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RESUMO

Lopes, Kassio F. P. Jesus sob a perspectiva de O Anticristo. 2019. 117p. Dissertacao
(Mestrado em Filosofia) — Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo, Sdo Paulo,
2019.

Esta dissertacdo busca compreender a relacdo de Nietzsche com a figura histérica de
Jesus de Nazaré especificamente no escrito de 1888, O Anticristo. O objetivo é tentar
precisar como o filésofo entendia essa personagem e que finalidade ela possui dentro
deste escrito que consiste, para muitos intérpretes, na expressao do projeto filosofico de
Nietzsche denominado como ‘“Transvaloracao de todos os valores”. Na tentativa de
compreender estas questdes, abordaremos primeiramente a avaliagdo de O Anticristo
por parte do fildsofo, ou seja, como ele o categorizou no ambito de seu pensamento
como um todo e, em um segundo momento, o possivel impacto ou efeito deste texto em
sua propria filosofia. Nos deteremos no “tipo psicologico galileu” analisando os
aforismos de O Anticristo em que Nietzsche esboca esse tipo abordando ao mesmo
tempo sua contraposicdo as duas caracterizacbes de Ernest Renan sobre Jesus.
Procederemos uma resumida apresentacdo das posicoes de Renan e como Nietzsche as
contrape com sua psicologia do galileu. Explanaremos sobre a condigdo
fisiopsicologica de Jesus conforme Nietzsche a concebia e a descreveu. Através deste
esboco do tipo Jesus desenhado por Nietzsche a proposta sera descrever 0s tipos
distintos de décadence que Nietzsche delineou em O Anticristo, uma vez que utiliza o
termo tanto para o cristianismo quanto para a figura de Jesus, mas de modos distintos. A
compreensdo a respeito da décadence em O Anticristo dependera da analise, ainda que
breve, de conceitos nietzschianos correlacionados e que sdo, por isso fundamentais,
como por exemplo os conceitos de vontade de poténcia e niilismo. Abordaremos, do
mesmo modo, a diferenca estabelecida entre a religido cristd e a personagem historica
de Jesus na perspectiva do fildsofo comentando a importancia desta diferenciagéo tanto
para o possivel significado de O Anticristo quanto para o proposito e finalidade que esta
personagem histérica desempenha no escrito.

Palavras-chave: Jesus. Cristianismo. O Anticristo. Tipo. Décadence. Fisiopsicologia.
Transvaloracao.



ABSTRACT

Lopes, Kassio F. P. Jesus from the perspective of The Antichrist. 2019. 117p.
Dissertation (Master in Philosophy) — Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo,
Séo Paulo, 2019.

This dissertation seeks to understand Nietzsche's relationship with the historical figure
of Jesus of Nazareth specifically in the 1888 essay, The Antichrist. The goal is to try to
determine how the philosopher understood this character and what purpose it has within
this writing that consists, for many interpreters, in the expression of Nietzsche's
philosophical project denominated as "Transvaluation of all values.” In an attempt to
understand these questions, we will first address the philosopher's assessment of The
Antichrist, that is, how he categorized it within his thinking as a whole and, secondly,
the possible impact or effect of this text on his own philosophy. We will dwell on the
"Galilean psychological type" analyzing the aphorisms of The Antichrist in which
Nietzsche outlines this type while addressing his contrast to Ernest Renan's two
characterizations of Jesus. We will give a brief account of Renan's positions and how
Nietzsche contrasts them with his psychology of the Galilean. We will explain about the
physiopsychological condition of Jesus as Nietzsche conceived and described it.
Through this sketch of the Jesus type designed by Nietzsche the proposal will be to
describe the distinct types of décadence that Nietzsche outlined in The Antichrist, since
he uses the term both for christianity and for the figure of Jesus, but in different ways.
The understanding of décadence in The Antichrist will depend on the analysis, however
brief, of correlated Nietzschean concepts and are therefore fundamental, such as the
concepts of willpower and nihilism. We will also address the difference established
between the christian religion and the historical character of Jesus from the perspective
of the philosopher commenting on the importance of this differentiation both for the
possible meaning of The Antichrist and for the purpose and purpose that this historical
person plays in the writing.

Keywords: Jesus. Christianity. The Antichrist. Type. Décadence. Physiopsychology.
Transvaluation.
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INTRODUCAO

A vida do filosofo Friedrich Wilhelm Nietzsche foi notadamente marcada, do
inicio ao fim, pela religido cristd. Seu pai e mae eram ambos filhos e netos de pastores,
de modo que o filésofo descende de uma longa linhagem de ministros luteranos. Seu
proprio pai, Karl Ludwig, era ministro na paroquia de Récken, na Alemanha, vilarejo
onde Nietzsche nasceu no dia 15 de outubro de 1844 (HALEVY, 1989, p. 5). O fil6sofo
cresceu em um lar cristdo e foi ele mesmo um praticante piedoso dessa religido, pelo
menos até sua juventude, conquanto haja discordancia entre os estudiosos “acerca de
quando, ¢ exatamente por quais razdes, ele rompeu com o cristianismo”
(SALAQUARDA, 2017, p. 118). Ndo apenas em seu nascimento, mas também no fim
de sua vida o cristianismo estara presente em sua biografia, consistindo no tema central
de um de seus ultimos escritos, O Anticristo (Der Antichrist, de 1888). Esta obra
filosofica, cuja redacéo foi concluida em 30 de setembro de 1888, é um dos derradeiros
escritos de Nietzsche e figura entre os mais controversos. O Anticristo € um de seus
ultimos escritos porque antecedeu em cerca de trés meses 0 evento tragico que
acometeu o filésofo: o declinio irreversivel de sua mente e lucidez. Este terrivel
acontecimento “deve ter-se situado entre 28 de dezembro de 1888 e 3 de janeiro de
1889” (ANDLER, 2016, p. 725).

Nesse periodo, aconteceu, em “poucos dias, a dissolugdo espiritual decisiva de
Nietzsche. O acontecimento surpreendeu até seus amigos mais proximos. Ninguém
havia esperado um colapso tdo profundo e tao rapido” (JANZ, 2016, p. 9). Quase dez
anos mais tarde, Nietzsche morre, precisamente ao meio-dia, em 25 de agosto de 1900.
Foi sepultado no cemitério da igreja onde seu pai era pastor (HALEVY, 1989, p. 6). Até
o final de seus dias, sua mente jamais recobrou a lucidez que tinha no ano de 1888,
época em que escreveu seu livro “para pouquissimos”, O Anticristo. Tendo a publicacéo
interrompida pela catdstrofe, seu escrito foi “publicado somente em 1895, quando
Nietzsche mergulhava irremediavelmente na deméncia” (ALMEIDA, 2005, p. 176). O
cristianismo atravessou Nietzsche do inicio ao fim, e O Anticristo tornou-se testemunha
de seu ultimo embate com a religido na qual cresceu, mas que renegou com sua
filosofia.

Uma vez tecidas estas consideracfes, € possivel dizer que O Anticristo

apresenta-se como um extraordinério repositorio das ideias esbocadas por Nietzsche em
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seu derradeiro ano de producéo intelectual, o que Ihe confere carater especial. Dentre as
ideias esbogadas pelo filsofo nesse escrito, estdo algumas de suas principais e mais
debatidas perspectivas filoséficas como, por exemplo, a transvaloracdo de todos os
valores, o niilismo, a décadence, o ressentiment, a vontade de poténcia, o procedimento
genealdgico, entre outras. A partir de todas essas perspectivas filosoficas, Nietzsche
empreendera em O Anticristo uma completa negacdo do cristianismo (ele a denomina de
“maldi¢ao”) e dos seus valores e postulados enraizados na cultura europeia de seu
tempo e mascarados na moral, ciéncia, literatura, arte, politica e filosofias modernas.
Imbuido deste propdsito, o filésofo apresenta a figura historica de Jesus de um modo
heterodoxo e polémico, com a proposta irdnica de usar o alegado “fundador” da religido
cristd contra ela mesma, como um meio perspicaz de contesta-la ou desmascara-la a
partir de sua prépria base e fundamento. Em nenhum outro escrito Nietzsche detém-se
de modo tdo prolongado, e ao mesmo tempo ambiguo, refletindo sobre a figura histérica
de Jesus de Nazaré como acontece em O Anticristo. O fil6sofo dedica-lhe véarios
aforismas, onde esboca sua controversa posi¢do a respeito da mensagem evangélica, da
praxis e do tipo fisiopsicologico do “Redentor”.

Em virtude da importancia desses aspectos, essa pesquisa propde analisar este
valioso esboco nietzschiano da figura de Jesus. O presente texto consiste, assim, em
uma tentativa de aclarar a relacdo de Nietzsche com a figura historica de Jesus de
Nazaré, especificamente no escrito de 1888, intitulado O Anticristo. Sem duvida, € uma
tarefa que se mostra homérica e que ndo se deve ter a pretensdo de esgota-la. Desse
modo, o objetivo é iniciar uma explanacdo sobe como o fildsofo entendia essa
personagem historica e que finalidade ela teria dentro de O Anticristo.

Assim, o carater especial dessa obra, como um dos derradeiros escritos de
Nietzsche que contém suas Ultimas reflexdes filosoficas, além da presenca de suas
principais e mais debatidas ideias filosoficas usadas para esbogar sua propria
interpretacdo da figura histérica de Jesus de Nazaré, por si mesmas, indicam a
relevancia desta pesquisa. Mas também pontuamos que, além disto, compreender a
finalidade do tipo de Jesus presente em O Anticristo tornar-se relevante em razéo desse
escrito consistir, para muitos intérpretes, na expressdo de um importante projeto
filosofico que Nietzsche intentava realizar em seus altimos anos, denominado
“Transvaloragao de todos os valores”.

Desse modo, para a realizacdo desta investigacdo, procederemos analisando 0s

aforismos de O Anticristo que fornecem a perspectiva de Nietzsche sobre a figura
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historica de Jesus recorrendo aos demais textos e escritos do autor sempre que houver
referéncia, textos sobre os quais procuraremos, do mesmo modo, explanar. A mesma
investigagdo procurara ser realizada quando outros autores e literaturas forem evocados
por Nietzsche em O Anticristo e se mostrarem de fundamental importancia para o
entendimento de suas posi¢cdes no escrito. Uma vez que a perspectiva de Nietzsche
sobre Jesus estd imiscuida com o0s pensamentos centrais de sua filosofia (como a
vontade de poténcia, o niilismo, a décadence e outros), sempre que preciso buscaremos
nos deter em tais doutrinas, a fim de que a personagem histdrica seja entendida em toda
a sua riqueza, conforme o filésofo a esbogou.

Assim, dividimos esta dissertacdo em trés secOes principais. Na primeira,
buscaremos comentar a avaliacdo nietzschiana de O Anticristo, com o prop6sito de
investigar até que ponto ela pode consistir em uma expressao do projeto filosofico que
Nietzsche aspirava empreender denominado “Transvaloracdo de todos os valores”, além
de pontuar em que medida o encontro com a figura de Jesus poderia ter impactado o
filésofo neste escrito. Na segunda, investigaremos o “tipo psicologico do galileu”
mencionado por Nietzsche no aforismo 24, mas que esboca, mais especificamente, a
partir do aforismo 27. Nesses aforismos de O Anticristo, Nietzsche contrapbe sua
concepcdo a duas caracterizagfes de Ernest Renan ao tipo Jesus. Para que a
contraposicdo nietzschiana possa ser detalhada, buscaremos expor a compreensdo de
Renan sobre o tipo do galileu com base em seu escrito A vida de Jesus. Expressa a
perspectiva de Renan, indagaremos o0 modo como Nietzsche o contrapde, delineando o
tipo Jesus concebido pelo filésofo.

Por fim, na terceira, averiguaremos em que sentido o tipo do galileu p6de ser
descrito por Nietzsche como um “interessantissimo décadent”, descricdo essa que
particulariza seu tipo e o diferencia da décadence encontrada, a principio, no
cristianismo. Buscaremos expor como, em O Anticristo, Nietzsche denomina ambos,
Jesus e cristianismo, como tipos de decadéncia, mas entendendo a mais nociva como
sendo o cristianismo. Com essa abordagem, cremos ser possivel aclarar minimamente as
razdes pelas quais Nietzsche entendeu ser necessario “amaldigoar” radicalmente o
cristianismo com seu Anticristo. Explicando os aspectos supramencionados, esperamos
expor, em parte, o quadro esbocado por Nietzsche a respeito da figura historica de Jesus
de Nazaré, atraves de suas principais doutrinas filosoficas em O Anticristo, e como essa

figura serviu a ele neste escrito polémico. Certamente a pesquisa prosseguira aberta aos
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demais aspectos do quadro jesuanico em O Anticristo, do qual essa dissertacao pretende

ser tdo somente um vislumbre.
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1 EXPLANACOES SOBRE O ANTICRISTO

Para uma correta compreensdo da figura de Jesus e seu significado no interior de
O Anticristo, importa nos atermos, por agora, em empreender algumas compreensoes e
explanacdes sobre esse escrito. Precisaremos primeiramente a avaliacdo de O Anticristo
por parte do filésofo, ou seja, como ele o categorizou no ambito de seu pensamento, e,
em um segundo momento, o possivel impacto ou efeito desse texto em sua propria
filosofia. Em razdo de seu historico, tanto familiar quanto pessoal, em relacdo a fé crista
(j& aventado na introducdo), os pensamentos filos6ficos de Nietzsche sobre o
cristianismo, a crenga em Deus e a religido em geral, como se vé nesse escrito, sempre
foram alvo de polémicas, e ainda hoje suscitam multiplas interpretacGes, desde as
formuladas por ateus até por teistas, que buscam ora usd-lo como icone de sua
descrenca, ora salva-lo de sua antirreligiosidade cristd. Mais uma vez, Nietzsche ndo se
permite tal simplificacdo. Tendo esses pontos em vista, ndo € um empreendimento de
pouca importancia buscar compreender com mais exatiddo O Anticristo, ainda mais
guando se atenta minimamente as problematicidades nas quais esta inserido, as questdes

inimeras que ainda permanecem abertas as discussdes e intepretacdes atuais.

1.1 A avaliacdo do escrito O Anticristo na interpretacédo de Nietzsche

Por certo, um caminho seguro para analisar O Anticristo consiste em averiguar a
prépria avaliacdo de Nietzsche sobre escrito, isto €, como o filésofo o denominou e o
avaliou. Para isso, os testemunhos do prdprio Nietzsche em outros de seus escritos sobre
esse texto anticristdo sdo significativos neste momento. Em 1887, em sua Genealogia
da moral, Nietzsche prometera aos seus leitores uma produ¢do que se chamaria “A

”1, onde versaria sobre

vontade de poder. Ensaio de transvaloragéo de todos os valores
a “Historia do niilismo Europeu” (GM, III, §27). Contudo, quem pretendesse encontrar
um escrito com esse titulo no acervo nietzschiano frustrar-se-ia por completo, uma vez

que o filésofo jamais o escreveu.

! salvo indicagdo em contrério, todas as citacdes nietzschianas se reportam as traducdes de Paulo César
de Souza dos escritos de Nietzsche publicados no Brasil pela editora Companhia das Letras.
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Na realidade, no altimo ano de lucidez, em 1888, Nietzsche abandonou o titulo A
Vontade de poder (Der Wille zur Macht)?, aderindo apenas ao subtitulo, A
transvaloracdo de todos os valores® (Umwerthung aller Werthe), que seria abordado
em quatro ensaios,* dos quais, segundo escreveu no Prélogo de Creplsculo dos idolos
(1888-1889), o primeiro livro estava concluido: “Turim, em 30 de setembro de 1888,
dia em que foi terminado o primeiro livro da Transvaloragao de todos os valores” (Cl,
Prologo). Esse primeiro livro da Transvaloragdo de todos os valores era O Anticristo.
Nietzsche escreveu o Prélogo de Crepusculo dos idolos precisamente no dia em que o
terminou. Isso significa que ele relacionou O Anticristo ao seu projeto denominado de A
transvaloracdo de todos os valores que, a principio, consistiria em quatro ensaios. O
filésofo considerava o escrito anticristdo o primeiro livro deste projeto.

