidade mesma tornou-se mendaz e falsa até seus
instintos mais basicos — a ponto de adorar os valores inversos aos Unicos que lhe
garantiriam o florescimento, o futuro, o elevado direito ao futuro (EH, Prélogo, 2).

Ao empreender a desconstru¢ao do pensamento metafisico que, através da razao, prevée
a existéncia de um mundo constituido por um quadro imutédvel, unico, distante e plasmado, um
mundo da verdade, Nietzsche traz a luz os pressupostos dessa interpretacio de mundo
apequenada e empobrecida, a saber: “o desejo de metafisica atesta uma relagdo conturbada com
o mundo” (Montebello, 2012, p. 87).

Tal relagdao conturbada, se desvela na incapacidade de aceitar o mundo tal como ele ¢
em sua totalidade, transitoriedade e finitude, uma vez que o pensamento metafisico rechaga
veementemente as qualidades que constituem o estatuto terrestre do vir-a-ser. Essa rejeigdo ¢
tamanha que, ao buscar resguardo de toda contingéncia, transitoriedade e finitude da existéncia,
essa concepg¢ao fantasia outro mundo contraposto ao mundo real, ao mundo terreno do vir-a-
ser. A este respeito, na obra Crepisculo dos Idolos, no capitulo intitulado “A razdo na

filosofia”, § 6, onde diz Nietzsche:

As caracteristicas dadas ao “verdadeiro ser” das coisas sdo as caracteristicas do ndo
ser, do nada — constitui-se 0 “mundo verdadeiro” a partir da contradi¢do ao mundo
real: um mundo aparente, de fato, na medida em que é apenas uma ilusio 6tica- moral.
[...] Nao ha sentido em fabular acerca de um outro mundo, a menos que o instinto de
calinia, apequenamento e suspeicdo da vida seja poderoso em nds: nesse caso,
vingamo-nos da vida com a fantasmagoria de uma vida “outra”, “melhor” (CI, A
“Razdo” na Filosofia, 6).

Para Nietzsche, esse outro mundo ancorado em esferas transcendentes, caracterizado
como mundo da verdade, expressa uma desdenhosa objecdo a terra e a vida, pois essa
perspectiva logocéntrica, administrada exclusivamente pelas categorias da razdo, opera com
conceitos logicos e abstratos que “fogem do mundo real e desembocam em uma ficcdo de um
além mundo e de um ser imovel, a servigo de uma extenuagao obcecada pela morte difamatoria
do mundo” (Fink, 2020, p. 521). Portanto, essa concepcao preza pelo abandono do estatuto
terreno do vir-a-ser, uma vez que, a partir da recusa da contingéncia e impermanéncia,
desencadeia uma severa ruptura com a mudanga, o imprevisivel e o insesperado, qualidades
inerentes do mundo da terra, do mundo do vir-a-ser.

Com esta brusca ruptura com o estatuto da realidade, isto €, com horizonte terreno do
vir-a-ser, o pensamento metafisico ancora-se num além-mundo que, caracterizado como “patria
origindria da verdade, da justica e da beleza, [...] apresenta-se como condenagao e rejei¢ao do
mundo insubsistente das sombras e da aparéncia” (Giacoia, 1997, p. 187). Conforme Giacoia,

em sua obra Os Labirintos da Alma: Nietzsche e a Auto-Supressdo da Moral (1997), essa
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inven¢do de um mundo metafisico obtém sua origem em uma vontade fundamental que vivencia
a finitude, bem como a dor que a condiciona, “como objec¢do contra a vida, como motivo para
renega-la em boa consisténcia, justificando o sofrimento unicamente como meio caminho,
passagem, ascensao para a paz e o repouso” (Giacoia, 1997, p. 187).

Em vista disso, mais vale o mundo metafisico, estdtico, racional, enrijecido e
consolador, do que o rio que corre, o mundo terreno, instavel, passional, moével e desconsolador,
dado que a hipervalorizagdo da razdo, através do seu teor moral acusador e culpabilizador,
condena a realidade e, por outro lado, valoriza a irrealidade. Deste modo, segundo Nietzsche,
a racionalidade solapa a existéncia, uma vez que esse otimismo epistemoldgico atesta-se em
uma vontade negativa, uma vontade doente e moribunda, que ndo suporta o horizonte terrestre
da guerra e da atividade, bem como suas implicagdes, a saber, o sofrer. Em razdo disso, na obra
Assim Falou Zaratustra (1883-1885), no capitulo intitulado “Dos transmundanos”, diz

Nietzsche que:

Foram os doentes e moribundos que desprezaram corpo e terra e inventaram as coisas
celestiais e as gotas de sangue redentoras: mas também esses doces, sombrios venenos
tiraram eles do corpo e da terra! Queriam escapar a sua miséria, ¢ as estrelas lhe eram
distantes demais. Entao suspiraram: Oh, se houvesse caminhos celestes, para nos
esgueirarmos em outro ser e outra sorte! — e inventaram suas artimanhas e sangrentas
pogoes! (ZA 1, Dos transmundanos).

Nesse sentido, para Nietzsche, um pensamento do tipo logocéntrico, tal como o
pensamento metafisico convencional, administrado exclusivamente pelas categorias da razao,
expresso nas figura de Platdo e do proprio cristianismo, “é¢ inapto a dar conta das tensdes
constitutivas da realidade, de apreender sua dimensao tragica” (Wotling, 2013, p. 15), uma vez
que concebe o horizonte terrestre, mutavel e proximo, como algo hostil, valendo-se de um
horizonte antiterrestre, artificial € sem vida, imutavel e distante, em detrimento do mundo real,
do mundo do vir-a-ser. Portanto, essa perspectiva parte de um sistema de crengas que prega a
desvalorizacao da realidade, da terra e da vida, dado sua recusa frente as qualidades que

constituem o horizonte do vir-a-ser. Nesse sentido, diz Nietzsche num fragmento postumo:

A crencga nas categorias da razdo ¢ a causa do niilismo — noés, medimos o valor do
mundo a partir de categorias que se ligam a um mundo puramente ficticio. Resultado
final: todos os valores com os quais procuramos tornar o mundo aprecidvel para nds
até agora e que por fim desvalorizamos justamente por isso, quando se revelaram
impassiveis de serem estabelecidos — todos esses valores sdo, computados
psicologicamente, resultados de determinadas perspectivas de utilidade voltadas para
a manutencdo ¢ a elevagdo de construgdoes humanas de dominio: e falsamente apenas
projetadas para o interior da esséncia das coisas. Trata-se sempre ainda da ingenuidade
do homem que estabelece a si mesmo como sentido ¢ a medida das coisas (FP 1888,
14).

Assim, de acordo com Nietzsche, dada nossa incapacidade de suportar “o fluxo agitado

da vida, a torrente do devir, os incessantes altos e baixos das suas vagas” (Fink, 1988, p. 175),
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uma vez que “ndo ha nada que permaneca, que fique, nada estavel, tudo estd imerso no fluxo
do devir” (Fink, 1988, p. 175), acabamos transformando falsamente “o devir no ser das coisas
impereciveis que subsistem na mudanga, que permanece a pesar das mutagdes dos seus estados”
(Fink, 1988, p. 175). Nessa diregdo, as investidas das categorias da razdo frente ao mundo
terreno do vir-a-ser sdo ficgdes da vontade de dominio da razdo, da vontade de verdade, que

“viola a realidade, o devir, e o imobiliza, o falseia, o fixa” (Fink, 1988, p. 175). Entretanto:

Ao fazé-lo, esquece o seu acto de violéncia que cré apreender a realidade [..] que ele
proprio cria, como os de substancia, causalidade, etc. O 'homem acredita em coisas,
mas essas coisas ndo existem. Cré no existente, mas esse existente ¢ a sua propria
criagdo, a sua rede conceptual que ele langa continuamente na torrente do devir (Fink,
1988, p. 176).

De acordo com Fink, em sua obra A Filosofia de Nietzsche (1988), “a verdadeira
realidade € o devir, ndo o devir num existente que ja ¢ e que ndo faz sendo transforma-se, mas
um devir puro, um fluir ininterrupto, um movimento incessante” (Fink, p. 176). Dito de outra
forma, para Fink, bem como para Nietzsche, ¢ a “vida que vive em todas as coisas, nas escarpas
das montanhas como nas torrentes impetuosas, na erva dos prados como na agua majestosa das
alturas, nas estrelas do céu nocturno” (Fink, 1988, p. 176). Contudo, mediante a interpretagdo
categorial da razdo, aquilo que atribuimos com valor de verdade “encobre-nos a visdo do todo

ilimitado, sem fronteiras, irrefreado” (Fink, 1988, p 176) mundo do vir-a-ser.

Todavia, ndo podemos viver no oceano agitado do puro devir; precisamos falsear a
realidade; o devir é para nés o que ¢ inconcebivel, aquilo que da vertigem ao espirito
e o arrasta num turbilhdo em que o assalta a vertigem anunciadora do mundo. A
falsificagdo ¢ para n6s uma necessidade bioldgica. A angustia, a necessidade tornam
0 homem inventivo; a angustia, a necessidade de viver num mundo onde tudo desliza,
redemoinha, desaparece constantemente, criaram 0s conceitos, as categorias que
fixam e tornam apreensivel o devir inconcebivel, que inserem um suporte sob o
acontecimento, introduzem algo de estavel na mudanga, isto ¢, a substancia, cinto de
salvagdo que nos permite ganhar pé e orientar-nos num mundo em que depositamos
confianga (Fink, 1988, p. 176).

Deste modo, de acordo com Fink, as categorias ‘“‘significam a humanizagdao do mundo,
a interpretacao antropomorfica que nos recompoe ao erigir algo de estavel” (Fink, 1988, p. 176)
no mundo de completa instabilidade, no mundo do vir-a-ser. Para Nietzsche, essa interpretagao
categorial ndo ¢ detentora de uma validade objetiva, uma vez que o filésofo as compreende
como meras fic¢des projetadas, bem como cristalizadas, na aparéncia, para organizar um espago
vivivel e habitavel para o humano. Nao a toa, na obra Aurora: Reflexoes sobre os Preconceitos
Morais (1881), aforismo intitulado “Na prisdo”, Nietzsche utiliza a metafora do
encarceramento, pois, para ele, cada vivente atua num mundo circular, sendo impossivel ter
acesso ao “mundo real” (mundo em si). Portanto, para o filéosofo, ndo ¢ possivel abandonar o

circulo concéntrico de percepcdes € sensagdes que constitui nosso horizonte proximo, nosso
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pequeno espago vital.

Minha vista, seja forte ou fraca, enxerga apenas a uma certa distancia, e neste espago
eu vivo e ajo, a linha deste horizonte ¢ meu destino imediato, pequeno ou grande, a
que ndo posso escapar. Assim, entorno a cada ser ha um circulo concéntrico, que lhe
¢ peculiar. De modo semelhante, o ouvido nos encerra num pequeno espago, € assim
também o tato. E de acordo com esses horizontes, no quais, como em muros de prisio,
nossos sentidos encerram cada um de nds, que medimos o mundo, que chamamos a
isso perto e aquilo longe, a isso grande e aquilo pequeno, a isso duro ¢ aquilo macio:
a esse medir chamamos “perceber” — e tudo, tudo em si € erro! (A, Na prisdo, 117).

Nesse sentido, conforme pontua Nietzsche, nossos antropomorfismos, langados a partir
das categorias da razdo, ndo sao “verdades”, dado que eles ndo detém realidade em si. Para o
filésofo do martelo, eles manifestam uma coer¢ao vital, a saber, manifestam apropriagdes, bem
como arranjos, de mundo, a fim de constituir um espaco vivivel e habitavel para nds. Assim,
com a imagem do encarceramento, Nietzsche confirma que o erro ¢ consubstancial com o
vivente, uma vez que ele s6 pode apoiar-se em sensagdes enganosas, enquanto instrumento de
manuten¢do da vida. Porém, como imaginar que o vivente seja capaz de procurar conhecer o
em si? Antes de tudo, de acordo com Montebello, “as formas perceptivas e actantes que ele
inveta se destinam a protegé-lo do real” (Montebello, 2021, p 21). Os produtos das categorias
darazdo tem a mesma funcao vital, sdo expedientes da vida, instrumentos destinados a assegurar
uma existéncia possivel. O vivente ndo busca conhecer o em si, mas sim submeter o mundo a

suas caréncias organicas.

A vida tende a formar nichos contra o mundo real [mundo do vir-a-ser]. Esses nichos
sdo perspectivas e mundos relacionais em que o vir-a-ser assume formas fixas. Toda
vida busca introduzir referéncias (estaveis) no vir-a-ser, organizar um espago-tempo
especifico, mas seus esquemas e valoracdes ndo poderiam se apresentar como
conhecimento do mundo. O vivente humano: fabula um mundo em si para conservar-
se, o vivente humano também ndo seria capaz de pretender atingir qualquer realidade
em si; ele so prolonga esse movimento da vida que consiste em se proteger do vir-a-
ser, ele projeta no em si as ficgdes necessarias a vida (estabilidade, invaridncia,
identidade, formas, géneros, leis) (Montebello, 2021, p. 42-43).

Nessa direcdo, conforme Fink, Nietzsche acentua que a interpretacdo categorial se da
como uma constru¢do do entendimento humano para enfrentar a “vertigem anunciadora do
mundo” do vir-a-ser. Portanto, frente a um “mundo onde tudo desliza, redemoinha, desaparece
constantemente” (Fink, 1988, p. 176), as categorias da razao, visando se subtrair do movimento
vertiginoso do mundo do vir-a-ser, projetam falsificacdes utilitarias a partir do intelecto para
resguardar-se da contingéncia e transitoriedade da existéncia. Dito de outra forma, a verdade
caracteriza-se por uma dissimulagdo, produzida pelo intelecto, servindo o desejo de
autoconservacao imposto pelo carater gregario, com vistas a conservacao da espécie humana.
Nessa dire¢ao, o filésofo acentua que apenas para satisfazer a necessidade de autoconservagao

¢ que o humano forjou, bem como aprimorou, o conhecimento, ou seja, desde os primordios o
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conhecer esta ligado a sobrevivéncia e a conservagdo. E por este motivo que o intelecto,
servindo-se do desejo de autoconservacdo, prioriza nogdes que sirvam para a manutencao da
vida em conjunto e, por esse caminho, seria obrigado a produzir falsificagdes para resguardar-
se do movimento vertiginoso do mundo. Deste modo, no texto Sobre Verdade e Mentira no

Sentido Extra-Moral (1873), Nietzsche diz:

O intelecto, enquanto meio para a conserva¢do do individuo, mostra sua forca
principal na dissimulacdo; pois essa € o meio pelo qual se conservam os individuos
mais fracos, menos robustos, aos quais ndo ¢ dado travar a luta pela existéncia com
chifres ou presas agudas de animais de rapina. No ser humano essa arte da
dissimulag@o atinge o auge: enganar, adular, mentir e fraudar, falar por tras das costas,
aparentar, viver no brilho de outro, mascarar-se, ocultar pela convengio, representar
para os outros ¢ para si mesmo, em suma, continuamente esvoagar ao redor da chama
da vaidade — isso ¢ de tal forma a lei e regra que quase nada ¢ tdo incompreensivel
quanto o fato de haver surgido entre os homens um puro ¢ honesto impulso para a
verdade. Eles estdo mergulhados em ilusdes e imagens oniricas, seus olhos apenas
deslizam pela superficie das coisas e enxergam formas, em nenhum lugar sua
percepcao conduz a verdade (VM 3).

Desta forma, Nietzsche procede com uma verdadeira “arte do desmascaramento”, uma
vez que desvela que as categorias que o intelecto se utiliza para falsear a realidade sdo meras
falsificacdes utilitarias relacionadas com o impulso de conservagdo que, ao introduzir
referencias estaveis na torrente do vir-a-ser, busca organizar um espaco tempo vivivel para a
existéncia. Nao a toa, na obra A/ém do Bem e do Mal (1886), Nietzsche defende que fomos nos
que criamos as “causas, a sucessao, a reciprocidade, a relatividade, a coacdao, o numero, a lei, a
liberdade, o motivo, a finalidade; e ao introduzir e entremesclar nas coisas esse mundo de
signos, como ‘algo em si’, agimos como sempre fizemos, ou seja, mitologicamente” (BM 21).
Nesse sentido, longe de tais compreensdes serem uma verdade tal como a metafisica as define,
ndo passam de invengdes, ou mitologias, no sentido extramoral do termo, dado que “as
categorias ndo podem apreender o devir, que por elas ¢ imobilizado, falseado e assente em algo
estavel, elas ndo passam de falsifica¢des” (Fink, 1988, p. 177). Nas palavras de Fink, em sua

obra 4 Filosofia de Nietzsche:

A falsificagdo reside, por conseguinte, nas categorias de que o intelecto se serve; os
meios de que se serve, o seu conhecimento sio ja falsos. E nos conceitos fundamentais
que reside a mentira e ndo nos conhecimentos pormenorizados adquiridos mediante
estes conceitos fundamentais. Nietzsche transforma o problema tradicional das
categorias; desmascara as asser¢des fundamentais sobre o existente como tal e mostra
que se trata de falsificagdes, de mentiras no sentido extramoral do termo (Fink, 1988,
p- 176).

Em suma, o humano organiza para si um mundo habitavel, um abrigo ou refigio para
resguardar-se dos incessantes movimentos do via-a-ser, a partir da sua incessante atividade de
divisdo e classificagdo de fendmenos. Porém, o mundo metafisico ndo surge disso, mas sim “da

projecao dessa construgdo humana em um mundo ficticio, surge da promocao das categorias da
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razdo a propriedades de uma realidade verdadeira” (Montebello, 2021, p. 90), surge quando, a
partir da vontade de verdade, damos um passo a mais e tornamos essas categorias reais. Em
linhas gerais, surge quando “a falsificagao perpetrada pelo intelecto” torna-se “despotismo do

conhecimento” (Fink, 1988, p. 176).

O antropomorfismo ¢ a monotona extensdo do homem até o coragdo do mundo, a
metamorfose do mundo em homem, o mundo inteiro ligado aos homens, as estrelas e
o céu absorvidos pelos olhos humanos, a multiplicagdo da imagem do homem por toda
a Terra. O mundo inteiro ¢ a copia multiplicada e diversificada de uma imagem
primordial — a do homem. [...] Nao ¢ criticavel o fato de que o homem, assim como
todo vivente, crie seu mundo, por meio de formas e conceitos. Porém, assim que ele
esquece seu poder estético de transfiguragdo, pde-se a acreditar que o eixo do mundo
gira em torno do seu intelecto, que o mundo humano que ele forjou para agir existe
em si (Montebello, 2021, p. 111).

Assim, “quando as ficgdes necessarias a vida humana sdo admitidas como realidades,
estamos dando corpo a um mundo metafisico” (Montebello, 2021, p. 90). Logo, essa crenga em
um mundo verdadeiro, mais importante para a vida, mais util a vida, volta-se contra o mundo,
torna-se condenacgdo e depreciacdo deste ultimo. Nesse sentido, em um fragmento postumo

intitulado “A origem do mundo verdadeiro”, diz Nietzsche:

O equivoco da filosofia baseia-se no fato de, ao invés de se ver na logica e nas
categorias da razdo meios para a retificacdo do mundo com vistas a fins tteis (ou seja,
‘por principio, meios para uma falsificacdo util), se ter acreditado possuir neles o
critério da verdade ou da realidade respectivamente. O critério da verdade era de fato
meramente utilidade bioldgica de tal sistema de falsificagdo principal: € como um
género animal ndo conhece nada mais importante do que se conservar, poder-se-ia
falar aqui de fato de ‘verdade’. A ingenuidade foi apenas tomar a idiossincrasia
antropocénica como medida das coisas, como prumo sobre o real ¢ o irreal: em suma,
absolutizar uma condicionalidade E, veja o que aconteceu, o mundo se dissociou
agora em um mundo verdadeiro e um mundo “aparente”: e exatamente o mundo, no
qual o homem tinha inventado sua razdo para morar e para se erigir, exatamente esse
mundo se viu desacreditado. [...] E veja o que acontece: agora, o mundo tornou-se
falso, e exatamente por causa das propriedades, que constituem sua realidade,
mudanga, devir, pluralidade, oposi¢ao, contradi¢do, guerra (FP 1888, 14).

Ora, na perspectiva de Nietzsche, ¢ buscando submeter o mundo a determinadas
caréncias organicas, isto €, a utilidades bioldgicas e falsificagdes utilitarias, que sdo projetadas,
bem como cristalizadas, na aparéncia erros, resultando em juizos e crengas equivocados acerca
das ordenagdes e estruturas da realidade. Para o fildsofo, esse arcabouco de equivocos, se
firmou a partir de uma forga caracterizada como vontade de verdade, compreendida enquanto
capacidade de dominio que promove o exercicio do condicionado ao absoluto, a fim de
desencadear uma exclusdo do devir e a restri¢do da capacidade humana de apreender o mundo
real, o mundo do vir-a-ser. Nesse sentido, conforme Montebello, a vontade de verdade, isto é,

a vontade de metafisica, configura-se como:

esse profundo desejo de ndo mudanga, o temor da mudanga, do inesperado, do
imprevisivel, no fundo o medo de sofrer. Por tras desse ideal de ndo mudanga, ha essa
origem psicologica, uma profunda desconfianga no vir-a-ser, a qual se confunde com
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a causa de todo sofrimento. E bastante evidente que esse ideal de imutabilidade,
permanéncia e eternidade ndo ¢, antes de tudo, intelectual: ha uma causa vital, ele
provém da conjuracéo entre toda a vida contra tudo aquilo que pode ameaga-la, causar-
lhe sofrimento. Um mundo imutavel, perene, ¢ um mundo tranquilizador, previsivel,
sem perigos. A vontade de verdade valoriza esse mundo morto, por falta de forgas
para enfrentar esse mundo tal como ele é. O mundo da verdade se assemelha a esse
mundo fossilizado, petrificado, mumificado, egipcio [...]. Mundo morto do monotono-
ontos?, do ser Unico, incapaz de suportar os seres plurais, do mondtono-teismo, do
unico Deus cristdo, incapaz de rivalizar com os deuses do politeismo, mundo
mondtomo e sem vida (Montebello, 2021, p. 79).

Por isso, a vontade de verdade, também caracterizada como vontade de metafisica,
configura-se como forma de interpretacdo de mundo que preza pela ruptura com o vir-a-ser,
direcionando o humano para a metafisica, em um ato de negacao da terra e da vida. Deste modo,
ela rentncia aos principios individuais, os subjetivos e particulares, e visa a coletividade, os
objetivos e universais, na medida que preza pela massificagdo de fantasias para instituir um
controle da vontade humana com maior facilidade. Assim, a vontade particular ¢ submetida a
vontade da maioria, que ¢ guiada por interesses metafisicos que impdem o peso da abjecdo a
terra e a vida. Em outras palavras, a vontade particular ¢ sujeitada a vontade universal que,
conduzida por um vies metafisico, constrange com o peso da abjecdo a cultuta terrestre, a cultura
do vir-a-ser.

Nesse sentido, “os ideais que difamam o mundo foram instrumentos de dominagado e
servidao, a custa de sacrificios imensos e, sobretudo, do sacrificio da realidade” (Montebello,
2021, p. 176), de uma luta impiedosa contra a terra e a vida, culminando na desvalorizagao,
bem como na nadificacdo, do estatuto terreno e, por outro lado, no nascimento da perspectiva
antiterrena. Assim, frente a essa desvalorizagdo e nadificacao do horizonte do vir-a-ser, isto ¢,
da terra e da vida, oriundo de uma imprecacao metafisica contra o horizonte terrestre, emerge
uma perspectiva antiterrena. Essa concepgdo traz em seu seio um severo desdém contra o
estatuto da realidade, contra a estrutura terrena do vir-a-ser uma vez que, através das categorias
da razdo, opera na antropormorfiza¢ao do conhecimento, bem como na humaniza¢do do mundo,
desembocando na desvalorizagao e nadificagdo da terra ¢ da vida.

Deste modo, o antropomorfismo do conhecimento, bem como a humanizacdo do
mundo, através das categorias da razao, volta-se contra a terra e a vida, desencadeando uma
relacdo negativa com o vir-a-ser, ndo somente em relacdo a seus valores, juizos e crencas, mas

na rela¢do que “forma uma antiterra, uma imprecacdo contra a terra, contra a natureza e contra

4 Para fins de esclarecimento, a nogdo monotono-ontos, utilizada por Pierre Montebello, na obra Nietzsche: o
mundo da terra (2021), diz respeito a um mundo mondtono e sem vida, a saber, um mundo que ndo ¢ dindmico,
relacional e tensional, mas, ao contrario, um mundo absoluto, paralisado e imé6vel. Tal nogao é utilizada no texto,
a fim de exemplificar aquilo que representa o mundo metafisico, a saber, a perspectiva antiterrestre.
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a vida” (Montebello, 2021, p. 110). Dentro dos textos de Nietzsche, ¢ costumaz a dentincia ao
antropomorfismo do conhecimento, bem como a humaniza¢gdo do mundo, dado que o “fato de
existir um mundo humano nao significa que o mundo seja humano, nem que a verdade do
mundo seja humana” (Montebello, 2021, p. 110). Porém, o antropomorfismo do conhecimento,

bem como a humanizag¢do do mundo, promovida por meio das categorias da razdo, nos langa:

Em um mundo esquematico, com tragos acentuados e espessos, semelhante ao espago
geométrico de um ‘columbario romano’, onde a diversidade das coisas repousa —
morta — em compartimentos ordenados, ou, ainda, semelhante a uma ‘piramide l6gica’
edificada sobre o curso d’agua do vir-a-ser” (Montebello, 2021, p. 111).

Em linhas gerais, Nietzsche utiliza-se de metaforas, bem como de alegorias, para
denunciar um procedimento por meio do qual o mundo ¢ assasinado em seu modo singular de
ser, em detrimento do horizonte do monotono-ontos, um mundo monétono e sem vida, para
expressar esse mundo humanizado, isto ¢, um mundo fossilzado, petrificado e estabilizado pelo
intelecto humano. No texto Sobre a Verdade e a Mentira no Sentido Extra-Moral, Nietzsche
salienta que quando o intelecto, esse auxiliar da existéncia humana, orgulhosamente e
vaidosamente se apresenta como verdade do mundo, chegando a ocultar seu potencial artistico
estético transfigurador, o sentido daquilo que ¢ caracterizado como verdade esta perdido.
Ademais, como ja trabalhado, Nietzsche assume a verdade como produto ficcional necessario,
bem como 1til, ao humano, ndo “como continente autbnomo” (Montebello, 2021, p. 112). Nas

palavras do filosofo:

O que ¢, entdo, a verdade? Um exército de metaforas, metonimias, antropomorfismos;
numa palavra, uma suma de relacdes humanas que foram poética e retoricamente
intensificadas, transpostas e adornadas, e que depois de uso prolongado parecem fixas,
canoOnicas e obrigatdrias para um povo; as verdades sdo ilusdes que esquecemos que
o0 sdo, metaforas que se tornaram gastas e sem for¢a, moedas que perderam o cunho e
agora sdo vistas como metal, ndo mais como moedas (VM 7).

Para o filosofo, a ““vulnerabilidade humana”, frente os incessantes assaltos da existéncia,
do vir-a-ser, requer o conhecimento, mas o orgulho, bem como a vaidade, do conhecimento
humano ¢, ironicamente, imaginar que o universo corresponde a sua medida, que ele ¢ da
mesma natureza que o conhecimento humano, como se “os olhos do universo estivessem
dirigidos telescopicamente para [...] atos e pensamentos” (VM 1) humanos. Entretanto, “o que
¢ o conhecimento, a nao ser unicamente o instrumento de acdo de seres efémeros e
vulneravéis?” (Montebello, 2021, p. 112). Para Nietzsche, o mundo verdadeiro ¢ um produto

ficcional humano que nada diz sobre a significagao tltima do cosmos.

Pois para esse intelecto ndo hd missdo que va além da vida humana. Mas, se
pudéssemos nos entender com um mosquito, saberiamos que também ele percorre o
ar com esse mesmo pathos, sentido-se o centro voador deste mundo. Nada existe na
natureza, por mais desprezivel e insignificante, que nao se infle como um baldo a um
pequeno sopro dessa for¢a do conhecimento; e, assim como qualquer carregador de
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fardos quer ter seu admirador, também o mais orgulhoso dos homens, o fildsofo,
acredita ver os olhos do universo, de todos os lados, dirigidos telescopicamente para
os seus atos e pensamentos (VM 1).