Outro escrito importante no qual Nietzsche expressa sua autoavaliacdo de O
Anticristo relacionado a este derradeiro projeto transvalorador é Ecce Homo, redigido
no mesmo ano, mas publicado somente em 1908. Nele, Nietzsche afirmou:
“Imediatamente apds o término dessa obra [Crepusculo dos idolos], sem perder um s
dia, acometi a tremenda tarefa da transvaloragdao” (EH, Crepusculo dos idolos, §3). Que
escrito é este, redigido entre o Crepusculo dos idolos e Ecce homo, que Nietzsche
denomina de a “tremenda tarefa da transvalora¢dao”? Decerto refere-se ao Anticristo,
livro redigido entre as duas obras filosoficas de 1888. Isso significa que, segundo
afirmacdo do proprio Nietzsche O Anticristo constitui sua “tremenda tarefa da
transvaloracao”. O que essas citagdes indicam preliminarmente é que Nietzsche nédo
teria sofrido o eclipse de sua lucidez sem antes iniciar seu intento filosofico, que havia
intencionado nos derradeiros anos. A transvaloragdo, como planejava, ndo foi um
projeto suspenso, mas expresso, ndo sabemos em que medida, com o titulo de O

Anticristo. Nesse caso, ao que parece, tanto o Crepusculo dos idolos quanto Ecce Homo

2 O conceito de vontade de poténcia é tido como pensamento fundamental de Nietzsche pela maioria dos
comentadores. A expressdo correspondente em aleméo, Wille zur Macht, tem recebido traducdes distintas
no Brasil, como, por exemplo, “vontade de poder” (por Paulo César de Souza) e “vontade de poténcia”
(Rubens Torres Filho). Usaremos as duas tradug@es como intercambiaveis.

A expressdo alemd Umwerthung aller Werthe usada por Nietzsche tem recebido diversas traducdes
brasileiras. Utilizaremos sempre aqui a tradugdo de Rubens Rodrigues Torres Filho, conforme publicada
em NIETZSCHE, Friedrich. Obras Incompletas. Colecdo Os Pensadores. Sdo Paulo, Abril Cultural, 22
edicdo, 1978. Com o proposito de ndo trazer estranheza e confusdo ao leitor indicamos a modificacdo nas
citacbes dos autores brasileiros ou estrangeiros presentes neste texto utilizando a expressdo usada por
Rubens Torres Filho “transvaloragdo” uniformizando assim o uso da expressdo nesta pesquisa.

* Eis o plano original de Nietzsche no que diz respeito a composicdo destes quatro ensaios, conforme
Rubens Rodrigues Torres Filho, no livro supracitado, p.391: “Primeiro livro: O Anticristo - Ensaio de
uma critica do cristianismo. Segundo livro: O Espirito Livre - Critica da filosofia como movimento
niilista. Terceiro livro: O Imoralista - Critica da mais fatal espécie de ignorancia, a moral. Quarto livro:
Dioniso - Filosofia do eterno retomo”.
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seriam publicagdes com o objetivo de anunciar aos seus leitores o escrito que traria sua
transvaloracdo ao publico, isto é, O Anticristo. De fato, em Ecce Homo, Nietzsche

€SCreve:

Neste dia perfeito, em que tudo amadurece e ndo sé a videira doura, caiu-me
na vida um raio de sol: olhei para tras, olhei para a frente, jamais vi tantas e
tdo boas coisas de uma s6 vez. Ndo foi em vdo que enterrei hoje 0 meu
quadragésimo quarto ano, era-me licito sepulta-lo — o que nele era vida esta
salvo, é imortal. O primeiro livro da Tresvaloracdo de todos os valores, as
Cancoes de Zaratustra, o CrepuUsculo dos idolos, meu ensaio de filosofar com
o martelo — tudo dadivas desse ano, alias de seu Gltimo trimestre! Como nao
deveria ser grato @ minha vida inteira? — E assim me conto minha vida. (EH,
Prélogo).

Nietzsche se mostra grato pela maturacdo de sua vida e obra como filésofo e
anuncia o que seria o primeiro livro de sua tdo aguardada transvaloragdo, um escrito ndo
nominado no texto de Ecce Homo, mas que se sabe ser O Anticristo. Esta autoavaliacao
de Nietzsche acerca de O Anticristo como sendo 0 primeiro escrito que conteria sua
transvaloracdo coaduna com o modo como o préprio filésofo, no interior do escrito, se

posiciona a respeito desta tarefa:

N&o subestimemos isto: nds mesmos, nds, espiritos livres, j& somos uma
“transvaloracdo de todos os valores”, uma encarnada declaracdo de guerra e
de vitoria em relagcdo a todos os velhos conceitos de “verdadeiro” e “nao
verdadeiro”. (AC, § 13)

Como se percebe nesse aforismo de O Anticristo, Nietzsche afirma que sua
propria vida e filosofia eram em si mesmas uma transvaloracdo de todos os valores. A
transvaloracdo é descrita, na passagem citada, ndo como algo ainda por fazer ou
realizar. Ja “somos uma transvaloragdo”, disse Nietzsche. Nele, constatava-se “uma
encarnada declaracdo de guerra e de vitéria em relacdo a todos os velhos conceitos”.
(AC, 8§13). Nesse sentido, com seu O Anticristo, Nietzsche teria expresso sua guerra aos
velhos conceitos que, por milénios, vigoraram, os valores tidos como nobres e
verdadeiros, os valores de matriz cristd que, aos seus olhos, contudo, personificavam o
oposto: a degeneragdo e negagdo da prdpria vida: “Minha afirmagéo, ¢ que a todos os
valores mais altos da humanidade falta essa vontade — que valores de declinio, valores
niilistas, sob os mais santos nomes, exercem o dominio” (AC, §6).> Em outro momento

de seu escrito, Nietzsche afirma: “Valores cristios — valores nobres: somente nés,

% Valho-me aqui da traducio de Rubens Torres Filho.
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espiritos tornados livres, restabelecemos esse contraste de valores, o maior que existe!”
(AC, § 37). Estabelecer tais contrastes entre tipos de valores, através de um critério
avaliativo inteiramente novo, fazia parte da tarefa transvaloradora nietzschiana, sugere
este aforismo. Em O Anticristo, o filésofo acreditava ter apresentado esse contraste
entre os valores nobres em oposicao aos valores cristdos com sua radical “maldi¢cdo ao
cristianismo”, o agente pelo qual a metafisica platénica tornou-se hegemdnica em todo
Ocidente e o fundamento dos seus valores morais (BM, Prélogo).

Outro aforismo importante para entender como Nietzsche avaliava O Anticristo é
0 de nimero 61, em que o filésofo critica os alemaes afirmando que estes privaram a
Europa “da ultima grande colheita cultural que ela podia ter — a do Renascimento”.
(AC, 861). Para Nietzsche, o periodo histérico do Renascimento consistia exatamente
em uma “transvaloracdo dos valores cristdos, a tentativa, empreendida com todos 0s
meios, com todo o génio, de conduzir a vitéria dos valores opostos, os valores
nobres...”. (AC, 861). Com seu Anticristo, Nietzsche intentava retomar esse projeto
historico interrompido e empreender esta transvaloracdo dos valores cristdos,
oferecendo a Europa aquilo que lhe foi negado com o fim do Renascimento, causado
pela Reforma Protestante no século XVI (AC, 861), isto é, a possibilidade de que
valores nobres fizessem parte da moral ocidental novamente. Segundo Nietzsche, neste
texto, caso o Renascimento tivesse seguido seu curso, isso poderia ter se efetivado, pois
“com ela o cristianismo estaria abolido”. (AC, §61).

Note que para o filosofo os valores sobre os quais desejava operar uma
transvaloracdo sdo precisamente os “valores cristdos”. Por isso mesmo, somente com a
“aboli¢ao” do cristianismo tal propdsito se realizaria plenamente. Assim, O Anticristo,
na perspectiva de Nietzsche, parece expressar este objetivo de ‘“aboli¢do” do
cristianismo, para que os valores cristdos fossem transvalorados em nobres valores.
Talvez seja exatamente por essa razdo que o filésofo termine seu escrito afirmando que,
com ele, se dava o “ultimo dia” do cristianismo: “A partir de hoje? — Transvaloragédo
de todos os valores!...” (AC, § 62). Dito de outro modo, ao que parece, em O Anticristo,
Nietzsche acreditava expressar a abolicdo do cristianismo e de seus valores
possibilitando sua transvaloragéo de todos os valores.

Com essa afirmagéo, ndo se pretende dizer que Nietzsche esgotou seu projeto
transvalorador em O Anticristo ou que este escrito contenha de modo pleno a sua
transvaloracdo de todos os valores. Alias, esta é uma questdo debatida entre seus

intérpretes, ou seja, se realmente O Anticristo apresenta o “acabamento” da filosofia
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nietzschiana. Na perspectiva de Jaspers, por exemplo, ndo se deve acreditar que as obras
do periodo final de Nietzsche, como O Anticristo, contenham uma conclusdo de sua
filosofia. Segundo ele, nessas obras ndo haveria nada de absolutamente novo, ja que, em
periodos anteriores, seus escritos traziam o germe das convicgdes que ele iria expor
nesse derradeiro ano de 1888 (JASPERS, 2016, p. 140). Para o fildsofo, o colapso
mental de Nietzsche teria posto um fim em sua continuidade filosofica. A partir dai, “o
desdobramento do pensar nietzschiano permaneceu preso em uma incompletude
definitiva [...] Sua obra ndo amadureceu, tal como Nietzsche mesmo o reconheceu
pouco antes de seu final ndo intuido” (JASPERS, 2016, p. 42).

Em oposicdo a Jaspers, muitos outros estudiosos consideram que poderia ser
vista, no derradeiro ano produtivo de Nietzsche, especificamente em O Anticristo, a
continuacdo de seu projeto filosofico ou mais, sua plena realizacdo. Sobre a importancia
desses ultimos escritos de 1888, como O Anticristo e Ecce Homo, para o
desenvolvimento no interior da obra filosofica de Nietzsche, Stegmaier destaca o caréater
ordenado evidenciado pelo estilo literario de ambos os livros:

[...] que ambos os escritos [O Anticristo e Ecce homo] tém um significado
filosofico-sistematico, fala ja o fato desses ndo serem apresentados na forma
aforismatica, mas sim de modo sistematico como poucas obras de Nietzsche;
além disto, que tais escritos ndo resumem a obra de até entdo, é algo
evidente. (STEGMAIER, 2016, p. 66).

Em outras palavras, para Stegmaier, O Anticristo estaria inserido na continuacao
ou desdobramento filosofico do pensamento de Nietzsche e ndo sendo, portanto, uma
mera sintese ou uma repeticdo de seus pensamentos até entdo. Kaufmann, por sua vez,
advoga que, neste escrito, Nietzsche se expressa de um modo como tendo realizado a
tarefa da transvaloracdo de todos os valores de modo pleno (KAUFMANN, 1974, p.
110). Certamente, esse ndo é um problema de facil resolucdo, a comecar pela maneira
como se deve entender a prépria tarefa transvaloradora. Compreender o conceito
filosofico da transvaloracdo dos valores é uma tarefa filosofica dificil de ser precisada,
por Nietzsche ndo oferecer uma definicdo final e clara dela (como ndo costumava
proceder em sua praxis perspectivista), mas estabelece perspectivas a cada vez que a
usa, e faz isso com nuances diferentes em cada contexto, o que torna complexa a analise
de um tema extremamente fecundo. Nesse caso, algumas das questdes que se levantam
em relacdo a esta tarefa filosofica sdo: precisamente em que consiste a transvaloragao?

Ela seria uma destruicdo dos valores antigos e a subsequente criacdo de novos valores
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completamente diferentes? Consistiria apenas em uma perspectiva diferente, uma nova
interpretacdo, um olhar transvalorador sobre os valores do passado, compreendendo, por
exemplo, o que antes era sagrado como profano, o que era considerado Gtil como inutil,
0 que era tido como nobre como sendo infame, isto é, uma inversdo? Ou seria um
retorno e recuperacdo dos valores arcaicos, que uma vez foram transvalorados pelo
proprio cristianismo, valores da moral dos senhores em detrimento da moral vingativa e
ressentida dos escravos? Seria a transvaloragdo uma mudanca ndo dos valores em si,
mas da logica ou do critério segundo o qual eles séo estabelecidos e valorados? Ou tudo
isso de uma so vez?

A questdo permanece em aberto e 0s intérpretes divergem precisamente quanto a
isso. No entendimento de Kaufmann, por exemplo, a transvaloracdo nédo seria
especificamente o ato de criacdo de novos valores e, por isso mesmo, poderia estar

contida em O Anticristo de modo pleno. Ele questiona:

Nietzsche nos oferece novos valores? Claro que seria facil mostrar que as
virtudes louvadas por ele sdo todas encontradas em escritores anteriores.
Nesse sentido, entretanto, seria questionavel se h4 novidade na historia das
ideias. Por isso, devemos mudar nossa questdo e ndao perguntar se o vinho de
Nietzsche era novo, mas se era sua intencdo e sua propria concepgdo da "
“transvalora¢@o” nos servir vinho novo. A resposta é ndo [...] N&o significa
uma tabela de novas virtudes, nem uma tentativa de nos fornecer tal tabela
[...] O que ele realmente queria dizer com sua "™ “transvaloragdo” ndo era
claramente nada disso, como mostram as poucas passagens em que Nietzsche
explica sua concepcéo. As notas e os trabalhos acabados de 1888 apresentam
uma imagem perfeitamente consistente a esse respeito (KAUFMANN, 1974,
p. 110).

O fato de o projeto de 1888 — de escrever quatro ensaios sobre a transvaloracao
de todos os valores — ndo ser acabado, exceto pel’O Anticristo, sugere ao estudioso que
isto se deu em razdo de, exatamente com este escrito, o empreendimento filoséfico
nietzschiano ter se cumprido plenamente (KAUFMANN, 1974, p. 114). Assim,
Kaufmann concebe a transvaloracdo de Nietzsche basicamente como “uma guerra
contra avaliagOes aceitas, ndo a criagdo de novas avaliagdoes” (KAUFMANN, 1974, p.
111). Na concepcdo do autor, a propria analise realizada por Nietzsche da civilizagdo

J4

europeia decadente, como se vé em O Anticristo, é sua transvaloragdo, “em outras

palavras, o diagnodstico em si € a transvaloragdo” (KAUFMANN, 1974, p. 111). A

defesa de Kaufmann € a de que a transvaloragéo é

[...] a alegada descoberta de que nossa moralidade é, por seus préprios
padrdes, venenosamente imoral: que o amor cristdo € a mimica do 6dio
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impotente; que a maior parte do altruismo é apenas uma forma
particularmente egoista de egoismo; e esse ressentimento esta no cerne de
nossa moral (KAUFMANN, 1974, p. 113).

Kaufmann busca demonstrar justamente que a transvaloracédo de todos os valores
ja havia sido completada por Nietzsche em sua anélise do niilismo (der Nihilismus), isto
é, seu desvelamento da vacuidade e do carater prejudicial de todos os ideais, conceitos e
valores que até entdo vigoraram no Ocidente como chaves hermenéuticas para se
compreender 0 mundo e dar significado e sentido a vida e a existéncia. Para o estudioso,
este diagnostico do niilismo era ja a transvaloragdo, os subsidios filoséficos de
Nietzsche em mostrar que os valores que ainda predominam no Ocidente, na realidade,
sdo valores que negam a vida, suplantando valores do passado, afirmativos em sua

natureza:

A "transvaloracdo" ndo é uma nova legislacdo de valor, mas reverte as
avaliagdes prevalentes que reverteram as avaliagcdes antigas. Néo € arbitrério,
mas uma critica interna: a descoberta daquilo a que Nietzsche se refere como
"falsidade", "hipocrisia” e "desonestidade" (KAUFMANN, 1974, p. 111-
112).

Como se percebe, Kaufmann se posiciona compreendendo a transvaloragdo
como uma nova avaliagdo dos valores vigentes, nesse caso, um olhar transvalorador,
descartando a ideia de criacdo e instituicdo de novos valores. Contudo, ao que parece,
Nietzsche realmente compreendeu como uma tarefa filoséfica que lhe cabia realizar a
invencdo e instauragdo de novos valores para a humanidade através de sua
transvaloragdo. Em Assim falava Zaratustra (1883-1885), afirma: “E quem tem de ser
um criador no bem e no mal: em verdade, tem de ser primeiramente um destruidor e
despedacar valores. Assim, o mal supremo é parte do bem supremo: este, porém, é
criador” (ZA, II, Da superagdo de si). Conquanto a expressdo transvaloracdo dos
valores ndo apareca em seu Zaratustra, Nietzsche considerou, em Ecce Homo, esse
escrito constituindo uma express@o de sua tarefa transvaloradora (EH, Por que sou um
destino, §7,8). Zaratustra trata enfaticamente da tarefa de ser um “criador”, da ideia de
quebrar a tabua de valores posta por séculos e, em seu lugar, criar algo novo: “escrevam
novos valores em novas tabuas” (ZA, I, Prologo, §9).

Sua atitude de assumir o direito de criar valores tem a ver com seu diagnéstico
da civilizagdo moderna, como vivenciando um periodo crepuscular no qual os antigos

valores que, no passado, deram sentido e justificaram a vida, os valores tradicionais
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milenares, agora, desvalorizavam-se. A modernidade, para o filésofo, denunciava que
0s conceitos haviam envelhecido, as razdes e os sentidos haviam perdido sua efetiva
aplicabilidade, de modo que era necessario o trabalho de uma nova criagdo para suprir o
vazio deixado pelo antigo conjunto de conceitos que ruiu. Conforme O Anticristo,
Nietzsche acreditava ser aquele que possuia “Novos ouvidos para nova musica. Novos
olhos para o mais distante. Uma nova consciéncia para verdades que até agora
permaneceram mudas” (AC, Prélogo). Por milénios, o processo historico de decrepitude
da civilizacdo avangou e nada se criou de novo, pois o esteio axiologico-metafisico
ocidental, onde os valores humanos estavam alicercados, permaneceu fixo e imovel,
oprimindo os espiritos que tentassem erguer-se a fim de criar novos valores e novos
sentidos. Em O Anticristo, ao criticar as “racas fortes da Europa do Norte” por ndo
terem repelido o cristianismo, Nietzsche afirma que “elas absorveram a doenga, a idade,
a contradicdo em todos 0s seus instintos — desde entdo nao criaram mais nenhum deus!
Quase dois mil anos e nem um unico deus novo!” (AC, §19). O cristianismo emerge,
neste comentario, como o esteio religioso e moral que, decrépito em “idade”, inibe a
poténcia criadora humana.

Assim, esvanecendo-se a metafisica como esteio cultural da civilizacao ocidental
no horizonte da modernidade, com o evento epocal denominado pelo filésofo de “morte
de Deus” (GC, §125), Nietzsche insiste em que 0 homem tomasse o lugar da antiga fé e
que assumisse a posicao de criador para que um novo mundo surgisse. Para Nietzsche, €
até mesmo natural que o homem seja visto agora como criador, uma vez que a antiga
interpretacdo judaico-cristd que o concebeu como criatura estivesse colapsando-se. Em
Além do bem e do mal (1886), ele também afirma as criacdes de valores como tarefa
filosofica: “Mas os auténticos filosofos sdo comandantes e legisladores: eles dizem
‘assim deve ser!’, eles determinam o para onde? e para qué? do ser humano...” (BM,
§211).

O que pode ser compreendido com essas afirmacfes de Nietzsche é que fazia
parte da empreitada filosofica a criacdo de novos valores no lugar daqueles que, com o
passar dos milénios, se desvalorizaram, mostrando-se putridos na modernidade. Os
auténticos filésofos eram criadores, legisladores. Contudo, conquanto a criacdo de
valores seja anunciada, ela ainda néo é explicitada. Onde estariam os novos valores? Em
que lugar se encontram as novas virtudes que substituiriam aquelas que se rejeitou, por

exemplo? O comentério de Sommer sobre a transvaloragdo € interessante neste ponto:
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A “transvalora¢do de todos os valores” é entdo, por um lado, um projeto
literario, que na segunda metade dos anos oitenta toma uma forma concreta,
para enfim no Anticristo encontrar uma formulacdo definitiva. Essa forma,
contudo, transcende, pela propria pretensdo de Nietzsche, o aspecto literario,
na medida em que este € mera literatura: O Anticristo quer ser um ato criador
e politico, um ato de legislagdo — mesmo que esse texto se restrinja quase
exclusivamente a parte destrutiva do processo criador, como ele foi analisado
na passagem do Zaratustra. Por outro lado, Nietzsche utiliza a formula da
transvaloragdo, em geral, no contexto da argumentacdo filosofica e da
narrativa histérica, para designar a transformacgdo radical dos costumes
morais. Transvaloragdes colocam o que até agora é considerado valido a
disposicdo, para que em seu lugar surja algo novo (SOMMER, 2014, p. 17-
18).

O comentario de Sommer parece-nos sugerir que pode ser uma tentativa
fracassada procurar em O Anticristo (ou nos demais escritos do ultimo periodo) estes
“novos valores”. A tentativa de “encontrar” os novos valores, ou seja, 0 aspecto positivo
desta tarefa filoséfica transvaloradora, poderia ser falha. Sendo um escrito, O Anticristo
estd limitado ao aspecto literario de um projeto que é muito maior, como 0 € a
transvaloracdo, que proporia uma mudanca de toda a tdbua de valores vigentes e a
criacdo de novos valores no ambito da préatica vivencial, politica, religiosa, artistica etc.,
e ndo apenas um ensaio técnico. A transvaloracdo ndo consistiria apenas numa
elaboracdo tedrica, mas numa vivéncia e, precisamente 14, ela deveria acontecer. A
tentativa de buscar os “novos valores” também poderia falhar, uma vez que, na
conceituacdo de Sommer, a transvaloracdo é usada por Nietzsche mais no sentido de
“transformacdo radical dos costumes morais”. Nesse caso, a transvaloracdo enfatizaria o
aspecto negativo da tarefa: a destruicdo dos velhos valores, a fim de deixar o campo
hermenéutico aberto as novas interpretacdes, garantindo, assim, a possibilidade da
criagdo de novas ideias.

Nietzsche sentir-se-ia mais imbuido da crenca em garantir a possibilidade de
que novos valores surgissem, o que envolveria oferecer novos critérios e fundamentos
para uma nova valoragdo, do que realizar todo o trabalho oferecendo uma nova tabua de
valores. Dito de outro modo, a questdo da transvaloracdo, antes de anunciar valores
recém-criados ao mundo, buscaria oferecer um novo critério ou fundamento pelo qual
novos valores fossem criados. Com a superagdo da metafisica, um novo esteio
axioldgico para o Ocidente, um novo fundamento para valoragbes humanas se faria
necessario. A transvaloracdo poderia ser precisamente esta tarefa, e ndo propriamente a
criacdo de novos valores. Além disso, Nietzsche pode ter pretendido ndo oferecer novos

valores com sua transvalora¢do, com o fim de ndo cair no mesmo erro que o filésofo
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enxergava na moral cristd ocidental. Assim, para ndo se precipitar na mesma moral
cristd inibidora da liberdade humana, padecente de fixidez e dogmatismo, Nietzsche néo
teria legislado uma nova moral, onde as mesmas caracteristicas se fizessem presentes. O
ceticismo defendido em O Anticristo 854 seria uma forma de inibir o estabelecimento
de uma nova moral rigida no lugar da antiga, embaracando a poténcia criadora humana,
colocando limites e marcos os quais ndo se poderia ultrapassar. A abertura hermenéutica
deveria ser mantida; a possibilidade continua de intepretacdo e reinterpretacdo, de
criacdo e recriacdo deveria ocorrer; a transvaloracdo nunca seria feita, nesse sentido, de

uma vez por todas. Esta perspectiva é aventada por Sommer do seguinte modo:

Nietzsche ndo oferece um catalogo coerente e consistente de novas virtudes
que poderiam surgir no lugar das virtudes da moral escrava. Seu propdsito
efetivo principal consistiria, ao contrario, em alcancar a liberdade como
independéncia de vinculos morais inibidores da criacfo. O ato criador deveria
vir por si mesmo, na medida em que se liberta, modifica o dado e o destréi
parcialmente. O que dai vem de novos produtos, de novos valores, é aberto e
individual [...]. (SOMMER, 2014, p. 24)

Seja como for, parece claro que esta empreitada filos6fica relacionada a
transvaloracéo se realizaria, segundo Nietzsche, precisamente combatendo o agente que
estabeleceu os costumes morais, 0 esteio axioldgico ocidental sobre o qual os valores
foram fundamentados, neste caso o cristianismo. Em Além do bem e do mal, onde pela
primeira vez em um escrito publicado Nietzsche utiliza a expressdo Umwerthung aller
Werthe (a transvaloracdo de todos os valores), ele a emprega afirmando que a religido
cristd j& haveria realizado um tipo de transvaloracdo na Antiguidade:

Os homens modernos, com sua obtusidade face a nomenclatura cristd, ja ndo
percebem o quanto havia de terrivelmente superlativo, para o gosto antigo, na
paradoxal formula “Deus na cruz”. Até hoje ndo existiu, nunca ¢ em parte
alguma, semelhante ousadia na inversao, algo téo terrivel, tdo interrogativo e
tdo questiondvel como essa formula: ela prometia uma tresvaloracdo de todos
os valores antigos. — Foi o Oriente, o profundo Oriente, o escravo oriental
que desse modo se vingou de Roma e de sua tolerdncia nobre e frivola, do
“catolicismo” romano da fé — e ndo foi jamais a fé, mas sim a liberdade em

relagdo a fé, aquela semiestoica e sorridente despreocupagdo com a seriedade
da fé, o que irritou os escravos nos senhores, contra 0s senhores. (BM, §46).

Mais tarde, Nietzsche, em sua Genealogia da moral (1887), afirmou o mesmo,
isto €, que o préprio cristianismo como religido oriental (GM, I, 88) (e, antes dele, a
classe sacerdotal no interior da sociedade judaica na época pés-exilica GM, I, §7) havia
estabelecido sua tadbua de valores morais para o Ocidente, precisamente num processo

de transvaloragdo dos valores que, até entdo, vigoravam em Roma (processo este
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inscrito no que Nietzsche denomina de revolta dos dominados contra seus dominadores,
revolta vingativa e ressentida através da criacdo de valores que engendraram uma moral
fraca, denominada “escrava”, contra uma moral forte, a “dos senhores”). Assim, a
transvaloracdo ndo era algo novo. Nietzsche ndo se considerava o primeiro a realiza-la.
Havia paradigmas histéricos bem-sucedidos, mas funestos em seus resultados
socioculturais, como o filésofo diagnosticou em seus escritos.

Conquanto outras transvaloragdes tivessem sido realizadas, suas consequéncias,
todavia, foram nefastas, pois os valores que foram estabelecidos, conforme Nietzsche,
eram negadores da efetividade, danosos a vida, enfraquecedores da vontade humana;
valores prejudiciais para o cultivo de homens ascendentes, fortes e afirmadores (AC,
86). O cristianismo, em seu ato transvalorador, estabeleceu no Ocidente tais valores,
sendo que, para transvalora-los, Nietzsche precisaria inverter o proprio cristianismo, o
agente e o esteio axioldgico ocidental. Surge, para Nietzsche, a maior tarefa naquele
momento: negar o cristianismo, desconstrui-lo, para ser afirmativo, pois para ser
criador, é preciso dizer “ndo” a religido crista, esfacelar e destruir seus valores.

Sendo o cristianismo uma transvaloracdo dos valores antigos do mundo greco-
romano, nega-lo seria uma parte de sua tarefa de transvaloracdo. Desmascarar a l6gica
intrinseca de seus valores como decadentes, evidenciar a base do cristianismo e seus
resultados nefastos na cultura europeia, contribuiria para a transvaloracdo dos valores da
cristandade, ainda presentes no tecido cultural do Ocidente, enraizada na educacéo, nas
artes, na filosofia, na politica e na academia de seus dias. O desmascaramento dos
valores cristdos na modernidade era, em certo sentido, uma expressdao de sua
transvaloracdo. Nietzsche, com sua analise, estava virando ao contrario a visdo de
mundo contemporanea, explicitando o oposto do que se cria em seus dias,
transvalorizando os valores estabelecidos. Em Crepusculo dos idolos (1889), ele

€SCreve:

O cristianismo, de raiz judaica € compreensivel apenas como produto deste
solo, representa 0 movimento oposto a toda moral do cultivo, da raca, do
privilégio: — é a religido antiariana par excellence [por exceléncia]: o
cristianismo, a transvaloracdo de todos os valores arianos, o triunfo dos
valores chandalas, o evangelho pregado aos pobres, aos baixos, a revolta
geral de todos os pisoteados, miseraveis, malogrados e desfavorecidos contra
a “raga” — a imorredoura vinganca chandala como religido do amor... (Cl,
VI, 84)



27

Por ser o cristianismo um “movimento oposto” a uma moral que cultiva viventes
ascendentes, afirmadores da vida e da efetividade, Nietzsche precisou representar, ao
seu ver, um contramovimento a essa religido. A transvaloragdo, entéo, envolveria o
préprio ato ndo apenas de diagnosticar, mas também de negar a doenca da qual padecia
a sociedade, sobretudo sob a insignia do cristianismo, que se tornou emblema de todo
um conjunto de valores metafisicos que, conquanto moribundos, ainda vigoravam na

Europa, sem abrir campo para uma nova era. Sobre isso, Salaquarda afirma:

[todas as] religides e filosofias ocidentais tradicionais ndo haviam sido até
entdo nada além de sistematizagcdes de uma atitude moral [cristd-platonica].
Embora mudassem na superficie, essa atitude basica permanecia a mesma e
se expressava em formas sempre novas (SALAQUARDA, 2013, p. 132).