Na obra Humano, Demasiado Humano: um livro para espiritos livres Volume II, na
parte dedicada ao O Andarilho e sua Sombra (1880), no aforismo intitulado “O homem,
comediante do mundo”, § 14, Nietzsche ironiza a “inventividade espiritual da mais vaidosa
criatura”, a saber, o humano. O filésofo satiriza a imodestia, bem como a vaidade,
antropocéntrica do humano que, despercebido de sua infinita pequenez, projeta se como
finalidade da existéncia do mundo e da vida. Ademais, Nietzsche destaca o qudo tragico e,
sobretudo, comico, € o *“ privilégio ontoldgico do humano”, principalmente, aqueles edificados
pelos mestres da finalidade que, ao enxergarem o humano como algo “incoparavel e
miraculoso”, se esquecem que “a gota de vida do mundo ¢ sem importancia para o carater geral

do tremendo oceano do devir e decorrer” (AS 14). Nas palavras do fildsofo:

Talvez uma formiga, numa floresta, imagine ser a finalidade e intencdo da existéncia
da floresta, de forma tdo intensa como fazemos ao espotanecamente ligar o fim da
humanidade ao fim do planeta, em nossa fantasia; ¢ ainda somos modestos, se nos
detemos nisso ¢ ndo organizarmos um crepusculo geral dos deuses ¢ do mundo,
acompanhando o funeral do ultimo homem (AS 14).

Nesse sentido, o filésofo considerada como um momento tragico aquele em que os
mestres da finalidade da existéncia anunciam um sentido de existir para o individuo, fazendo-o
esquecer que no fundo a vida € impulso, instinto, tolice e auséncia de sentido. Ao contrario
desta percepgao, o fildsofo aborda sobre o momento do riso libertador que, por sua vez, revela
esse fundo impulsivo, sem motivo e, sobretudo, distituido de toda finalidade humana, onde a
comédia da existéncia, abalando toda vaidade e imodestia antrocéntrica do humano, entra em
cena, pois:

¢ inegavel que a longo prazo cada um desses grandes mestres da finalidade foi até
agora vencido pelo riso, a razdo e a natureza: a breve tragédia sempre passou e
retrocedeu afinal a eterna comédia do existir, e as ondas de incontaveis risos — nas
palavras de Esquilo — devem finalmente se abater sobre os maiores desses tragicos
também (GC 1).

Assim, se 0 humano, mesmo em sua infinita pequenez, imagina-se como finalidade da
existéncia e, em consequencia, “concebe a partir desta fanstasia a sua moral, serd preciso criar
nele, para ‘naturaliza-lo’, bem como para ‘reconduzi-lo’, a sua real modesta condicao, algo

mais espiritual que o humano, um ponto de vista superior. Portanto, diz Nietzsche:

Deveria haver criaturas mais espirituais do que os homens, apenas para fruir
inteiramente o humor que ha no fato de o homem se enxergar como a finalidade da
existéncia do mundo e a humanidade se contentar seriamente apenas com a
perspectiva de uma missao universal. Se Deus criou o mundo, entdo fez o homem para
ser o macaco de Deus, como permanente ensejo de distragdo em suas longuissimas
eternidades. A musica das esferas, envolvendo a Terra, seria entdo o riso de escarnio
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de todas as demais criaturas em torno do homem. Com a dor, esse enfadado Imortal
faz cocegas em seu animal predileto, a fim de regozijar-se nos gestos e interpretagdes
tragico-orgulhosas do seu sofrer, na inventividade espiritual da mais vaidosa criatura.
Pois quem imaginou o homem para diversdo tinha mais espirito do que este, e também
mais alegria com o espirito. At€é mesmo nisso, quando nossa humanidade quer
voluntariamente humilhar-se por um instante, a vaidade vem nos pregar uma pega, ja
que ao menos nessa vaidade nds, homens, queremos ser algo incomparavel e
miraculoso. Nossa singularidade no mundo, oh, ¢ uma coisa muito improvavel (AS
14).

Nietzsche parte do pressuposto que o intelecto humano, a partir do sofrimento e da
impoténcia frente a existéncia, inventa além-mundos que pesam sobre a terra e a vida. Contudo,
essa pretensdo do conhecimento humano de alcancar um mundo em si, s6 faz emergir o mais
humano dos mundos, a saber, um mundo mais quadrado, fechado e circunscrito. O filésofo
esclarece que a existéncia humana forma um mundo a sua medida, isto é, o intelecto humaniza
o horizonte terrestre do vir-a-ser, a terra € a vida. Nesse sentido, Nietzsche volta-se contra a
imodestia, bem como contra a vaidade, antropocéntrica do humano que, invariavelmente,
supdem submeter o mundo aos humanos conceitos de valores, bem como na crenga em um
mundo da verdade, acessivel mediante nossa pequena, estreita e limitada razdo humana.

Para Nietzsche, um mundo essencialmente mecanico, sujeito a “mero exercicio de
contador e ocupacdo doméstica de matematicos” (GC 373), onde admite-se “contar, calcular,
pesar, ver e pegar”’ (GC 373), seria um absurdo, bem como um ultraje, pois, invariavelmente,
implica na crenga de que o mundo esta sujeito a meros calculos da razdo. Nesse sentido, ele
denuncia essa perspectiva como concep¢ao que opera na reducdo do vir-a-ser a logica das
categorias da razdo; como ciéncia dogmatica; como teoria teleologica e utilitarista; e como
forma particular de metafisica e religido. A este respeito, na obra A Gaia Ciéncia, no aforismo

intitulado “Ciéncia como preconceito”, § 373, diz Nietzsche:

O mesmo se da com a crenga [...] num mundo que deve ter sua equivaléncia e medida
no pensamento humano, em humanos conceitos de valor, um mundo da verdade, a que
pudéssemos definitivamente acender com a ajuda de nossa pequena e quadrada razao
— como? queremos de fato permitir que a existéncia nos seja de tal forma degradada a
mero exercicio de contador e ocupagdo doméstica de matematicos? [...] uma tal que
admite contar, calcular, pesar, ver, pegar € mais que isso, ¢ uma crueza € uma
ingenuidade, dado que ndo seja doenca mental. [...] Uma interpretacdo do mundo
cientifica, tal como a entendem, poderia ser uma das mais estipidas, isto ¢, das mais
pobres de sentido de todas as interpretacdes do mundo. [...] um mundo essencialmente
mecanico seria um mundo essencialmente desprovido de sentido! Suponha-se que o
valor de uma musica fosse apreciado de acordo com o quanto dela se pudesse contar,
calcular, por em féormulas — como seria absurda uma tal avaliagdo ‘cientifica’ da
musica! O que se teria dela apreendido, entendido, conhecido? Nada, exatamente nada
daqui que nela é de fato ‘musica’ (GC 373).

Assim sendo, Nietzsche adverte contra a metafisica: o mundo supressensivel do

monotono-ontos, mundo monotono e sem vida, supostamente “desumano”, “inumano” e

A 13

“celestial”, ¢, meramente, um mundo humano, demasiado humano. Segundo Nietzsche, “a
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transcendéncia, bem como o mecanicismo, engendra o mais humano dos mundos, a saber, um
mundo estreito, pequeno e limitado que opera com a quadrada razdo humana”. Em Zaratustra,

na parte intitulada “Dos Transmundanos”, Nietzsche esclarece-se que:

Sofrimento e impoténcia — foi o que criaram todos os transmundanos; ¢ a breve
loucura da felicidade®, que apenas o ser mais sofredor experimenta. Fadiga que de um
salto quer alcangar o fim, com um salto mortal, uma pobre, insciente fadiga, que nem
mais deseja querer: elas criou todos os deuses e transmundanos. Acreditai-me, irmaos!
Foi o corpo que desesperou do corpo- que tateou as paredes ultimas com os dedos do
espirito ludibriado. Acreditai-me, irmaos! Foi o corpo que desesperou da terra- que
ouviu o ventre do ser a lhe falar. E entdo quis passar com a cabeca pelas ultimas
paredes, e ndo apenas com a cabega — para la, para ‘aquele mundo’. Mas ‘aquele
mundo’ estd bem escondido dos homens, aquele desumano mundo inumano, que ¢ um
celestial Nada; e o ventre do ser ndo fala absolutamente ao homem, exceto como
homem (ZA 1, Dos transmundanos).

No combate ao antropomorfismo do conhecimento, bem como a humanizacao do
mundo, que produz esse mundo morto e hostil para com a terra e a vida, Nietzsche denuncia
essa perspectiva antiterrena que desencadeia o apequenamento e empobrecimento da forca
criadora. Assim, “quando ha caréncia ou esquecimento de toda forca criadora, a terra se fixa
primeiramente no ser, astro morto, antiterra” (Montebello, 2021, p. 115-116). Ou seja, ocorre
um encolhimento do horizonte terreno, vir-a-ser, em prol do horizonte antiterreno, ser. Portanto,
a “humanizacdo do céus e do cosmos pelos ideais humanos, envolta pela bruma dos valores
supremos da humanidade” (Montebello, 2021, p. 115), arrasta a terra, bem como a vida, para o

desastre, para o niilismo, uma vez que traz como premissa a nadificagdo da terra e da vida.

A Terra estd morrendo precisamente de qué? Do proprio homem, de seus ideais
vazios, de seus mundos mortos, de seu cosmo inerte. Duplo desespero da Terra: pela
criagdo de além-mundos e pelo efeito da negacdo niilista da Terra. A impoténcia e
fadiga do homem criaram além-mundos e outro mundo da verdade. E essa impoténcia
que, com o niilismo, se volta contra a Terra, para reduzi-la a nada: ela criou todos os
deuses e além-mundos (Montebello, 2021, p. 116).

A terra arrasada, bem como devastada, por meio do processo de nadificagdo, ou
desertificagdo, antiterrestre, faz-se como consequéncia do duplo desespero terreno, a saber, “a
criacdo de além-mundos e a negacdo niilista da terra”. O apequenamento, bem como o
empobrecimento, da cultura terrestre, onde o ultimo homem saltita, “sem vontade, sem ideias e

incapaz de criar” (Montebello, 2021, p. 117), transfigura a cultura terrena em algo “minusculo,

5 Para esclarecer essa perspectiva de “breve loucura de felicidade”, cabe invocar, novamente, o texto Sobre
Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral (1873). Compreende-se, essa breve loucura de felicidade, mediante
essa passagem: “Em algum canto remoto deste universo cintilante, vertido em inumeraveis sistemas solares, houve
certa vez um astro onde os animais inteligentes inventaram o conhecimento. Foi o minuto mais altivo e mendaz da
‘historia universal’, mas foi apenas um minuto. Apds a natureza respirar umas poucas vezes, o astro congelou e os
animais inteligentes morreram. Alguém poderia inventar uma fabula assim, mas ndo ilustraria suficientemente a
forma lamentavel, vaga e fugaz, o modo vao e arbitrario como o intelecto humano se apresenta na natureza; houve
eternidades em que ele ndo existia, quando ele tiver desaparecido de novo, nada terd ocorrido. Ele ¢ humano, e
apenas seu possuidor e genitor o encara tdo pateticamente, como se em torno dele girasse o eixo do mundo” (VM

1.
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insignificante e inconsistente”. Nesse sentido, em Zaratustra, no Prologo, § 5, Nietzsche
adverte contra aqueles que Zaratustra denomina como os“ultimos homens”. Nas palavras do

filosofo:

Ai de nos! Aproxima-se o tempo em que o homem ja ndo langa a flecha de seu anseio
por cima do homem, e em que a corda do seu arco desaprendeu de vibrar! Eu vos digo:
€ preciso ter ainda caos dentro de si, para poder dar & luz uma estrela dangante. Eu vos
digo: tendes caos dentro de vos. Ai de nos! Aproxima-se o tempo em que o homem
ndo dard a luz a nenhuma estrela. Ai de nds! Aproxima-se o tempo do homem mais
desprezivel, que ja ndo sabe desprezar a si mesmo. Vede! Eu vos mostro o tltimo
homem. Que é amor? Que ¢ criacdo? Que ¢ anseio? Que € estrela? -assim pergunta o
ultimo homem, e pisca o olho. A terra se tornou pequena, entdo, nela saltita o tltimo
homem, que tudo apequena (ZA, Prélogo, 5).

O apequenamento e empobrecimento terrestre, efetivado pela perspectiva antiterrena, ¢
abordado por Nietzsche mediante a figura do ultimo homem. Essa figura, presente na obra
Assim Falou Zaratustra, condiz com a inagdo para com a vontade e criagao, isto ¢, representa a
inércia para com a atividade criativa, uma vez que, sem fidelidade para com a terra, bem como
sem esperanga para com o futuro, direciona-se em prol da nadificagdo, do desastre, do niliismo
antiterrestre. Eles nao sabem o que € amor, ndo sabem o que € anseio, nao sabem o que € criagao,
mas dizem que inventaram a felicidade. Eles invetaram a felicidade, pois “deixaram as regides
onde era duro viver” (ZA, Proélogo, 5), isto ¢, abandonaram o horizonte terreno, horizonte este
da inseguran¢a, mutabilidade e desconforto, em prol do horizonte antiterreno, da seguranca,
imutabilidade e conforto.

Em suma, o movimento ascencional da perspectiva antiterrestre, representada por meio
da figura do ultimo homem, que tudo apequena e empobrece, desemboca no declinio da
persepctiva terrestre, a saber, a cultura terrena, sob o jugo metafisico do antropocéntrismo do
conhecimento, bem como da humaniza¢do do mundo, é lancada, mediante o descaso e,
sobretudo, o abandono, num processo de desertificacdo, onde acaba sendo reduzida a nada. Na
proxima se¢do, intitulada Antiterra, niilismo, ou desastre: a desertificagcdo [nadificagdo] da
terra e da vida, serd exposto as consequéncias que reverberam no corpo terrestre, a fim de
destacar o processo de nadificacdo como a histdria do niilismo que volta-se contra a terra e a

vida.
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1.2-ANTITERRA, NIILISMO OU DESASTRE: A DESERTIFICACAO
[NADIFICACAO] DA TERRA E DA VIDA

O deserto cresce: ai daquele que abriga desertos!

Pedra range na pedra, o deserto engole e estrangula.

A imensa morte observa, parda e incandescente, e mastiga — seu mastigar é sua vida.
Ndo esquegas, 6 homem totalmente curtido pela volupia:

tu és — a pedra, o deserto, és a morte...

-Friedrich W. Nietzsche in Ditirambos de Dionisio

Grandes sdo os desertos, e tudo é deserto.

Ndo sdo algumas toneladas de pedras ou tijolos ao alto
Que disfarcam o solo, o tal solo que é tudo.

Grandes sdo os desertos e as almas desertas —

Desertas porque ndo passam por elas sendo elas mesmas,
Grandes porque de ali se vé tudo, e tudo morreu.
Grandes sdo os desertos, e tudo é deserto.

Grande é a vida, e ndo vale a pena haver vida.

- Alvaro de Campos in Poesias dos Outros Eus

Para Nietzsche, a perspectiva antiterrestre, desde o inicio, volta-se, mediante esse insano
processo de humaniza¢do do mundo, bem como o pervertido processo de antropomorfizagdo do
conhecimento, para a desertificagdo do horizonte terrestre. Em outras palavras, “o processo de
humaniza¢do do cosmos, por meio dos valores supremos da humanidade e da imodéstia
projecdo do homem nas coisas se transforma em nadificacdo da terra” (Montebello, 2021, p.
122), ou seja, o horizonte terrestre, torna-se um deserto arido e sem vida. Nesse sentido,
Nietzsche explicita um momento de um profundo desastre, tanto no horizonte terrestre, quanto
no horizonte humano, uma vez que, frente a tiranizagdo das estruturas ¢ modos de ser da
realidade, imposta pela perspectiva antiterrestre, “o deserto cresce” (DD 2), bem como “engole
e estrangula” (DD 2), a terra e a vida.

A afirmac¢do de Nietzsche, na obra Ditirambos de Dionisio (1888), denuncia uma
estrutura cultural que condiz com o processo de desertificagio do mundo, bem como do
humano. Nesse ponto, Nietzsche ndo limita-se a desertificagdo resultante da devastacdo do
horizonte terrestre, mas, também, do impacto da época no qual o deserto que cresce se
referencia, sobretudo, na prépria condi¢ao anémica do humano. Assim, a crescente aridificacao
na qual a cultura terrestre ¢ lancada, bem como negada, mediante o eixo de racionaliza¢do do
logocentrismo antiterrestre, a saber, a humanizacdo do mundo, bem como a antropomorfizagao
do conhecimento, € resultado de um desiquilibrio cujas raizes se situam no coragdo do humano.
Ora, o que ¢ a devastagao do horizonte terrestre, sendo o reflexo, ou proje¢ao externalizada, de
uma condi¢ao interior do humano?

Friedrich Holderlin (1770-1843), grande poeta do idealismo alemdo, compartilha um
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ponto comum para esclarecer tal questdo, a saber, uma interpretacdo de uma condi¢do interior
anémica do humano que, infelizmente, projeta, bem como configura, as estruturas e modos de
ser da realidade. Alids, antes de abordar sobre Holderlin, vale a pena lembrar que, na obra 4
Gaia Ciéncia (1882), no aforismo § 301, intitulado “A4 llusdo dos Contemplativos”, a realidade,
de acordo com Nietzsche, que ¢ distituida de valor, aparece-nos impregnada moralmente,
porque o valor moral, que encontramos em toda as estruturas e modos de ser da realidade, foi

previamente introduzido, bem como projetado, por nds mesmos.

Nos, os pensantes- que sentem, somos 0s que de fato e continuamente fazem algo que
ainda ndo existe: o inteiro mundo, em eterno crescimento, de avaliagdes, cores, pesos,
perspectivas, degraus, afirmagdes e negagdes. Esse poema de nossa invengao é, pelos
chamados homens praticos [...], permanentemente apreendido, exercitado, traduzido
em carne e realidade, em cotidianidade. O que quer que tenha valor no mundo de hoje
ndo tem em si, conforme sua natureza — a natureza ¢ sempre isenta de valor: - foi-lhe
dado, oferecido um valor, e fomos nds esses doadores e ofertadores! O mundo que
tem algum interesse para o ser humano, fomos nés que criamos! — Mas justamente
este saber nos falta, e se num instante o colhemos, no instante seguinte voltamos a
esquecé-lo: desconhecemos nossa melhor capacidade e nos substimamos um pouco,
noés, os contemplativos — ndo somos tao orgulhosos nem tédo felizes quanto poderiamos
ser (GC 301).

No caso de Holderlin, ¢ plausivel associar esta projecao externalizada, enquanto fruto
de uma condi¢do interior do humano, que ¢ introduzida, projetada e, consequentemente,
externalizada, nas estruturas e modos de ser da realidade. Na obra Hipérion ou O Eremita na
Grécia (1799), o poeta aborda em uma passagem como o “nada” se insinua “dentro de nos”,
compreendendo que, sobre nds, bem como diante de nos, ndo ha mais do que vazio e deserto,
pois, tanto o vazio quanto o deserto, se configuram como condi¢@o interior do humano que,
invariavelmente, se projeta, de dentro para fora, nas estruturas e modos de ser do real, a fim de
esvaziar o sentido do mundo, em nome do nada. Dito de outro jeito, Holderlin acentua a
condi¢do humana marcada pelo vazio e o deserto, resultado da perda da conexdo do humano
com a natureza, a fim de destacar o esvaziamento de sentido do mundo como proje¢do de uma

condi¢do interior anémica do humano. Nas palavras do poeta alemao:

Oh, Pobres de vos, que sentis tudo isso, que também ndo pretendeis falar de destinagao
humana, que sois tocados sempre ainda pelo nada que nos domina, que vedes tao
profundamente que nascemos para o nada, que amamos um nada, que cremos em nada,
que trabalhamos para nada a fim de, algum dia, nos transferirmos para o nada [...].
Quando me elevo para o espirito, o que ¢, de tudo, o mais elevado? O nada [...]. Para
ti, vale somente o novo ensinamento. Sobre ti e diante de ti nada mais héd do que vazio
e deserto, porque vazio e deserto te habitam (Holderlin, 1994, p.63).

Nao a toa, na obra O Anticristo: Maldi¢do ao Cristianismo (1888), § 43, Nietzsche
adverte: “quando se coloca o centro de gravidade da vida ndo na vida, mas no “além” -no nada-
, despoja-se a vida do seu centro de gravidade” (AC 43). Em outras palavras, quando coloca-se

o centro de gravidade do mundo ndo na terra, mas no horizonte antiterrestre, no nada, na
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dimensdo do monotono-ontos: mundo morto ¢ sem vida, despoja-se a cultura terrestre do seu
centro de gravidade, tornando-a, através desse processo de nadificagdo, um deserto arido e sem
vida. As implicagdes presentes no processo, representadas por uma aversao a terra € a vida, € o
niilismo, uma vez que tal perspectiva opera “com um deslocamento do centro de gravidade da
vida em dire¢do a uma outra esfera que nio ela mesma” (Pelbart, 2016, p. 103). Nesse sentido,

na obra O Avesso do Niilismo: Cartografias do Esgotamento (2016), diz Pelbart:

O niilismo consiste em uma depreciagdo metafisica da vida a partir dos valores
considerados superiores a propria vida, com o que a vida fica reduzida a um valor de
nada, antes que estes mesmos valores aparecam, segundo um processo de
desvalorizagdo, naquilo que eram desde o inicio -“nada”- (Pelbart, 2016, p. 103).

Assim, para compreender a depreciagdo, bem como a desertificacao, do mundo, onde o
horizonte terrestre ¢ reduzido a nada, isto €, a deserto, pressupdem compreender o niilismo
antiterrestre, seja na dimensao da vontade de verdade, seja na dimens3o da humanizagdo do
mundo e da antropomorfiza¢ao do conhecimento que o acompanha.

Pois bem, como diz Montebello, a vontade de verdade, imbuida da humaniza¢ao do
mundo, bem como da antropomorfizacdo do conhecimento, por ndo duvidar da existéncia de
um mundo submetido aos principios logicos humanos” (Montebello, 2021, p. 122-123),
desencadeia uma relacdo negativa com o “mundo tal como ¢” e, em contrapartida, uma relagdo
positiva com o “mundo como deveria ser”, onde ndo existe “sofrimentos nem inquietagdes”,
um mundo “abonado de seguranga e paz” (Montebello, 2021, p. 123). Nesse sentido, ao
proceder deste modo, Nietzsche adverte que, desde o inicio, a vontade de verdade,
acompanhada da humaniza¢do do mundo, bem como da antropomorfizagdo do conhecimento,
carrega consigo as raizes do niilismo, isto €, as causas de uma depreciacdo metafisica do
horizonte terrestre, do mundo real. Na obra Nietzsche e a Verdade (1999), diz Roberto

Machado:

Por que sdo valores niilistas; por que o niilismo ¢ a 16gica de nosssos valores e ideais,
o motor de nossa historia. E mesmo que a historia tenha conhecido varios sentidos do
niilismo, todos eles sdo decorréncia de um primeiro sentido: a desvalorizagio da vida
em nome dos valores supremos (Machado, 1999, p. 85-86).

Imaginar um mundo verdadeiro, “tal como ele deveria ser”, a saber, tal como a
perspectiva antiterrestre propoe, ja se prefigura como uma separagao que, por meio do abandono
e da indiferenca do horizonte terreno, desemboca na nadificagdo, ou desertificacdo, do mundo
existente, isto ¢, do mundo terrestre. A nega¢do do mundo real, enquanto negagao do horizonte
terrestre, concerne, dentro da hierarquia de valores humanos, uma posi¢ao privilegiada a

perspectiva antiterrestre, isto €, ao mundo suprassensivel. No entanto, a edificagdo de um

mundo antiterrestre, um mundo “tal como deveria ser”, acaba por repercutir negativamente no
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mundo terrestre, no mundo‘‘tal como €”, tornando-o um deserto arrido € sem vida. Em suma, o
unico mundo existente, o horizonte terrestre, sendo julgado conforme o mundo verdadeiro, o
mundo da antiterra, comega a perder todo interesse vital, uma vez que prega-se que “a vida deve
se afastar dele, ndo se adaptar a ele, resistir a ele” (Montebello, 2021, p. 123).

Nao a toa, em Zaratustra, na parte intitulada “Dos Pregadores da Morte”, Nietzsche
caracteriza os que pregam o afastamento, ou afrouxamento de lagos, da terra e da vida como
pregadores da morte, pregadores da antiterra, a fim de destaca-los como aqueles que estdo

cansados do horizonte terrestre e, por consequéncia disto, preferem o além.

Existem pregadores da morte; ¢ a terra esta cheia daqueles a quem se deve pregar o
afastamento da vida. A terra estd cheia de supérfluos, a vida é estragada pelos
demasiados. Que sejam atraidos para fora dessa vida com a “vida eterna”. [...] Eles
nem mesmo se tornaram homens ainda, esses terriveis: que pregam o afastamento da
vida e eles proprios se vdo! Ha os tuberculosos da alma: mal nasceram, ja comegam a
morrer ¢ anseiam por doutrinas do cansago ¢ da rentncia. [...] Deparam com um
doente, ou um velho, ou um cadaver; e logo dizem: “A vida esta refutada!”. Mas
somente eles estdo refutados, e seu olhar, que enxerga somente uma face da existéncia.
[...] Sua sabedoria diz: “Tolo ¢ quem continua vivendo, mas tolos assim somos nos! E
justamente isso ¢ o mais tolo na vida”. A vida ¢ sofrimento — assim dizem outros, €
ndo mentem: cuidai, entdo, de cessar! Cuidai, entdo, de que cesse a vida que € so
sofrimento [...] Volupia é pecado — dizem os que pregam a morte — “vamos nos apartar
e ndo gerar mais filhos!”. “Dar a luz ¢ trabalhoso” -dizem outros-, “por que ainda dar
a luz? Nascem apenas infelizes!” E também eles sdo pregadores da morte (ZA 1, Dos
pregadores da morte).

Embora o processo de nadificagdo, ou desertificacdo, se inicie com a afirmacdo de um
mundo suprassensivel, isto ¢, com a afirmacdo do mundo do monotono-ontos, o niilismo
comega com a negac¢ao do Unico horizonte possivel, a saber, o horizonte terrestre, da terra e da
vida. Na perspectiva de Nietzsche, este reducionismo do horizonte terrestre a nada, isto €, a
deserto, tem suas origens no empobrecimento da forca criadora do humano, a saber, o
esgotamento, bem como o “adoecimento da vontade” (GC 347), uma vez que por trds da
vontade de verdade, oculta-se a vontade de nada, ou, em outros termos, uma vontade de morte.
Portanto, “o niilismo [...] € a ultima etapa da vontade de verdade, sua realizagdo letal. Ele torna
plenamente visivel a negagdo do sensivel que sustenta a afirmacdo do mundo suprassensivel;
[...] ele mostra que a vontade de verdade sempre foi vontade de morte” (Montebello, 2021, p.
125).

Na obra A Gaia Ciéncia, no aforismo intitulado “Em que medida também nos ainda

somos devotos”, § 344, diz Nietzsche:

Um tal designio talvez fosse, interpretando-o de modo gentil, um quixotismo, um
ligeiro e exaltado desvario; mas também poderia ser algo pior, isto €, um principio
destruidor, inimigo da vida...’Vontade de verdade’ — poderia ser uma oculta vontade
de morte. — Assim, a questdo: ‘Por que ciéncia?’, leva de volta ao problema moral:
para que moral, quando a vida, natureza e historia sdo ‘imorais’? Ndo ha duvida, o
homem veraz, no ousado e verdadeiro sentido que a fé na ciéncia pressupde, afirma
um outro mundo que ndo o da vida, da natureza e da historia; e, na medida em que
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afirma esse ‘outro mundo’ — ndo precisa entdo negar a sua contrapartida, este mundo,
nosso mundo? (GC 344).

Em suma, o niilismo projeta um juizo negativo acerca do horizonte terrestre, porque
parte do pressuposto que o mundo, tal como ¢, deve ser negado e, por outro lado, o mundo, tal
como deveria ser, deve ser afirmado. Nesse sentido, a perspectiva antiterrestre, ao lancar suas
avaliacoes sobre o mundo sensivel, mundo existente, de acordo com o mundo ideal, mundo
inexistente, traz como consequéncia o niilismo, uma vez que projeta o inexistente, o ser, no
existente, no vir-a-ser. Por vezes, Nietzsche explicita que o movimento de negagdo
desencadeado, a partir do niilismo antiterrestre, se volta contra a terra e a vida, culminando num
desastre, a saber, o horizonte terrestre torna-se infértil e infrutifero, isto €, torna-se desértico
para a existéncia. Portanto, através da logica subterranea do niilismo antiterrestre, o mundo
existente, o mundo do vir-a-ser, € reduzido a nada, a deserto arrido e sem vida, onde nada medra,
vinga ou floresce.