Diante desse cenario, Nietzsche se viu impelido a realizar uma “maldi¢cao” ao
cristianismo, radical negagdo e repudio a ele. “Uma das principais razdes parece ter sido
a inercia do cristianismo. Embora historicamente ultrapassado, ele ndo cedera lugar a
novas ideias” (SALAQUARDA, 2013, p. 132). Sem que o cristianismo, como
fundamento de todo o edificio sociocultural do Ocidente, fosse alquebrado e demolido,
novos valores e ideias ndo poderiam encontrar espago para emergir no horizonte da
civilizacdo humana. Nesse ponto, a posicdo de Souladié (2011, p. 277) é a de que o
objetivo de O Anticristo, “ndo é de propor uma critica interna ao cristianismo, mas de
abrir novas perspectivas, ndo cristds, sobre o vir-a-ser do homem europeu”. Sua
transvaloracdo, que destrdi os antigos valores e fundamentos, almeja ceder lugar a um
novo critério para se valorar, um campo aberto as novas ideias e aos novos valores, ao
espirito criador do homem. Negar o cristianismo, nesse sentido, ndo é uma tarefa
negativa, mas afirmativa. Sua transvaloracdo conteria uma reavaliacdo dos valores, uma
nova interpretacdo, uma nova hermenéutica do mundo, outrora compreendido de modo
negativo, negador, alienante. Nietzsche aponta para isso em Ecce Homo de modo
enfatico:

Eu ndo quero ser um santo, seria antes um buféo... Talvez eu seja um buféo...
E apesar disso, ou melhor, ndo apesar disso — pois até 0 momento nada
houve mais mendaz do que os santos —, a verdade fala em mim. — Mas a
minha verdade ¢ terrivel: pois até agora chamou-se a mentira verdade. —
Transvaloragdo de todos os valores: eis a minha formula para um ato de
suprema autognose da humanidade, que em mim se fez génio e carne. Minha
sina quer que eu seja o primeiro homem decente, que eu me veja em 0posicao
a mendacidade de milénios... Eu fui o primeiro a descobrir a verdade, ao
sentir por primeiro a mentira como mentira. (EC, Por que sou um destino,
81).
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Nesse texto, Nietzsche mostra que a transvaloracdo se manifestaria também com
uma inverséo perspectivista: ver aquilo que foi entronizado e reverenciado por milénios
como verdade, consistindo, no final, em uma mentira. A verdade que Nietzsche julga ter
descoberto nao ¢ a verdade religiosa, nem a verdade cientifica, mas “sua” verdade. Foi
precisamente 0 conceito de verdade metafisica, univoca, socratico-platdnica, que se
arrogava o direito de ser absoluta, que se desvelou como mentira. Como Paulo, em O
Anticristo, é considerado pelo filosofo como o “génio” responsavel pela nefasta
transvaloracdo dos valores greco-romanos, através da rebelido da moral escrava (AC,
858), em o Ecce Homo, a transvaloragao positiva se fez “génio ¢ carne” nele mesmo
(claramente uma alusdo a encarnacdo de logos no Evangelho de Jodo 1.14), procurando
estabelecer uma moral dos senhores, uma moral afirmativa e ascendente de vida. A

respeito deste aforismo, em Ecce Homo, Stegmaier afirma:

O “descobrimento” da verdade aparentemente sem alternativa — do valor
mais alto da metafisica, da moral e da religido ocidentais, que serve de
fundamento a todos os valores restantes — como sendo nada mais que uma
mentira é a “transvaloracdo de todos os valores”. Ela ndo pode mais ser uma
verdade no antigo sentido, mas apenas uma “féormula”. Ela ¢ a “férmula”
nietzscheana “para um ato de suprema autognose da humanidade”, pelo qual
todos serdo afetados na medida em que todos, nas necessidades de suas vidas,
acreditam em valores nos quais possam se apoiar. Pelo fato de que todos
precisam partilhar da crenga na verdade, ela se tornou algo dbvio e evidente,
e justamente por isso é dificil romper com ela. Quem possui a liberdade para
tal deve, por sua vez, assim como Nietzsche, ter passado por necessidades
severas da vida que tornem esse rompimento possivel. (STEGMAIER, 2013,
p. 194).

Nietzsche entendeu que tudo “o que se chamava ‘verdade’ era reconhecido como
a mais nociva, pérfida e subterrnea forma da mentira; o sagrado pretexto de ‘melhorar’
a humanidade como ardil para sugar a propria vida, torna-la anémica” (EH, Por que sou
um destino, 88). A transvaloracdo de todos os valores realiza-se no préprio Nietzsche,
pois ndo € meramente uma teoria, mas uma experiéncia vivencial de superacdo dos
valores da moral cristd que perderam sua aplicabilidade e coeréncia, desvalorizando-se
no palco da histdria e na experiéncia subjetiva humana. Em sua transvaloragdo, caberia
inverter toda a cosmovisdo platbnica-crista: pér o mundo de cabeca para baixo,
invertendo todas as valoracbes e sentidos dados até entdo, desvelando novas
possibilidades de compreendé-lo. Nietzsche oferece uma nova lente aos seus leitores,

pela qual é possivel enxergar uma nova perspectiva da efetividade. Para isso, ele esvazia
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as palavras dos sentidos que lhes foram dados na histdria, ressignificando-as. Nietzsche
inverte a moral cristd, buscando mostrar o ndo valor de seus valores, a profanacdo do
que nela se vé como sacro, a mendacidade daquilo que se afirma como verdade, a
inutilidade daquilo que se chama de (til.

Como se percebe em Ecce Homo (Por que sou um destino, 88), Nietzsche, como
transvalorador, procura inverter as “nogoes” de toda a cosmovisao platonica-cristd, todo
0 arcaboucgo axioldgico, todos os seus “signos”, com 0s quais 0 Ocidente interpreta o
mundo. Seria, assim, em O Anticristo, que se veria essa declaracdo radical de negacao
do cristianismo-platénico, suas “nogdes” e “signos”, com o0s quais se interpretou o
mundo por milénios, bem como sua concepcao historica, completamente inversa da
figura de Jesus, a expressdo desta tarefa nietzschiana transvaloradora. Se assim for
entendida algumas das acdes que caberiam a transvaloracdo, O Anticristo desvelar-se-ia
como uma parte ou expressao deste projeto nietzschiano.

Alguns estudiosos ja& mencionados apresentam-se de forma mais contundente,
afirmando ser, de fato, o proprio O Anticristo a expressdo acabada da transvaloragdo de
todos os valores intentada por Nietzsche. Sommer é um destes estudiosos que comenta
sobre isso, afirmando sua compreensdo da transvaloracao e a relacdo desta tarefa com O

Anticristo:

Na medida em que a transvaloragdo de Nietzsche é uma tentativa de criar,
com um novo uso de signos, novas versdes de mundo — “versao de mundo”
sempre entendida como construto de signos. O Anticristo, que alias pretende
ser, como obra, a “transvaloracdo de todos os valores” acabada (e ndo algo
contido nela ou por ela introduzido), e como transvaloracdo toma a forma de
um processo judicial, expressa uma crenga inquebrantdvel no poder da
palavra, do estabelecimento de signos, da capacidade de realizar a
transvaloragdo. A transvaloracéo seria, portanto um novo arranjo de signos
ou um processo de deslocamento de signos (SOMMER, 2014, p. 22-23).

No mesmo sentido, Souladié também se posiciona de maneira contundente a
respeito da transvaloracdo contida plenamente no Anticristo. Para o intérprete
nietzschiano, um fato indicativo de que O Anticristo é a plena realizacdo de sua
transvaloracdo dos valores € o de que, a partir do dia em que Nietzsche o concluiu,
passou a considerar, em todas as suas cartas, O Anticristo como o “acabamento de sua
filosofia” (SOULADIE, 2011, p. 256). Sobre este fato, Sommer explana:

Ele escreve a Georg Brandes, em 20 de novembro, que a “transvaloragdo de
todos os valores” esta pronta diante dele: “Eu lhe prometo que teremos em

dois anos toda a Terra em convulsdo” (KSB 8.482). De uma carta a Paul
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Deussen de 26 de novembro de 1888 conclui-se que Nietzsche vé, a partir de
entdo, no Anticristo, a “transvaloracdo de todos os valores” inteiramente
realizada. “Nos proximos dois anos providenciarei a traducdo da obra em sete
linguas. A primeira edicdo, em cada lingua, com cerca de um milhdo de
exemplares” (KSB 8.492). (SOMMER, 2014, p. 17).

Atentando a este mesmo fato, Rubira (2005, p. 119) pontua que o “titulo inicial
desta obra seria: O anticristo. Transvaloracao de todos os valores, subtitulo este riscado
pelo filosofo que escreveu, em seu lugar: “Maldi¢do sobre o cristianismo”. Em outras
palavras, Nietzsche acreditava que, com sua “Maldi¢do sobre o cristianismo”, O
Anticristo havia cumprido seu intento transvalorador. Souladié acena para o fato de que
a substituicdo do projeto Vontade de poténcia pela Transvaloracédo de todos os valores,
cuja expressdo acabada seria O Anticristo, mostra que, deliberadamente, Nietzsche
compreendeu este escrito “para poucos”, como sendo o acabamento de seus planos

filoséficos:

Depois dos trabalhos de Colli e Montinari, sabe-se que o livro publicado pela
irmd de Nietzsche sob o nome de Vontade de poténcia é uma fraude
composta por textos truncados, mal decifrados, falsificados, arbitrariamente
compilados e misturados com extratos de autores diversos. Nenhum leitor
sério lhe faz mais referéncia. Mas sera que se mediu verdadeiramente a
significacdo filosdfica do abandono do projeto da Vontade de poténcia e da
instauracdo de O Anticristo como a Transvaloracdo de todos os valores?
(SOULADIE, 2011, p. 256).

Conforme o apontamento de Souladié (2011, p. 258), este mais importante
pensamento de Nietzsche, segundo o préprio fildsofo, estaria em O Anticristo, onde ele
realizou sua superacdo dos valores desvalorizados, através de sua transvaloracdo. Mais
do que conclusGes, que sdo disputadas ainda hoje por diversos intérpretes nietzschianos,
estes comentarios tecidos pelos estudiosos apontam para aquilo gque interessa nesta
pesquisa, isto é, destacar a extrema importancia e relevancia de O Anticristo no
pensamento de Nietzsche, escrito este no qual se encontra seu esboco sobre a figura de
Jesus de Nazaré. Seja como for, o que pode ser discutido com base em tudo o que foi
visto até aqui € que O Anticristo é considerado pelo proprio Nietzsche como uma
expressdo de sua transvaloragdo de todos os valores (sem com isso querer dizer que ela
estd de modo pleno e acabado neste escrito) e que 0 mais cauteloso seja manter em
aberto o significado mais preciso tanto desta tarefa filosofica complexa e fecunda
quanto a questdo de se este escrito constitui sua plena expressdo, conquanto haja

intérpretes que defendam esta possibilidade de modo contundente, como ja explicitado.
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O que esta claro é que a figura de Jesus em O Anticristo esta inserida precisamente no
empreendimento nietzschiano de transvalorar os valores cristdos, em sua tentativa de

“abolir” o cristianismo, algo no minimo curioso e interessante.

1.2 O impacto do escrito O Anticristo como autorreflexao

Uma vez que se compreende O Anticristo como uma expressdo da tarefa
nietzschiana de transvaloracdo de todos os valores, a prépria figura de Jesus, contida
neste escrito, emerge como uma transvaloracdo. O Jesus de Nietzsche é uma
intepretacdo valorativa desse personagem sobre uma base ou fundamento
completamente diferente e novo, que Nietzsche denomina de vontade de poténcia que a
tudo valora. Contudo, ao que parece, a0 empreender esta tarefa de interpretar a figura
historica de Jesus com o propdsito de desconstruir o cristianismo e “amaldi¢oa-lo” o
proprio Nietzsche foi impactado. O tipo Jesus teria provocado uma autorreflexdo no
filésofo, levando-o0 a uma busca por autocompreensdo. Nesse caso, 0 escrito poderia ser,
como ja apontado por Jaspers nos textos do Gltimo momento do filésofo, sua
“autocompreensdo concludente” (JASPERS, 2016, p. 53).

Stegmaier buscara demonstrar, assim, “a tese de que, nesses dois textos [O
Anticristo e Ecce homo], Nietzsche tenha uma critica da razdo da sua vida”
(STEGMAIER, 2013, p. 66). Em uma nota, o autor afirma que um ano antes de
escrever ambos os livros, Nietzsche, em razdo da nova edicdo de seus escritos
publicados até aquela época e envolvido na escrita de novos prefacios, estaria, ao que
parece, deparando-se com certa dificuldade para compreender a si mesmo e sua prépria
literatura, como mostrariam as cartas deste periodo (STEGMAIER, 2013, p. 67). Assim,
Ecce homo, segundo Stegmaier, “¢ sua tltima e, a0 mesmo tempo, primeira tentativa
sistematica de compreender a si mesmo” (STEGMAIER, 2013, p. 67). Uma vez que O
Anticristo insere-se nesta mesma esteira contextual historica da vida de Nietzsche, ele
poderia, entdo, ser parte desta busca por autocompreensdo do filésofo. Assim,

Stegmaier defende a tese de que,

Em O Anticristo, Nietzsche questiona sua doutrina central da vontade de
poder. Com sua ‘teoria do tipo de Jesus’, ele esbo¢a uma vida sem vontade de
poder; na medida em que uma tal vida foi possivel, isso parece ter despertado
em Nietzsche a suspeita de que a sua doutrina da vontade de poder pudesse
ser propriamente apenas algo de ‘desejavel’, cuja origem remontaria a sua
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prépria vontade de poder. Nietzsche ndo desiste, porém, do pensamento da
vontade de poder, e nem o deixa em contradi¢cdo, mas sim — tal como é sua
metodologia em tais casos — ele o ‘refina’ (verfeirnet) através de um caminho
no qual se encontram boas referéncias nos fragmentos péstumos e nas cartas.
Nietzsche refina a teoria da vontade de poder com a experiencia do ‘tipo
Jesus’ até o ‘conceito de Dioniso’, através da qual ele finaliza, no Ecce homo,
a critica da razdo da sua vida. (STEGMAIER, 2013, p. 68).

Interessante notar que os intérpretes divergem quando a questdo é analisar o
“significado” de Jesus para a filosofia de Nietzsche, sua importancia, finalidade e modo
como se utiliza dele em O Anticristo. E fato que a figura de Jesus marcou o pensamento
de Nietzsche, mas a luz de seus intérpretes é dificil chegar a conclusdo univoca de como
exatamente isto se da, que contornos este impacto ganha e como deve ser interpretado,
especialmente em O Anticristo, onde o personagem recebe enfoque especial. Segundo
Andler (2016, p. 697), Nietzsche abordou “com extremo cuidado e grande respeito esse
estudo de Jesus”. Conforme a compreensdo de Souladié, em O Anticristo “Nietzsche
ndo faz o elogio do personagem, nem muito menos o ataca, mas se contenta em
descrevé-lo como um budista inocente, um idiota” (SOULADIE, 2011, p. 262-263).

A tese de Stegmaier € diferente: Jesus teria sido um caso sui generis desprovido
de vontade de poténcia (Wille zur Macht), de tal modo que teria feito Nietzsche repensar
e refinar sua doutrina filoso6fica. A vontade de poténcia € uma doutrina filosofica
nietzschiana complexa. Os estudiosos discordam quanto ao seu pleno significado e
importancia no pensamento do filésofo (MAGNUS; HIGGINS, 2017, p. 74). Desde
Zaratustra, essa teoria aparece com frequéncia nos escritos de Nietzsche. E uma
expressao pequena, mas oniabarcante do ponto de vista conceitual, capaz de conjugar
aspectos axiologicos, psicologicos, fisiologico, bioldgicos, fisicos, cosmoldgicos e
sociais (como ainda se vera mais precisamente no terceiro capitulo desta pesquisa).
Valendo-se das ciéncias de seus dias, Nietzsche encontrou os termos e os exemplos de
como a efetividade consistia numa luta sem trégua (entre forcas, energias, células,
orgaos, tecidos, consciéncias, seres vivos etc.) e de como a vida somente era possivel,
em todas as suas dimensfes, por um insaciavel desejo de mais, de dominio, de
apropriacdo, de poténcia. “Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazdo a sua forca
— a propria vida é vontade de poder”, afirmou Nietzsche (BM, §13). O mundo seria um
vir a ser neste jogo agonistico de vontades de poténcia, que desejam apenas apoderar-se,
dominar e vencer.

Na tese de Stegmaier, a luz do exemplo de Jesus, Nietzsche teria questionado

sua teoria da vontade de poténcia ao encontrar alguém aparentemente desprovido dela.
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A prética de Jesus, que ele legou ao mundo, conforme Nietzsche a explicita em O
Anticristo, é precisamente a de ndo poder, ndo resisténcia, ndo luta: “N&o defender-se,
ndo encolerizar-se, ndo atribuir responsabilidade... Mas tampouco resistir a0 mau —
ama-lo...” (AC, §35). Nessa descricdo de Jesus, o galileu haveria de ser um caso
excepcional de alguém desprovido de vontade de poténcia. Pensa-se isso, pois, segundo
a logica de Nietzsche, sem resisténcia, sem luta, sem antagonismos, ndo ha vontade de
poténcia. O tipo Jesus, em O Anticristo, é a imagem de um “homem que ndo queria
dominar, prevalecer e nem produzir qualquer resisténcia, mas sim que queria entender a
todos, cuja ‘possibilidade Gltima de vida’ era o amor” (STEIGMAIER, 2013, p. 78).