A antiterra, encarnada por essa reagao niilista de mundo, impdem um pisar duro e pesado
sobre a terra e a vida, uma vez que cultiva uma relagao difamatoria, bem como incriminatoéria,
com o mundo e com os valores vitais. Ao proceder assim, o0 mundo existente, mundo da terra,
julgado conforme o mundo verdadeiro, mundo da antiterra, comeca a perder todo interesse vital,
dado que, a perspectiva antiterrestre, preza pela indiferenga e o abandono da terra e a vida.
Aliés, de acordo com Nietzsche, a propria no¢ao de mundo verdadeiro sugere que este mundo,
ou melhor, o mundo terrestre, mundo cambiante, ¢ um mundo “inveridico, enganador, improbo,
inauténtico, nao essencial” e, por consenquéncia, pouco favoravel aos nossos interesses vitais,
sendo nao aconselhavel se adaptar a ele. Portanto, Nietzsche revela a formula mais extrema do
niilismo, a saber, o movimento de enaltecimento da perspectiva antiterrestre desemboca na

mortificacdo do mundo existente, do mundo da terra ¢ a vida.

Avaliar o mundo existente de acordo com o mundo ideal (que ndo existe), tal é a
aspiral infinita do niilismo, a terrivel evolu¢dao em espiral da negagdo que passa do
inexistente ao existente. O movimento de negagdo desencadeado se volta contra a
Terra, trazendo consigo a morte [...] do mundo existente (Montebello, 2021, p. 125).

E contra esse mundo cambiante, contra a realidade hostil a razio, contra essa terra que
se desenvolvera o niilismo. Dito isso, Nietzsche, em certa medida, anuncia, sob o semblante do
niilismo, o desastre que pde em termo a terra e a vida. Com o niilismo, o mundo verdadeiro,
mundo, mundo morto e sem vida, ndo s6 renuncia a terra, mas se volta contra a terra,
transformando o “Ens” do mundo em “Nihil”. Nesse sentido, o niliismo manifesta a perda de
substancia, bem como de constiténcia, do mundo terrestre, uma vez que repousa na separagao

entre realidade suprassensivel [antiterra] e realidade sensivel [terra] e, sobretudo, na afirmacao
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segundo a qual Deus ou o Principio primeiro [realidade suprassensivel] ¢ superior ao mundo
[realidade sensivel]: o mundo terrestre ndo tem substancia, nem consisténcia em si mesmo.
Logo, ¢ reduzido a nada.

Essa abordagem, comumente expressa em correntes distintas, como, por exemplo, nas
doutrinas que, desde Platdo até o plotonismo e a teologia cristd, pensam o Uno ou Deus por
abstragdo, separagdo e nega¢do do mundo, e seguem, portanto, uma via apofatica ou negativa
que desemboca nessa perspectiva antiterrestre. A antiterra sustenta que nada pode ser afirmado
a partir do mundo terrestre, dado suas caracteristicas, a saber, auséncia de substancia e
consisténcia que a cultura terrena apresenta. Nessa dire¢do, o mundo sensivel, mundo terrestre,
¢ reduzido a nada, a um deserto arido e sem vida, uma vez que a primazia da transcendéncia
antiterrestre, retira, ou desprende, do mundo um poder imanente e, por consequéncia, realoca
como verdadeira fonte do mundo e, sobretudo, de vida, a transcendéncia, a antiterra. Em suma,
a perspectiva antiterrestre nao tem outro significado a ndo ser manifestar a inconsisténcia do
mundo, reduzindo o mundo fisico a nada, relevando assim a sua propria nihilitas

Deste modo, quando a perspectiva antiterrestre invoca um verdadeiro principio [Deus;
Uno; Esséncia e etc] que se distingue de todas as determinagdes pelas quais o mundo ¢ mundo,
inclusive as determinacdes pelas quais o ser € ser, explorando uma via negativa, apofatica, que
s0 descobre o mundo através da negagdo dos predicados que podem ser partilhados com o
mundo, elas deslocam a substancia, bem como a consiténcia, do mundo e, consequentemente,
por meio de um processo de nadificagdo, o reduzem a nada, a deserto. “O mundo sé pode ser
um “nada” em relacdo a transcendéncia” (Montebello, 2021, p. 98). Portanto, esse sentimento
de que a “verdadeira experiéncia de vida, bem como de pensamento”, consiste em negar as
estrutras da realidade do mundo terrestre, caracteriza o niilismo das doutrinas antiterrestres.

Conforme salienta Montebello:

A mesma critica pode ser dirigida a alma do mundo em Platdo, ao Deus dos misticos,
ao quietismo que afirma que ‘tudo se reduz a nada’, a concep¢do moderna de uma
‘alma universal e Unica que absorve as outras’ (Montebello, 2021, p. 114).

Essas doutrinas langam a existéncia num processo de nadificagdo, uma vez que, ao
deslocarem, ou apartarem, a substdncia, bem como a consisténcia, do horizonte terrestre,
entregam o mundo ao nada e, assim, por consequéncia, o0 mundo se esvazia, se desertifica.
Nesse caso, o niilismo se manifesta pela negacdo da cultura terrestre, designando a historia
ocidental da antiterra que, invariavelmente, desde Platdo até a concepcdo moderna de
pensamento, explicita, bem como atesta, o desastre, a ma estrela, do mundo, isto ¢, o

afundamento da existéncia no nada. Dito de outra forma, o processo de nadificacdo ¢,
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claramente, o deserto em seu crescimento, ¢ a desertificacdo da terra e da vida que,
transformando o horizonte terrestre num império do nada, ou, em outras palavras, da morte,

manifesta o desastre do mundo, a saber, o fendmeno do niilismo.

Um tal monstruoso modo de valorar ndo se acha inscrito como exceg¢ao e curiosidade
na histdria do homem: ¢ um dos fatos mais difundidos e duradouros que existem. Lida
de um astro distante, a escrita maiuscula de nossa existéncia terrestre levaria talvez a
conclusdo de que a terra é a estrela ascética por exceléncia, um canto de criaturas
descontentes, arrogantes e repulsivas, que jamais se liviam de um profundo desgosto
de si, da terra, de toda a vida (GM 11, 11).

Assim, a perspectiva antiterrestre, fazendo da terra e da vida um territério fértil para o
brotamento do nada, ¢ o reino da negagdo, a negacao dirigida contra a existéncia, tendo como
implicagcdo a desertificagdo do horizonte terrestre, bem como o desastre do mundo para o
niilismo. Nesse sentido, como observa Pelbart, em sua obra O avesso do niilismo: cartografias
do esgotamento (2013), “Nietzsche chama de niilismo o empreendimento de negar a vida, de
depreciar a existéncia; analisa as formas principais de niilismo: ressentimento, ma consciéncia,
ideal ascético; chama de espirito de vinganca o conjunto do niilismo e suas formas” (Pelbart,

2013, p. 128). Nesse sentido, conforme elucida Pelbart, para Nietzsche:

O niilismo e suas formas ndo se reduzem absolutamente a determinagdes psicologicas,
muito menos a acontecimentos historicos ou a correntes ideoldgicas e, menos ainda a
estruturas metafisicas. Mas se o niilismo ndo ¢ um acontecimento histdrico é porque
€ o elemento da histdria enquanto tal. Mesmo a metafisica, o que ela é sendo um
empreendimento em que se julga e deprecia a existéncia em nome de um
suprassesivel? (Pelbart, 2013, p. 128-129).

Na obra 4 genealogia da moral: uma polémica (1887), Nietzsche expdem o modo pelo
qual as forgas reativas triunfaram e, sobretudo, as implica¢des deste triunfar. O ressentimento,
a ma consciéncia e o ideal acsético, sdo as figuras representativas deste triunfo das forcas
reativas e, por decorréncia disto, também, sdo tidas como formas do niilismo. Em resumo, com
o ressentimento, hd a inversdo dos valores que produz o acusador perpétuo; com a ma
consciéncia hé a interiorizagdo da dor que produz o humano culpado e, consequéntemente,
domesticado; e com o ideal ascético ocorre o reenvio do humano para a mais profunda
mistificacdo, a saber, a do ideal que compreende todos os outros, todas as ficcdes da razao, da
moral e do conhecimento que, invariavelmente, culminam numa vontade de nada. Portanto,
vejamos, mediante a referida obra, isto €, 4 Genealogia da Moral, o arco civilizatorio, como a
historia do niilismo, ou, nos termos do presente trabalho, como a histéria da antiterra.

Na primeira dissertacdo, intitulada “Bom e Mau, bom e ruim”, é exposto a psicologia
do cristianismo. O filésofo traz a luz uma exposigdo sobre a diferenga da moral do senhor e a
dos escravos. De acordo com Fink, o guerreiro, representante da casta senhorial, detém as

virtudes do corpo e, por sua vez, o sacerdote, representante da casta escrava, inventa o espirito.
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Logo, os sacerdotes sdo os malquerentes da historia do mundo e, sobretudo, os malquerentes
mais espirituais desta historia que se volta contra o mundo terrestre. Segundo Nietzsche, € esta
rivalidade entre a casta dos guerreiros e dos sacerdotes, que conduziu a subversao da moral dos
senhores em moral dos escravos. Os sacerdotes sao os senhores destronados que se mobilizam
contra os guerreiros e, em decorréncia desta mobilizagdo, invertem os valores morais.
Historicamente, segundo Fink, Nietzsche vé este movimento indireto, bem como

espiritualizante, de poder, nos judeus que representam para ele o genio da sede de vinganca

O modo de valoragdo nobre-sacerdotal — ja o vimos- tem outros pressupostos: para ele
a guerra ¢ mau negocio! Os sacerdotes sdo, como sabemos os mais terriveis inimigos
— por qué? Porque sdo os mais impotentes. Na sua impoténcia, o 6dio toma proporgdes
monstruosas e sinistras, torna-se a coisa mais espirutal e venenosa. Na historia
universal, os grandes odiadores sempre foram sacerdotes, também os mais ricos de
espirito — comparado ao espirito de vinganga sacerdotal, todo espirito de restante
empalidece. A historia humana seria uma tolice, sem o espirito que os impotentes lhe
trouxeram —tomemos logo o exemplo maior. Nada do que na terra se fez contra “os
nobres”, “os poderosos”, “os senhores”, “os donos do poder”, é remotamente
comparavel ao que os judeus contra eles fizeram, os judeus, aquele povo de sacerdotes
que soube desforrar-se de seus inimigos ¢ conquistadores apenas através de uma
radical tresvaloragdo dos valores, ou seja, por um ato da mais espiritual vinganga (GM
L 7).

Vale ressaltar que, segundo Fink, Nietzsche ndo ¢ anti-semita, mas “apenas v€ nos
judeus, esse povo sacerdotal, a encarnagdo da sublevacdo dos senhores” (Fink, 1988, p. 142),

uma vez que:

Foram os Judeus que, com a apavorante coeréncia, ousaram inverter a equacdo dos
valores aristocratica (bom=nobre=poderoso=belo=feliz=caros aos deuses), e com
unhas e dentes (os dentes do 6dio mais fundo, o 6dio impotente) se apegaram a esta
inversdo, a saber, “os miseraveis somente sdo os bons, apenas os pobres, impotentes,
baixos sdo bons, os sofredores, necessitados, feios, doentes sdo os Gnicos beatos, os
unicos abengoados, unicamente para eles ha bem-aventuranga — mas vocés, nobres e
poderosos, vocés seram por toda a eternidade os maus, os cruéis os lascivos, os
insaciaveis, os impios, serdo também eternamente os desaventurados, malditos e
danados (GM 1, 7).

Com esta inversao de todos os valores aristocraticos inicia-se na moral a sublevacao dos
escravos, comega o cristianismo. Nietzsche v€ no judaismo como o ressentimento se torna ele
proprio criador e engendra valores. Nas palavras do filosofo, € no “tronco daquela arvore da
vingan¢a e do 6dio, do 6dio judeu — o mais profundo e sublime, o 6dio criador de ideias e
recriador de valores, como jamais existiu sobre a terra-, dele brotou algo incomparavel, um
novo amor “ (GM I, 8). A judeia submetida e vencida por Roma subleva-se contra Roma,
subverte os valores do mundo antigo e conquista Roma sob a forma do cristianismo. Nao atoa
que, com essa declaracdo de guerra, na obra Além do Bem e do Mal: Preludio a uma Filosolfia
do Futuro (1886), §195, intitulado Os judeus, Nietzsche chega na conclusdo que os judeus

principiam a revolta dos escravos.
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Um povo “nascido para a escraviddo”, como diz Tacito, e com ele todo mundo antigo,
“o povo eleito entre as nagdes”, como eles mesmos dizem créem — os judeus
realizaram esse milagre da inversdo os valores, gragas ao qual a vida na Terra adquiriu
um novo e perigoso atrativo por alguns milénios — os seus profetas fundiram “rico”,
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“ateu”, “mau”, “violento” e “sensual” numa so definicao, e pela primeira vez deram
cunho vergonhoso a palavra “mundo”. Nessa inversdo dos valores (onde cabe utilizar
a palavra “pobre” como sindnimo de “santo” e “amigo”) reside a importancia do povo
judeu: com ele comeca a rebelido escrava na moral (BM 195).

Nietzsche admite que € perigoso ser herdeiro, pois ndo sé a razao de milenios irrompe
no humano, mas, sobretudo, a loucura, principalmente, a loucura herdada dessa tresvaloragao
judaica, onde o ocidente inteiro colheu seus frutos amargos. Entretanto, houveram momentos
historicos que, tal como o Resnascimento, despertaram os juizos de valor da antiguidade, mas
gracas a este movimento de ressentimento, fundamentalmente plebeu, a qual se denomina
reforma, ndo tardou a reconducao do siléncio sepulcral sobre a Roma classica novamente. Para
Nietzsche, a moral dos escravos obteve na Europa uma vitdria mais decisiva com a Revolugao
francesa, com o triunfo da mediocridade, com o nascimento das ideias modernas. O filésofo
reconhece o cristianismo sob todos os dirfarces secularizados, representando para ele a apari¢ao
mais poderosa de algo de mais geral, a saber, a apari¢ao de sistema de valores que predominio,
bem como condicionou, a cultura ocidental. O cristianismo ¢ a moral do escravos — eis a razao
decisiva da luta que Nietzsche move contra os acusadores da terra e da vida.

Na segunda dissertacao, intitulada “Culpa, ma consciéncia e coisas afins”, Nietzsche
expoem a psicologia da consciéncia moral. Tal como € exposto por Fink, Nietzsche nao
empreende uma andlise metddica da consciéncia, mas passa, bem como sustenta, uma
explicagdo psicologica da consciéncia, a fim de destacar o processo de interiorizacdo do homem
como o resultado de uma pervesao dos instintos, uma vez que compreende que todos os instintos

que nao acabam por se exteriorizar, acabam por se interiorizar.

Todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro — isto € o
que chamo de interiorizagdo do homem: ¢ assim que no homem cresce o que depois
se denomina sua “alma”. Todo o mundo interior, originalmente delgado, como que
entre duas membranas, foi se exapandindo e se estendendo, adquirindo profundidade,
largura e altura, na medida que o homem foi inibido em sua descarga para fora (GM
11, 16).

Ora, entdo resta explicar o modo como essa interiorizagdo se constitui, bem como se
configura, como fun¢do, como campo de ac¢dao dos instintos inibidos. Para Nietzsche, a
crueldade ¢ algo integrante da natureza humana, ela ¢ um instinto fundamental, um prazer de
contemplar e, sobretudo, de provocar o mal. Nao a toa, o filosofo expdem como este prazer
seria um ingrediente da alegria dos povos mais forte € mais antigos. Na concepcao de Nietzsche,
de acordo com Fink, “o instinto de crueldade esconde-se ainda na pratica dos povos civilizados”

(Fink, 1988, p. 143), sendo o subsolo camuflado da civilizagdo humana. Nesse sentido, a tese
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de Nietzsche sobre a origem da consciéncia moral ¢ a seguinte: “a consciéncia ndo ¢ mais do
que o instinto de crueldade impedido de se exteriorizar e que por isso se interioriza” (Fink,

1988, p. 143). Ora, veja o que Nietzsche diz:

Esse homem que, por falta de inimigos e resisténcias exteriores, cerrado numa
opressiva estreiteza e regularidade de costumes, impacientemente lacerou, perseguiu,
corroeu, espicacou, maltratou a si mesmo, esse animal que querem “amansar”, que se
fere nas barras da proproa jaula, este ser carente, consumido pela nostagia do ermo,
que a si memso teve de converter em aventura, cdmara de tortura, insegura e perigosa
mata- esse tolo, esse prisioneiro presa da ansia e do desespero tornou-se o inventor
da “mpa consciéncia”. Com ela, porém, foi introduzida a maior e mais sinistra doenca,
da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o sofrimento do homem com o homem,
consigo:como resultadode uma violenta separacdo do seu passado animal, como que
um salto ¢ uma queda em novas situagdes e condi¢des de existéncia, resultado de uma
declaragdo de guerra aos velhos instintos no quais até hoje se baseava sua forga, seu
prazer e o temor que inspirava. Acrescentemos, de imediato, que com uma alma
animal voltada contra si mesma, tomando partido contra si mesma, algo tdo novo
surgiu na terra, tdo inaudito, tdo profundo, enigmatico, pleno de contradigdo ¢ de
futuro, que o aspecto da terra se alterou substancialmente (GM 11, 16).

Na terceira dissertagdo, intitulada “O que significa os ideais ascéticos?”, Nietzsche
encerra uma psicologia do sacerdote. O fildsofo, pde-se a seguinte questdo, a saber, “o que
significa os ideias ascéticos?” (GM III, 1), bem como qual o papel que eles desempenham sob
a otica da vida. De acordo com Fink, “ha ideais ascéticos que podem por vezes traduzir, por
exemplo nos fildsofos, apenas uma forma da sua autodisciplina, da economia de forgas” (Fink,
1988, p. 144), ou seja, uma certo ascetismo, nessa Otica, pode ser traduzido, ou ter como
signifcado, uma espécie de renuncia de bom grado, dura e serena, para condigdes favoraveis de
uma espiritualidade superior, onde certas experiencias ascetisca, a saber, a disciplina e o rigor
consigo proprio, sdo insidpensaveis a um pensamento com um longo folego. Fink aponta que ¢
por esse motivo que, segundo Nietzsche, a filosofia jamais viu de forma decisisva, nos ideias
ascéticos um envenenamento da fonte da vida.

Diversamente dos filésofos, o ascetismo, ou ideal ascético, na esfera sacerdotal, ¢é
oriundo “do instinto profilactico e de defesa de uma vida em degenerescéncia” (Fink, 1988, p.
144). Segundo Fink, o “ascetismo ¢ ele proprio um meio de vida fraca e doente para mantém a
existéncia” (Fink, 1988, p. 144), pois este tipo de vida tem que renunciar a explosao das paixdes
para se preservar-se. Nao a toa, conforme Nietzsche, esta contradi¢do que se manifesta no
ascéta, a vida contra a vida, ¢ tida como um absurdo, dado que indica uma desgeneracao
fisiologica para com a existéncia. Para o fil6sofo, “o ideal ascético nasce do instinto de cura e
protecdo de uma vida que denegera” (GM II1, 13), a fim de se conservar por todos os meios na
luta pela existéncia, indicando “uma inibicdo e exaustdo fisiologica, que os instintos da vida
mais profundos, permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos meios €

invengodes” (GM 111, 13). Nesse sentido, de acodo com Fink:
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O sacerdote € a este respeito o falso médico e salvador que mantém no seu sofrimento
a vida que sofre, a vida miseravel e mediocre. Ele cura a ferida de uma tal vida
sofredora e envenena-a a0 mesmo tempo, pelo que a ferida precisa constantemente de
ser tratada. Para Nietzsche, o sacerdote ¢ o homem que muda a dire¢cdo do
ressentimento. Ele persuade o doente de que esta enfermo por sua culpa, consola-o e
esforga-se por lhe fazer aceitar o ideal ascético (Fink, 1988, p. 144)

Conforme Fink, “a questdo relativa a origem do poder do ideal ascético, Nietzsche
responde que se travava até o momento do unico ideal” (Fink, 1988, p. 144) presente na historia,
uma vez que, em sua percepcao, “toda a idealidade dos ideais da historia era ascética” (Fink,
1988, p. 144). Dito de outro jeito, na perspectiva de Nietzsche, toda a idealidade presente na
histéria do pensamento Ocidental promoveu, bem como prescreveu, um modo negativo e
fechado de existéncia para com o horizonte da terra e da vida, resultando numa perspectiva
antiterrestre, ou, em outros termos, numa perspectiva que ¢, de acordo com Nietzsche,

extremamente niilista.

Quando o homem se eleva acima da mera sujeicdo animal aos seus instintos, quando
ele é vontade, ele opde a sua vontade ao instinto, ele quer contrariando o instinto. Mas
homem e liberdade, quer dizer, ele tem de exercer o seu livre arbitrio quando desperta
da paz natural da anistocidade para entrar na historicidade. Ele ndo pode limitar-se a
vegetar; precisa cultivar ideais acima de si proprio; precisa de ver luzir estrelas acima
de sua cabeca. Mas até esse momento todas as estrelas estavam no Além, eram
invecdes de sacerdotes, ideias contrarios a natureza. Representavam o caminho arduo
da vontade que, em oposigao a natureza no homem, atingia a mais alta tensdo e era a
vontade no mais alto grau. Deste modo, Nietzsche estabeleceu uma relagdo intima
entre a vontade e o ideal ascético. Em certa medida existe ascetismo em cada vontade
(Fink, 1988, p. 144-145).

Ora, mas qual era o objetivo da vontade ao se entregar aos ideais ascéticos? De acordo
com Nietzsche, o objetivo era enaltecer, bem como abragar, o nada, a saber, a antiterra. Nesse
sentido, a vontade era uma vontade de nada, uma tendéncia extremamente niilista que se volta
contra a terra, bem como contra a vida. Assim, para Nietzsche, o ideal ascético ¢ associado a
negacao da terra e da vida, uma vez que seu objetivo € a supressdo da vontade . Para ele, ao
adotar o ideal ascético, a vontade busca refugio em valores que rejeitam a vida e a forga vital.
Nietzsche acredita que isso surge como forma de escapar da dor e da realidade da existéncia,
transformando o sofrimento em virtude. No entanto, o fildésofo vé essa submissdo como
expressao de ressentimento e fraqueza, dado que a vontade abdica de afirma-se livremente para
submeter-se a normas ¢ moralidades rigidas, a fim de buscar um tipo de redengdo ou consolo
no sacrificio de si mesma. Portanto, essa renuncia implica que a vontade deixe de buscar sua
autorealizacdo e, por sua vez, passe a buscar e, sobretudo, valorizar, a submissao, um processo

tido como prejuduicial na 6tica do filosofo.

Nao se pode em absoluto esconder o que expressa realmente todo esse querer que do
ideal ascético recebe sua orientagdo: esse 6dio ao que ¢ humano, mais ainda ao que ¢é
animal, mais ainda ao que ¢ matéria, esse horror aos sentidos, a razdo mesma, o medo
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da felicidade e da beleza, o anseio de afastar-se do que seja aparéncia, mudanca, morte,
devir, desejo, anseio — tudo isto significa, ousemos compreendé-lo, uma vontade de
nada, uma aversdo a vida, uma revolta contra os mais fundementais pressupostosda
vida, mas ¢é e continua sendo uma vontade (GM III, 28).

Nessa direcao, conforme Nietzsche, a vontade na tensao do ascetismo quer o nada, quer
o nada do além, quer o nada da antiterra, das ideais morais, a0 mesmo tempo que nega, isto ¢,
nadifica, bem como desertifica, a terra e a vida. Porém, donde provird a fascinagdo do nada?
Nas palavras de Nietzsche, “o homem prefirird ainda querer o nada a nada querer” (GM 111, 28).
Entretanto, o que o filésofo quer dizer com isso? Em poucas palavras, o filosofo quer dizer que,
até entdo, ndo havia na terra outro ideal sendo o ideal contrario a natureza, o ideal ascético, o
ideal antiterrestre; ndo havia ainda um ideal que fosse conforme a natureza, conforme a terra e
a vida. Portanto, para Nietzsche “o querer o nada” significa que, em vez de sucumbir a ausencia
total de significado e objetivos, “o nada querer”, o homem cria valores, metas e crengas
destrutivas, bem como ilusorias, que falam de forma contraria a natureza, para preencher esse
vazio, a fim de ndo aceitar uma vida destituida de sentido ou finalidade.

No entanto, cabe ressaltar que, conforme acentua Fink, “é somente o que é contrario a
natureza que torna possivel a diferenga entre a realidade e o ideal, que rompe o hiato infinito
que dé livre curso a vontade” (Fink, 1988, p. 145). Nesse sentido, dentro desta perspectiva, até
o ideal ascético detém uma grande importancia, uma vez que ele edifica “pela primeira vez o
abismo e o precipicio sobre os quais a vontade procura lancar uma ponte” (Fink, 1988, p. 145).
Logo, o homem transforma-se em ponte entre o animal e o além do homem, porque ele
representa uma estado de transi¢cdo — um estado que ndo atingiu seu pleno potencial -, mas que
também j4 se afastou da vida puramente instintiva dos animais. Para Nietzsche, o humano
moderno vive sob uma crise de valores, o niilismo o coloca em um ponto de transi¢do, onde
este precisa encontrar um novo sentido para a vida que nao dependa de valores transcendetais,
a fim de superar o nilismo e, com isso, criar novos valores que o libertem da tradi¢do e das
ilusdes herdadas. Portanto, Nietzsche considera o humano uma ponte, porque este precisa se
transfromar, rompendo seus proprios limites e, assim, se libertando dos valores impotos pela

metafisica e pela moralidade tradicional.

O homem ¢ uma corda, atada entre o animal e o super-homem — uma corda sobre o
abismo. Um perigoso para-1a, um perigoso a-caminho, um perigoso olhar-para-tras,
um perigoso estremecer e se deter. Grande, no homem, ¢ ser ele uma ponte e ndo um
objetivo: o que pode ser amado, no homem, € ser ele uma passagem e um declinio
(ZA, Prologo, 4).

Nessa direcao, Nietzsche empreende uma conversao da tensdo existéncial, contudo,
conforme indica Fink, “ndo se trata [...] de rejeitar o ideal, mas de o tornar, num outro sentido,

conforme a vida” (Fink, 1988, p.145), conforme a terra e a vida. Assim, ao transformar o homem
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em ponte entre ele proprio e o além do homem, Nietzsche busca repensar a idealidade a partir
da propria estrutura, ou dinamica, da terra, bem como da vida, que supera a si mesma, através
da marcha gradual da vontade de poder. Desta forma, ele contrapoém o ideal ascético, que fora
0 unico ideal presente na histéria, com um contra ideal, a saber, com uma nova natureza do
valor que a entende como uma nova manifestagdo de poder da terra, bem como da vida,
enquanto uma criacao de valor da vontade de poder. Assim, ao “repensar a natureza do valor,
ele dilucida os motivos para subverter as tdbuas de valores, para abencoar o que até entdo era
maldito e para amaldigoar o que até entdo era abengoado” (Fink, 1988, p. 145). Portanto, para
nossos objetivos, comecemos a amaldi¢oar o que até entdo era abengoado, a saber, comegemos
pela critica da metafisica a partir da no¢ao de morte de Deus.

No préximo capitulo, intitulado Morte de Deus: Do Solapar do Fundamento ao
Nascimento de uma Nova Aurora, sera exposto a nogao de morte de Deus, a fim de percorrer
por esta nocdo fundamental do pensamento nietzschiano para fundamentar um arcabougo
teorico, visando solapar, bem como ultrapassar, a perspectiva antiterrestre que condena a terra
e a vida. Sendo assim, busca-se apresentar a nogao de morte de Deus como autodesvalorizagao
da metafisica, da religido e da moral, bem como critica a toda idealidade transcendental presente
na historia da filosofia, buscando desvelar que, a partir destas nogdes, a saber, a de morte de
Deus, a verdadeira linguagem do humano nao € mais com Deus, mas, sim, do humano para com
o humano, enquanto invocacdo da suprema possibilidade, expressa na figura do além-do

humano, em nome de um novo sentido terrestre.
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II: MORTE DE DEUS: DO SOLAPAR DO FUNDAMENTO AO NASCIMENTO DE
UMA NOVA AURORA

2.1 - DO DESCANSO ETERNO PARA DEUS: O SOLAPAR DA CONCEPCAO
ANTITERRESTRE

Fator universal do transformismo, Filho da Teleologica matéria,

Na superabundancia ou na misieria, Verme — é o seu nome obscuro de batismo.
Jamais emprega o acérrimo exorcismo Em sua didria ocupag¢do funérea,

E vive em contubérnio com a bactéria, Livre das roupas do antropomorfismo.
Almoga a podriddo das drupas agras, Janta hidropicos, roi visceras magras

E dos defuntos novos incha a mdo...

Ah! Para ele é que a carne podre fica,

E no inventario da matéria rica

Cabe aos seus filhos a maior por¢do

-Augusto do Anjos in Deus-Verme

Carcasse, tu trembles? Tu tremblerais bien davantage, si tu savais ot je te mene.
[Carcaga, tu tremes? Tremerias ainda mais, se soubesse aonde te levo.].

- Friedrich W. Nietzsche in A Gaia Ciéncia.

Frente a este mundo antiterrestre, mundo metafisico da verdade, caracterizado como
mundo imutavel e plasmado: mundo morto, que, contrario a estrutura, bem como a dinamica,
da vida, configura-se numa abjecdo a cultura terrestre, Nietzsche propdem uma drastica
mudanga. Em sua obra A Gaia Ciéncia (1885), no famoso § 125, intitulado “O homem louco”,
¢ introduzido uma das nog¢des mais polémicas de sua filosofia, a saber, a morte de Deus. Tal
no¢ao, na concepgdo de Nietzsche, ¢ compreendida a partir do horizonte moral, bem como
ontologico, e expressa, “por um lado, uma interpretacdo historica da situacdo moderna do
homem enquanto advento do niilismo e, por outro lado, uma critica radical da religido, da moral
e da filosofia na idade da metafisica” (Fink, 1988, p. 163), onde o filésofo radicaliza até as
ultimas consequéncias o drama da morte de Deus para desvelar uma nova perspectiva sobre o

mundo, bem como sobre o humano. Ele comega asim:

Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acendeu uma lanterna
e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus! Procuro
Deus!”? — E como 14 se encontrassem muitos daqueles que nio criam em Deus®, ele
despertou com isso uma grande gargalhada. Entao ele estd perdido? Perguntou um
deles. Ele se perdeu como uma crianga? disse um outro. Esta se escondendo? Ele tem
medo de nés? Embarcou num navio? Emigrou-se? — gritavam e riam uns para os
outros. O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-se com seu olhar.
“Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! Nos o matamos — vocés e eu. Somos
todos seus assassinos!” (GC 125).

6 Aqui, cabe uma explicagdo sobre o porqué Nietzsche anuncia a morte de Deus para uma plateia onde se
encontravam muitos daqueles que ndo criam em Deus. Para Nietzsche, a morte de Deus ndo implica somente numa
critica da religido, bem como da moral, mas, sobretudo, numa critica da filosofia na idade da metafisica. Portanto,
a critica de Nietzsche, nesse ponto, direciona-se, ndo somente a autodesvalorizacao do representante da religido, a
saber, Deus, mas, principalmente, a autodesvalorizagdo da razao
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Conforme expressa Fink, a grandeza de “Nietzsche reside no facto de abandonar uma
via seguida durante muitos séculos pelo pensamento ocidental” (Fink, 1988, p.163), a saber, a
de pensar por outro horizonte que nao seja, bem como que nao opere, por meio da transcedéncia
que, invariavelmente, desembocou numa imprecagdo contra a terra ¢ a vida. Na filosofia de
Nietzsche, a morte de Deus € esse convite para se pensar por outro horizonte, por um horizonte
que recusa as bases transcendentes, uma vez que, em primeiro lugar, esta nogdo se faz como
consequéncia da “autodesvalorizagdo da religido, da moral e da metafisica, [...]; em segundo
lugar, como transvalia¢do activa e intencional, como critica dos valores até entdo supremos”
(Fink, 1988, p. 164). Ou seja, Nietzsche utiliza-se desta no¢cdo como constatagdo da
autodesvalorizacdo da religido, da moral e da metafisica e, sobretudo, como critica a toda

interpretagdo idealista do mundo, bem como do humano. Portanto, segundo Fink:

Deus significa para Nietzsche a totalidade de toda a idealidade transcendente; o
homem usou e abusou da Terra para ornamentar a imagem do além; daqui debaixo
retirou ele as suas cores, o seu ardor, as suas representagdes com as quais decorou o
transcendente reino luminoso das ideias eternas e impereciveis; ao renegar a Terra, o
homem abusou da Terra (Fink, 1988, p. 74).

Nesse sentido, em seu projeto de desconstru¢ao da metafisica, Nietzsche utiliza-se desta
noc¢ao para desmantelar a submissao da terra e da vida dos dogmas metafisicos de rejei¢dao ao
horizonte terrestre em prol de um horizonte antiterrestre, enrijecido, artificial e, sobretudo, sem
vida, que, invariavelmente, prescreve as ordenagdes, bem como as estruturas, dos modos de ser
da realidade, mediante um insano processo de antropomorfiza¢do do conhecimento, bem como
pervertido processo de humanizagdo do mundo, que € contrario, ndo conforme, a terra e a vida.
Deste modo, tal nogao decreta o desmoronamento das ordenagdes e estruturas dos modos de ser
do real administrados pela metafisica. Portanto, na concepc¢ao de Nietzsche, a morte de Deus
tem como significado a explosao/fim da validade do campo epistémico e ético orquestrado, bem

como administrado, pela metafisica tradicional, a saber, a metafisica antiterrestre.

Tomando-o o conceito de ‘Deus’ em toda sua gravidade, como em Nietzsche, ele ndo
representa meramente um ser elevado, no qual se pode crer ou ndo, mas a suma de
toda a metafisica, o que significa que, caindo Deus, cai todo Ser imaterial, espiritual,
que da forma, sustentacéo e cognoscibilidade ao mundo fisico. Desaparece entdo toda
a verdade objetiva, na qual o intelecto humano poderia agarrar-se para fazer face a
instabilidade da labuta cotidiana e a alma humana poderia encontrar consolo (Tiircke,
1993, p. 31).

No geral, a morte de Deus ¢ caracterizada como ““a supressdo da crenca num outro
mundo” (Suffrin, 1999, p. 48), uma vez que trata do esvaziamento, bem como do

desaparecimento, do horizonte metafisico, religioso e moral no qual o humano encontrava
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sustentacdo e cognoscibilidade para fazer face a instabilidade do mundo do dynamis-ontos’,
impelindo, assim, a ruina as oposi¢des entre aparéncia e realidade, verdade e falsidade, bem e
mal e, principalmente, entre mundo ideal e mundo aparente. Nesse sentido, ao contrario da
metafisica que, sobre o jugo da descomunal vontade de verdade, busca acampar num porto
seguro do horizonte do monotono-ontos, a morte de Deus, por sua vez, caracteriza-se como
afundamento do horizonte metafisico, bem como do horizonte do mondtono-ontos, gerando a
explosdao do referencial de mundo e humano administrados pela razao/intelecto — verdade,
moral, ciéncia — onde até entdo, estavam assentadas firmemente as concepcdes fechadas,
circunscritas e, sobretudo, niilista da antiterra.

Ao empreender a desconstrucao da perspectiva antiterrestre, bem como das suas crengas
e verdades ultimas, uma vez que o centro de gravidade desta interpretacdo ¢ colocado fora do
ambito terrestre, isto €, no ambito do nada, Nietzsche opera na explosao do enquadramento do
real administrado pela razdo. Essa explosdo do enquadramento do real conduz a ruina as
interpretagdes epistemologicas e teleoldgicas da metafisica ordinaria, a saber, as interpretagdes
absolutas e imutaveis da antiterra, langcando o mundo, bem como o humano, numa auséncia de
referencial externo das ordenagdes e estruturas da realidade e, a partir disto, instaura, via um
convite ao pior dos hospedes, o desespero, oriundo da falta de sentido, a catastrofe, o niilismo.
Em suma, a explosao do enquadramento das ordenagdes e das estruturas da realidade operada
pela morte de Deus, lanca o humano numa total perda de fundamento, numa catéstrofe
epistémica e ética que desemboca no niilismo.

Assim, quando a crenca na metafisica, bem como“na verdade, desaparece, e os valores
supremos se dissipam como fantasmas, o futuro do mundo participa de uma constelacao
sombria” (Montebello, 2021, p. 116). Nesse sentido, Nietzsche expressa o afundamento do
centro referencial humano administrado pela metafisica antiterrestre e, principalmente, suas
implica¢des e consequéncias, a saber, o niilismo. Para o filésofo, a escalada do niilismo ¢
consequéncia do desmoronamento do fundamento e da catéstrofe dos ideais, uma vez que a
auséncia de valor, sentido e desejabilidade gerado por este evento, desemboca num momento
de profundo desespero, de desamparo e, sobretudo, de desorientacdo, da humanidade com a
perda do centro referencial metafisico. Em Nietzsche, esta situacdo de profundo desespero,
desamparo e desorientacao ¢ explorada ao paroxismo na descrigao que o louco faz da situagao

do homem apds a perda da crenga no fundamento, ou, em outros termos, em Deus. Nas palavras

7 Por dynamis-ontos entende-se o mundo da terra e da vida, a saber, um mundo dindmico, relacional e, também,
tensional. O mundo da instabilidade, da pluralidade, da mutabilidade, da impermanéncia. Mundo da vida do
dynamis-ontos do ser plural, incapaz de suportar o ser Unico.



44

de Nietzsche:

Mas como fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o mar? Quem nos
deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nos, ao desatar a Terra do seu
sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos movemos no6s? Para longe de todos
os sois? Ndo caimos continuamente? Para tras, para os lados, para frente, em todas as
diregdes? Existem ainda em cima e embaixo? Ndo vagamos como que através de um
nada infinito? N&o sentimos na pele o sopro do vacuo? Nao se tornou ele mais frio?
Naio anoitece eternamente? Nao temos que acender lanternas de manha? Nao ouvimos
o barulho dos coveiros a enterrar Deus? Nao sentimos o cheiro de putrefagdo divina?
— também os deuses apodrecem! Deus esta morto! Deus continua morto! E nés o
matamos! Como nos consolar, a nds, assassinos entre os assassinos? (GC 125).

Nesse sentido, conforme expressa Fink, o niilismo ¢ equiparado ao “sentimento de ser
lancado num mundo labirintico e incompreensivel”, tal como ¢ expresso, bem como
representado, por meio da figura do homem louco ao ter consciéncia da morte de Deus. Assim,
o mundo aparece na figura do labirinto e, por sua vez, o labirinto representa a condi¢gao humana
apods este evento, a saber, a de um estado de “desagregacdo, de esvaziamento ¢ de perda do
sentido, de meta e finalidade”(Giacoia, 2022, p. 184). Nao a toa diz Nietzsche, na obra O
Anticristo (1888), “nao sei para onde vou; sou todo aquele que nao sabe para onde vai” — suspira
0 homem moderno”(AC 1). Portanto, esta condi¢do, a de estar completamente perdido, sem
sentido, meta ou finalidade, é representada por meio do sentimento de desespero, de desamparo
e, sobretudo, de desorientacdo, do homem louco, apds a perda do centro referencial metafisico
que conferia, bem como assegurava, coesdo e organicidade para as ordenacdes e estruturas da

realidade. Nas palavras de Fink:

O niilismo [...] é o sentimento de se sentir langado num mundo labirintico e
incompreensivel, sem saber donde se vem e para onde se vai, ¢ a sensacao paralisante
de completa estranheza, o sentimento opressivo de perplexidade no meio de uma
situagdo impenetravel em que nos assemelhamos a Edipo, que assassinou o pai e
partilhou o leito da mie. Como o saber tragico chega ao conhecimento da situagéo
edipiana do homem, e este conhecimento toma ainda a forma negativa de um malogro,
pois 0 homem néo chega a formular uma concepgao unitaria do mundo que lhe revele
seu papel em fungdo da coesdo do todo, desemboca-se entdo na renuncia niilista: tudo
deixa de ter sentido quando a situagdo do homem no universo permanece
incognoscivel. E igualmente desencorajante o facto de se saber que ndo ¢ possivel
sustentar a tese metafisica de um mundo-verdade (Fink, 1988, p. 165-166).

Nietzsche, a partir do contexto e, particularmente, do sentimento, de profundo
desespero, desamparo e desorientacdo, descrito a partir da figura do homem louco, apds
advento da morte de Deus, explora, bem como condensa, o espirito da época. Como médico da
cultura, ele empreende um diagnostico de seu tempo historico e, como resultado, denuncia a
crise epistemica e ética que a cultura ocidental esta mergulhada, a saber, a constatacao de que a
influéncia da metafisica, da religido e, também, da moral, ¢ cada vez menor, isto ¢, esta cada
vez mais se enfraquecendo e, sobretudo, desaparecendo do horizonte humano. Portanto,

Nietzsche vai ao cerne do problema, desvelando que a ruina da metafisica e dos valores que
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conferiam, bem como asseguravam, coesao e organicidade a um modo de vida adminstrado pela
razdo, langa o humano numa profunda crise, uma vez que® se esvaneceu o horizonte no qual o

homem europeu fundou sua existéncia” (Lowith, 1967, p. 66). De acordo com Giacoia:

Crise ¢ o0 nome de tais processos, momentos de desorganizagdo do acervo simbolico,
especialmente o ethos de uma sociedade, desestabilizag@o que repercute nas praticas
concretas e habituais no cotidiano da vida. Sao periodos de desagregagdo nos quais os
valores éticos, até entdo higidos e vinculantes, embaralham-se e confundem-se; e,
embora permane¢cam em vigor, sua vigéncia ¢ espectral, ja que, uma vez esvaziados,
perdem sua cogéncia e a capacidade de oferecer sustentacdo (Giacoia, 2022, p. 187-
188).

Em vista disso, se o evento da morte de Deus, enquanto desmoronamento do
fundamento ético e epistémico, ¢ um dos pontos mais altos da critica de Nietzsche a tradi¢ao
antiterrestre, por outro lado, faz-se necessdrio analisar as implicacdes emergentes deste
acontecimento, a saber, a profunda crise que lanca mundo e, sobretudo, o humano num
empobrecimento de realidade. Assim, com o desmoronar da aboboda que brilhava sobre a
paisagem da existéncia humana, todo acervo simbdlico ocidental, especialmente, o ético e
epistemologico, da metafisica, ¢ esvanecido. De acordo com Nietzsche, o afundamento da
metafisica e, por conseguinte, de seus postulados imutaveis, atinge as principais crengas e
verdades que geravam sustentacdo a um modo de vida administrado pela razao, trazendo a tona
um horizonte angustiante, bem como desesperador, para 0 mundo humano proveniente do

esvaziamento epistémico e ético deixado pela morte de Deus.

Com a morte de Deus, isto é, com o fim de toda a idealidade na forma de um para
além do homem, de uma transcendéncia objetiva, com o desmoronar da abobada que
brilhava sobre a paisagem da existéncia humana, surge o perigo de um imenso
empobrecimento da humanidade, de uma terrivel banalizagdo num vulgar ateismo e
numa vulgar depravacido moral (Fink, 1988, p. 72-73).

Assim, com o fim de toda interpretacdo idealista de mundo, bem como de humano,
através do desmoronamento do fundamento, ou, em outras palavras, do desatar do mundo de
seu centro referencial epistémico e ético, administrado a partir da figura de Deus que, enquanto
representante de toda idealidade transcendente, projetava sentido Ultimo as ordenacgdes e
estruturas dos modos de ser do real, surge um enorme perigo, a saber, o niilismo passivo. Com
a explosdo do enquadramento da realidade orquestrada pela metafisica antiterrestre, o mundo
humano ¢ langado num imenso empobrecimento de realidade, uma vez que o horizonte
metafisico da dimensdo do mono6tono-ontos, que conferia, bem como assegurava, coesdo e
organicidade [conforto, seguranca, sentido ultimo] a cultura, ¢ estilhacado e, consequentemente,
arremesado para o niilismo.

Deste modo, tanto os valores que ditam um modo de avaliar, quanto um modo de

estimar, do humano, perdeu-se, uma vez que provinham da perspectiva metafisica que, apos o
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maior dos acontecimentos, esfacelou-se, arrastando o mundo, bem como o humano, para o
maremoto do niilismo passivo. Em razao disso, ndo resta mais nenhum paradigma, enquanto
modelo, padrdo, ou sistema, adiministrados pela metafisica, para sustentar, ou proporcionar,
coesao, bem como ordenagdo, as estruturas e modos de ser do real. Nesse sentido, Nietzsche
descreve no § 124, intitulado “No horizonte do infinito”, como seria viver ap6és o advento da
morte de Deus — viver sabendo que ndo ha mais um ponto de fixabilidade para o humano e,

sobretudo, nenhuma redencao e salvagao.

Deixamos a terra firme ¢ embarcamos. Queimamos a ponte — mais ainda, cortamos
todo o lago com a terra que ficou para tras! Agora tenha cautela, pequeno barco! Junto
a vocé esta o oceano, ¢ verdade que ele nem sempre ruge, e as vezes se estende como
seda e ouro de bondade. Mas virdo momentos em que vocé percebera que ele ¢ infinito
e que ndo ha coisa mais terrivel que a infinitude. Oh, pobre passaro que se sentiu livre
e agora se bate nas paredes dessa gaiola! Ai de vocé, se for acometido de saudade da
terra, como se 14 tivesse havido mais liberdade — e ja ndo existe mais terra alguma (GC
124).

Assim, tal evento “tende a gerar um extremo desespero e desorientacdo, um sentimento
de que tudo € vao e de que a existéncia humana ¢ uma travessia no deserto do nada infinito,
pois o ocidente ndo conhece um ideal alternativo ao ideal ascético” (Constancio, 2013, p. 24).
Nesse sentido, por desconhecer um contra-ideal, a saber, um ideal que nao opere no horizonte
ascético, a perspectiva ocidental ndo tem como atribuir, bem como proporcionar, um novo
sentido a existéncia humana, uma vez que estd nao dispdem de valores que, subitamente,

substituam e, consequentemente, superem, aqueles cunhados pela tradicdo antiterrestre.

Portanto, diz Nietzsche no § 343 da obra 4 Gaia ciéncia:

O maior acontecimento recente — qual seja, que “Deus estd morto”, que a crenga no
Deus cristdo caiu em descrédito — comega, desde ja, a deitar sua sombra em toda a
Europa. Ao menos para alguns poucos dotados de suspei¢do suficientemente
penetrante, de um olhar sitil o bastante para o espetaculo, de fato parece que algum
sol acaba de se por, que alguma velha e profunda confianga se transformou em duvida:
aqueles, o nosso velho mundo deve parecer cada dia mais crepuscular, mais
desconfiado, mais estranho, mais velho (GC 343).

Ora, tal como diz Nietzsche, o maior dos acontecimentos, a morte de Deus, comega a
deitar as suas sombras sob todo o ocidente, estas sombras se equiparam a luz proveniente de
um sol ja extinto, um sol que a muito j& se pds, mas que, insistentemente, continua a chegar na
terra com um atraso devido a falta de compreenssao da maioria sobre o afundamento, ou
ensombrecimento solar, do centro referencial do mundo e do humano, oriundo da morte de
Deus. Nesse sentido, Nietzsche adverte que, embora as primeiras sombras deste acontecimento
comegem a surgir, isto ¢, a de que a crenca no Deus cristdio perdeu a credibilidade,
transformando uma “velha e profunda confianga [...] em davida” (GC 343), este evento ainda

se encontra “distante e a margem da compreenssao da maioria” (GC 343), uma vez que o
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homem do conhecimento ainda ndo se desfez por completo da ideia de Deus; na verdade, apenas
abandonaram a palavra Deus, porém ainda continuam devotos, crentes em substitutos de Deus,
por meio de diferentes mascaradas e disfarces que cumprem a fun¢do que eles julgavam ter

superado.

Pode-se dizer, no essencial, que o evento ¢ demasiado grande, distante e & margem da
compreensdo da maioria, para que se possa imaginar que a noticia dele tenha sequer
chegado; e menos ainda que muitos soubessem ja o que realmente sucedeu — e tudo
quanto irda desmoronar, agora que esta crenga foi minada, porque estava sobre ela
construido, nela apoiado, nela arraigado: toda a nossa moral [...]. Essa longa ¢
abundante sequencia de ruptura, declinio, destrui¢do, cataclismo, que agora ¢
iminente: quem poderia hoje adivinhar o bastante acerca dela, para ter de servir de
professor e prenunciador de uma tremenda logica de horrores, de profeta de um eclipse
e ensombrecimento solar, tal como jamais houve sofre a terra? (GC 343).

No entanto, embora o desmoronamento da perspectiva metafisica antiterrestre arraste a
terra, bem como o humano, para a catastrofe do niilismo passivo, Nietzsche inverte o desamparo
extremo, enquanto consequéncia do esfacelamento da metafisica e de seus postulados, para um
ambito afirmativo. Nesse sentido, ao realizar esta inversdo, o fildsofo invoca o niilismo ativo
como “niilismo criador, caracterizado pela alegria do espirito” (Wotling, 2011, p. 50), uma vez
que consegue “subjugar a auséncia de verdade para criar seu mundo, impor sua lei ao real”
(Montebello, 2021, p.141). Em outras palavras, “o espirito quer agora sua vontade, o perdido
para o mundo consquita seu proprio mundo” (ZA I, Das trés metamorfoses do espirito).
Portanto, como resultado, desvela-se que Nietzsche vé nas consequéncias do niilismo mais
extremo “ndo uma condenagdo ao desespero ou a desorientacdo, mas, pelo contrario, a
possibilidade de um novo comeco, de uma nova aurora, e de um mar aberto” (Constancio, 2013,

p. 24). Nas palavras do filésofo:

Talvez soframos demais as primeiras consequéncias desse evento — e estas, as suas
consequéncias para nds, ndo sdo, ao contrario do que talvez se esperasse, de modo
algum tristes e sombrias, mas sim algo dificil de descrever, uma nova espécie de luz,
de felicidade, alivio, contentamento, encorajamento, aurora... De fato, nos, filosofos,
e espiritos livres, ante a noticia que o velho Deus morreu nos sentimos como
iluminados por uma nova aurora, nosso coragdo transborda de gratidao, espanto,
pressentimento, expectativa — enfim o horizonte nos aparece novamente livre, embora
ndo esteja limpo, enfim nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro de todo
o0 perigo, novamente ¢ permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento, o mar,
0 nosso mar, estd novamente aberto, e provavelmente nunca houve tanto mar aberto
(GC 343).

Nesse sentido, o mundo aparece na imagem do mar e, por sua vez, “a alegria do mundo

aparece como a alegria que busca, que empurra as velas para o desconhecido, como uma alegria

899

de navegador®” (Fink, 1988, p. 121). Ou seja, com a imagem metaférica do mar, Nietzsche

8 Neste ponto, cabe salientar para aprofundar a ideia que, assim como Nietzsche e Fink, Deleuze, junto de Parnet,
em um dos seus mais belos insights, presente na obra Didlogos (2004), reflete tanto sobre a tristeza quanto sobre
a alegria, embasados na interpretagdo do corpo como afeccdo a partir da filosofia de Espinosa. Nos dizeres dos
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“exprime a nostalgia que a existéncia dvida de mundo sente” (Fink, 1988, p. 121), a saber, a
nostalgia criadora voltada para o vasto, perigoso e desconhecido mar de possibilidades. O
idealismo, ou antiterra, que, antes do maior dos acontecimentos, assegurava toda circunscrigao,
bem como fechamento, do humano, para novas possibilidades de ser no mundo, encontra seu
derradeiro fim e, a partir da conviccdo de que Deus morreu, se abrem livremente as
possibilidades para o humano navegar por caminhos até entdo inexplorados. Portanto, conforme
a excelente expressao de Nietzsche, “ha mil veredas que ndo foram percorridas; mil saudes e
ilhas reconditas da vida. Inesgotados e inexplorados estdo ainda o homem e a terra humana”
(ZA 1, Da virtude dadivosa, 2). Assim, na obra Zaratustra, na parte intitulada Os sete selos,

(Ou: a cangdo do Sim e Amém), diz Zaratustra:

Se quero bem ao mar e a tudo que semelha o mar, e mais ainda quando ele, colérico,
me contraria: Se ha em mim aquele prazer de buscar que empurra as velas para o ndo
descoberto, se ha um prazer de navegador em meu prazer: Se algum dia meu jubilo
exclamou: “Desapareceu a costa — agora caiu meu ultimo grilhdo- o ilimitado
estrondeia ao meu redor, espago e tempo brilham ao longe de mim, muito bem, vamos,
velho coracao!” (ZA 111, Os sete selos, 5).

Para Nietzsche, a imagem do mar personifica a liberdade como horizonte do ilimitado,
ou do infinito, uma vez que, ap6s a explosao do enquadramento das ordenagdes, bem como das
estruturas, dos modos de ser da realidade, administrados pela metafisica antiterrestre, ao inveés
de encerrar numa condenacao ao desespero ou desorientagdo, encerra num convite e, sobretudo,
numa abertura, de possibilidades para navegar alegremente para mares e quadrantes até entdo
desconhecidos. Deste modo, “o campo de acc¢do da liberdade ndo tem fim, se Deus ndo limita
0 homem, se essa parede intransponivel j4 ndo barra o caminho ascendente do homem, se a
sombra imensa do senhor ja ndo se estende sobre a terra dos homens, o mundo torna-se infinito
novamente” (Fink, 1988, p. 80). Nado a toa, na obra 4 Gaia ciéncia, no § 374, intitulado “Nosso

novo infinito”, Nietzsche expressa como o mundo tornou-se infinito novamente:

O mundo tornou-se novamente “infinito” para nés: na medida em que nao podemos
rejeitar a possibilidade de que ele encerre infinitas interpretagdes. Mais uma vez nos
acomete o grande tremor — mas que teria vontade de imediatamente divinizar de novo,
a maneira antiga, esse monstruoso mundo desconhecido? E passar a adorar o

filosofos, “a tristeza, os afetos tristes sdo todos aqueles que diminuem nossa poténcia de agir. Os poderes
estabelecidos tém necessidade de nossas tristezas para fazer de nds escravos” (Deleuze; Parnet, 2004, p. 50). Ora,
tal como ¢ expresso por Deleuze e Parnet, corpos tristes fortalecem um poder degradante, a tristeza, gerada, ou
deixada, por o maior dos acontecimentos, a saber, a morte de Deus, faz triunfar uma forga negativa na historia da
humanidade, sufocando o humano numa opressdo despotencializante e, assim, subjugando-o, bem como
encarcerando-o, num empobrecimento de realidade, isto ¢, num niilismo passivo. Entretanto, Deleuze e Parnet, tal
como Fink expressa a partir de Nietzsche, inverte o centro de gravidade desta perspectiva, recolocando a alegria
como resisténcia face a tristeza que busca assumir as rédeas da realidade. Assim, a alegria caracteriza-se como
poténcia estratégica de resisténcia frente a tristeza e, sobretudo, a tudo que diminui e apequena, bem como subjuga
e encarcera, as potencias do agir humano. Portanto, tal como defende Deleuze e Parnet, a alegria te direciona para
lugares onde a tristeza nunca te levaria, uma vez que ela ¢ nutrida de uma exacerbada poténcia de vida que colore
o humano por dentro e, consequentemente, por fora, impelindo-o a a¢do plena no mundo.
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desconhecido como o “ser desconhecido”? Ah, estdo incluidas demasiadas
possibilidades ndo divinas de interpretagdo nesse desconhecido, demasiada diabrura,
estupidez, tolice de interpretagdo - a nossa propria, humana, demasiado humana, que
bem conhecemos (GC 374).

Nesse sentido, Nietzsche explode, bem como atravessa, o limiar - ponto que constitui o
limite, o fechamento e a circunscricdo, a saber, Deus’ - para explorar e, por conseguinte,
divinizar um mundo que até entdo era desconhecido. No trespassar das fronteiras e delimitagoes,
a bussola humana ndo aponta mais para Deus, ou para o reino das ideias platonicas, mundo do
monotono-ontos, mundo da antiterra, mas, por sua vez, aponta para o mundo da terra e da vida
que, a partir da abertura do mar, compreende e encerra infinitas possibilidades para o horizonte
humano. Ora, se outrora o futuro do mundo e do humano participava de um ensombrecimento
solar, através desta nova abertura, Nietzsche desanuvia as sombras projetadas no horizonte
humano, compreendendo o afundamento do horizonte metafisico, religioso e moral, ndo mais
como um estado que conduz a angustia, a desorienta¢do e ao desamparo, mas como um estado
que conduz a alegria que busca, bem como que empurra, as velas, para uma nova coordenada,
rumo a um mundo de novas constelagdes, a saber, de novas estrelas'’, interpretagdes e valores.