Jesus ndo queria rebelar-se contra as autoridades romanas ou judaicas, nédo
desejava opor-se a ninguém em sua pratica irénica, assim, ndo queria vencer, dominar,
sujeitar outros a si, isto é, ndo tinha uma vontade dominadora. Por assim ser, também
ndo desejava ensinar uma “doutrina” (ndo do ponto de vista dogmatico) que pudesse
sujeitar outras a si. A razdo é que toda doutrina pretende convencer, capturar adeptos,
fazer discipulos. A doutrina pressupde uma vontade por trds que deseja se impor a
outros, dominar, vencer. Conforme Nietzsche, contudo, Jesus ndo tinha uma “doutrina”,
sendo uma vivéncia evangeélica de amor a todos, inclusive aos seus inimigos: “A vida do
Redentor ndo foi sendo essa pratica” (AC, §33). Todos (mesmo os piores) eram amados
pelo Pai, logo ndo havia porque catequiza-los: “Cada um é filho de Deus — Jesus ndo
reivindica nada apenas para si —, como filho de Deus cada um ¢ igual ao outro” (AC,
829). Nas palavras de Steigmaier (2013, p. 79), “Segundo essa imagem, a vida de Jesus
¢ uma vida sem vontade de poder”..

De acordo com Giacoia, Jesus nao seria 0 Gnico caso, pois O Anticristo o irmana
a Buda em sua condicéo fisioldgica (AC, §832). Assim, ambos devem se enquadrar nesta
categorizacdo. Para ele, “o budismo e o Evangelho de Jesus, como ethos existencial,
constituem figuras sublimes de rendncia a vontade de poder, uma modalidade néo
nietzschiana de autossupressdo da vontade de poder” (GIACOIA, 2014, p. 150-151).
Nesse ponto, Paschoal realiza uma elucidacdo importante. Ele explicita que a vontade
de poténcia que ndo se vé na figura de Jesus retratada por Nietzsche é precisamente um
tipo de vontade de poténcia: aquela que é propria do fraco, do ressentido e do vingativo,
e que através de meios mendazes se impde a outros. Conquanto nao tivesse esse tipo de
vontade ressentida e mendaz, o tipo de Jesus, concebido por Nietzsche, ndo poderia
prescindir da vontade mesma, pois nem uma ‘“crianga poderia viver sem vontade

alguma, vale dizer, impulsos, instintos, desejos. Do mesmo modo como ndo se pode
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negar a vontade, pois até mesmo esse derradeiro desejo ndo deixaria de ser uma vontade
(PASCHOAL, 2014, p. 203).

Ainda que ndo tivesse negado sua teoria da vontade de poténcia, o fil6sofo, a luz
deste encontro com Jesus, precisou realizar um refinamento de seu pensamento. Em seu
texto, Stegmaier fala sobre a vontade de poténcia como a principal ideia, doutrina ou
pensamento filosofico de Nietzsche, a qual O Anticristo aborda claramente (AC, § 2, 6,
16, 17). O referido intérprete trata este pensamento nietzschiano como a sua
fundamental “autocompreensdo filosofica”. Nesse sentido, Nietzsche afirmou em O
Anticristo: “A vida mesma ¢, para mim, instinto de crescimento, de duracdo, de
acumulacdo de forcgas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha declinio” (AC §6). A
vontade de poténcia, entdo, seria uma doutrina que espelha o préprio Nietzsche de
alguma forma. Assim, a “critica de Nietzsche da razdo de sua vida [...] parece estar
construida sobre o pensamento da vontade de poder, que parece ser a sua fundamental
autocompreensao filosofica” (STEGMAIER, 2013, p. 76).

Se a figura de Jesus concebida por Nietzsche pde em questéo a teoria filosofica
fundamental para sua autocompreensdo, entdo, este encontro com o tipo galileu teria
provocado um forte impacto. A razdo disso procederia do fato de que, da perspectiva de
Nietzsche, para compreender algo é preciso aproximar-se, vivenciar as condigdes. E
necessario ter algo em comum com aquele que se pretende conhecer, isto é, aproximar-
se individualmente para aprender a seu proprio modo. Conforme Nietzsche, em Além do
bem e do mal, ¢ necessario “vivéncias semelhantes” para que haja a comunicabilidade,
para que se possa compreender o outro (BM, 8268). Na busca por compreender o
cristianismo, ele descobriu o caso “interessantissimo” (AC, §31) de Jesus. Tal
descoberta ou compreensdo “pressupde vivéncias comuns; ela toca Nietzsche
profundamente e também afeta sua autocompreenséo filosofica” (STEGMAIER, 2013,
p. 76-77).

Dessa forma, compreender O Anticristo apenas como uma refutacdo ou critica
ao cristianismo constitui um estreitamento da visdo ampla que o escrito oferece do
pensamento de Nietzsche. Mais do que um julgamento do cristianismo, também saltaria
nas paginas do escrito a experiéncia de analise da figura de Jesus e de como ela o
impactou, e de tal modo que repercutiu na maneira como Nietzsche interpretava a si
mesmo. Claramente, tal encontro e anélise da figura de Jesus serviu a Nietzsche como
critica ao cristianismo histdrico, desvelando sua grande descoberta: a abissal diferenca

entre Jesus e a religido que afirmava té-lo como fundador. O encontro com o tipo Jesus
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(AC, 829) possibilitou consideragdes sobre o cristianismo que Nietzsche usara contra a
propria religido cristd em O Anticristo, mas também forneceu estimativas sobre o
proprio filésofo ao ser confrontado com uma figura tdo peculiar. Nesse sentido, parece
oportuno destacar as palavras de Schweitzer (1875-1965) sobre como a propria
experiéncia da busca pela compreensdo da figura historica de Jesus se mostra, no fim,
como um exercicio de autorreflexdo no qual o préprio ser do pesquisador torna-se

desvelado.

Cada época sucessiva da teologia encontrou seus préprio pensamentos sobre
Jesus [...] Mas ndo foi apenas cada época que encontrou seu reflexo em Jesus;
cada individuo criou-O de acordo com seu préprio carater. Ndo ha tarefa
historica que revele o verdadeiro interior de um homem como a de escrever
uma Vida de Jesus. Nenhuma forga vital move o personagem a néo ser que 0
homem sopre nele todo 6dio ou todo amor de que é capaz. Quanto mais
intenso 0 amor, ou o édio, mais realista € a figura produzida. Pois também o
6dio, assim como amor, pode escrever uma vida de Jesus (SCHWEITZER,
2013, p. 11).

Dito de outro modo, com a figura de Jesus, Nietzsche tem um confronto consigo
mesmo sobre seus conceitos, sobretudo o da vontade de poténcia, conforme aventado
por Stegmaier. Para Nietzsche, encontrar no tipo galileu alguém aparentemente
desprovido desta condi¢do de vontade requer que ele reconsidere seu pensamento, sua
autocompreensdo. Stegmaier defende que, conquanto tenha repensado sua filosofia,
Nietzsche ndo abandonou sua doutrina da vontade poténcia, mas a refinou: “Nietzsche
ndo apenas ndo desiste do pensamento da vontade de poder em O Anticristo, como
também questiona o proprio tipo Jesus com esse pensamento” (STEGMAIER, 2013, p.
80). Assim, em O Anticristo, Nietzsche procurara analisar Jesus, buscando encontrar
uma resposta para a aparente auséncia da vontade de poténcia percebida em seu tipo
(como ainda veremos nos proximos capitulos). O resultado desta busca nietzschiana
esta explicitado neste escrito que constitui sua “maldi¢@o ao cristianismo”. Se assim for
compreendido O Anticristo, como uma autointepretacdo, encontrar-se-ia neste escrito o
olhar de Nietzsche ndo somente sobre a histdria ocidental declinante, mas também o

olhar do filésofo sobre si mesmo.
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2 O TIPO PSICOLOGICO DO GALILEU

Em O Anticristo, Nietzsche se vé impelido a compreender mais precisamente a
figura historica de Jesus de Nazaré, enquanto tratava do problema relacionado a génese
(Entstehung) do cristianismo, conforme o aforismo 24 descreve. Para a investigacao
deste problema, Nietzsche oferece duas teses basicas como solucdo: a primeira delas
consiste em que o cristianismo apenas pode ser apreendido quando se leva em
considera¢do o “solo em que cresceu — ele ndo € um movimento contra o instinto
judeu, é sua propria consequéncia” (AC, 824). Para o filésofo, o surgimento do
cristianismo ndo se deu como uma ruptura do judaismo, mas como um desdobramento.
Precisamente os aforismos 825, 26, 27 de O Anticristo ddo conta da explicagdo de
Nietzsche sobre como se deu a emergéncia do cristianismo como consequéncia do
“instinto judeu” (judischen Instinkt). A segunda tese de Nietzsche, que visa oferecer
uma solugdo para o problema da formagdo do cristianismo, diz respeito “ao tipo
psicologico do galileu” (der physiologische Typus des Galilders). Na perspectiva do
filésofo, este tipo teria sido primeiramente degenerado “(que €, a0 mesmo tempo,
mutilacdo e sobrecarga de tragos alheios —)” (AC, §24) e, entdo, usado pelo proprio
Cristianismo emergente “como o tipo de um redentor da humanidade” (AC, §24),
finalidade essa que, segundo o fildsofo, o proprio Jesus néo teria.

Nesse caso, Nietzsche mostrard que a formacdo do cristianismo se deu com uma
falsificacdo do tipo psicologico de Jesus e de seu uso inapropriado com a finalidade de
torna-lo em um redentor (Erldsers) da humanidade. Nos aforismos seguintes de O
Anticristo, ele procurara perfazer estes trés caminhos para justificar sua segunda tese: 1)
mostrar o “tipo psicologico do galileu” o mais proximo do que poderia ter sido
realmente, 2) a degeneracédo deste tipo com os tracos alheios que Ihe foram imputados e
que ndo lhe pertenciam originalmente e, por fim, 3) desvelar como foi utilizado pelo
cristianismo para atender suas proprias finalidades. Uma vez que o foco desta pesquisa
reside em especificar a perspectiva de Nietzsche sobre a figura de Jesus, ndo sera
necessario seguir o mesmo itinerario que o filésofo realiza em O Anticristo. Pode-se,
entdo, abordar primeiramente o “tipo psicologico do galileu”, conforme Nietzsche o faz
e, a partir dai, & medida em que for necessario, tomar os caminhos realizados por ele na
afirmacdo das duas teses que servem como solugdo ao problema da génese do

cristianismo.
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2.1 O procedimento de Nietzsche na a analise do tipo Jesus

Antes de tudo, faz-se necessario compreender o que Nietzsche pretende com a
expressao “tipo psicologico”. Em Além do bem e do mal (1886), o filosofo empreendeu
uma tipologia da moral (BM, 8186), a partir da analise de varias “morais” relacionadas
a povos e épocas, onde percebeu, a despeito desta diversidade, dois conjuntos de tragos
especificos que desvelaram dois tipos antagonicos e basicos de moral (BM, 8260). Para
Nietzsche, ha dois conjuntos de tracos que configuram duas formas de moral que Ihe
permite analisar épocas e povos tendo estas tipificagdes como critério avaliativo.
Nietzsche pode, assim, analisar todas as morais, independente da época ou da
etnicidade, a luz destes dois tipos de moral, bem como analisar todos 0s viventes a partir
destes conjuntos de tracos que formam dois tipos ou modos de ser humano. Nesse caso,
um “tipo” consiste numa classificacdo de certa configuragdo de tracos vistos nas morais
e nos individuos aos quais Nietzsche pode nominar para fins de comparacao e critica.
As diferentes “configuragdes de ‘natureza humana’ correspondem diferentes tipos de
moral — do mesmo modo como, complementarmente, tipos diversos de moral modelam
figuras diversas de ‘natureza’ humana” (GIACOIA, 2002, p. 66).

Nessa andlise nietzschiana sobre um tipo moral, os aspectos axioldgicos e
fisiolégicos estdo imiscuidos, porque, para o filésofo, determinados tipos vitais ou
“configura¢des de natureza humana” determinam valores que Ihes sdo correspondentes.
A razdo disso € que, para Nietzsche, o corpo é um campo de batalha onde células e
orgdos, impulsos, afetos e instintos estdo em constante luta, e nesse jogo a alma que
valora nada mais é do que um produto de determinada configuracéo hierarquica destes
impulsos e instintos organicos (ZA, Dos desprezadores do corpo; BM, 86, 12, 19, 36;
GM I, 816). Com isso, axiologia, fisiologia e psicologia se unem. Em oposi¢do a
concepgdo platonica e cartesiana de alma, que Nietzsche denomina de “atomismo da

alma”, ele afirma, em Além do bem e do mal:

Permita-se designar com esse termo a crenca que vé a alma como algo indestrutivel,
eterno, indivisivel, como uma mdnada, um atomon: essa crenca deve ser eliminada
da ciéncia! Seja dito entre n6s que ndo é necessario, absolutamente, livrar-se com
isso da “alma” mesma, renunciando a uma das mais antigas e veneraveis hipoteses:
como soi acontecer a inabilidade dos naturalistas, que mal tocam na “alma” e a
perdem. Estd aberto o caminho para novas versdes e refinamentos da hipdtese da
alma: e conceitos como “alma mortal”, “alma como pluralidade do sujeito” e “alma
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como estrutura social dos impulsos e afetos” querem ter, de agora em diante, direitos
de cidadania na ciéncia. (BM, §12).

Nessa concepcdo nietzschiana, toda psique € engendrada por determinado estado
ou configuracdo de instintos, afetos e impulsos orgénicos, de modo que cada
pensamento ou valor moral ¢ um sintoma fisioldgico, “pois pensar é apenas a relagdo
desses impulsos entre si” (BM, §36). Esta concepcgdo filosofica permite ao filosofo
distinguir os pensamentos, ideias e valores morais como sendo sintomaticos de certos
tipos de configuragdes pulsionais e fisioldgicas humanas. Assim, cada vivente pode ser
caracterizado por um tipo especifico de configuracdo de impulsos, afetos e instintos
fisioldgicos que se organizam biologicamente de uma maneira especifica manifestando
psiquicamente determinadas formas de pensamento. Esse construto permite a Nietzsche
analisar os varios tipos vitais e critica-los, distinguindo-os entre tipos positivos e
negativos, ou fortes e fracos, saudaveis e doentes (BM, §23, 189, 201; GM I, §10).

Essas consideracdes devem ser destacadas aqui a fim de que se entenda o
aspecto fisiologico que envolve, para Nietzsche, um tipo. Ele consiste em uma
determinada configuragdo humana, um tipo vital, onde predominam certos instintos ou
impulsos. Dessa forma, ao dispor-se a uma categorizagdo psicolégica de Jesus,
Nietzsche se propde também a descrever a configuracdo ou hierarquia pulsional de seu
tipo, os afetos e instintos que predominam neste personagem, e caracteriza-lo como
saudavel ou doente. Vista desse ponto de vista, a tipologia é um instrumento de anélise
que permite a Nietzsche uma perspectiva sintética e oniabarcante da multiplicidade,
percebendo no multiplo aqueles tracos que se configuram e desvelam particularizando
tipos, formas, modalidades especificas e “configura¢des de natureza humana”, ou uma
determinada manifestagdo de arranjos pulsionais.