Assim, na obra 4 Gaia ciéncia, § 288, no aforismo intitulado “Embarquem!”, Nietzsche

9 Para fins de esclarecimento, bem como para ganhar uma perspectiva mais elevada, precisamos ir para as alturas,
precisamos constituir uma filosofia das alturas, um pensamento ao modo de ave, para contrapor e, sobretudo,
superar, a perspectiva metafisica, a saber, o espirito da gravidade que condena a terra, bem como a vida. Dito de
outro jeito, na obra Assim Falou Zaratustra, no capitulo intitulado Do espirito de Gravidade, de acordo com Fink,
Nietzsche caracteriza a metafisica como modo negativo de existéncia fechada ao mundo. O filésofo coloca a si
mesmo, bem como Zaratustra, como inimigo mortal da perspectiva metafisica representada pelo espirito de
gravidade - este que fixa o humano nas amarras da alienag@o, fazendo-o carregar o peso de um Deus e de uma
moral transcendente - que encarcera, bem como aprisiona, a humanidade na limitagdo e circunscrigdo, que amarra
e agrilhoa ao existente, as coisas supramundanas, que o faz esquecer do mundo da terra e da vida. Por sua vez,
como antitese desta operacdo, Nietzsche, a partir de Zaratustra, desvela o modo de ave que se ergue nos céus e,
sobretudo, voa, a partir de sua leveza, sobre a exuberancia universal da proje¢do de si mesmo, ndo mais da proje¢do
de Deus, no espago e tempo infinito do todo, do mundo, longe de qualquer limitacdo, fechamento e circunscri¢ao
que derivam do espirito de gravidade. E nessa radical relagdo com o mundo, a saber, a de modo afirmativo de
existéncia aberta ao mundo, que, segundo Nietzsche, se produz a superacdo de todas as separacdes, limitagdes e
barreiras, impostas pela metafisica que separam as coisas finitas umas das outras, as oposigdes que derivam do
espirito de gravidade [bem/mal; verdadeiro; falso; etc.], caem no turbilhdo do movimento quando o homem sente
o mundo, sente que sua existéncia se estende para o infinito, e quando ele se levanta para além de todas as coisas
finitas, em dire¢do ao infinito, ndo mais do infinito da metafisica — do além, como coisa em si, ou como Deus -,
mas do infinito da terra e da vida que encerra uma abertura infinita de possibilidades para o humano. Nesse sentido,
tal como € expresso por Manoel de Barros, o humano amanhecera ave, pois serd no achamamento do chao, a saber,
da terra, que ele descobrira as origens do voo. Portanto, Nietzsche desvela o modo ave de ser, isto €, a maneira
afirmativa de existéncia aberta a0 mundo que sobrevoa os céus para além de qualquer circunscri¢do, bem como
limitacdo e fechamento, imposta a partir do espirito de gravidade.

10 Para Nietzsche, estrela ¢ um simbolo, ou uma alegoria, de algo criado de mais alto, a saber, aqui, novos valores,
bem como novas interpretagdes, do mundo e do humano. No sentido do presente trabalho, as estrelas nietzschianas
assumem um céu ndo convencional, isto ¢, diversificado, cujo o corpo celestial, ou os astros, representam uma
nova variedade, ou constelacdo, ontoldgica e moral existente no horizonte da terra e da vida a ser descoberta. Nao
a toa, na obra Assim Falou Zaratustra, Nietzsche diz: “¢ preciso ter caos dentro de si, para poder dar a luz uma
estrela dangante” (ZA, Prologo, 5), ou seja, € preciso o caos [sem forma], aquilo que ndo ¢ da ordem do cosmos,
para gerar, aquilo que ¢ da ordem do cosmos, a saber, novas estrelas [com forma], novas avalia¢des, valores e
interpretacdes.
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convida, bem como encoraja, o humano a igar suas velas e, a partir dos ventos que sompram a
favor daqueles que acreditam num novo modo de ser no mundo, sair em navega¢ao rumo ao
horizonte do desconhecido e inexplorado, onde se encontram infinitas possibilidades de
interpretagdes para o mundo e para o humano. Nessa direcdo, sob novas coordenadas, bem
como sob novos sentimentos, a saber, de alegria, de liberdade e, sobretudo, de espirito
aventureiro, apos o maior dos acontecimentos, Nietzsche entusiasma o humano a navegar na
abertura do mundo “onde desaparacem as costas e as limita¢des” (Fink, 1988, p. 121) da
metafisica. Deste modo, ao explodir e, consequéntemente, abandonar, as fronteiras e limitagdes
das costas do conhecimento metafisico, Nietzsche oferece abertura no horizonte para navegar
rumo a novos mares e s6is do conhecimento, em nome de uma nova experiéncia ontoldgica e

moral a ser descoberta no horizonte da terra e da vida.

Embarquem! E uma nova justi¢a que se faz necessaria! E uma nova senha! E novos
filosofos! Também a Terra moral é redonda! Também a Terra moral tem seu
antipodas! Também, os antipodas tém seu direito a existéncia. H4 um outro mundo a
se descobrir — mais do que um! Embarquem, fil6sofos! (GC 288).

Em vista disto, ao contrario do niilismo passivo, o desmoronamento da concepcao
metafisica, bem como das suas verdades e valores, ndo acarreta na angustia e no desamparo
como consequéncia do maior dos eventos, mas, conforme defende Nietzsche, implica na
liberdade e na alegria, direcionando o humano rumo a um horizonte de novas constelagdes, a
saber, de novas intepretacdes, bem como de valores, em nome de uma nova experiéncia
ontologica e moral. Nesse sentido, se o niilismo passivo ¢ a negacao da vida por meio da
resignacdo ao nada, solicitada por uma vontade de nada que conduz a uma aniquila¢do das
forcas vitais que desemboca num empobrecimento de realidade, o niilismo ativo €, por sua vez,
a afirmag¢do da vida por meio da irresignagdo ao nada, solicitada por uma vontade de terra e
vida que conduz a uma revigoracdo das forgas vitas em rumo a criacdo, bem como
descobrimento, de novas interpretagdes e valores para as ordenagdes e estrturas da realidade,
em prol de uma nova experiencia do mundo e do humano.

Deste modo, ndo € certo que, apos este evento, a pressao aterrorizante da angustia, bem
como do desamparo, desencadeie no aprisionamento do humano numa possesao de tormentos
crescentes, mas, tal como defende Nietzsche, desemboca numa produ¢do de uma situacio pela
qual toda catastrofe ¢ redirecionada para uma nova for¢a nascente, a saber, a de buscar e,
sobretudo, de navegar, em dire¢do a novas constelagcdes, ou caminhos estrelares, em prol do
futuro do mundo e, também, do humano. Assim, ao subir nos mais altos mastros do
conhecimento, onde os olhos conseguem vaguear por longinquas distancias, Nietzsche avista e,

consequéntemente, anuncia, o alvorecer de uma nova aurora no horizonte, a saber, a de novas
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interpretagdes e valoracdes para as ordenacdes, bem como estruturas, dos modos de ser do real,
em prol de uma nova experiencia ontolégica e moral do mundo e do humano. Assim, o niilismo
ativo desemboca numa abertura para navegar em favor de novas interpretagdes e valoragdes
para as ordenagdes, bem como estruturas, da realidade, abrindo, portanto, uma gama de novas
possibilidades, acdes e descobertas, para o horizonte humano explorar.

No proximo capitulo, intitulado 4 Contrametafisica do Mundo: A Doutrina da Vontade
de Poder como Perspectiva da Terra e da Vida, sera exposto o carater antropologico da vontade
de poder, expresso na figura do além-do-humano, a fim de destaca-lo como aquele que, ao se
dar conta da sua atividade criativa, atribui sentido a terra e a vida, em nome de uma nova
experiéncia ontologica e moral para a existéncia. Em seguida, serd exposto alguns apontamentos
sobre o carater cosmologico da vontade de poder, objetivando interpretar tal nogdo como o
substrato universal da existéncia, a fim de destaca-la como uma perspectiva contrametafisica
de mundo, isto é, uma concepcdo afirmativa, bem como aberta, de terra e vida. Portanto, o
préoximo capitulo, intenciona, num primeiro momento, apresentar o carater antropolégico da
vontade de poder e, por conseguinte, o cardter cosmologico da vontade de poder, a fim de

elaborar uma perspectiva contrametafisica de mundo.
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III- A CONTRAMETAFISICA DO MUNDO: A DOUTRINA DA VONTADE DE
PODER COMO PERSPECTIVA DA TERRA E DA VIDA

3.1 - O CARATER ANTROPOLOGICO DA VONTADE DE PODER: ALEM-DO-
HUMANO COMO SENTIDO DA TERRA

Este ¢ o grande meio-dia: quando o homem se acha no meio de sua rota, entre animal e super-homem, e celebra
seu caminho para a noite como a sua mais alta esperanga; pois é o caminho para uma nova manhd. Entdo
aquele que declina abengoara a si mesmo por ser um que passa para ld; e o sol do seu conhecimento
permanecerd no meio-dia. “Mortos estdo todos os deuses: agora queremos que viva o super-homem” — que esta
seja um dia, no grande meio-dia, a nossa derradeira vontade!

-Friedrich W. Nietzsche in Assim Falou Zaratustra

Diante de um horizonte aberto para navegar rumo a mares ¢ quadrantes diversos ¢
desconhecidos, a fim de encontrar outras possibilidades para a existéncia, Nietzsche sugere
varios ‘“‘ensinamentos” sobre como pendurar novas estrelas no horizonte, isto ¢, novas
interpretagdes e valores para o humano se orientar na existéncia, objetivando se desvincilhar da
zona costeira da metafisica e dos seus valores morais negativos e fechados para com a terra e a
vida. Em Zaratustra, o filésofo introduz uma das no¢des mais complexas de sua filosofia, a
saber, o Ubermensch!!. Essa nogdo, na concep¢do de Nietzsche, é compreendida a partir do
afundamento da metafisica, bem como de seus valores morais, dando o indicativo que a
verdadeira linguagem do humano ja ndo ¢ mais com os deuses ou com a santidade, mas, ao
contrario, a verdadeira linguagem ¢ do humano para com o humano, enquanto “invocacao da
suprema possibilidade humana, a doutrina do super-homem™'? (Fink, 1988, p. 72), para um

novo alvorecer ontologico e moral da existéncia.

Aos trinta anos de idade, Zaratustra deixou sua patria e o lago de sua patria e foi para
as montanhas. Ali gozou do seu espirito e da sua soliddo, e durante dez anos néo se
cansou. Mas enfim seu coragdo mudou — e um dia ele se levantou com a aurora, foi
para diante do sol e assim lhe falou: “O grande astro! Que seria de tua felicidade, se
ndo tivesses aqueles que iluminas? Ha dez anos vens até minha caverna: ja te terias
saciado de tua luz e dessa jornada, sem mim, minha dguia e minha serpente. Mas nos
te esperavamos a cada manha, tomamos do teu supérfluo e por ele te abengoamos.
Olha! Estou farto de minha sabedoria, como abelha que juntou demasiado mel;
necessito de maos que se estendam. Quero doar e distribuir, até os sabios entre os
homens voltem a se alegrar de sua tolice e os pobres, de sua riqueza” (ZA, Prologo,

1.

11 Conforme salienta Wotling, “o substantivo Ubermensch é introduzido em Assim Falou Zaratustra; convém, em
primeiro lugar, prestar ateng¢do a formagdo linguistica desse termo: o prefixo iiber (‘sobre’) sempre indica em
Nietzsche uma elevagao de grau, portanto de valor no sentido de uma hierarquia — no caso, o da tipologia humana,
das diferentes formas que pode adotar o sistema pulsional do homem. O {ibermensch, que seria enganoso traduzir
por ‘super-homem’, faz pensar, portanto, num tipo superior de homem” (Wotling, 2011, p. 12). Nesse sentido, na
presente dissertacio, adotemos a tradugdo além-do-humano para tratar do Ubermensch, uma vez que tal termo
sublinha fortemente a ideia de superagdo, nao a do homem, ou da sua esséncia, mas, sim, do tipo da vida humana
predominante na cultura europeia, a saber, a ascética, vitima do niilismo na sua forma mais acentuada.

12 Embora na presente dissertagdo optamos por traduzir Ubermensch por além-do-humano, quando citarmos a obra
A filosofia de Nietzsche, de Eugen Fink, o termo aparecera traduzido por super-homem, haja visto a opg¢do de
tradugdo do tradutor portugués da obra de Fink.
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Nao a toa, no “Prologo de Zaratustra”, o pensador Zaratustra, ao descer da montanha
onde viveu por dez anos, cultivando seu espirito e sua soliddo, se dirige para a terra dos homens,
encontrando no caminho um santo, o eremita da floresta, que se afastou dos homens para amar
unicamente a Deus. Segundo Nietzsche, este santo da floresta, ndo tem doutrina, ndo se dirige
aos homens, uma vez que sua existéncia de eremita transcende a condi¢do do homem vulgar e
aproxima-se a de Deus, expressando que a fala do homem ¢ com Deus e seu didlogo ¢ a oragao.
Com isso, Nietzsche busca expressar, a partir da figura do eremita da floresta, os vinculos
arcaicos do humano para com a metafisica, compreendendo que este eremita, enquanto tipologia
ascética, ¢ o “primeiro indicio de uma moral putrefata” (Tedesco; Oliveira, 2022, p. 6), “sendo
o simbolo da hipertrofia da verdade tnica, crescida no horizonte do passado e traduzida como
um empobrecimento de futuro” (Tedesco; Oliveira, 2022, p. 6-7). Vejamos as palavras de

Zaratustra para com o santo da floresta:

“Por que”, disse o santo, “fui para o ermo ¢ a floresta? Néo seria por amar demais os
homens? Agora amo a Deus: os homens ja ndo amo. O homem é, para mim, uma coisa
demasiado imperfeita. O amor aos homens me mataria”. Respondeu Zaratustra: “Que
fiz eu, falando de amor? Trago aos homens uma dadiva”. “Nao lhes dés nada”, disse
o santo. “Tira-lhes algo, isto sim, e carrega-o juntamente com eles — sera o melhor
para eles: se for bom para ti! E, querendo lhes dar, ndo dés mais que uma esmola,
deixando ainda que mendiguem!”. “Nao”, respondeu Zaratustra, “ndo dou esmolas.
Nao sou pobre o bastante para isso.” O santo riu de Zaratustra, ¢ falou assim: “Entdo
cuida para que recebam teus tesouros! Eles desconfiam dos eremitas e ndo acreditam
que viemos para presentear. Para eles, nossos passos ecoam solitarios demais pelas
ruas. E, quando, deitamos a noite em suas camas, ouvem um homem a caminhar bem
antes do nascer do sol, perguntam a si mesmos: aonde vai esse ladrdo? Ndo vas para
junto dos homens, fica na floresta! Seria até melhor que fosses para junto dos animais!
Por que ndo queres ser, como eu — um urso entre OS Ursos, um passaro entre os
passaros?”. “E o que faz o santo na floresta?”, perguntou Zaratustra. Respondeu o
santo: “Eu fago cangdes, rio, choro e sussurro: assim louvo a Deus. Cantando,
chorando, rindo e sussurrando eu louvo ao deus que é meu Deus. Mas o que trazes de
presente?”’. Ao ouvir essas palavras, Zaratustra saudou o santo e falou: “Que poderia
eu vos dar? Deixai-me partir, para que nada vos tire!” — E assim se despediram um do
outro, o idoso e 0 homem, rindo como riem dois meninos. Mas, quando Zaratustra se
achou s0, assim falou para o seu coragdo: “Como sera possivel? Este velho santo, na
sua floresta, ainda ndo sabe que Deus esta morto!” (ZA, Prologo, 2).

Para Nietzsche, apds o afundamento do centro referencial metafisico da humanidade, a
verdadeira linguagem do homem ndo estd mais comprometida com Deus, mas com o proprio
homem, enquanto invocagao da possibilidade suprema da doutrina do além-do-humano. Nesse
sentido, a morte de Deus €, portanto, a situagcdo que fundamenta a doutrina de Zaratustra, a do
além-do-humano, a fim de invocar outras possibilidades para as ordenagdes e estruturas da
realidade, em nome de um novo alvorecer ontolégico e moral para a existéncia humana. Ora,
Nietzsche ilumina a motivagdo do ensinamento de Zaratustra através de uma parabola do sol:
“6 grande astro! Que seria da tua felicidade, se ndo tivesses aqueles que iluminas?” (ZA,

Prologo, 1). Portanto, Nietzsche compara Zaratustra com o proprio sol, a fim de destacar o
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pregador do além-do-humano como a nova luz do mundo que substitui o antigo centro
referencial, isto ¢, Deus, o conjunto de toda idealidade transcendente, a partir de uma nova
doutrina, a saber, a do além-do-humano.

Nesse sentido, Nietzsche destaca duas possibilidades para o humano ap6s o maior dos
acontecimentos: 1) Com o fim de toda a idealidade na forma de um para além do homem,
expresso num compromisso com a transcendéncia objetiva que conferia coesdo e organicidade
para a existéncia humana, emerge o perigo imenso de um empobrecimento da humanidade,
tanto numa terrivel banalizagdo, quanto num vulgar ateismo e depravagao moral, uma vez que
a tendéncia idealista que assegurava as estruturas da realidade sofre um processo de
definhamento, isto ¢, torna-se racionalista e banal; 2) Ou, por outro lado, conforme destaca
Fink, a tendéncia idealista “ganha conta da sua natureza criadora e cria agora ideais de que tem
consciéncia de serem novos e criados pelos homens” (Fink, 1988, p 73), em nome de um novo
comego para a humanidade assumir o sentido da terra. Portanto, essas s3o, de acordo com
Nietzsche, as duas possibilidades: a primeira, a do ressentimento ¢ do niilismo extremo, a do
ultimo-homem; a segunda, afirmativa e criadora, ¢ a do além-do-humano, apds o afundamento

do centro referencial metafisico. De acordo com Heidegger (1984, p. 24),

Nietzsche enxergava no dominio do pensamento essencial mais claro do que qualquer
outro antes dele a necessidade de uma transi¢@o e com isso o perigo de que o homem
até qui existente se instale sempre mais tenazmente sobre a mera superficie e fachada
de sua esséncia de até entdo e deixe valer o plano raso dessas superficies como o unico
espago de sua permanéncia na terra. Esse perigo ¢ tanto maior quanto ele ameaga num
instante historico que Nietzsche, como primeiro, reconheceu e, como unico até aqui,
meditou metafisicamente em toda sua envergadura. E o instante em que o homem se
prepara para assumir o dominio sobre toda a terra.

Diante do acontcimento da morte de Deus, Nietzsche abraga o entusiasmo, isto €, ele
prega, bem como preza, a figura do além-do-humano, ao mostrar a profunda ignorancia e
banalidade do Gltimo-homem para com a terra e a vida, a fim de destacar a figura do além-do-
humano como aquele que assumird o dominio sobre a terra e a vida, em nome de um novo
sentido ontoldgico e moral para a existéncia. Nao a toa, a propria “forma poética de Zaratustra
pode ser compreendida em larga medida a partir da ambi¢ao de Nietzsche em dar ao novo
idealismo invertido uma expressdo entusiasta” (Fink, 1988, p. 73), bem como vibrante,
detentora de um carater de apelo a grandeza da existéncia terrestre. Para o fildsofo, a grandeza
da existéncia refere-se ao estado do ser em que o individuo alcanga sua maxima expressao,
superando os limites que o cercam e afirmando sua vontade para com a terra e a vida, em prol
do dominio criativo sobre toda a terra. No discruso intitulado “Da drvore na montanha”, é
destacado esse carater de apelo a grandeza da existéncia, onde Nietzsche encoraja a ndo jogar

fora o her6i, bem como a esperancga, que habita a alma do humano.
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Ah, eu conheci homens nobres que perderam sua mais alta esperanca. E entdo
caluniaram todas as altas esperangas. Entdo passaram a viver de forma imprudente,
em breves prazeres, sem cultivar uma meta para além do dia. “Espirito ¢ também
volupia!” — diziam eles. Nisso quebraram-se as asas do seu proprio espirito: agora ele
rasteja por ai, sujando aquilo que roéi. Outrora pensavam em se tornar herois: agora
sdo libertinos. O herdi é, para eles, um desgosto ¢ um horror. Mas por meu amor e
minha esperanga eu te suplico: ndo lances fora o herdi que ha em tua alma! Mantém
sagrada a tua mais alta esperanga! (ZA I, Da arvore da montanha).

Com Zaratustra, Nietzsche proporciona os ensinamentos mais vigorosos com 0s seus
mondlogos poéticos, nos quais ele apresenta a tipologia do além-do-humano, a fim de nos
colocar imediatamente na atmosfera existencial mais intima da terra e a da vida. Nesse sentido,
na sua filosofia a forma poética estd para além de um simples adorno, ela também ¢
compreendida em larga escala a partir da ambi¢do de Nietzsche em dar ao novo idealismo
invertido uma caracteristica entusiasta, bem como vibrante, que apela a grandeza da existéncia.
Nietzsche recorre a este carater apelativo para com a existéncia para manter, mesmo apos a
morte de Deus, o carater herdico da existéncia humana, a ponto de reconduzir para a terra ¢ a
vida o que com Deus parecia distante, estranho e, sobretudo, transcendente. Por meio deste
procedimento, Nietzsche busca manter, mesmo apds o afundamento do centro referencial
metafisico, religioso e moral da humanidade, o caréter herdico da existéncia humana, a fim de
restituir o entusiasmo vibrante do humano para com o horizonte terrestre que encerra infinitas
possibilidades para se explorar e se aventurar.

O filésofo pinta em grandes pinceladas a imagem do além-do-humano, destacando-o
como aquele que traz novo sentido a terra e a vida. Deste modo, o homem, este ser que
ultrapassa a si proprio, que transcendeu sempre até agora ao tender para Deus — Deus como a
suma de toda a idealidade transcendente no pensamento — agora volta seu tender para a terra e
a vida. Em vista disto, o além-do-humano, aquele que sabe que Deus morreu, isto €, aquele que
sabe que o idealismo transcendente chegou ao fim, reconhece no além-idealista apenas o reflexo
utopico do horizonte terrestre, devolvendo a este o que lhe fui levado de empréstimo, ou
roubado, a fim de rejeitar todos os sonhos do além, voltando-se para a terra com o mesmo ardor
que era até aqui devotado ao mundo dos sonhos. Nesse sentido, Nietzsche opera por meio de
uma inversao do centro de gravidade desta perspectiva, destacando que, se outrora o humano
tendia para Deus, para a idealidade transcendente, agora ele tende para o horizonte terrestre,

para a idealidade imanente, a fim de restituir o sentido extraviado do mundo terreno.

Quando Zaratustra chegou a cidade mais proxima, na marge da floresta, ali encontro
muita gente reunida na praga; pois fora anunciado que um equilibrista andaria na
corda. E Zaratustra assim falou a gente: Eu vos ensino o super-homem. O homem ¢
algo que deve ser superado. Que fizestes para supera-lo? Todos os seres, até agora,
criaram algo acima de si proprios: e vOs quereis ser a vazante dessa grande maré, e
antes retroceder ao animal do que superar o homem? Que é o macaco para o homem?
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Uma risada, ou dolorosa vergonha. Exatamente isso deve o homem ser para o super-
homem: uma risada, ou dolorosa vergonha. Fizestes o caminho do verme ao homem,
¢ muito, em vos, ainda é verme. Outrora fostes macacos, ¢ ainda agora o homem ¢
mais macaco do que qualquer macaco. O mais sabio entre vos é apenas discrepancia
e mistura de planta e fantasma. Mas digo que vos deveis tornar fantasma ou plantas?
Vede, eu vos ensino o super-homem! O super-homem ¢ o sentido da terra. Que vossa
vontade diga: o super-homem seja o sentido da terra! (ZA, Prélogo, 3).

Assim, “a liberdade humana no seu mais alto cume volta-se para a grande mae terra,
para a terra de farto peito e encontra nela os limites, o contrapeso que contrabalanga todos os
seus projetos” (Fink, 1988, p. 74). Entdao, o humano abandona a condi¢do que o encerra na
limitagdo, bem como na alienacdo, da antiterra, a fim de regressar a terra as qualidades que lhe
foram extraviadas. “Nao os deixe voar para longe do que ¢ terreno e bater com asas nas paredes
eternas! Oh, sempre houve tanta virtude extraviada! Trazei, como eu, a virtude extraviada de
volta para a terra [...] para que dé€ a terra seu sentido” (ZA 1, Da virtude dadivosa, 2). Ora, pelo
fato da existéncia regressar a terra, de a liberdade se fundar na terra, de ndo ser mais uma
liberdade voltada para Deus, nem uma liberdade voltada para o nada, mas uma possibilidade
voltada para a terra, para o seio de onde nasceu e floresceu tudo, por este fato a existéncia obtém
a custa de toda audacia uma derradeira posi¢ao. Portanto, se outrora a bussola humana apontava
para Deus, agora ela aponta para a terra.

Eu vos imploro, irmaos, permaneceis fies a terra e ndo acrediteis nos que vos falam
de esperancas supraterrenas! Sdo envenenadores, saibam eles ou ndo. Sdo
desprezadores da vida, moribundos que s si mesmos envenenaram, e dos quais a terra
estd cansada: que partam, entdo! Uma vez a ofensa a Deus era a maior das ofensas,
mas Deus morreu, ¢ com isso morreram também os ofensores. Ofender a terra é agora
o que ha de mais terrivel, e considerar mais altamente as estranhas do inescrutavel do
que o sentido da terra! (ZA, Prologo, 3).

O filésofo comeca, justamente, pelo carater de transcendéncia do humano, a saber, o
homem ¢ qualquer coisa que deve ser superado. Contudo, isso também, ¢ dito, a0 mesmo tempo,
no seu carater bioldgico. Vejamos as palavras de Nietzsche, “todos os seres, até agora, criaram
algo acima de si proprios: e vOs quereis ser a vazante dessa grande maré, e antes retroceder ao
animal do que superar o homem? Que ¢ o macaco para o homem? Uma risada, ou dolorosa
vergonha” (ZA, Prélogo, 3). Nesse sentido, ¢ plausivel se questionar, tal com expressa Fink, ou

Suffrin, se isso é uma ideia tomada do evolucionismo de Darwin'?, bem como se a perspectiva

13 0 anuncio do além-do-humano é imediatamente seguido de uma alusio as teorias evolucionistas de Darwin,
mas ndo se deveria tomar essa passagem ao pé da letra, e esse exemplo ¢ particularmente representativo do uso
que Nietzsche faz da ciéncia: néo utiliza o evolucionismo como argumento, mas como comparagdo pedagogica.
Dentre os intérpretes de Nietzsche, tais quais Eugen Fink e Pierre Héber-Suffrin, destacam que Nietzsche utiliza-
se do evolucionismo como metafora pedagogica, a fim de fazer um uso representativo das ciéncias naturais,
sobretudo, do evolucionismo de Darwin. Portanto, o além-do-humano ndo ¢ uma nova espécie, engendrada pela
selecdo natural, que substituiria o homem atual, como espécies Homo sapiens substituiu espécies anteriores de
simios. O além-do-humano ndo pertence a uma nova raga.
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de Nietzsche pauta-se numa hipétese das ciéncias naturais, mas de modo algum nao. Nietzsche
sO retoma ideias de correntes para formular o problema de forma pedagégica. Para ele, o homem
€ um ser que se supera a si proprio, pois nele se reconhece, bem como se pode reconhecer, a
natureza universal da existéncia, a saber, da terra e da vida, expressa na nog¢ao de vontade de
poder.

A vitdria do humano sobre si proprio, enquanto nao se reconhece a morte de Deus, o
orienta para uma perspectiva antiterrestre, que o direciona para um além-mundo, desembocando
numa infidelidade para com a existéncia, expressa por meio da ascese, do desprezo do corpo,
da terra e da vida. Ao afirmar que “o mais sabio entre vos € apenas discrepancia e mistura de
planta e fantasma” (ZA, Prélogo, 3), Nietzsche expressa o carater dicotdmico da existéncia, a
fim de destacar a divisao e a contradi¢do, entre o terrestre e o antiterrestre, entre o sensivel ¢ o
suprassensivel, entre corpo e alma. Deste modo, ele ressalta que o horizonte sensivel, a partir
da metafora da terra e da planta, ¢ de algum modo negado pelo suprassensivel, o horizonte da
antiterra ¢ do fantasmagorico, resultando numa antitese entre os aspectos do sensivel e do
suprassensivel. Portanto, com o idealismo transcendental, o humano torna-se um ser
discordante e infeliz para com a existéncia, sofrendo de uma atrofia na relagao para com a terra

e a vida.

Ele esta dividido pela contradi¢do entre o terreno e o além, entre o sensivel e o
espiritual; o espiritual é utdpico, distante da terra, fantasmagoérico; o sensivel ¢ de
algum modo negado pelo espirito e s6 existe como vida vegetativa, como planta: a
infidelidade a Terra divide o0 homem numa antitese do sensivel e do espiritual, numa
oposi¢do do corpo e da alma. Com o idealismo, 0 homem torna-se um ser discordante
e infeliz; despreza o corpo ao qual ainda esta acorrentada a alma; quer evadir-se desta
prisdo. Mas a conversdo do idealismo pela ideia de super-homem significa a cura da
fissura que divide o homem e o torna discordante, significa uma reconciliagdo onde
se extingue a oposi¢do entre corpo e alma (Fink, 1988, p. 75).

A imagem do além-do-humano, conforme pontua Fink, permanece subdefinida, porém
Nietzsche traga uma linha de aproximacao ao caracterizar as formas preparatorias e precursoras
daquele homem completo e intacto a quem da o nome de além-do-humano. Em suas palavras,
“grande, no homem, ¢ ele ser uma ponte € ndo um objetivo: o que pode ser amado, no homem,
¢ ele ser uma passagem e um declinio” (ZA, Prologo, 4). De acordo com Fink, “o langamento
da ponte entre homem e super-homem ocorre naqueles precursores a que Nietzsche chama de
os grandes escarnecedores, os que sacrificam a terra, os que conhecem, os trabalhadores e
inventores” (Fink, 1988, p. 75), os que amam suas virtudes e delas perecem, aqueles cuja alma
se prodigaliza, os que se envergonham da sorte, os justificadores do futuro e do passado, os que
castigam o seu Deus, aqueles cuja alma ¢ profunda, os que sdo livres de coragdo e de espirito,

a fim de recolher o mel da multiddo de flores raras nos jardins da terra. Nas palavras do filoésofo:
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Amo aqueles que ndo sabem viver a ndo ser como quem declina, pois sdo os que
passam. Amo os grandes desprezadores, porque sdo os grandes reverenciadores, ¢
flechas de anseio pela outra margem. Amo aqueles que ndo buscam primeiramente
atras das estrelas uma razdo para declinar e serem sacrificados: mas que sacrificam a
terra, para que um dia a terra venha a ser do super-homem. Amo aquele que vive para
conhecer, e que quer conhecer para que um dia viva o super-homem. E assim quer o
seu declinio. Amo aquele que trabalha e inventa, para construir a casa para o super-
homem e lhe prepara a terra, bicho e planta: pois assim quer o seu declinio. Amo
aquele que ama a sua virtude: pois virtude ¢ vontade de declinio e uma flecha de
anseio. Amo aquele que nido guarda uma gota de espirito para si, mas quer ser
inteiramente o espirito de sua virtude: assim anda ele como espirito sobre a ponte.
Amo aquele que faz, de sua virtude, seu pendor e sua fatalidade: assim quer ele, por
causa de sua virtude, ainda viver e ndo mais viver. Amo aquele que ndo quer ter
virtudes demais. Uma virtude ¢ mais virtude do que duas, pois significa mais lagos em
que a fatalidade pende. Amo aquele cuja alma esbanja a si mesma, que ndo quer
gratiddo e ndo devolve: pois ele sempre doa e ndo quer se guardar. Amo aquele que se
envergonha quando o dado cai a seu favor, ¢ que entdo pergunta: sou um jogador
desleal? — pois ele quer perecer. Amo aquele que langa a frente dos seus atos palavras
de ouro e faz sempre mais do que promete: pois ele quer o seu declinio. [...]Amo
aquele de espirito livre e coragdo livre: assim, sua cabeca ndo passa de entranhas do
seu corac¢ao, mas seu coracao o impele ao declinio. Amo todos aqueles que sdo como
gotas pesadas, caindo uma a uma da negra nuvem que paira sobre os homens: eles
anunciam a chegada do raio, e como arautos perecem. Vede, eu sou um arauto do raio
e uma pesada gota de nuvem: mas esse raio se chama super-homem (ZA, Prélogo, 4).

Deste modo, Zaratustra com seus animais, a dguia e a serpente, a saber, o orgulho e a
sabedoria, comega seus discursos, bem como a sua descida da montanha, em dire¢do a seus
companheiros. Conforme Fink, o orgulho e a sabedoria ‘“sdo atributos conscientemente
escolhidos, em contraste intencional com a humildade e com aquela pobreza de espirito diante
da qual a sabedoria deste mundo se transforma em loucura — sdo virtudes anticristas” (Fink,
1988, p. 76). A primeira série de anunciagdes de Zaratustra diz respeito a essa inversao do
idealismo antiterrestre, ou idealismo transcendente, para o idealismo terrestre, ou idealismo
imanente. O discurso, intitulado “Das trés metamorfoses do espirito”, indica a ideia
fundamental: “a modificacdo do ser humano pela morte de deus, a saber, a transformacao da
sua alienag¢do na liberdade criadora que se sabe autonoma” (Fink, 1988, p. 76). Em outras
palavras, o discurso expressa a transformacdo, ou metamorfose, de uma condigdo de
heteronomia para uma condi¢do de autonomia, a fim de se libertar das amarras da metafisica.
Portanto, diz Nietzsche, “trés metamorfoses do espirito menciono para vos: de como o espirito
se torna camelo, o camelo se torna ledo e o ledo, por fim, crianga” (ZA I, Das trés metamorfoses
do espirito). Vejamos o que cada fase, ou estagio, representa para o fildésofo.

Para Nietzsche, o camelo significa o humano da grande veneragao, aquele que se inclina
diante da hegemonia de Deus, bem como da lei moral, transportando docilmente o seu fardo.
Ou seja, o espirito na figura do camelo ¢ caracterizado como “um espirito de suportagado
respeitoso, que se ajoelha para ser carregado pelas mais dificeis cargas requiridas por sua

propria for¢a que, humildemente, se alegra com essa prova de sacrificio e peniténcia” (Barros,
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2011, p. 335). Segundo Nietzsche, este ¢ 0 homem sob o peso da transcendéncia, ja que, “o
homem do idealismo se assemelha ao camelo, ele ndo quer ter a vida facil, despreza a auséncia
de peso da mesquinha vida quotidiana, quer tarefas nas quais conforma se a mandamentos
pesados e severos que nao sao faceis de cumprir e que oprimem pesadamente” (Fink, 1988, p.
76). E aquele que anseia por um dever e, sobretudo, anseia por cumprir esse dever, a fim de
obedecer a Deus e de se submeter ao sentido da vida que lhe ¢ dado. Portanto, a figura do camelo
encontra na obediéncia e na submissdo o espirito da grandeza que lhe € propria, isto €, a sua

pequenez, uma vez que preso ao mundo dos valores fixos, submete-se docilmente ao tu deves.

Ha muitas coisas pesadas para o espirito, para o forte e resistente espirito em que
habita a reveréncia: sua forga requer o pesado, o mais pesado. O que ¢é pesado? Assim
pergunta o espirito resistente, e se ajoelha, como um camelo, e quer ser bem carregado.
O que ¢ mais pesado, 6 herdis? Pergunta o espirito resistente, para que eu tome sobre
mim e me alegre de minha forca. Nao € isso: rebaixar-se, a fim de machucar sua
altivez? Fazer brilhar sua tolice, para zombar de sua sabedoria? Ou ¢ isso: deixar nossa
causa quando ela festeja seu triunfo? Subir a altos montes, a fim de tentar o tentador?
Ou ¢ isso: alimentar-se das bolotas e da erva do conhecimento e pela verdade padecer
de fome na alma? Ou ¢ isso: estar doente e mandar para casa os consoladores e fazer
amizades com os surdos, que nunca ouvem o que queres? Ou ¢ isso: entrar em agua
suja, se for a 4gua da verdade, e ndo afastar de si as frias ras e os quentes sapos? Ou ¢é
isso: amar aqueles que nos desprezam e estender a mao ao fantasma, quando ele quer
nos fazer sentir medo? Todas essas coisas mais que pesadas o espirito resistente toma
sobre si: semelhante ao camelo que ruma carregado para o deserto, assim ruma ele
para seu deserto (ZA I, Das trés metamorfoses do espirito).

O camelo que se encaminha ao deserto, carregado desses pesadissimos fardos, sofre ali
sua segunda transmutagdo de espirito: a de camelo em ledo. Assim, o idealismo perece por si
proprio, a autosupressao da moral produz-se por veracidade, a inversao do idealismo ocorre por
motivacdes ideais, o espirito respeitoso e paciente se transforma em ledo, isto ¢, rejeita os fardos
que o oprimem do exterior, luta contra seu ultimo Deus, contra a moral objetiva, tomando
consciéncia da sua alienagdo. Deste modo, “visando libertar-se desse pesado jugo e expandir
suas possibilidades criativas, a vontade do ledo afirma ‘Eu quero’ e diz um sagrado ‘Nao’ a
todo dever” (Barros, 2011, p. 336), a fim de criar para si a liberdade, isto €, de libertar a
liberdade que dorme nele, superando a fase da regulagdo da vida por meio de um sentido de
existéncia dada de antemao. Nesse sentido, a luta contra “a interpretagdo do existente como
prisioneiro da alienacdo do homem” (Fink, 1988, p. 98), ¢ a luta contra o milenar dragdo, uma
vez que este “pode ser interpretado como uma alegoria daqueles que pautam suas condutas por
meio de uma vontade de verdade que leva a crer que existem valores morais absolutos” (Barros,
2011, p. 336).

Porém, conforme ressalta Fink, essa liberdade do ledo, esta que diz ndo, que nega Deus,
a moral objetiva e as coisas metafisicas, como as ilusdes da alienacao idealista, ndo ¢ o ultimo

estado, trata-se da liberdade “de” e ndo da liberdade “para”.
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Mas no mais solitario deserto acontece a segunda metamorfose: o espirito se torna
ledo, quer capturar a liberdade e ser senhor em seu proprio deserto. Ali procura seu
derradeiro senhor: quer se tornar seu inimigo e derradeiro deus, quer lutar e vencer o
grande dragdo. Qual é o grande dragdo, que o espirito ndo deseja chamar de senhor e
deus? “Nao faras” chama-se o grande dragdo. Mas o espirito do ledo diz “Eu quero”.
“Nao faras” esta no seu caminho, reluzindo em ouro, um animal de escamas, ¢ em
cada escama brilha um dourado ‘“Nao faras!”. Valores milenares brilham nessas
escamas, e assim fala o mais poderoso dos dragdes: “Todo o valor das coisas brilha
em mim”. “Todo o valor ja foi criado, e todo o valor criado — sou eu”. Em verdade,
ndo deves haver mais “Eu quero!”. Assim fala o dragdo. Meus irmdos, para que ¢
necessario o ledo no espirito? Por que ndo basta o animal de carga, que renuncia e ¢
reverente? Criar novos valores — tampouco o ledo pode fazer isso; mas criar liberdade
para a nova criagdo- isto esta no poder do ledo. Criar liberdade para si e um sagrado
Nao também ante o dever: para isso, meus irmdos, ¢ necessario o ledo. Adquirir o
direito a novos valores- eis a mais terrivel aquisi¢do para um espirito resistente e
reverente. Em verdade, ¢ para ele uma rapina e coisa de um animal de rapina. Ele
amou outrora, como o que lhe era mais sagrado, o “Tu deves”, agora tem de achar
delirio e arbitrio até mesmo no mais sagrado, de modo a capturar a liberdade em
relag@o a seu amor: ¢ necessario o ledo para essa captura (ZA I, Das trés metamorfoses
do espirito).

Assim, a negacao dos velhos valores, quer dizer, a negacdo da transcendéncia destes
valores, ou o fato da existéncia humana se emancipar da alienagao destes velhos valores, ndo
implica numa nova criagdo, mas numa nova atividade criativa da humanidade liberta. Nesse
sentido, de acordo com Nietzsche, o ledo se opde ao “Tu deves”, que domina o camelo com seu
imperioso “Eu quero”. Porem, a nova vontade ¢ ainda ela propria querida, ainda ndo possui a
inocéncia auténtica da vontade criadora, de uma criagdo nova de novos valores e interpretacdes.
S6 a crianga a tem, dado que ela ¢ “um novo comego autorreferente € um movimento inicial
que prescinde do passado e independe de agentes exteriores para se efetivar” (Barros, 2011, p.
337). Conforme salienta Barros, “a crianca € aquela que, por ignorar o mundo do rebanho, gera
seu proprio mundo ao afirmar, de modo auténomo, um sagrado ‘Sim’ criador” (Barros, 2011,
p. 337). Deste modo, ela representa um estado de inocéncia e de liberdade, encarnando a
criatividade e a espontaneidade, a fim de criar e reinventar a existéncia, livre das convengoes e
julgamentos. Portanto, de acordo com Nietzsche, a crianca € inocéncia € esquecimento, um

recomeg¢o, bem como um jogo, expressando uma afirmagao sagrada para o jogo da criagao.

Mas dizei-me, irmaos, que pode fazer uma crianga, que nem o ledo pode fazer? Por
que o ledo rapace ainda tem de se tornar crianca? Inocéncia € a crianga, e
esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda a girar por si mesma, um primeiro
movimento, um sagrado dizer-sim. Sim, para o jogo da criagdo, meus irmaos, € preciso
um sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido para o mundo
conquista seu mundo. Trés metamorfoses do espirito eu vos mencionei: como o
espirito se tornou camelo, o camelo se tornou ledo e o ledo, por fim, crianga (ZA 1,
Das trés metamorfoses do espirito).

Deste modo, “Nietzsche invoca na metafora do jogo a natureza original e verdadeira da
liberdade como criacao de novos valores e mundo de valores” (Fink, 1988, p. 77) para a terra e

a vida, em nome do futuro da existéncia. Nesse sentido, o jogo ¢ a natureza da liberdade criativa
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da existéncia que, apos a morte de Deus, torna-se manifesta no carater ludico e arriscado
inerente a existéncia humana, uma vez que, para Nietzsche o espirito criador do homem reside
no jogo, expresso na transformacao do homem em além-do-humano. No entanto, tal como ¢
expresso por Nietzsche, a transformagdo do homem no além-do-humano nao ¢ uma mutagdo no
ambito bioldgico em que subitamente aparece acima do Homo sapiens uma nova raga de ser
humano, mas uma mutagdo em uma metamorfose “da alienacdo a manifestacao do seu carater
ludico” (Fink, 1988, p. 77). Nesse sentido, aqui, temos um processo gradual, aonde se vai da
condi¢do de alienagdo, aprisionado na transcendéncia dos valores e dos ideais, para uma
condi¢do de autonomia, liberto da transcendéncia dos valores ¢ dos ideais, a fim de criar um
novo sentido terrestre. Portanto, de acordo com Fink, no texto intitulado A metafisica

nietzschiana do jogo:

No primeiro discurso de Zaratustra sdo mencionadas trés metamorfoses do espirito:
nelas o ser humano transforma-se no além-do-humano. A primeira é simbolizada no
camelo, o espirito de carga, que se submete a transcendéncia dos valores e dos ideais
e que ¢ aprisionado na ilusdo da objetividade dos valores. Com a metamorfose em
ledo, o humano conquista para si a liberdade espiritual frente aos valores que lhe
antecedem. Na terceira metamorfose, o espirito do humano se torna crianga, torna-se
pais paizon'? (Fink, 2020, p. 523).

Desde seus primeiros escritos, Nietzsche detém um elo com Her4clito, inspirando-se na
nocao de vir-a-ser, para trazer a luz a sua nocao de jogo e, a partir disto, radicaliza-la para o
centro da reflexdo filosofica. Entretanto, o jogo neste discurso de Zaratustra ndo ¢ ainda o jogo
do fundo original que cria e destr6i o mundo dos fendmenos, mas, sim, o jogo de avaliagdo do
humano a partir da atividade ludica, a saber, o jogo da avaliacdo criadora. Em ultima andlise,
“o carater do jogo que lhe ¢ atribuido deixa claro que a fungdo ndo € a de criar verdades rigidas
em substitui¢do as que foram destruidas, mas valores experimentais que se reconhegam como
criagdo de novas perspectivas” (Barros, 2011, p. 338). Na metafora do camelo, do ledo e da
crianca € possivel notar ndo sé a génese do além-do-humano, mas uma ontologia do vir-a-ser,
donde se vai do humano que se ajoelha perante o pesado fardo da transcendéncia, passando pelo
espirito livre que caminha em dire¢do a liberdade, a fim de se transformar na crianga que, ao se
apossar do projeto ludico de seus proprios ideais, brinca alegremente com o mundo da

aparéncia, em nome da possibilidade de criar novos valores e interpretagdes para a existéncia.

O além-do-humano diz daquele que para si proprio, como o projetor do jogo, liberta-
se de todos os papéis, de todos os ideais e de todas as determinagdes de valor, diz do
humano que se recupera do esquecimento de si no mundo ludico dos papéis, em que
os ideias ndo podem ser reconhecidos como construgdes e aparecem, portanto, como

14 Para fins de esclarecimento, em grego, “pais™ significa “crianga”, enquanto “paizon” significa “brincar” ou
“jogar”. Portanto, pais paizon pode ser traduzido como “crianca brincando”. Aqui, neste caso, na filosofia de
Nietzsche, essa expressao ¢ usada para descrever o estado de criatividade e liberdade para com a aparéncia, em
nome de novas possibilidades interpretativas para o horizonte terrestre.
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objetividade alheia. Isto ¢ o além do humano: o humano que se apossou do projeto
ludico dos seus ideais (Fink, 2020, p. 532).

A transformacgao radical da existéncia que Nietzsche formula no discurso intitulado A4
trés metamorfoses do espirito permanece como o principio de todos os outros discursos de
Zaratustra, pois € a partir dela que o filosofo pode caracterizar a compreensao da virtude que
vigorava antes desta metamorfose como uma espécie de sono da vida em que o homem ainda
nao despertou para si proprio, onde ele se encontra preso na aparéncia da transcendéncia, onde
se esqueceu de sua natureza criadora. Nao a toa, no discurso intitulado Das Catedras da Virtude,
os pregadores da virtude, também, pregam o sono, a fim de promover o esquecimento do
humano e, sobretudo, o esquecimento da liberdade jogadora do humano. Deste modo, para estes
sabios das catedras, a sabedoria era um sono sem sonhos, dado que nao conheciam um sentido
melhor para a vida. “Ora, qual o camelo que carrega os fardos, os sdbios das catedras
carregavam virtudes, ndo pela sua singularidade ou distingdo, mas pela necessidade do fardo
como sentido da vida’ (Azeredo, 2011, p. 67). Nas palavras de Nietzsche, a partir do sabio que

promove a virtude e o sono:

Paz com Deus ¢ com o vizinho: assim pede o bom sono. E paz até mesmo com o
demonio do vizinho! Sendo rondara tua casa durante a noite. Respeito e obediéncia a
autoridade, mesmo a autoridade torta! Assim pede o bom sono. Quer fazer, se o poder
gosta de caminhar sobre pernas tortas? Sempre sera o melhor pastor, para mim, aquele
que leva suas ovelhas ao prado mais verde: isso condiz com o bom sono. Muitas
honras ndo desejo, nem grandes tesouros: isso inflama o bago. Mas dorme-se mal sem
um bom nome e um pequeno tesouro.Uma companhia escassa me ¢ mais bem-vinda
que uma ma: mas de ir e vir no momento certo. Isso condiz com o bom sono. Também
muito me agradam os pobres de espirito: eles promovem o sono. Bem aventurados sdo
eles, sobretudo quando lhes damos razdo. Assim transcorre o dia para o virtuoso. E,
quando vem a noite, eu bem me guardo de chamar o sono! Pois o sono, que ¢ o senhor
das virtudes, ndo quer ser chamado! [...] O sono bate em meus olhos: eles ficam
pesados. O sono toca em minha boca: ela fica aberta. Em verdade, com solas macias,
ele chega até mim, meu predileto entre os ladrdes, e me rouba os pensamentos: e 14
ficou eu em pé, estupido como essa catedra. Mas ja ndo fico em pé por muito tempo:
logo estou deitado (ZA 1, Das catedras da virtude).

E continua Nietzsche, a partir de Zaratustra, a fim de destacar que tal “comportamento
ainda permanece, indicando que o espirito de carga se faz presente mesmo que uma tal
interpretagdo de mundo, conhecimento e agcdo tenha perdido a hegemonia” (Azeredo, 2011, p.
67). Para Nietzsche, ainda hoje ha muitos iguais a estes pregadores da virtude, mas o tempo
deles, conforme ressalta Zaratustra, estd a acabar e, portanto, estes que estdo de pé, logo
deitaram. Com efeito, “hd a possibilidade de um termo, no sentido de mudanga radical de
perspectiva, em que outra nog¢do de virtude surgird, pois o tempo dessa compreensdo ja passou”
(Azeredo, 2011, p. 68). Nessa diregdo, ¢ a crianga, enquanto assimilacdo do vir-a-ser, que
permite o advento do além-do-humano; entretanto, antecede ao criar pelo simples prazer em

fazé-lo a crenga na determinacdo do querer enquanto outra interpretagdo de mundo,
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conhecimento e agao.

Um tolo me parece este sabio, com seus quarenta pensamentos: mas creio que ele
entende de dormir. Feliz aquele que mora na vizinhanca deste sabio! Um sono como
esse contagia, mesmo através de uma grossa parede contagia. Mesmo em sua catedra
habita um encanto. E nio foi em vdo que os jovens sentaram perante o pregador da
virtude. Sua verdade diz: ficar desperto para bem dormir. E, em verdade, se a vida
carecesse de sentido e eu tivesse de escolher o sem-sentido, também para mim este
seria 0 sem sentido mais digno de escolha. Agora vejo claramente o que antes
buscavam as pessoas, ao buscar professores da virtude. Buscavam o bom sono, e
virtudes opiaceas para ele! Para todos esses louvados sabios de catedras, a sabedoria
era o sono sem sonhos: eles ndo conheciam sentido melhor para a vida. Ainda hoje
existem alguns como esse pregador da virtude, e nem sempre honestos: mas seu tempo
acabou. E ja ndo ficam em pé por muito tempo: logo estdo deitados. Bem-aventurados
sd0 esses que tém sono: pois em breve adormecerdo (ZA 1, Das catedras da virtude).

Do mesmo modo, “a ideia metafisica de um além brota de uma fonte terrestre original,
ela ¢ apenas um sonho pelo qual se procura obter a libertacdo de um mal” (Fink, 1988, p. 78).
Ora, ¢ a partir do sofrimento, bem como da impoténcia, do humano, para com a terra e a vida,
que o sonho de um além comegou a prosperar. Nas palavras de Nietzsche, ¢ o “sofrimento ¢ a
impoténcia [...] que criaram todos os transmundanos; e a breve loucura da felicidade, que apenas
o ser mais sofredor experimenta” (ZA I, Dos transmundanos). Para o filésofo, este sofrimento
e impoténcia do humano, expressa uma fadiga da existéncia que, invariavelmente, buscou
alcancar o fim, uma vez que a vontade se afirma de modo negativo, resultando em sonhos com
a transcendéncia, a saber, em sonhos com um além-mundo. Assim, no desprezo idealista da
existéncia, Nietzsche v€ uma vontade de destruicao que se volta contra a terra e a vida. Portanto,

conforme pontua:

Sofrimento e impoténcia — foi o que criaram todos os transmundanos; e a breve
loucura da felicidade, que apenas o ser mais sofredor experimenta. Fadiga que de um
salto quer alcangar o fim, com um salto mortal, uma pobre, insciente fadiga, que nem
mais deseja querer: ela criou todos os deuses e transmundanos (ZA I, Dos
transmundanos).

E justamente esta tendéncia & criagdo de transmundos que a ideia da morte de Deus
denuncia e o consequente afundamento da metafisica, bem como dos seus valores morais, faz
com que “todas as relagdes humanas fundamentais sejam reavaliadas, reexaminadas e pesadas
de novo” (Fink, 1988, p. 78). Deste modo, a balanca da existéncia ndo encontra mais seu fim
em Deus, a saber, no conjunto da idealidade transcendente da existéncia, mas, ao contrario,
encontra seu fim na terra e na vida, enquanto medida final, dado que € na fidelidade a terra que
se realiza o grande exame de todas as coisas humanas. Assim, o humano ¢, numa concepcao
fundamental, o criador do sentido da terra. Tal interpretagdo fica clara, a partir do discurso
intitulado “Do caminho do criador”, onde Nietzsche retoma o discurso das trés metamorfoses
do espirito para retratar que o caminho do criador leva ao mais extremo isolamento, a fim de

destacar o caminho para si mesmo.
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Queres ir para a soliddo, meu irmao? Queres buscar o caminho para ti mesmo? Detém-
te um pouco mais e me escuta. “Quem busca facilmente se perde. Todo isolamento &
culpa”: assim fala o rebanho. E durante muito tempo pertencestes ao rebanho. A voz
do rebanho ainda soara dentro de ti. E, quando disseres “Ja ndo tenho a mesma
consciéncia que vos”, isso sera um lamento e uma dor. V&, essa dor mesma foi gerada
por tal consciéncia, e o Gltimo reluzir dessa consciéncia ainda arde na tua aflicdo. Mas
queres seguir o caminho da tua aflicdo, que é o caminho para ti mesmo? Entdo me
mostra teu direito e tua forca para isso! Es uma nova for¢a ¢ um novo direito? Um
primeiro movimento? Uma roda que gira por si mesma? Podes também obrigar
estrelas a girar ao teu redor? Oh, ha tanta altivez das alturas! Ha tantas convulsdes de
ambiciosos! Mostra-me que ndo és um dos &vidos e ambiciosos! Oh, ha tantos
pensamentos grandes que ndo fazem mais que um fole: enchem e tornam mais vazios.
Dizes ser livre? Teu pensamento dominante quero ouvir, € nao que escapastes de um
jugo. Es um desses a quem foi permitido escapar do jugo? Hé alguns que langaram
fora seu ultimo valor, ao langar fora sua obrigagdo de servir. Livre de qué? Que
importa isso a Zaratustra! Mas teus olhos me devem claramente dizer: livre para qué?
(ZA 1, Do caminho do criador).

Enfim, no ultimo discurso decisivo da primeira parte, intitulado “Da virtude Dadivosa”,
Nietzsche enuncia “o verdadeiro ser para si do homem, a libertagdo que ocorre com o
conhecimento da morte de Deus” (Fink, 1988, p. 79). Conforme pontua Fink, Nietzsche
expressa que o ser para si ndo ¢ nenhuma autoconservagdo rigida, bem como fixa, enquanto
modo de nos prendermos a nés proprios, mas, sim, a dindmica do movimento que busca superar
a si proprio, em nome de uma vida mais rica e transbordante. Nesse sentido, para Nietzsche,
diferente do egoismo convencional, aquele que ¢ pequeno, baixo € mesquinho, o egoismo do
criador, do além-do-humano, ¢ rico, prédigo e nao busca se conservar, mas busca se transformar
continuamente numa existéncia mais plena e poderosa, que da a sua riqueza o impeto da vida
transbordante em dire¢do a um poder superior, a vida abundante que cresce, bem como se
intensifica, sem parar, a fim de procurar suas superagdes no movimento de ultrapassamento

continuo do criador que atribui sentido a terra e a vida.

Dizei-me, irmdos: o que € para nés ruim e pior de tudo? Nao ¢ a degeneracdo? — E
sempre intuimos degenerescéncia ali onde falta a alma dadivosa. Para cima vai nosso
caminho, além da espécie, rumo a superespécie. Mas um horror, para nds, é o senso
degenerante, que diz: “Tudo € para mim”. Para cima voa nosso senso, assim ¢ ele um
simbolo do nosso corpo, o simbolo de uma elevacdo. Os simbolos de tais elevacdes
sdo os nomes de virtudes. Assim o corpo atravessa a historia, vindo a ser e lutando. E
0 espirito — que ¢ ele para o corpo? Arauto, companheiro e eco de suas lutas e vitorias.
Simbolos sdo todos os nomes do bem e do mal: ndo enunciam, apenas acenam. E tolo
quem deles espera o saber! Atentai, irmaos, para cada momento em que vosso espirito
quer falar por simbolos: ai esta a origem de vossa virtude. Elevado esté ai vosso corpo,
e ressucitado; com seu enlevo arrebata o espirito, para que se torne criador, estimador,
amador e de tudo benfeitor. Quando o vosso coragdo palpita, largo e pleno como um
rio, béngdo e perigo para os habitantes da margens: ai esta a origem da vossa virtude.
Quando vos elevais acima do elogio e da censura, e vossa vontade quer em tudo
mandar, como a vontade de um amante: ai esta a origem da vossa virtude (ZA I, Da
virtude dadivosa, 1).