Como explicita Andler (2016, p. 698), um “tipo n&o é a pessoa. E uma imagem
dela, empobrecida ou ampliada, guardada pelos contemporaneos”. Em O Anticristo,
Nietzsche ndo se propbe a explicitar uma tipologia da moral, mas, sim, uma tipologia
fisiopsicologica, de modo que os elementos que ele analisara sdo de natureza
fisiopsiquica e desvelardo certos tragos psicologicos do vivente que configuram uma
personalidade e um tipo determinado de manifestacdo de impulsos e instintos. Para
Almeida, nesse sentido, o tipo psicolégico é o “conjunto de caracteristicas que
constituem a sua personalidade tipica” (ALMEIDA, 2005, p. 183). Dessa forma, um
tipo psicologico tem como proposito basico “tornar possivel a descrigdo de um

fendmeno, um estado de coisas ou, mais propriamente, de uma configuragdo psicolégica
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que, mesmo sendo fluida ganha uma certa estabilidade no interior de uma construgéo
argumentativa” (PASCHOAL, 2016, p. 633). A descri¢do de um tipo psicoldégico, como
se vé em Nietzsche, tem propdsitos argumentativos: facilita a comunicacdo, a
argumentacdo de algo mdltiplo, fecundo, paradoxal e polissémico, de modo que possa

extrair de um mesmo tipo diversas consideracdes. Conforme Paschoal,

[...] o tipo Jesus (AC 29) também é um arquétipo derivado do personagem
histérico, mas que o suplanta e é explorado pelo filésofo sem um
compromisso, por exemplo, com o papel conferido a ele no interior da
religido cristd. Considerado, assim, como um produto saido das méos de um
artista, o tipo Jesus, ou o tipo redentor ocupa um lugar de destaque nos
escritos de Nietzsche por sua riqueza expressiva. Mais ainda, é possivel
afirmar que, com a figura de Jesus, o filésofo-artista atinge o apice da sua
arte da tipificacdo, pois, ndo constrdi o tipo apenas como uma derivacéo feita
a partir da figura historica, mas, em alguns momentos, deixa de lado o
personagem histdrico para se ocupar de tracos psicol6gicos que seriam, a
principio, opostos ao personagem. O que permite a ele ultrapassar ndo apenas
0 personagem, mas aquilo que ja foi extraido dele em tentativas anteriores
(PASCHOAL, 2016, p. 638).

Preliminarmente, pode-se compreender “o tipo psicologico do galileu” como o
conjunto de caracteristicas e tracos especificos que formam o modo de ser de Jesus, uma
tipificacdo do que seria realmente sua personalidade, seu tipo determinado de
configuracdo pulsional. Essa tipologia fisiopsicologica é fecunda e permite a Nietzsche
oniabranger toda a riqueza desta personagem e dos fatos de sua vida para fins de
analise, comparacdo e critica. Nesse ponto, as questfes se impdem: como se da essa
analise nietzschiana? Qual procedimento o filésofo utiliza para tanto? Ja no aforismo
24, Nietzsche afirmou o uso do recurso psicolégico em sua analise filosofica, em seu
escrito de 1887, Genealogia da moral, onde exp6s “pela primeira vez, em termos
psicoldgicos, os conceitos antitéticos de uma moral nobre e uma moral de ressentiment”
(AC, §24).

Mais uma vez, agora em O Anticristo, o filésofo valer-se-4 de sua probidade
psicolégica. Nietzsche empreenderéa esta tarefa por julgar que as analises realizadas até
entdo falharam inquestionavelmente: “As tentativas que conheco de extrair dos
evangelhos até a historia de uma ‘alma’ me parecem provas de uma execravel
leviandade psicologica” (AC, §29). Dentre os que tentaram uma reconstrucao
psicolégica do considerado “fundador” do cristianismo, estd Ernest Renan (1823-1892),
a quem Nietzsche se op6s impetuosamente. Para entender sua critica a Ernest Renan e

sua propria concep¢do acerca do “fundador” do cristianismo, é pertinente mostrar em
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que consistiria o procedimento de Nietzsche, a fim de extrair o tipo psicoldgico do
galileu. Para esse fim, o aforismo 29 de O Anticristo consiste em uma chave
hermenéutica, o l6cus dessa problematicidade:

O que me importa é o tipo psicolégico do Redentor. Afinal, ele pode estar
contido nos evangelhos apesar dos evangelhos, ainda que mutilado ou
carregado de tracos alheios: como o de Francisco de Assis esta conservado
em suas lendas, apesar de suas lendas. Nao a verdade quanto ao que fez, o
que disse, como realmente morreu; mas a questio de o seu tipo ser
concebivel, de haver sido “transmitido”. (AC, §29)

Se seguida a intepretacdo de Stegmaier, de que Ecce homo (1908) apresenta as
condi¢cdes de vida nas quais as teorias e doutrinas, como as apresentadas em O
Anticristo, floresceram na consciéncia e na histdria pessoal do préprio Nietzsche
(STEGMAIER, 2013, p. 67-68), é justificAvel compreender a propositura de Nietzsche
para chegar a figura de Jesus pelo viés psicoldgico e nao teoldgico. O fildsofo se
considerava experimentado naquela “arte de filigrana do prender e apreender, aqueles
dedos para nuances, aquela psicologia do ‘ver além do angulo’” (EH, Por que sou tdo
sébio, 81). Ele podia, assim, orgulhar-se de que, em seus escritos, “fala um psicologo
sem igual”, de tal modo que esta seria a “primeira constatagdo a que chega um bom
leitor” (EH, Por que escrevo tao bons livros, § 5).

Entender a propositura de Nietzsche em sua analise de Jesus como sendo a sua
“psicologia” ¢ importante e necessario para diferencia-la de outras propostas historico-
hermenéuticas de sua propria época quanto a intepretacdo do “fundador” do
cristianismo. Mais do que compreender a natureza do procedimento de Nietzsche como
sendo psicolégico, faz-se ainda premente esclarecer mais precisamente em que consiste
sua perspectiva psicoldgica, uma vez ja constatado que Nietzsche ndo desvela somente
questdes de natureza psicoldgicas acerca de Jesus, mas também historicas e fisioldgicas.
Nesse sentido, é preciso destacar em que sentido e mesmo porque a psicologia de
Nietzsche envolve também uma apreenséo fisioldgica dos estados organicos em que o
pensamento e a personalidade sdo forjados. Isso se explicitaria no seguinte aforisma de

Nietzsche:

Posso arriscar-me a indicar um ultimo traco de minha natureza que me cria
ndo pouca dificuldade no trato com o0s homens? Pertence-me uma
sensibilidade perfeitamente inquietante do instinto de limpeza, de modo que
percebo fisiologicamente — farejo — a proximidade ou — que digo? — a
parte mais intima, as “entranhas” de cada alma... Tenho nesta sensibilidade
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antenas psicoldgicas, com as quais toco e me aposso de cada segredo [...]
(EH, Por que sou tdo sabio §8).

Nietzsche, com suas “antenas psicoldgicas”, fareja “as entranhas de cada alma”
por meio de uma percepcdo fisiologica. O procedimento psicolégico de Nietzsche
consiste num tipo de analise fisiopsiquica. Por certo, esse modo coaduna
harmonicamente com toda a sua filosofia. Em Nietzsche, psicologia e fisiologia se
unem conceitualmente por causa de sua cosmovisdo superadora da metafisica platénico-
crista tradicional, que cindia o vivente, enxergando-o dicotomicamente, de um lado
corpo e do outro a alma (psique), desprezando o primeiro e superestimando o segundo.
Para o fildsofo, contudo, a psique é expressdo ou sintoma de um determinado estado
fisioldgico e ndo uma estancia divorciada do corpo. Para Nietzsche, o cristianismo, e
antes dele o proprio Platdo, teria realizado na histéria uma dissociacdo do corpo e da
psique com o intuito de elevar o significado da alma, de mostrar sua distin¢do do corpo,
sua superioridade em relacdo a matéria perecivel. Os dados sensoriais, por isso, seriam
inferiores aqueles processados pela consciéncia (alma imortal), na visdo dicotbmica

metafisica. Conforme destacado por Cabral (2014, . 298),

[...] o Ocidente sempre dissociou psicologia e fisiologia. As funcbes da alma
e do corpo nunca foram essencialmente dependentes. Vale lembrar, como
exemplo dessa afirmacdo, o modo como a metafisica cristd, sob influéncia
platnica e aristotélica, concentrou suas forgcas na tarefa de mostrar a nao
redutibilidade das atividades psiquicas humanas as fungdes corporais, com o
fito de provar a imortalidade da alma. N&do sendo esta redutivel ao corpo, ela
possui como atributo a espiritualidade.

Nietzsche opera uma metamorfose semantica dos conceitos corpo e psique/alma.
Quer dizer, ndo se trata apenas de uma inversdo posicional de um para com o0 outro,
mas, sim, de uma ressignificacdo das relagdes corpo/psique. Baseia-se tal afirmacdo em
sua andlise contida na se¢do “Dos desprezadores do corpo” de Assim falou Zaratustra
(1883-1885). “Mortalidade do corpo” e “imortalidade da alma”, “sensivel” e
“suprassensivel” sdo categorias que nao mais existem com o desmoronamento da
metafisica — as dicotomias se desvanecem inteiramente. A analise do homem precisa ser
integral. E preciso uma antropologia abrangente, que dé conta do todo. Tanto a razio
depende do corpo como os impulsos corporais possuem razées. Logo, a psique faz parte
do corpo e isto significa que ela é mais uma expressdo organica para Nietzsche e, em
virtude disso, os valores que a mente concebe séo valores fundados em dados do corpo,

nos impulsos humanos mais basicos e primitivos. Segundo Giacoia (2014, p. 178),
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[...] importa propriamente ao psicélogo nato interpretar o inteiro ambito dos
pensamentos, sentimentos, desejos, crengas, acdes e estados de uma pessoa —
mas também de um povo, de uma cultura — como sintoma e transfiguracédo de
impulsos e afetos gerados a partir de energias fisiopsicologicas que, por sua
vez, estdo sujeitas a um jogo permanente de elevacdo ou desfalecimento de
sua poténcia, de tonificacdo ou enfraquecimento.

Um psicologo, como Nietzsche se vé&, munido de sua compreensdo sobre os
elementos integradores indissociaveis que compde o todo da existéncia humana, estara,
por consequéncia, preocupado tanto com 0s pensamentos quanto com os estados em que
a pessoa o0s concebeu, pois sua filosofia serd um sintoma desta realidade fisioldgica. Por
essa razdo, importa a Nietzsche, em O Anticristo, ndo uma analise meramente histérica
ou teoldgica de Jesus (conquanto tais perspectivas sejam imprescindiveis e venham a
luz no decorrer do escrito), como muitos empreenderam, mas de um olhar psicolégico
acurado que dé conta de abranger a riqueza do tipo psicoldgico do galileu em toda a sua
complexidade.

Entendido isso, Nietzsche ndo se valera da exegese biblica para descavar o tipo
de Jesus, tampouco de uma hermenéutica protestante ou catolica por meio da qual
pudesse, a partir das Escrituras candnicas, desvendar textualmente o mistério desta
personagem. Tais metodologias ja haviam sido utilizadas em tentativas anteriores e
Nietzsche as considerava deficitarias fisiopsicologicamente. A questdo que se impde a
essa tarefa nietzschiana consiste no fato de que ndo bastaria somente desvelar o aspecto
psicoldgico e fisiologico de Jesus, mas também descobrir e precisar como este tipo foi
interpretado historicamente de modo leviano. Tendo isso em vista, o procedimento de

Nietzsche, de acordo com Giacoia (2002, p. 295),

[...] se desdobra numa operacdo dupla: de um lado, trata-se de restaurar 0s
tracos mutilados de seu tipo psicoldgico; de outro lado, trata-se de despoja-lo
de elementos que a ele sdo estranhos e que foram acrescidos por camadas
diversas de interpretacéao.

Para empreender uma analise que dé conta, adicionalmente, também desta
perspectiva histdrica sobre Jesus em todas essas nuances, Nietzsche se valera de seu
procedimento denominado genealdgico que, como Se Vvera, por sua riqueza e
abrangéncia, conjuga integralmente elementos psicoldgicos, fisiolégicos e historicos.
Como o proprio termo em si aponta, “genealogia” (Genealogie) indica uma busca pela
origem, pela génese de alguém ou algo. O procedimento também consiste num ato de

questionar e interpretar. O genealogista se alvitra a reinterpretar, a inverter o sentido da
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interpretacdo hegeménica. Esse procedimento nietzschiano pode ser mais bem
compreendido em escritos como Além do bem e do mal (1886) e Genealogia da Moral
(1887), razdo pelo qual seu conteido esta tdo proximo deste escrito anticristdo. Alias, é
em razdo disto que, em O Anticristo (AC, 824), Nietzsche afirma que foi o primeiro, em
sua Genealogia da moral, a descobrir e interpretar a emergéncia dos valores do
cristianismo na historia como sendo valores de uma moral de ressentimento contra 0s
valores de uma moral nobre. Com a Genealogia, Nietzsche pbde criticar a moral
hegeménica no Ocidente, reinterpreta-la. Compreendidas assim, as andlises
genealdgicas da emergéncia dos valores morais cristdos no Ocidente contidas na
Genealogia da moral fornecem os substratos para a escrita do conteddo presente em O
Anticristo®. Como processo que da conta de uma abrangente conjugacio de saberes
(fisiologia, psicologia, histdria, axiologia etc.) e perspectivas (do passado, do presente,

do individuo, do coletivo etc.), ele envolve, para Nietzsche,

[...] questionar os valores morais como alguma coisa que, dotada de vida, esta
incessantemente submetida ao vir-a-ser e & mudanca (como alguma coisa que
“cresce” e se “desenvolve”), como processo relativo ao corpo, a necessidades
vitais ou a sofrimentos organicos (como “sintomas”, “doengas”...) [...] Além
de ser, certamente, uma investigagdo do passado, elaborar uma “genealogia”
é mais precisamente investigar, por um lado, 0 que no passado é susceptivel
de ser considerado como nossa propria “heranga” ou nossa propria
“hereditariedade™”: trata-se de uma investigagdo que leva a encarar
necessariamente o presente como indissociavel do passado, a historicidade do
homem ou do corpo tais como sdo percebidos presentemente. (DENAT,
2009, p. 162).

Em razdo do tipo psicologico de Jesus ter sido transmitido numa contradicéo
textual e histérica, segundo Nietzsche, o procedimento genealdgico impde-se como o
mais apropriado para a tarefa do que o renomado método histdrico-critico’ que emergiu
ja em meados do século XVIII e estabeleceu-se na Europa no século XIX, valendo-se
das ciéncias da época para a interpretacdo textual da Biblia, mas ainda “limitado” (pelo

menos da perspectiva nietzschiana) a exegese cultural e textual. Faltaria o elemento de

® O préprio Nietzsche em Ecce homo chama as trés investigacdes que constituem a Genealogia da moral
de “Trés decisivos trabalhos de um psic6logo, preliminares a uma tresvaloracao de todos os valores” (EH,
Genealogia da moral. Um escrito polémico, p. 93). Como se expressa em O Anticristo a “transvaloragido
de valores” (AC, §13) planejada por Nietzsche, pode-se entender que a Genealogia da moral é um
preltdio para este escrito (KAUFMANN, 1974, p. 113).

’ Segundo Stuart, esse “método tem como sua premissa bésica a idéia de que o estudo biblico-histérico
‘objetivo’ deve tratar a Biblia como qualquer outro livro, deixando de lado idéias ‘subjetivas’, tais como
inspiracdo, autoridade, iniciativa divina etc. Por raz8es ébvias, 0 método historico-critico tem sido tema
de grande debate quanto a sua propria ‘objetividade’”. (STUART, 2008, p. 137).
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analise fisiopsicologica em relacdo ao qual Nietzsche, psicologo por exceléncia, estava
capacitado melhor do que ninguém. O filésofo, entdo, ndo se une aos que procuram o
“Jesus historico”. Para ele, Jesus precisa ser percebido em todo o seu complexo tipo
fisiopsicologico que “ainda resiste as diversas camadas interpretativas que, por sua vez,
assinalam tipos vitais diversos como sua condi¢ao de possibilidade” (CABRAL, 2014,

p.413). Ainda, para o autor,

A genealogia tem, portanto, o desafio de discernir, dentre a pluralidade de
interpretacdes e tragcos projetados em Jesus, quais elementos permitem
esclarecer qual é o seu tipo psicofisiolégico. Para que isso ocorra o
investigador ndo pode posicionar-se “cientificamente” perante o texto, mas
deve sintonizar-se fisiologicamente com seus elementos, para descobrir de
quais tipos vitais eles provem e que interesses existenciais defendem
(CABRAL, 2014, p. 415).

O procedimento genealdgico é, além de tudo ja descrito até aqui, extremamente
pessoal. Essa era uma necessidade para o proprio Nietzsche em suas analises filosoficas.
Em sua perspectiva, para compreender algo, € preciso aproximar-se, vivenciar as
mesmas condi¢des. E necessario ter algo em comum com aquele que se pretende
conhecer, isto é, aproximar-se individualmente para aprender a seu proprio modo,
experiencialmente. Conforme colocacdo de Nietzsche em Além do bem e do mal, €
necessario “vivéncias semelhantes”, para que haja a comunicabilidade, para que se
possa compreender o outro (BM, §268). A necessidade de um processo que envolvesse
este aspecto numa investigacdo sobre a vida de Jesus € descrita também pelo
reconhecido tedlogo Albert Schweitzer (1875-1965). Segundo ele, neste aspecto, 0

problema da vida de Jesus ndo possuia analogo em todo o campo da historia:

Nenhuma escola histdrica criou canones para a investigacdo deste problema,
nenhum historiador profissional prestou sua ajuda a teologia para lidar com
ele. Cada método ordinario de investigacdo histérica mostrou-se inadequado
para a complexidade das condi¢Ges. (SCHWEITZER, 2003, p. 12).

Desse modo, para Nietzsche, o procedimento genealdgico seria um processo que
buscaria dar conta da “complexidade das condi¢des” envolvidas numa andlise sobre
Jesus. Para Schweitzer, a tarefa de investigar a vida de Jesus ndo pode prescindir de um
procedimento pessoal, pois “uma personalidade s6 pode ser trazida a vida pelo toque de
uma outra personalidade, esse esta na natureza essencial do problema em si”
(SCHWEITZER, 2003, p. 12). Esta exigéncia coaduna com o procedimento

genealdgico nietzschiano ora descrito. A luz dessas reflexdes, se mostra compreensivel
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a razdo pela qual Nietzsche prescinde da analise meramente historico-critica em sua
averiguacdo sobre Jesus. Outra razdo reside no fato de que, para o filésofo, os
documentos do Novo Testamento eram amostras adulteradas. Ele colocou em xeque a
integridade desses documentos candnicos, argumentando que ndo se poderia “confiar
nos evangelhos” (AC, §27).

O problema relacionado a legitimidade dos documentos do Novo Testamento,
como fonte confidvel para uma andlise historica de Jesus, e a questdo sobre uma
possivel disparidade entre o Jesus que teria sido realmente historico e aquele concebido
pelos dogmas, ja estavam postos no pensamento teoldgico, historico e filosofico da
época de Nietzsche. Sua posicdo em face desse problema ndo era inédita. J& havia, em
seu tempo, a cisdo entre o “Cristo supra-mundano” e o “Jesus de Nazaré¢ histoérico”, o
Jesus da historia e dos dogmas, possuindo duas naturezas Divina e Humana
(SCHWEITZER, 2003, p. 9). Quanto a reflexdo sobre este problema na época de
Nietzsche, Olson (2001, p. 102) explicita:

Um primeiro problema que se apresentava diante dos estudiosos do Novo
Testamento no final do século 19 era a questdo do Jesus historico. O método
histdrico-critico, que durante o século 19 havia dominado os estudos biblicos
em geral e especialmente a pesquisa do Novo Testamento, eliminava
completamente qualguer consenso mais antigo sobre a vida de Jesus. Essa
pesquisa revelou as diferentes énfases e representactes de Jesus presentes
entre os autores dos documentos do Novo Testamento. Como resultado, 0s
estudiosos ndo podiam mais simplesmente igualar a histéria de Jesus aos
retratos apresentados nos Evangelhos. Essa mudanca de ponto de vista criou
uma dificuldade para a teologia: qual é normativo, o Cristo proclamado nos
textos do Novo Testamento ou o verdadeiro Jesus histérico por tras desses
textos? Tomando por base o legado de Schleiermacher, o liberalismo havia
optado pela segunda alternativa, determinando que o Jesus histérico era a
figura normativa para a teologia, especialmente a personalidade de Jesus que,
para eles, podia ser reconstruida a partir de seus ensinamentos, conduta,
desenvolvimento interior e das impressdes de seus contemporaneos. Dentro
dessa visdo, os estudiosos langaram o que passou a ser chamado de “busca
pelo Jesus historico”, uma tentativa de investigar o que havia por tras dos
Evangelhos para determinar exatamente o que Jesus havia dito e feito.

O método denominado historico-critico, desse modo, era o procedimento pelo
qual, no seculo XIX, os pensadores se langaram confiantemente na investigacédo
historica sobre o personagem Jesus, destituindo-o, assim, das explicagdes
sobrenaturalistas teoldgicas e dogmaticas da fé, pela qual ele era concebido a partir das
Escrituras. A complexidade de se estudar Jesus era sentida ja em razdo dos documentos

disponiveis para se extrair uma historia sobre a vida de Jesus. Assim, as seguintes
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palavras de Schweitzer sobre a natureza homérica da tarefa de uma analise sobre o Jesus

historico refletiriam muito bem as dificuldades metodoldgicas para estuda-lo:

Os padrdes da ciéncia historica ordinaria sdo aqui inadequados, seus métodos
ndo sdo imediatamente aplicaveis. O estudo histérico acerca da vida de Jesus
teria que criar seus proprios métodos por si mesmo. Na constante sucesséo de
tentativas infrutiferas, cinco ou seis problemas emergiram lado a lado, que
juntos constituiram o problema fundamental. Ndo ha, no entanto, nenhum
método direto para resolver o problema em sua complexidade; tudo o que
pode ser feito é experimentar continuamente, comecando de pressupostos
definidos; e nesta experimentacdo o principio mestre deve apoiar-se, em
Gltima instancia, na intuicdo histérica. (SCHWEITZER, 2003, p. 13).

Schweitzer ja aponta para as dificuldades historicas das fontes sobre a vida de
Jesus com as quais os estudiosos do Jesus histérico haviam se confrontado em seus
relatos sobre a historicidade do Nazareno. O autor pormenorizou o carater deficitario do
conhecimento acerca do mundo do pensamento religioso contemporaneo de Jesus,
evidenciando as fontes documentais neotestamentarias com problemas dificeis de serem
resolvidos como, por exemplo, lacunas histérico-conceituais visiveis; incongruéncia
aparentemente irreconcilidvel entre o evangelho de Jodo, que oferecia um prisma
diferente dos trés demais evangelhos; a auséncia de conexao histdrica entre os eventos e
discursos presentes nos evangelhos etc. Assim, Nietzsche se insere, de modo implicito,
entre aqueles de sua época que postulavam os documentos neotestamentarios como
fontes comprometidas pelas quais se pudesse extrair com probidade uma figura real
sobre o Jesus da histdria, valendo-se de um método como o historico-critico. Por essa
razdo, seu procedimento genealdgico se mostraria mais eficaz nesta tarefa empreendida
por muitos, pois se valia desta “intuigdo historica” mencionada por Schweitzer. Na
esteira deste problema do século XIX, sobre a probidade dos documentos do Novo
Testamento, O Anticristo aponta que também para o proprio Nietzsche a figura de Jesus,
presente ali nos evangelhos, ndo era absolutamente genuina. Mais do que isso, era uma
“completa degeneracao” (AC, 824). Ele expde, assim, com acuidade os problemas que

encontrou nos documentos neotestamentarios:

E apenas nesse ponto eu toco no problema da psicologia do Redentor. —
Confesso que leio poucos livros com tantas dificuldades como leio os
evangelhos. Essas dificuldades sdo distintas daquelas cuja demonstracdo
permitiu & douta curiosidade do espirito alemdo celebrar um dos seus
inesqueciveis triunfos. Esta longe o tempo em que, como todo jovem erudito,
saboreei, com a sapiente lentiddo de um refinado fil6logo, a obra do
incomparavel Strauss. Tinha entdo vinte anos de idade: agora sou sério
demais para isso. Que me importam as contradigdes na “tradicdo”? Como
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podem lendas de santos ser denominadas “tradi¢do”? As histdrias de santos
sdo a literatura mais equivoca existente: aplicar-lhes o método cientifico, na
auséncia de quaisquer outros documentos, parece-me de antemao condenado
ao fracasso — mero 6cio erudito... (AC, §28).

Nietzsche 1€ os evangelhos como documentos pelos quais dificilmente seria
possivel fazer uma analise filoldgica eficiente, em razdo de considera-los corrompidos
textualmente. E certo que o filésofo sequer se pretende a esta tarefa unicamente
filoldgica, como o aforismo deixa claro, pois ja agora era “sério demais para isso”. A
questdo levantada consiste no fato de que, ainda que pretendesse realizar tal tarefa, ela
estaria fadada ao fracasso, desde o comeco, pois as fontes das quais dispde séo, para o
filésofo, ndo o retrato histérico fidedigno de Jesus, mas a expressdo da interpretacdo ou
da tradicdo crista sobre seu tipo. Nietzsche diz, nesse sentido, que os “evangelhos sdo
inestimaveis como testemunho da irresistivel corrupcdo no interior da comunidade
inicial” (AC, 844). Percebe-se que os evangelhos, para Nietzsche, séo testemunho de
uma corrupgao no interior do cristianismo primitivo. Isso se daria pois, de acordo com 0
filésofo, a histéria do personagem Jesus teria sido reinterpretada pela comunidade
cristd, inserindo nos relatos neotestamentarios os tracos de sua propria intepretacao, o
que é, para ele, enquanto estudioso, uma terrivel corrupgdo textual. Por consequéncia,

para o fildsofo, os documentos sdo inutilizveis como fonte de anélise:

Esses evangelhos ndo podem ser lidos com suficiente cautela; por tras de
cada palavra existem dificuldades. Confesso, e espero que isto me seja
perdoado, que justamente por isso eles constituem, para um psicélogo, um
prazer de primeira ordem — como 0 oposto de toda corrupgdo ingénua, como
o refinamento par excellence, como talento artistico na corrupgao
psicoldgica. Os evangelhos sdo algo a parte. (AC, 844).

Com essa compreensdo nietzschiana dos evangelhos, justifica-se o veredito do
filésofo no que diz respeito ao uso do método cientifico para a intepretacdo de Jesus a
partir das Escrituras Sagradas: “[...] na auséncia de quaisquer outros documentos,
parece-me de antemd@o condenado ao fracasso — mero 6cio erudito...” (AC, §28).
Nietzsche assume o pressuposto, ja estabelecido na sua época, relacionado a busca pelo
Jesus historico: “a questdo de os textos escrituristico serem o resultado do
entrecruzamento de diversas interpretacdes produzidas pelos mais diversos interesses
provenientes das comunidades dos fiéis” (CABRAL, 2014, p. 414).

Portanto, é a partir deste procedimento genealdgico que o psicologo Nietzsche

lera 0 Novo Testamento, enxergando contradi¢gdes ou os tracos multiplos incoerentes,
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autoexcludentes, que sdo imputados a Jesus. Estas incongruéncias fisiopsicologicas e,
também, textuais acerca da vida e da mensagem de Jesus sugerem a Nietzsche os sinais
de adulteracdo psicoldgica nos documentos evangélicos, a luz de seu contexto historico.
O método historico-critico, diante das “condigdes complexas” dos evangelhos como
documentos de andlise, € completamente rejeitado por ele. Ja o fato de Nietzsche voltar-
se contra tedlogos de renome tanto O Anticristo quanto em outros textos do mesmo
periodo é sinal de que o filésofo ndo desconhecia a teologia de seu tempo (CABRAL,
2014, p. 413). Conquanto houvesse aqueles estudiosos que renegassem por completo a
minima possibilidade de se conseguir chegar ao tipo Jesus através dos evangelhos,
Nietzsche se posiciona de modo diferente. A despeito da corrupcdo dos documentos
neotestamentarios, Nietzsche entende ser possivel que o tipo Jesus tenha sido

transmitido:

Afinal, ele pode estar contido nos evangelhos apesar dos evangelhos, ainda
que mutilado ou carregado de tragos alheios: como o de Francisco de Assis
esta conservado em suas lendas, apesar de suas lendas. Ndo a verdade quanto
ao que fez, o que disse, como realmente morreu; mas a questdo de o seu tipo
ser concebivel, de haver sido “transmitido”. (AC, §29).

Tendo falhado as tentativas novecentistas de apreender o tipo psicoldgico do
galileu, através dos métodos cientificos, a luz dos dados arqueoldgicos, textuais e
histéricos disponiveis na época, Nietzsche acredita que seu procedimento genealdgico
seja aquele capaz de trazer a luz o tipo Jesus, desvencilhando-o dos tracos alheios que

Ihe foram dados pela comunidade cristd no primeiro século.

2.2 A oposicao Nietzsche-Renan

No procedimento genealdgico, que procura reconstruir o tipo psicoldgico do
galileu que fora transmitido nos evangelhos, a despeito da corrupgdo da literatura
evangélica, O Anticristo mostrard Nietzsche opondo-se a intepretacdo sobre a vida de
Jesus tanto de David Friedrich Strauss (1808-1874) quanto de Joseph Ernest Renan
(1823-1892). Sem duvida, sera precisamente contra o segundo que Nietzsche travara
explicitamente uma batalha hermenéutica em O Anticristo. Deve-se pontuar que David
Strauss e Ernest Renan inserem-se no amplo movimento do século XIX de investigacdo

sobre o Jesus histdrico, consagrados entre 0s maiores e mais populares destes
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estudiosos. Por certo, escritos como O espirito do Cristianismo e o seu destino (1798-
1800), de Hegel e, mais tarde, A esséncia do Cristianismo (1841), de Feuerbach, foram,
pelo menos em parte, responsaveis por abrir 0 caminho para a critica ao cristianismo
neste periodo historico e tornar o tema da figura do Cristo e do valor da religido cristd
debatidos no cenario académico. Na esteira deste amplo debate, Strauss e Renam
marcaram época, 0 primeiro entre os alemdes e o segundo entre os franceses, e
contribuiram para o desenvolvimento da analise acerca da figura historica de Jesus de
Nazaré na Europa do século XIX.

Destaca-se, no escrito Vida de Jesus,® de Strauss, a explicacdo mitoldgica dos
textos biblicos, elucidando os aspectos sobrenaturais presentes neles, que consistiriam
em lendas presentes na comunidade crista inseridas no processo historico de redacéo e
formacdo do canon das Escrituras. Na investigacdo cientifica das Escrituras, seria
preciso cavar exegeticamente e descobrir o relato verdadeiramente histérico das varias
camadas ndo historicas que estdo sobrepostas no texto sagrado. Assim, para Strauss, 0
relato histérico estaria encoberto pelas intepretacbes messianicas, camadas mitoldgicas
criadas a partir do material do Antigo Testamento e das lendas que surgiram como
consequéncia de um processo de apropriacao e interpretacdo de uma figura denominada
Jesus pelos primeiros cristdos judeus.