Deste modo, “o0 modo axiomatico como ¢ definido o ser para si do homem, o ser para si

criador, prédigo de si proprio e que procura o superpoder da vida anuncia ja a ideia fundamental
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que domina a segunda parte de Zaratustra: a ideia de vontade de poder” (Fink, 1988, p. 79).
Aqui, na parte dedicada ao além-do-humano, Nietzsche concebe a vontade de poder no seu
carater antropologico, a saber, “como a criadora superagao de si da existéncia que joga
livremente” (Fink, 1988, p. 79) com o mundo da aparéncia, a fim de atribuir sentido a terra e a
vida, em nome de um novo alvorecer existencial. Nesse sentido, na proxima secao, intitulada O
Carater Cosmologico da Vontade de Poder: Apontamentos sobre o Substrato da Existéncia,
busca-se apresentar a doutrina da vontade de poder no seu carater cosmologico, a fim de
interpretar aquilo que age como substrato da existéncia para elaborar uma contrametafaisica do
mundo, a saber, uma perspectiva afirmativa e aberta de terra e vida, expressa por meio da no¢ao

de vontade de poder.
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3.2- O CARATER COSMOLOGICO DA VONTADE DE PODER: APONTAMENTOS
SOBRE O SUBSTRATO UNIVERSAL DA EXISTENCIA

Mas entdo sucedeu a coisa mais espantosa daquele dia longo e espantoso: o mais feio dos homens comegou
mais uma vez e pela ultima vez a gorgolejar e bufar, e, quando conseguiu se expressar, eis que uma pergunta
redonda e limpa lhe saltou da boca, uma pergunta boa, clara e profunda, que fez agitar-se no peito o coragdo de
cada um que escutava. “Vos todos, meus amigos”, disse o mais feio dos homens, “que vos parece? Por causa
desse dia — estou contente, pela primeira vez, de ter vivido a vida inteira. E proclamar apenas isso ndo me basta.
Vale a pena viver na terra: um so dia, uma so festa com Zaratustra me ensinou amar a terra. “Foi isso - a
vida?”, direi a morte. “Muito bem! Mais uma vez!”

- Friedrich W. Nietzsche in Assim Falou Zaratustra

Na obra Assim Falou Zaratustra, sobretudo na segunda parte, Nietzsche nomeia aquilo
que age como substrato universal de toda a existéncia, inclusive no jogo da liberdade humana,
expresso pela figura do além-do-humano, a doutrina da vontade de poder. Contudo, vale
ressaltar que, conforme Fink salienta, Nietzsche nao introduz tal nogao de forma brusca, nao
salta de uma ideia para a outra, mas desenvolve a no¢ao de vontade de poder a partir daquilo
que a precede, a saber, a do humano transformado que se tornou crianga, ou seja, do homem
criador. Para o fil6sofo, o humano transformado ¢ o homem auténtico que cria novos valores e
interpretagdes a partir do jogo, sendo aquele que possui uma grande vontade que estabelece
para si um novo objetivo, a fim de empreender um novo projeto em nome do sentido da terra e
da vida. Portanto, Nietzsche compreende que ao recusarmos a crenca no transcendente, a fim
de abandonar a condi¢do do espirito de rebanho, o humano tem como objetivo a terra e a vida

na terra, sendo esta propensa a sua vontade de poder.

Posso novamente descer para junto de meus amigos e também de meus inimigos!
Zaratustra pode novamente falar e presentear e fazer o melhor para os que mais amal!
Meu impaciente amor extravasa em torrentes, para baixo, para o nascente e o potente.
Desde silenciosas montanhas e tempestades de dor, minha alma rumoreja rumo aos
vales. Por tempo demais ansiei e olhei ao longe. Por tempo demais pertencia a solidao:
assim desaprendi o siléncio. Tornei-me apenas boca, e o bramir de um riacho a descer
de altos rochedos: em dire¢ao aos vales quero precipitar minha palavra. E ainda que a
torrente de meu amor caia em terreno intransitavel! Como poderia uma torrente ndo
encontrar enfim o caminho ao mar? Certamente ha um lago em mim, solitario e que
basta a si mesmo; mas meu rio de amor o arrasta consigo para baixo — para o mar!
Novos caminhos sigo, uma nova fala me vem; como todos os criadores, cansei-me das
velhas linguas. Meu espirito ja ndo deseja caminhar com solas gastas (ZA II, O menino
com o espelho).

Dentro desta perspectiva, Nietzsche destaca que para o criador ndo existe mundo
sensivel acabado, um mundo que se encontra pronto, o qual ele se limita a integrar, a fim aceitar
irrestritamente aquilo que ¢ dado, mas, ao contrario, o criador assume uma atitude original em
relagdo a todas as coisas, estabelecendo novas medidas, bem como novos pesos, para dar uma
forma totalmente nova a existéncia humana, a ponto de destruir e ultrapassar o velho sentido,

em nome de um novo sentido terrestre. No discurso intitulado “Nas ilhas bem-aventuradas”,
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expressa Nietzsche, a partir de Zaratustra, a necessidade de criar aquilo que chamamos de
mundo, a fim de destacar o humano - o além-do-humano - como aquele que toma para si a
atividade criativa da existéncia, livrando-se de todos os grilhdes, das prisdes valorativas e
morais do pensamento minguante das forcas reativas, dos pensamentos que turvam e tornam

parado tudo o que ¢ transitorio.

E o que chamais de Mundo, isso deve ser criado primeiramente por vos: vossa razao,
vossa imagem, vossa vontade, vosso amor deve ele proprio se tornar! E, em verdade,
para vossa bem-aventuranga, homens do conhecimento! E como querieis aguentar a
vida sem tal esperan¢a, 6 homens do conhecimento? Nem no incompreensivel nem no
irracional poderieis haver nascido. Mas, para vos relevar inteiramente meu coragao,
meus amigos: caso houvesse deuses, como suportaria eu ndo ser um deus? Portanto,
ndo ha deuses (ZA 11, Nas ilhas bem-aventuradas).

Todavia, esta atitude fundamental que destréi e, sobretudo, cria, o mundo, estaria
limitada, bem como restrita e confinada, no seu campo de acao se existisse Deus, uma vez que
a liberdade humana estaria limitada por ordens, mandamentos e proibigdes atrelados a
responsabilidades impostas pela deidade, assim, portanto, Deus seria uma contradicdo em
relagdo a liberdade humana, dado as restrigdes que representa. Nesse sentido, a liberdade
humana, desde que se compreenda a si propria, nao suportaria a ideia de Deus, pois esta
implicaria numa condi¢do de obediéncia a regras e dogmas, restringindo sua autonomia. No
entanto, esta ideia, conforme pontua Fink, “nao ¢ blasfema, ¢ antes tirada da contradig¢do entre
a liberdade finita e a vontade de Deus” (Fink, 1988, p. 80-81), dado que a liberdade do criador
ndo pode ser limitada pela liberdade divina. Portanto, o inico limite que o criador pode suportar
em relagdo a sua liberdade ¢ a terra, ou seja, ndo o poder de um existente estranho e isolado,

mas a omnipoténcia da terra como o poder do todo, expressa na vontade de poder.

A responsabilidade foi inventada para sujeitar a Terra ao direito teoldgico [...], para
tornar culpado e condenavel aquele que age, para submeter toda criatura terrestre a
uma ordem moral universal ou a um Deus universal. A terra foi a colonia das religides.
Religides construiram seu poderio ensombrando a Terra, espalhando sobre a Terra as
sombras de Deus, da ma-consciéncia, da divida infinita, mas ¢ um poder maior que os
derruba, aquele que cresce da propria Terra, de uma vontade de poder mais soberana
(Montebello, 2021, p. 175-176).

Assim, na criacdo, o humano criador reconhece-se intimamente unido a forca da terra
com o qual ele ¢ um, dada a unido entre o humano e natureza, onde a criatividade humana
reverbera na mesma frequéncia da forca vital da terra. Nessa perspectiva, o humano nao ¢
separado da natureza, mas sim um agente criativo que molda sua propria existéncia e o mundo
ao seu redor, manifestando a sua vontade de poder, a fim de superar os entraves metafisicos e
morais representados por Deus. Até porque, conforme Nietzsche,“Deus ¢ uma conjectura: mas
quem beberia todo o tormento dessa conjectura sem morrer? Deve o criador ser privado de sua

fé, e a aguia, de seu pairar em distancias aquilinas” (ZA 1I, Nas ilhas bem-aventuradas). Ou
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seja, Deus ndo ¢ destacado como criador, como ultima lei, mas, para o além-do-humano, esta
forca que se impde como criadora, no caso Deus, ndo deve passar de uma suposicao. O filésofo
expoe o querer como vontade de criar, celebrando a destruigdo e a criagdo, a fim de conferir a
si a capacidade de exercer o experimento de fazer de Deus uma fic¢do. Ora, se com a imagem
de Deus tudo ja tinha seu destino, com a figura do criador tudo € revirado e revisto.

A partir disto, é possivel dizer que a vontade criadora exerce a liberdade, que outrora
era esmagada pelas concepgdes tradicionais de mundo que tendiam a aprisionar o individuo em
verdade petrificadas, unificadas por um sistema de generalizagdes, semelhangas e igualdades.
Porém, a ideia que Deus limita e entrava a liberdade humana para o horizonte de possibilidades
inexplorado e desconhecido da existéncia, ndo ¢ tudo. Para Nietzsche, a criacdo enquanto tal,
enquanto historicamente original, refere-se a realidade do tempo, a fim de levar o tempo a sério
e, sobretudo, projetar-se em futuros longinquos, antecipando com a vontade a mais alta
esperanca para com o futuro da humanidade, em prol de um novo alvorecer do mundo. Isso
deve-se ao fato que, esta ideia metafisica de um Deus, bem como de um além-mundo, que
introduz um além do espago e tempo, para Nietzsche ndo passa de uma ilusao, culminando

numa desvaloriza¢ao do tempo e, portanto, excluindo-o da realidade auténtica, do vir-a-ser.

A percepgdo do tempo enquanto fluidez constante levou a equipara-lo a mera
aparéncia, fugacidade, sendo desde sempre contraposto ao divino [invariavel e
incorruptivel]. Deste modo, gradualmente, este aspecto do real foi absolutizado e
tomado como equivalente a vida divina perfeita enquanto o real temporal foi
gradativamente desprezado assim como seu correlato, ou seja, a vida terrena e finita
(ROHDEN, 2006, 62).

O pressuposto idealista que nega a realidade do tempo, inerente a ideia de Deus da
tradicdo metafisica ocidental, significa para Nietzsche justamente uma desvalorizagdo mortal
da vontade de futuro do criador. Quer dizer, “se o tempo, no fim de contas, ndo € real, a historia
ndo tem sentido, € o caminho do homem no tempo e os objetivos por ele tracados ndo tem
significado” (Fink, 1988, p. 81). Assim, para Nietzsche, a morte de Deus, também significa o
fim da negagdo do tempo e, sobretudo, o reconhecimento do tempo como verdadeiro horizonte
de tudo o que existe. Em contraponto ao idealismo, que expulsara o tempo do ser, Nietzsche
avanga uma compreensdo que vincula tempo, ser e terra e, consequentemente, pensa uma
relagdo fundamental entre o ser e o tempo. Nesse sentido, diz Zaratustra: “chamo isso de mau
e inimigo do homem: todos esses ensinamentos sobre o uno, pleno, saciado, imodvel e
intransitério! Tudo intransitério — € apenas simile! E os poetas mentem demais” (ZA 11, Nas
ilhas bem-aventuradas).

Nietzsche destaca que o tempo genuino, de que nao podemos abstrair, bem como nos

apartar, expresso no vai e vem das coisas, na mudanga continua, o perecer impetuoso de tudo o
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que ¢€ perecivel, ¢ a Unica via do criador. Para o filésofo, o criador, a saber, o além-do-humano,
tem sua “patria ventosa no terrestre e perecivel; a sua propria criagdo € a construcao e destruigao,
projecao de objetivos finitos e superacao deles” (Fink, 1988, p. 80). Conforme pontua Fink, o
criador, compreendido apos o afundamento da metafisica, bem como de seus valores, conquista
sua liberdade mais completa e, por consequéncia, se abre para a terra, a fim de se inserir no
proprio movimento do tempo, afirmando o perecivel, isto €, a propria finitude das coisas. Pela
insercao do tempo, pelo fato de se virar para o horizonte de acao terrestre onde agem todas as
coisas, 0 além-do-humano apreende e, também, compreende, sua finitude. Nao a toa, Nietzsche
diz: “mas os melhores similes devem falar do tempo e do devir: devem ser louvor e justificagdo
de toda a transitoriedade” (ZA II, Nas ilhas bem-aventuradas).

A liberdade do criador, do além-do-humano, realiza-se na projecao de coisas futuras,
isto €, realiza-se no horizonte de possibilidades temporais e finitas, expressa na vontade do
criador. A esséncia da criagdo, ndo € representada pela perspectiva ascética, hostil ao mundo
terrestre, do tempo e da vida, mas pela perspectiva temporal do mundo terrestre, onde o criador
ao superar-se, rompe com as fronteiras e delimitagdes daquilo que foi e, por sua vez, procura
aquilo que ndo ¢, a saber, uma nova experiéncia ontoldgica e moral, em nome de novas
possibilidades para a existéncia. Sendo assim, Nietzsche invoca, a partir da doutrina da vontade
de poder, a criacdo como a grande libertacdo do sofrer, a fim de tornar aquilo que ¢ pesado em
leveza. Para o filésofo, devemos tornar os fardos existéncias em oportunidades de criagdo, pois
este ¢ o ato fundamental da existéncia, onde o individuo expressa sua vontade de poder,
superando as limita¢des. Ela ¢ uma forma de autoafirmagao, permitindo que o ser humano se
manifeste livremente, sem a interferéncia de tradicdes e moralidades impostas. Portanto, a

criacdo ¢ a expressao da singularidade, capaz de gerar novos valores e perspectivas.

Criar — eis a grande libertagdo do sofrer, e o que torna a vida leve. Mas, para que haja
o criador, ¢ necessario sofrimento, ¢ muita transformag@o. Sim, é preciso que haja
muitos amargos morreres em vossa vida, 0 criadores! Assim sereis defensores e
justificadores de toda a transitoriedade. Para ser ele proprio a crianga recém-nascida,
o criador também deve querer ser a parturiente ¢ a dor da parturiente. Em verdade,
através de cem almas percorri meu caminho, e de cem bergos e dores do parto. Muitas
vezes me despedi, conheco as pungentes horas finais. Mas assim quer minha vontade
criadora, meu destino. Ou, para dizé-lo mais honestamente: ¢ justamente esse destino
— o que deseja minha vontade. Tudo que sente sofre comigo e esta em cadeias: mas
meu querer sempre vem como meu libertador e portador de alegria. Querer libertar:
eis a verdadeira doutrina da vontade e da liberdade — assim ensina Zaratustra a vos.
Nao-mais-querer e ndo-mais-estimar e ndo-mais-criar! Ah,fique sempre longe de mim
esse grande cansacgo! (ZA 1II, Nas ilhas bem-aventuradas).

O além-do-humano encontra-se sempre em movimento, em compasso com o fluxo e
reflexo do tempo, do vir-a-ser, situando-se no declinio e, também, no comeco. Ele ndo se

encontra somente no tempo, mas encontra-se como participante do jogo do tempo universal, tal



70

como Heréclito descreve, como uma “crianca brincando, movendo as pedras do jogo para la e
para c4” (Heraclito, 1978, p. 84). Ou seja, para Heraclito, na interpretacdo de Nietzsche, o
mundo ¢ uma crianga que brinca, pois simboliza a natureza dinamica, imprevisivel e ciclica da
propria existéncia. A metafora expressa a ideia de que o universo estd em constante mudancga,
como uma crianga que brinca sem propo6sito fixo, nem destino predeterminado, destacando a
isencdo de uma perspectiva culpabilizadora e responsabilizadora da existéncia. Nao a toa, essa
visdo reflete o conceito de “panta rei”’’”, onde nada permanece estatico, ressaltando a eterna
impermanéncia das coisas. Portanto, a crianga, assim como o mundo, estd em constante
mudanga, indicando uma tensao entre ordem e desordem, a fim de expressar o jogo do tempo
universal. Vejamos as palavras de Nietzsche na obra intitulada 4 Filosofia na Era Tragica dos
Gregos (1873):

Diante de seu olhar igneo ndo resta nenhuma gota de injustica no mundo derramado
em seu entorno; ¢ mesmo esse impulso fundamental, pelo qual o fogo pode alojar-se
em formas tdo impuras, ¢ por ele explicado por uma sublime analogia. Um vir-a-ser ¢
perecer, um construir e destruir, sem qualquer acréscimo moral, numa inocéncia
eternamente idéntica, neste mundo existe apenas no jogo do artista e da crianga. E, do
mesmo modo que a crianga ou o artista brincam, brinca também o fogo eternamente
vivo, construindo e destruindo, sem culpa — e esse jogo o éon joga consigo mesmo.
Transformando-se em agua e terra, ele constrdi — como uma crianga que faz castelo
de areia na praia -, constroi e destroi; de tempos em tempos, recomega o jogo do inicio
(FT 7).

Deste modo, a liberdade do além-do-humano, realiza-se ao tomar a perspectiva temporal
na inversao da negacao idealista do tempo. Ela se realiza ainda na vontade que estd dentro do
que se refere ao tempo, a fim de querer objetivos finitos, bem como se superar sempre de novo.
Assim, Zaratustra compreende o querer libertar como verdadeira doutrina da vontade e da
liberdade, porque a vontade busca, ou impulsiona, o individuo, para o ultrapassamento dos
limites impostos pelas estruturas de poder vigentes, a fim de criar seus proprios valores e
interpretagdes sobre a existéncia. No modo de ser do além-do-humano, do humano criador,
Nietzsche decifra os tragos da existéncia em geral. Para o fil6sofo, o criador torna-se olhar que
penetra no intimo do ser terrestre liberto de todas as representagdes metafisicas transcendentes,
a saber, aquelas negativas e fechadas para com a terra e a vida. E s6 pela metamorfose do
humano que se reconhece a morte de Deus que a terra eclode, “a terra durante tanto tempo
escondida e deformada por errOneas interpretagdes idealistas” (Fink, 1988, p. 82). Assim,

conforme pontua Fink:

O aqui, o terrestre, o mundo espacio-temporal que ¢ o teatro da nossa vida, ja nao é
reduzido ao provisério, ao inauténtico, ao o que estd no primeiro plano — o verdadeiro

15 Panta rei € uma expressdo grega que significa “tudo flui”. E um conceito da filosofia de Heraclito de Efeso. A
expressao sintetiza a ideia de que o universo e todas as coisas estdo em constante mudanga e formagdo, € que a
unica realidade ¢ a transitoriedade.
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mundo ja ndo se encontra para além do espaco e tempo como coisa em si acessivel
apenas ao pensamento, o império das ideias, Deus e seu reino do céu (Fink, 1988, p.
82).

Na transformacao da existéncia que aspira o além-do-humano, o espirito ¢ a liberdade
retornam & terra, reconhecem-se como parte integrada da terra. Nietzsche encontra para
expressar isso a parabola, segundo a qual espirito e alma s3o apenas qualquer coisa que pertence
ao corpo. Quer dizer, para o filésofo, alma e espirito nao sdo caracterizadas como entidades
imateriais e independentes do corpo, como tradicionalmente sdo concebidas, mas, sim, sdo uma
func¢do do corpo, uma forma de expressao da vida corporal. Segundo Nietzsche, o corpo, isto €,
a realidade terrestre da nossa existéncia, ¢ também a tnica realidade, uma vez que “nos nao
somos, pelo espirito e pela liberdade, cidaddos de um mundo inteligivel, nio somos membros
de um reino de fantasmas; nds somos a terra” (Fink, 1988, p. 82). Portanto, tal como ¢ indicado
no discurso de Zaratustra, intitulado “Dos Desprezadores do corpo”, o corpo € a Unica

realidade.

Aos desprezadores do corpo desejo falar. Eles ndo devem aprender e ensinar
diferentemente, mas apenas dizer adeus a seu proprio corpo — e, assim, emudecer.
“Corpo sou eu e alma” — assim fala a crianga. E por que ndo se deveria falar como as
criangas? Mas o desperto, o sabedor, diz: corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e
alma ¢ apenas uma palavra para algo no corpo. O corpo ¢ a grande razdo, uma
multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.
Instrumento de teu corpo é também tua pequena razdo que chamas de “espirito”, meu
irmdo, um pequeno instrumento e brinquedo de tua grande razdo (ZA 1, Dos
desprezadores do corpo).

Por conseguinte, ¢ a partir da inversdo do idealismo que se torna possivel a Nietzsche
identificar, em geral, a humanidade e o existente, encontrar na natureza humana a chave de tudo
que vive, bem como de tudo que existe. Cabe ressaltar que, embora isso, Nietzsche ndo deixa
passar despercebido as diferencas manifestas entre os variados existentes do mundo, pois a
pedra, o animal e o homem ndo sdo certamente semelhantes, ha diferencas entre aquilo que os
existentes sdo e entre os diversos modos do existente. Conforme pontua Fink, Nietzsche ndo
elenca estas diferengas, nem “equipara ingenuamente o calhau e o homem criador. Identifica-
os antes na dimensao da profundeza: sdo, apesar das diferencgas de aspectos, iguais, na medida
que sdo produtos da terra” (Fink, 1988, p. 83). Entretanto, a terra ndo ¢ a massa material
existente, bem como a soma a suma de todas as coisas finitas, mas a abertura de onde brotam

todas as coisas, como base fundamental de todo ser existente finito.

A terra ndo ¢ a massa material existente, ndo é mera soma de todas as coisas finitas; a
coisa, o existente isolado, saiu da terra, surgiu da terra, mas de tal modo que esta,
longe de ser abandonada por aquele, permanece a base fundamental de todo o existente
finito. Ela é onmnipresente e, no entanto, nunca esta perto ou longe como as coisas,
ela € o que estd sempre presente, mas que nunca € objecto (Fink, 1988, p. 83).

A nogao de terra, tal como ¢ aparece na filosofia nietzschiana, ¢ dificil de ser apreendida.
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Para Nietzsche, o mundo ndo ¢ qualquer coisa que existe, mas € aquilo que faz nascer todas as
coisas, isto ¢, o filosofo compreende o mundo como “o seio de todas as coisas, como o
movimento do engendramento do qual provém os multiplos existentes isolados e finitos e no
qual adquirem contornos, forma e duragao” (Fink, 1988, p. 83). Nessa dire¢dao, Nietzsche
compreende a terra como o poder criador, vendo da mesma maneira a determinacio essencial
do humano no seu espirito criador, na sua liberdade criadora para com o horizonte de
possibilidades da existéncia terrestre. E por esse motivo que Nietzsche pode revelar, a partir do
humano criador, o além-do-humano, a natureza criadora da terra e, portanto, o principio

cosmico de todas as coisas existentes, a saber, a vontade de poder.

O ideal de um mundo suprassensivel ¢ substituido pela apologia deste mundo, mesmo
que ele seja o pior dos mundos. Este mundo ¢ a nossa terra, isso a que somos imanentes
e de que somos partes. Pertencemos a terra, mesmo que seja o astro mais caotico, o
mais desorbitado, definitivamente sem sois. Este mundo terrestre ndo conserva mais
nada do antigo mundo humanizado. Ele extrai sua for¢a — seu sol — da vontade de
poder, da imanéncia da vida no seio da terra (Montebello, 2021, p. 167).

E na segunda parte de Zaratustra, no capitulo intitulado “Nas ilhas bem-aventuradas”,
que Nietzsche fixa a imagem do criador, bem como da sua relagdo com o tempo e, também, seu
ateismo necessario. Nos capitulos seguintes, a partir da perspectiva do criador, Nietzsche se
volta contra os sacerdotes, os virtuosos € o populacho, apresentando severas criticas a uma
perspectiva negativa, bem como fechada, de existéncia para com a terra e a vida. No capitulo

’

intitulado “Das tarantulas”, o filésofo busca expressar de modo mais enfatico sua critica para
preparar terreno para a doutrina decisiva desta parte, a saber, a doutrina da vontade de poder.
Neste discurso, Nietzsche expdem uma parabola para o espirito de vinganga, a fim de desvelar
a vinganga daqueles a quem a sorte ¢ desfavoravel contra toda a grandeza e sucesso da vida. O
filosofo retrata, por meio da metafora das tarantulas, os pregadores da igualdade, expondo que
a impoténcia destes, contra todas as formas de vida potentes, busca se vingar das desigualdades
de forgas.

Olha, eis a caverna da tarantula! Queres ver ela mesma? Aqui esta sua teia: toca-a,
para que trema. Ai vem ela de bom grado: bem-vinda, tarantula! Em teu dorso se acha,
negro, teu triangulo e emblema; eu sei também o que se acha em sua alma. Vinganga
trazes na alma: onde mordes, cresce uma crosta negra; com vinganga teu veneno faz
a alma girar! Entdo falo convosco por imagens, vos que fazeis roda a alma, vos
pregadores da igualdade! Tardntulas sois para mim e seres ocultamente vingativos!
(ZA 11, Das tarantulas).

Nesse ponto, Nietzsche ndo polemiza somente contra as correntes modernas, por
exemplo, com a revolugdo francesa, em especial com Rousseau, mas estende sua polémica
contra o socialismo, a democracia e, sobretudo, o cristianismo, a fim de desmantelar a

concepgdo de igualdade dos homens perante a Deus. Aqui, Nietzsche coloca-se em oposi¢do a
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toda tradicdo ocidental, de tal forma a erguer-se contra a concepgdo convencional de justica,
uma vez que em sua perspectiva quanto mais potente e poderosa for uma vida criadora, mais
pronta ela estara para acolher a desigualdade dos homens em seu novo sistema de valores e para
estabelecer uma nova ordem hierarquica e uma nobreza de alma. E, ao contrario, quanto mais
impotente e fraca for uma vida criadora, mais pronta ela estara para acolher a igualdade dos
homens no seu velho sistema de valores e tentard a arrastar as excepgdes na sua mediocridade,
vendo na grandeza o crime contra a igualdade e, a partir disto, buscara sua vinganga contra os

potentes € poderosos.

Pois que o homem seja redimido da vinganga: isso é, para mim, a ponte para a mais
alta esperanga ¢ um arco-iris apds longos temporais. Mas as tarantulas querem outra
coisa, sem divida. “Precisamente isso ¢ justica para nds, que o mundo seja tomado
pelos temporais de nossa vinganga” — assim falam umas com as outras. “Vinganga
vamos praticar, ¢ difamacdo de todos que ndo sdo iguais a ndés” — assim juram o0s
coracdes das tarantulas. “E vontade de igualdade — esse mesmo sera doravante o nome
para ‘virtude’, e contra tudo que tem poder levantaremos nosso grito!” (ZA II, Das
tarantulas).

Nesse sentido, Nietzsche caracteriza a vontade de igualdade como uma vontade de poder
impotente, bem como fraca, que é propria do humano falhado. E por meio de um processo de
desmascaramento que o filosofo desvela que a ideia de justica, propria dos fracos e impotentes,
se faz como uma vontade de poder disfar¢ada que, ao se utilizar abusadamente do prestigio da
virtude, busca se impor para estabelecer seu dominio. Assim, conforme Nietzsche, na
concepeao de justiga convencional, a saber, a da multidao, ou do populacho, habita a vinganca,
a secrecdo venenosa das tarantulas que tecem suas redes, a fim de estrangular a vida dos nobres,
isto ¢, daqueles que detém “uma constituicdo fisica poderosa, uma saiude florescente, rica, [...]
transbordante” (GM 1, 7). Nao a toa, Nietzsche expressa nesse discurso a tematica da moral do
senhor e dos escravos, posteriormente presente na primeira dissertacdo da obra 4 Genealogia
da Moral, a fim de proporcionar um panorama compreensivo sobre essa questdo presente nesse

discurso de Zaratustra.

O pregadores da igualdade, é o delirio tirdnico da impoténcia que assim grita em vos
por “igualdade”, vossos mais secretos desejos tirinicos assim se disfarcam em
palavras de virtude! Magoada presungao, inveja contida, talvez presungao e inveja de
vossos pais: irrompem dentre de vos como chama e delirio de vinganca. O que o pai
silenciou vem a falar no filho; e muitas vezes vi o filho como o segredo revelado do
pai. Assemelham-se aos entusiastas: mas ndo ¢ o coragdo que os entusiasma — e sim a
vinganca. E, quando se tornam refinados e frios, ndo € o espirito, mas a inveja que os
torna refinados e frios. Seu ardente zelo os leva inclusive as sendas dos pensadores, e
estd ¢ a marca de seu ardente zelo — sempre vao longe demais: de modo que seu
cansaco tem de afinal se deitar e dormir sobre a neve. Em cada um de seus lamentos
ressoa a vinganga, em cada um de seus elogios ha injuria; e ser juiz lhes parece a bem-
aventuranca. Mas assim vos aconselho, meus amigos: desconfiai de todos aqueles em
que o impulso de castigar é poderoso! E gente de méa espécie e origem; seus rostos
mostram o verdugo e o sabujo. Desconfiai de todos aqueles que falam bastante de sua
justica! Na verdade, em sua alma ndo falta apenas mel! E, quando eles se denominam
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“os bons e justos”, ndo esquecais que para fariseus nada lhes falta sendo — poder! (ZA
II, Das tarantulas).

Entretanto, tal como pontua Fink, esta “diferenca que permanece na esfera do humano,
esta concepcdo diferente da justica ndo € o essencial; essencial ¢ a transi¢do de Nietzsche na
luta das valoragdes humanas, no conflito das ideias do bem e do mal para a luta da vida” (Fink,
1988, p. 84), expresso na doutrina da vontade de poder. Ora, a ideia de conflitos dos valores ¢
vista como possibilidade de experimentagdo e ¢ encarada como aquela que permite a
manuten¢do da vida. Nao a toa, na obra A Gaia Ciéncia, Nietzsche defende que “a forca do
conhecimento nao estd no seu grau de verdade, mas na sua antiguidade, no seu grau de
incorporagdo, em seu carater de condigdo para a vida” (GC 110). Assim, ganha terreno a ideia
de conflito no interior do humano. A luta entre seus diversos impulsos manifesta-se aqui até
mesmo no pensamento. Comega a se delinear uma concepg¢ao mais consistente de vida, no qual

a luta se impde como seu trago fundamental.

Com esses pregadores da igualdade ndo quero ser misturado e confundido. Pois assim
me fala a justica: “Os homens ndo sdo iguais”. E tampouco deverdo sé-lo! Que seria
meu amor ao super-homem, se eu falasse outra coisa? Por mil pontes e passarelas
deverdo eles afluir para o futuro, e cada vez mais guerras e desigualdades havera entre
eles: assim me leva a falar meu grande amor! Inventores de imagens e fantasmas se
tornardo em sua inimizades, € com suas imagens e fantasmas ainda travardo entre si a
luta suprema! Bom e mau, rico e pobre, grande e pequeno e todos os nomes dos
valores: serdo armas e ressonantes sinais de que a vida sempre tem de superar a si
mesma! Em direg@o as alturas, com pilares e degraus, quer construir-se a vida mesma:
para vastas distancias quer olhar, e para fora, em busca de bem-aventurangas belezas
— por isso necessita de alturas! E, porque necessita de alturas, necessita de degraus e
da oposicao entre os degraus e os que sobem! Subir quer a vida e, subindo, supera-se
(ZA 11, Das tarantulas).

Sendo assim, a terra na sua ndo presenc¢a, no seu movimento de engendramento ¢
invocada como vida. Segundo Fink, para Nietzsche, “a vida ndo significa aqui a totalidade do
organicamente vivo, portanto, planta, animal e homem” (Fink, 1988, p. 84), mas o vivo no
sentido do organico ¢ apenas o dominio parcial do existente, ndo revelando as caracteristicas
essenciais de todas as coisas. A nocao de vida em Nietzsche ¢ bem desenvolvida, uma vez que
¢ trabalhada, bem como abordada, em diferentes parabolas, onde o filésofo expde sua intuigdo
fundamental a partir de metaforas poéticas. Contudo, embora esta intuicdo seja externalizada
de modo metaforico, ela ndo € vaga, nem esfumada, como muitas vezes se pensa, dado o estilo
poético e metaforico do autor. Para Nietzsche, a nog¢do de vida deve ser pensada em multiplas
relagdes em conflito, a saber, uma relagao central € da terra e da vida, uma vez que ela oferece

abertura para a existéncia de todos os existentes. Nas palavras de Fink:

A terra oferece existéncia a todo o existente isolado; todas as coisas, sejam elas
homens, ou animais, ou meramente pedras, sdo produtos da terra, sdo criagdes da sua
vida criadora e dadivosa. E esta vida da terra € para Nietzsche a vontade de dominio.
A partir do homem criador, Nietzsche pensa na criagdo, na vontade de dominio da
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terra (Fink, 1988, p. 84).

Em outras palavras, Nietzsche compreende que a noc¢do de terra ¢ condizente com
abertura primordial e original de toda a vida, caracterizando-se como horizonte da fertilidade
das coisas, uma vez que ¢ dela que tudo que existe brota e floresce. Deste modo, para Nietzsche,
aterra ¢ o ber¢o da vida, sendo o solo, onde a vontade de poder se manifesta, a fim de se afirmar
e, por conseguinte, se reafirmar. Nesse sentindo, a terra estd intimamente correlacionada com a
nogao de vida e, por sua vez, de criagdo, dado que tudo que existe € produto da sua vida criadora
e dadivosa. E com esta incrivel capacidade de criar vida, a saber, de sua potencialidade geradora,
que, segundo Nietzsche, a terra d4 a luz a todas as coisas existentes, contrastando com todas as
ficcdes que se encontram fora do horizonte terrestre, a saber, Deus. Segundo Fink, a vida da
terra ¢, para Nietzsche, a vontade de poder manifesta no mundo, bem como no humano, que se
firma como uma perspectiva afirmativa que encerra na abertura de criacdo de novas

possibilidades, a fim de readquirir o valor extraviado pela metafisica de volta a terra.

A redoma celeste da imanéncia nos tranquiliza e nos devolve a serenidade de quem
sabe que ndo existe nada fora de nosso mundo terrestre: nenhum deus, nenhuma
dimensdo metafisica, nenhuma vontade de viver schopenhauriana; e que no devir ndo
se manifestam nem a providéncia cristd, nem a racionalidade hegeliana, nem uma
tendéncia, moral ou bioldgica, para um fim tultimo. [...]. A doutrina da inocéncia do
devir equivale a uma ben¢ao do mundo, porque, se ndo existe dimensao metafisica ou
teleologica, entdo a existéncia readquire todo o seu valor ( D’Iorio, 2014, p. 161-162).

No discurso intitulado “Da supera¢do de si mesmo”, Nietzsche traz a luz a tematica
fundamental da segunda parte, a saber, a doutrina da vontade de poder. Novamente, o filésofo
toma como ponto de partida de suas reflexdes, o humano criador, isto €, aquele que cria valores
para a existéncia. Entretanto, como ressalta Fink, “o pensamento parece hostil a toda a vontade
de dominio, parece significar a entrega pura e desinteressada do homem ao existente! Mas
justamente isto [...] € uma vontade de dominio, uma vontade de tornar pensavel o existente”
(Fink, 1988, p. 85). Com a ajuda de no¢des fundamentais em seu pensamento, Nietzsche adapta
o existente ao seu pensamento, detém o fluxo do vir-a-ser, fixa em formas imoveis o que nunca
se detém. Portanto,“com uma textura de palavras e conceitos, langa como que uma rede no rio
do tempo, mas pesca apenas os peixes que ele proprio 14 havia colocado, isto €, a substancia, a

causalidade, etc” (Fink, 1988, p. 86). Nas palavras de Nietzsche:

Chamais “vontade de verdade”, 6 mais sabios entre todos, aquilo que vds impele e
inflama? Vontade de tornar pensavel tudo o que existe: assim chamo eu a vossa
vontade! Tudo que existe quereis primeiramente fazer pensavel: pois duvidais, com
justa desconfianga, de que ja seja pensavel. Mas deve se adequar e se dobrar a vos!
Assim quer vossa vontade. Liso deve se tornar, e submisso ao espirito, como seu
espelho e reflexo. Esta ¢ toda a vossa vontade, 6 mais sabios entre todos, uma vontade
de poder; e também quando falais de bem e mal e das valoragdes. Quereis ainda criar
o mundo ante o qual podeis ajoelhar-vds: € a vossa derradeira esperanga e embriaguez.
Sem duvida, os inscientes, 0 povo — sdo como o rio onde um barco prossegue: e nesse
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barco sentadas, solenes e encobertas, as valoragdes. Vossa vontade e vossos valores
colocastes no rio do devir; uma antiga virtude de poder me ¢ revelada pelo que o povo
acredita ser bem ¢ mal. Fostes vés, sabios entre todos, que pusestes tais convidados
nesse barco ¢ lhes destes pompa e orgulhos nomes — vos e vossa vontade dominadora!
(ZA 11, Da superagdo de si mesmo).

Nesse discurso, Nietzsche passa do carater antropoldgico da vontade de poder para o
carater cosmologico da vontade de poder, a saber, daquela que determina tudo que existe.
Assim, a ideia de vontade de poder, numa perspectiva cosmologica, surge atrelada a ideia de
luta, uma vez que esta “tem um carater geral: ocorre em todos os dominios da vida e envolve
os varios elementos que constituem cada um deles. Deflagrando-se entre células, tecidos e
orgdos, entre pensamentos, sentimentos ou impulsos, implicando sempre em multiplos
adversarios” (Marton, 1990, p. 61). Para Nietzsche, a luta ¢ o trago fundamental da vida, sendo
a no¢ao de vontade de poder como aquela que traduz a luta de todas as coisas, pois esta ndo
deixa de existir, nem visa finalidades, ndo admite trégua e nem preveé termo. Sempre presente
no todo, estabelecendo hierarquias, a fim de determinar vencedores e vencidos, senhores e
escravos, os que mandam e os que obedecem. Portanto, a ideia de Iuta como traco fundamental
da vida ¢é agora subsumido na nog¢do de vontade de poder, dado que, conforme assegura Marton,

a vida ¢ mandar e obedecer, portanto, ¢ luta. Ou, nas palavras do prorio Zaratustra:

Onde encontrei seres vivos, encontrei vontade de poder; e ainda na vontade do
servente encontrei vontade de ser senhor. Que o mais fraco sirva ao mais forte, a isto
o persuade sua vontade, que quer ser senhora do que ¢ ainda mais fraco: deste prazer
ele ndo prescinde. E, tal como o menor se entrega ao maior, para que tenha prazer e
poder com o pequenissimo, assim também o maior de todos se entrega e pde em jogo,
pelo poder — a vida mesma. Eis a entrega do maior de todos: ¢ ousadia, perigo e jogo
de dados pela morte. E, onde ha sacrificios, servigos e olhares amorosos: também ai
ha vontade de ser senhor. Por caminhos sinuosos o mais fraco se insinua na fortaleza
e no coragdo do mais poderoso — e ali rouba poder. E este segredo a propria vida me

A%

contou: “Vé”, disse, “eu sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo” (ZA 1I,
Da superagdo de si mesmo).

O processo de ultrapassamento continuo, enquanto superacdo de si mesmo, nio ¢
condizente com um sentido ascético, mas inversamente o contrario disto, a saber, claramente
afirmativo. Ora, Nietzsche expressa que a vida tem tendéncia a subir em direcdo as alturas, a
fim de criar formas de dominio, nunca chegando a uma condi¢ao de repouso, mas, sim, de
movimento ascensional continuo. Deste modo, a vida ndo se assemelha ao jogo ondulante do
mar no qual as formas se erguem e, por conseguinte, se afundam, mas se assemelha antes “a
uma torre imensa que ndo cessa de crescer, juntando andares sobre andares continuamente,
sendo cada posicao alcangada trampolim para um novo comeco” (Fink, 1988, p. 86). Portanto,
a vida ndo ¢ uma maré que engloba tudo, mas ela ¢ a luta permanente, bem como a oposi¢ao
acirrada, de todos os existentes individualizados, constituindo, assim, a dinamica e tensao entre

as coisas que lutam entre si e abarcam o cosmos.
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Esse mundo: um monstro de forga, sem comeco nem fim; uma soma fixa de forgas,
dura como bronze, que nem aumenta nem diminui, que ndo se desgasta, mas se
transforma, [e] cuja totalidade ¢ uma grandeza invariavel, uma economia que ndo ha
nem gastos nem perdas, tampouco porém crescimento ou lucro; [...] uma forca
presente em toda parte, uno multiplo como jogo de forgas e de onda de forga,
acumulando-se em um ponto, diminuindo-se em outro; um mar de forgas em
tempestade e fluxo perpétuo, eternamente mudando, eternamente refluindo, com
gigantescos anos de retorno regular, um fluxo e refluxo de suas formas, das mais
simples as mais complexas, das mais calmas, das mais fixas, das mais frias as mais
ardentes, as mais violentas, as mais contraditorias, para em seguida voltar da
multiplicidade a simplicidade, do jogo dos contrastes & necessidade de harmonia,
afirmando seu ser também nessa regularidade dos ciclos e dos anos, glorificando-se
na santidade do que deve eternamente voltar, como um devir que ndo conhece nem
saciedade, nem desgosto, nem lassiddo: - eis meu universo dionisiaco que se cria ¢ se
destroi eternamente, esse mundo misterioso das volupias duplas, eis meu além do bem
¢ do mal, sem finalidade, a menos que a felicidade de ter realizado o ciclo seja uma
finalidade, sem querer, a menos que um anel tenha a boa vontade de girar eternamente
sobre si mesmo [...] Esse mundo ¢ o mundo da vontade de poder — ¢ nenhum outro! E
os senhores mesmos também sdo vontade de poder — e nada mais! (FP 1885, 1067).

Deste modo, todas as coisas sao langadas na oposi¢do e no conflito, uma vez que no
jogo da vida reside a diferenca que divide, bem como delimita, a hostilidade entre todos os
existentes isolados. Entretanto, os limites estio em movimento, a saber, um procurar dominar
o outro, dado que a vontade de poder “nao ¢ a tendéncia para ficar imdével numa posi¢ao de
dominio ja alcancada” (Fink, 1988, p. 86), mas ela ¢ sempre a vontade de expressao de forga e,
por conseguinte, de dominio que busca se afirmar. Essa compreensdo conduz a afirmagdo
segundo a qual “a propria vida € essencialmente apropriagdo, ofensa, sujei¢ao do alheio e mais
fraco, opressdo, dureza, imposi¢do de formas proprias, incorporacao e, pelo menos, no caso
mais ameno, explora¢do” (BM 210). Em outras palavras, Nietzsche compreende a vida como
multiplicidade de forgas, a fim de mostrar a dinamica que perpassa todo existente na construgao
do sentido da terra.

Nesse sentido, a vontade de poder, traduzida como luta, ou até mesmo jogo, garante a
permanéncia da mudanga, isto €, o vir-a-ser. Ela desencadeia-se de tal forma que ndo hé pausa,
nem fim, possivel e, mais ainda, propicia que se estabelegam hierarquias jamais definitivas.
Arranjam-se os diversos elementos de forma que as suas atividades se integrem; relagdes de
interdependéncia determinam-se: uns se submetem a outros, que por sua vez se acham
subordinados a outros ainda. Gragas a essa organizam hierarquica, os varios elementos tornam-
se coesos e formam um todo. Isso ndo significa, porém, que enfim se instaure a paz, nem mesmo
uma paz temporaria, mandar e obedecer ¢ prosseguir a luta. Dominar € suportar o contrapeso
da for¢a mais fraca, é, portanto, uma espécie de continuacdo da luta. Obedecer ¢ também uma
luta: desde que reste forga capaz de resistir. E com esse processo de dominagdo que mundo e

vida se confundem, ¢ com a vontade de poder que se identifica. Portanto, a vontade de poder ¢
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o impulso primordial que, presente no mundo e no humano, constroi e destroi, separa e articula,
tudo para além de qualquer critério moral ou transcendente.

O mundo apresenta-se, entdo, como pleno vir-a-ser: a cada transformacao segue outra,
a cada estado atingido sucede outro. Assim, para Nietzsche, o mundo ndo aspira nada duravel,
sendo estd a unica qualidade evidente. Se nada € sendo vir-a-ser, entdo o mundo nao teve inicio,
tampouco tera fim. Supor que tenha sido criado implica tomé-lo como efeito da atuacdo da
vontade de poder, como resultado do efetivar-se das forgas, ou entdo, implica vé-lo como poder
transcendente que fez surgir o niilismo. Nesse caso, langa-se mao da teologia; naquele, apela-
se para uma explicagdo mecanicista. Contra ambas, Nietzsche concebe o mundo como eterno.
Quer dizer, o mundo subsiste, ndo ¢ nada que vem a ser, nada que perece. Ou antes: vem a ser,
perece, mas nunca comegou a vir-a-ser e nunca cessou de perecer — conserva-se em ambos -.
Vive de si proprio: seus excrementos sao seus alimentos. Nao houve momento incial, pois a
vontade de poder ndo se pode atribuir intencionalidade, nem havera instante final, pois a ela
ndo se deve conferir carater teologico. Deste modo, o mundo ¢ a totalidade permanentemente
geradora e destruidora de si mesma, o mundo ndo constitui, porém, um sistema. A pluralidade
de forcas, tampouco se apresenta como mera multiplicidade. O mundo ¢, para Nietzsche, um
processo € ndo uma estrutura estavel. Totalidade interconectada de quanta dindmicos, de
campos de forca instdveis em permanente tensdo, o mundo ndao ¢ governado por leis, ndo
cumpre finalidades, ndo se acha submetido a um poder transcendente. O mundo ¢ vontade de
poder.

Assim, tendo em vista nossa proposta de contrametafisica, recusa-se, pelo menos em
partes, tanto a interpretacdo de Heidegger, ao partir do pressuposto que a vontade de poder ¢
um principio metafisico, e, a0 mesmo tempo, a de Muller-lauter que compreende a vontade de
poder como perspectiva antimetafisica, uma vez que compreendemos a vontade de poder como
perspectiva contrametafisica, a saber, como uma perspectiva metafisica ndo convencional. Para
tal, vejamos em uma breve apresentacio como Heidegger, bem como Muller-Lauter,
interpretam esta nog¢ao tdo cara ao pensamento nietzschiano.

Heidegger ndo hesita em apontar uma metafisica em Nietzsche, na medida que concebe
a totalidades das coisas pela otica do valor, ou seja, a partir da perspectiva da vontade de poder.
Na obra Nietzsche, mais precisamente na primeira frase do capitulo VI, intitulado Nietzsches
Metaphysik, Heidegger afirma que o pensamento nietzschiano possui a mesma natureza do
pensamento ocidental que se desenvolveu desde Platdo. Nesse sentido, Nietzsche seria aquele
pensador no qual a tradigao teria realizado suas ultimas possibilidades na metafisica. Heidegger

ndo apenas afirma possuir Nietzsche uma metafisica, mas aponta em um dos seus conceitos
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fundamentais, a no¢ao de vontade de poder, principios metafisicos. Para Heidegger, a vontade
de poder seria a expressdao do ente enquanto tal, ou seja, para a esséncia do ente. Entretanto,
esta interpretacdo heideggeriana da vontade de poder como principio metafisico ¢ equivocada,
uma vez que Heidegger concebe uma unidade na vontade de poder a qual se manteria através
da constante superacao de si, 0 que, por sua vez, exigiria que a totalidade do ente se manifestasse
como eterno retorno.

J4, para Muller-Lauter, o todo em Nietzsche € caos. O ente enquanto tal nao ¢ fixavel e,
portanto, nao teria sentido em falar sobre qualquer fundamento do ente em Nietzsche. Muller-
Lauter, em sua obra A Doutrina da Vontade de Poder, compreende que a filosofia nietzschiana
se da ao leitor enquanto reflexdo incessante, em permanente mudanca, tal como o rio de
Heraclito, afirmando a inocéncia do vir-a-ser e, mais ainda, pondo-se como vir-a-ser. Nesse
sentido, Muller-Lauter interpreta a nogao de vontade de poder como perspectiva antimetafisica,
uma vez que ndo existe espaco para a transcendéncia, sendo ela puramente imanéncia e
efetividade. Ademais, Muller- Lauter destaca a nog¢ao de vontade como formagao antagonica, a
saber, forcas se chocando e em luta, ressaltando a dinamica e tensdo no campo de imanéncia e
efetividade do horizonte terrestre.

Por fim, buscamos destacar a nog¢ao de vontade de poder como uma perspectiva
contrametafisica, ou seja, uma perspectiva metafisica ndo convencional. Dito de outro jeito, a
nocao de vontade de poder ¢ compreendida como uma perspectiva metafisica, dado que trata
da totalidade, mas, ao mesmo tempo, ndo foge do seu campo de imanéncia e efetividade
terrestre. Ela seria uma metafisica que ndo apresenta compromisso com a transcendéncia, mas,
ao contrario, apresenta um compromisso com a mais pura imanéncia do mundo, expressa pela
nocao de terra e de vida, enquanto uma concepg¢ao afirmativa, bem como aberta, de existéncia

do mundo e da vida.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao término desta pesquisa, compreendemos como Nietzsche constréi sua visao acerca
das nog¢des de terra e de vontade de poder, sendo possivel elaborar, a partir destas, um projeto
de contrametafisica, a saber, uma concep¢ao afirmativa, bem como aberta, de mundo e de vida.
A pesquisa mostrou como as no¢des de terra e de vontade de poder ocupam um lugar de
destaque na filosofia de Nietzsche para elaboragao de uma compreensao contrametafisica, uma
vez que estas constituem o arcabougo tedrico para uma concepgao afirmativa e aberta de mundo
e vida, onde tais nogdes sao compreendidas como o substrato da existéncia. Assim, a terra € a
abertura primordial, de onde todas as coisas brotam e, por sua vez, a vontade de poder, ¢ a
tendéncia manifesta, seja no seu carater antropologico, seja no seu cardter cosmoldgico, a
superagao do poder inicial. A perspectiva contrametafisica, representada pelas nogdes de terra
e vontade de poder, age como contraponto, ou estratégia, voltada para desafiar a metafisica,
bem como seus valores morais, dando um indicativo e, também, uma abertura, para uma
varidade de interpretacdes do mundo e da vida, a fim de buscar outros sentidos para a existéncia,
em nome de uma nova experiencia ontologica e moral.

A nocao de terra e vontade de poder, revelam um aspecto de emancipagdo dos dogmas
metafisicos de rejeigdo ao mundo e a vida, e sdo usadas para restituir aquilo que foi extraviado
pela metafisica, bem como por seus valores morais, em nome de uma nova compreensao de
existéncia, onde o humano rompe com os dominios da metafisica para afirmar e buscar outras
experiéncias ontologicas e morais no horizonte de possibilidades terrestre. E a partir destas
noc¢des que Nietzsche combate a perda do mundo para o niilismo, ou para a antiterra, que fecha
a existéncia na alienacao dos dogmas metaficos, desembocando numa perspectiva negativa que
encarcera a humanidade numa condig@o pequena e empobrecida, gerando o desvanecimento do
mundo para o niilismo. Em contraposi¢ao, a terra e a vontade de poder, compreendida a partir
de um horizonte artistico, marcada por instintos, irracionalidade, emerge como expressao mais
vivida da energia vital, a fim de transformar o horrror e o aburdso da existéncia em uma forca
capaz de transformar a vida, atribuindo novo sentido ao horizonte terrestre. Reconhecer os
instintos, abragar a natureza e estabelecer uma ligagdo intrinseca com a terra e a vida foram as
constribuigdes de Nietzsche para uma nova compreensao de mundo.

Nessa dire¢ao, no primeiro capitulo, a pesquisa buscou apresentar como a perspectiva
metafisica desencadeia uma antiterra, isto €, uma imprecagdo contra a terra € a vida, a fim de
nega-la, bem como fecha-la, para outras possibilidades ontoldgicas e morais, desembocando no

desvanecimento do mundo para o niilismo. Assim, nesssa parte, buscou-se tecer criticas a
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metafisica, bem como a seus valores morais, indicando uma relagao apequenada e atrofiada de
mundo e de vida, onde a existéncia se escora na transcendéncia, impondo uma nadificagdo do
horizonte terrestre. Deste modo, buscou-se apresentar a perspectiva metafisica, bem como suas
consequéncias, a saber, uma imprecacao contra a terra e a vida que, ao valer-se de um horizonte
transcendente, desembocou numa nadificacdo do mundo em nome de uma ficgdo de um além-
mundo acessivel a partir das categorias da razdo, gerando o desaparecimento e desvanecimento
da terra para o niilismo.

No segundo capitulo, buscou-se explanar sobre a nog¢ao de morte de Deus como
autodesvalorizacdo da metafisica, da religido e da moral, bem como critica a toda a idealidade
transcendente, presente na histéria do pensamento ocidental. A partir da nogdo de morte de
Deus, interpretamos o afundamento do horizonte metafisico, junto de seus valores morais,
destacando que a verdadeira linguagem do humano ndo ¢ mais com Deus, mas do humano para
com o humano, enquanto invoca¢do da suprema possibilidade humana, expressa na figura do
além-do-humano, para um novo alvorecer da existéncia. Nesse sentido, compreendemos que o
maior dos acontecimentos, enquanto afundamento do horizonte epist€émico e ético, nado
desemboca numa banaliza¢ao da realidade, mas numa possibilidade de abertura para atribuir
um novo sentido a terra e a vida, em nome de uma nova experiéncia ontologica e moral para a
existéncia. Portanto, destacamos a inversao do centro de gravidade desta interpretacdo, uma vez
que, se outrora a bussola humana apontava para Deus, ou, apoés o maior dos acontecimentos,
para a banaliza¢do e empobrecimento da realidade, agora a blssola humana aponta, de forma
entusiasmada, para o horizonte de possibilidades criativas da terra e da vida.

No terceiro capitulo, a partir do carater antropoldgico do além-do-humano, bem como
do carater cosmoldgico do mundo, buscou-se explanar a respeito do substrato da existéncia, isto
¢, da terra e da vida, expressa na doutrina da vontade de poder, a fim de indicar os rudimentos
de uma compreensdo contrametafisica de mundo. Sendo assim, a pesquisa buscou abordar a
noc¢ao de vontade de poder como substrato da existéncia, porque representa a forca motriz que
impulsiona tudo que existe a buscar autoafirmagdo e expansdo. Para Nietzsche, a vontade de
poder € o nucleo da terra e da vida, precedendo a razao, a moralidade e a consciéncia. Ela se
manifesta em todas as esferas da vida, desde o crescimento e a reproducao das células até a
criacdo artistica. A vontade de poder €, para Nietzsche, aquilo que impulsiona os individuos a
superar os obstaculos, a criar e inovar as perspectivas e interpretacdes. Ela ¢ o nucleo da vida
que confere significado a existéncia, tornando-a uma forca inerente e indissociavel da
experiéncia humana. Assim, ela ndo ¢ simplesmente uma caracteristica humana, mas o substrato

que sustenta toda a existéncia.
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Assim, visando conferir plausibilidade a uma compreensao contrametafisica de mundo,
destacamos que Nietzsche desenvolve suas reflexdes acerca da nogdo de terra e vontade de
poder, a fim de recuperar a forga solar que o idealismo, o pessimismo, o niilismo e o
cristianismo dissimulavam. Ou seja, Nietzsche tem como ambigao salvar o mundo, impedindo
o seu desaparecimento, seu desvanecimento e, também, sua negacao sem fim. Assim que o
mundo se escora em uma transcendéncia, seu sentido esta perdido. Logo, € preciso pensar este
mundo sem nenhum principio que o faria perder sua for¢a propria, sem unidade (como vimos,
o uno reduz a nada), sem Deus, sem responsabilidade de uma causa primeira, sem evolugdao em
dire¢do ao fim, sem ideal. Somente tal pensamento do mundo lhe restitui sua forga criadora que
ndo ¢ governada pela metafisica, mas por aquele que tem a for¢a de compreender que o sentido
da terra estd sempre a ser criador. Assim, sobrevém o grande acontecimento, ou seja, a hora em
que o humano comprende que o mundo ndo tem fim, nem objetivo, nem sentido. Este ¢ o
momento em que o mundo encontra justificacdo em si mesmo, nova terra para o humano
enquanto infinita extensao da vida. Essa nova centralidade da terra ¢ caracterizada por Nietzsche
como “unico mundo”. Um mundo sem sol ideal, sem horizonte metafisico, 0 mundo terrestre
da vontade de poder.

Portanto, o presente trabalho intencionou, a partir da nogao de terra, bem como de sua
radicaliza¢do na nogdo de vontade de poder, destacar uma perspectiva contrametafisica, a fim
de possibilitar uma terceira via de possibilidade interpretativa, a saber, uma perspectiva
contrametafisica. Nesse sentido, compreendemos que Nietzsche, a partir das no¢des de terra e
vontade de poder, interpreta e, sobretudo, traduz, a realidade do mundo e da vida, a fim de
destacar aquilo que compreende como o substrato universal da existéncia que perpassa o todo.
A nocgao de terra e de vontade de poder sdo o arcabougo tedrico para expressar a imanéncia e
efetividade do mundo e da vida, sendo estas a totalidade interconectada de quantus dindmicos,
isto €, dos campos de forcam instaveis que se encontram em permanente tensao e relagdo, seja

no existente, seja na existéncia, sem conotacdes transcendentes.
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