Segundo Schweitzer (2003, p. 116), a Vida de Jesus, de Strauss, tem um
significado diferente para a teologia moderna do que tinha para seus contemporaneos.
Para eles, era a obra que p6s um fim no milagre como questdo de crenca histérica e deu
a explicacdo mitoldgica seu devido lugar. Conquanto elogie o “incomparavel Strauss”, o
Nietzsche de 1888 ndo considerava uma analise unicamente filolgica apropriada para
tal empreendimento, haja vista a corrup¢do dos documentos do Novo Testamento, como
ja destacado: “Esta longe o tempo em que, como todo jovem erudito, saboreei, com a
sapiente lentiddo de um refinado filélogo, a obra do incomparéavel Strauss” (AC, §28).
Descartada a analise de Strauss como apropriada para descrever o “tipo psicoldgico do
galileu”, Nietzsche direcionara enfaticamente sua contraposicéo a Ernest Renan, em sua
pretensdo de fornecer um retrato fisiopsicologico de Jesus de Nazaré. A contraposi¢éo a
Renan ndo é total, deve-se fazer uma ressalva. Conforme Giacoia, em varias passagens

de O Anticristo as conclusdes a que Nietzsche chega estdo muito proximas

8 A Vida de Jesus, de Strauss, foi publicada em 1835 e 1836, em dois volumes, totalizando 1480 péginas.
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[...] dos principais resultados d’A VIDA DE JESUS escrita por Renan
[contudo] a caracterizacdo feita por este do Cristo como génio ou heréi é
decididamente recusada por Nietzsche em sua tentativa de recompor o tipo
psicoldgico do Redentor (GIACOIA, 2002, p. 296).

A obra de Ernest Renan marcou uma época, ndo apenas para 0 mundo catélico,
mas para a literatura em geral. Ele colocou o problema, que até entdo ocupava apenas 0s
tedlogos, perante todo o mundo culto e intelectual de sua época. E da opinido de
Schweitzer que tal escrito seja carregado de um tom onirico, bucolico, ao olhar dos
leitores mais simples, acostumados as novelas, mas que, no fim, mascarariam sua
superficialidade historica. Dito de outro modo, a estética literaria encobriria um deficit
exegético. “Dificilmente haverd outra obra sobre este assunto com tdo abundante lapso
de gosto — e do tipo mais deprimente — como a Vie de Jésus de Renan. E arte cristd no
pior sentido do termo”, desfere Schweitzer (2003, p. 219). O tedlogo acusa Renan de

certo engodo cientifico:

H& uma espécie de insinceridade no livro, do inicio ao fim. Renan declara
apresentar o Cristo do Quarto Evangelho, mas ndo acredita na autenticidade
ou nos milagres daquele Evangelho. Ele declara escrever uma obra cientifica,
e estd sempre pensando no grande publico e em como interessa-lo. Ele
infundiu assim duas obras de carater dispar. O historiador acha dificil de
perdoad-lo por ndo se aprofundar no problema do desenvolvimento no
pensamento de Jesus, com o qual ele se viu face a face pela énfase que
colocou na escatologia, e por oferecer, em lugar de uma solucéo, as frases
multicoloridas do novelista. (SCHWEITZER, 2003, p. 229-230).

Do mesmo modo como descartara uma investigacdo puramente filolégica (razéo
pela qual deixara de lado a exegese de Strauss sobre a vida de Jesus), Nietzsche também
se opbs a Ernest Renan. A critica de Nietzsche ao te6logo se da termos psicoldgicos,
afinal, o que lhe importava era propriamente “o tipo psicologico do galileu”. Para a
compreensdo desta critica de Nietzsche, sera necessaria a exposicao sintética do estudo
de Renan sobre o galileu, em sua Vida de Jesus (1863). Ao percorrer as paginas desse
escrito, Jesus é descrito por Renan, a principio, como uma figura meiga, gentil; um
“simpatico profeta” inserido num mundo bucdlico, a beira de um tranquilo lago, de uma
praia onde se encontram simples pescadores, sendo ouvido por “belas criaturas” num
cenario quase idilico, onde ecoava sua teologia doce de amor.

Na perspectiva de Renan (1995, p. 117), Jesus era “investido da plena autoridade
de seu génio e de sua grande alma”. Em outro momento, afirma que Jesus seguia a trilha

de seu “espantoso génio” (RENAN, 1995, p. 167). Segundo o autor, quando Jesus
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“estava s6 com seus discipulos, seu génio doce e penetrante lhe inspirava consideracdes
encantadoras” (RENAN, 1995, p. 326). No capitulo nove de seu escrito, onde descreve
os primeiros discipulos do mestre, Renan mostra como o galileu se diferenciava dos
fariseus. Estes haviam compreendido a salvacdo como um reajustamento meramente
comportamental, em plena consonancia com a Lei mosaica de natureza exteriorizada.
Renan também caracterizaria Jesus ndo somente como um génio, mas também como um
moralista — o “verdadeiro moralista, que vinha proclamar que Deus sé repara numa
coisa, na correcdo dos sentimentos” (RENAN, 1995, p. 191). Desta forma se vé no
retrato de Renan sobre Jesus a figura do “moralista e o reformador religioso” (RENAN,
1995, p. 267).

O teblogo apresentou Jesus como um propagador de uma nova moral, “a mais
alta criacdo que tenha saido da consciéncia humana, o mais belo cddigo da vida perfeita
que algum moralista tragou” (RENAN, 1995, p. 134). Estritamente falando, o galileu,
com sua moral, ndo rechacava a Lei veterotestamentaria, mas, na verdade, ensinava a
supera-la, a ir além dela. “Jesus ndo falava contra a lei mosaica, mas nota-se que nela
percebia a insuficiéncia, ¢ dava a entender isso” (RENAN, 1995, p. 134). Em razéo
disso, Renan o denominou de um “charmoso moralista, aspirando a encerrar ligdes
sublimes em alguns aforismos vivos e breves” (RENAN, 1995, p.157).

O autor da Vida de Jesus também destaca que o nazareno claramente acabou
opondo-se a religido judaica, estabelecida com sua moral evangélica, seus ensinos éticos
que visavam superar a Lei Mosaica. Também com sua religido do coracdo, na imitacédo
de Deus, Jesus disseminava a ideia subversiva de um “culto puro, uma religido sem
padres e sem praticas exteriores” (RENAN, 1995, p. 135). Diante dessa oposi¢éo, o
galileu ndo teria diminuido a intensidade de seus ensinamentos. A partir desta
consideracdo, Renan empregou mais um adjetivo ao tipo Jesus: o de revolucionario.
“Jesus ndo recuava nunca diante dessa atrevida consequéncia, que fazia dele, no interior
do judaismo, um revolucionario de primeira” (RENAN, 1995, p. 135). Entretanto, de
alegre e encantador, Jesus tornou-se um ser decepcionado com o mundo, com a religido
de seus dias e com reacdo de seus contemporaneos, em face da descrenga e da oposicao
cada vez mais crescente. O galileu teria enveredado por um caminho sombrio de
tristeza, decepcdo e desdnimo com a realidade que o cercava. Assim, Renan expressa a

influéncia desta mudanca para o interior do cristianismo:
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O sentimento aspero e triste de desgosto pelo mundo e a abnegagdo
exagerada que caracterizam a perfeicdo cristd tiveram por fundador ndo o
fino e alegre moralista dos primeiros dias, mas o gigante sombrio que uma
espécie de pressentimento grandioso lancava cada vez mais para fora da
humanidade (RENAN, 1995, p. 300).

Dessa forma, de acordo com o referido autor, Jesus teria mudado o curso de seu
destino, abandonando a aspiracdo de ser um mestre da moral, lancando, com sua
mensagem sobre o reino de Deus, ambigdes mais resolutas: “o revolucionario
transcendente, que tenta renovar o mundo desde suas bases e concretizar o ideal que
concebeu” (RENAN, 1995, p. 157). Destaca-se aqui a caracterizacdo de Jesus como um
revolucionario. Renan elucida que, com seu acolhimento aos estrangeiros, com sua
mensagem de amor a todos os homens e sua consequente critica aos filhos de Abrado
(os judeus), Jesus havia “deixado de ser judeu”, de onde viria 0 aceno aos gentios por
parte da comunidade cristd primitiva: “Ele ¢ revolucionario no mais alto grau.
Conclama todos os homens para um culto baseado em sua unica qualidade de filhos de
Deus” (RENAN, 1995, p. 235). Na leitura de Renan, decepcionado com 0S Seus
contemporaneos, “Jesus volta a Galileia com sua fé no judaismo completamente perdida
e em pleno ardor revolucionario” (RENAN, 1995, p. 245). Aqui estaria 0 momento em
que, para o tedlogo, Jesus desdobra-se de professor da moral, cujo objetivo é influenciar

as pessoas, para um revolucionario que apregoava o reino de Deus.

Suas ideias agora sdo expressas com perfeita nitidez. Os inocentes aforismos
de sua primeira fase profética, em parte emprestados dos rabinos anteriores,
as belas pregacBes morais de seu segundo periodo, atingem uma politica
decidida. A Lei sera abolida; é ele que a abolira. O Messias veio; é ele o
Messias. O reino de Deus logo ira se revelar; é por intermédio de Jesus que
ele se revelara. Ele tem consciéncia de que sera vitima de sua ousadia; mas o
reino de Deus ndo pode ser conquistado sem violéncia. E por meio de crises e
dilaceragGes que ele deve se estabelecer. O Filho do Homem, ap6s sua morte,
vird com gléria, acompanhado de legiGes de anjos, e os que o repeliram serdo
confundidos. (RENAN, 1995, p. 245).

Em sua Gltima viagem a Jerusalém, a mensagem de Jesus, segundo Renan (1995,
p. 329), teria despertado, entdo, o 6dio da aristocracia judaica, que se sentiria ameacada
pelo galileu que arregimentava em torno de si multiddes. Para o estudioso, o “apelo
audacioso que dirigia aos humildes era mais revolucionario ainda. Ele declarava ter
vindo para clarear os cegos e cegar os que pensam ver”. (RENAN, 1995, p. 329). O
“jovem profeta de Nazaré”, o génio doce, transformado num ser decepcionado, tornou-

se entdo revolucionario e, por fim, heréi. Dessa forma, na descricdo de como se
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formulou sua mensagem sobre o reino de Deus, Renan descrevera Jesus possuindo um

“acesso de vontade heroica”:

Lembremo-nos de que o primeiro pensamento de Jesus—tdo estranho para
ele que é provavel que ndo tivesse origem e o contivesse enraizado em seu
proprio ser — foi que era o filho de Deus, intimo de seu Pai, o realizador de
suas vontades. A resposta de Jesus a tal questdo ndo podia, entdo, ser
duvidosa. A conviccdo de que ele faria Deus reinar tomou conta de seu
espirito de maneira absoluta. Via-se como o reformador universal. O céu, a
terra, a natureza em seu todo, a loucura, a doenga e a morte sdo meros
instrumentos para ele. Em seu acesso de vontade heroica, estava convencido
de sua onipoténcia. Se a terra ndo se prestar a essa transformagdo suprema,
ela serd esmagada, purificada pela chama e pelo sopro de Deus. (RENAN,
1995, p. 159).

Por fim, na descricdo de Renan (1995, p. 347) da ultima semana de Jesus,

pressentindo que seu destino de morte se avizinhava, o teélogo mostra o galileu como

alguém destemido que ndo se esquivava de modo algum diante do perigo. Jesus €

descrito como o “her6i da Paixdo, o fundador dos direitos da consciéncia livre, o
b b

modelo acabado em que todas as almas que sofrem meditardo para se fortificar e se

consolar”. O tedlogo assevera, deste modo, o destino do galileu: Jesus foi “o her6i” que

se oferecendo para revogar a lei mosaica morreu condenado por ela (RENAN, 1995, p.

371). Em suma, este é 0 quadro interpretativo de Renan sobre o “fundador” do

cristianismo:

Renan mostra, em A vida de Jesus, que o percurso histérico de Cristo o faz
passar de um anunciador de praticas morais (moralista) para um
revoluciondrio. As suas pregacdes morais tinham como intuito transformar
existencialmente as pessoas, para que 0 Reino de Deus triunfasse. No
entanto, os milagres realizados para sinalizar a possibilidade de reeducagédo
moral ndo deram certo. Jesus encontrou em Jerusalém resisténcia do clero de
seu tempo e resisténcia por causa da mudanga moral dos seus ouvintes. A0S
poucos, o discurso escatolégico da vinda futura do Reino proprio do
judaismo do seu tempo assume o primeiro plano de sua mensagem. A
transformagdo dos homens deveria ser baseada em uma mensagem
supraterrestre. O caminho pelo qual enveredava sua mensagem nao possuia
retorno. Jesus, aos poucos, toma consciéncia de que sua morte vai irromper
brevemente. No lugar da covardia, Jesus assume a coragem do her6i, que
deve assumir sua morte como preco pago pela fidelidade ao seu destino [...]
(CABRAL, 2014, p. 417).

No relato investigativo de Ernest Renan, Nietzsche questiona especificamente a

integridade de sua representacdo psicologica de Jesus. Serd precisamente em

contraposi¢do a esta descricdo, valendo-se de seu procedimento genealdgico, que
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Nietzsche descreverd seu “tipo psicologico do galileu” como antitese da figura
concebida pelo te6logo, bem como pela teologia do século XIX, tanto quanto dos
dogmas histdricos da cristandade. A distor¢do da personagem Jesus, para Nietzsche, ndo
se inscrevia apenas no movimento novecentista que procurava resgatar um Jesus
historico, através do método cientifico, no qual Ernest Renan, com seu escrito Vida de
Jesus, situava-se. Na realidade, desde os primordios, Jesus ja haveria de ter sido mal
compreendido. Nietzsche havia afirmado, como pontuado anteriormente, que o “tipo
psicologico do galileu” havia sido mutilado ja pelo cristianismo primitivo, com uma
finalidade especifica: “como o tipo de um redentor da humanidade” (AC, § 24). Aqui,
ja esté claro que, segundo Nietzsche, o préprio Jesus ndo havia se considerado redentor,
mas que foi exatamente assim que falsamente o conceberam.

Posto isso, o “tipo psicoldgico do redentor” ja constitui uma expresséo ironica de
Nietzsche, que se refere a uma denuncia de como Jesus teria sido interpretado
erroneamente pelos primeiros cristdos e pelo cristianismo historico, isto €, como aquele
que redime pecadores, que salva e justifica iniquos. O que se procura explicitar em O
Anticristo é como se deu a transformagdo do original “tipo do galileu” (AC, §24), a

figura historica de Jesus, para a intepretagdo de seu tipo como sendo “o tipo do

Redentor” (AC, §29), ou seja, como o galileu foi interpretado como “Redentor”.

2.3 O tipo Jesus esbogado por Nietzsche.

Walter Kaufmann realiza uma analise detalhada da interpretacdo de Nietzsche
sobre Jesus, como pode ser visto em seu livro Nietzsche: Philosopher, Psychologist,
Antichrist. Segundo o autor (1974, p. p.3 39), Nietzsche ofereceria basicamente dois
quadros de Jesus em seu escrito: “um externo — uma tentativa polémica de reconstruir a
histéria — e outro interno — uma tentativa igualmente polémica de reconstruir o que
Nietzsche chama provocativamente de ‘a psicologia do Redentor’ (AC §28). Em
relacdo ao primeiro — a analise externa que exporia a perspectiva historica polémica de

Nietzsche sobre Jesus —, Kaufmann cita como exemplo o aforisma 27 de O Anticristo:

Né&o vejo contra o que se dirigia a rebelido da qual Jesus Cristo foi entendido
— ou mal-entendido — como sendo o causador, se ndo foi uma rebelido
contra a Igreja judia, “Igreja” no exato sentido em que hoje tomamos a
palavra. Foi uma revolta contra “os justos e bons”, contra “os santos de
Israel”, contra a hierarquia da sociedade — n&o contra a sua corrupgéo, mas
contra a casta, o privilégio, a ordem, a férmula; foi a descrenca nos “homens
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mais elevados”, o ndo pronunciado contra tudo que era sacerdote e tedlogo.
Mas a hierarquia que assim, embora apenas por um instante, foi posta em
questdo, era a palafita na qual, em meio a “dgua”, subsistia ainda o povo
judeu, a dltima possibilidade, penosamente alcancada, de continuar, o
residuum de sua existéncia politica particular: um ataque a ela significava um
ataque ao mais profundo instinto de povo, a mais tenaz vontade de vida de
um povo que jamais houve na Terra. Este santo anarquista, que conclamou o
povo baixo, os excluidos e “pecadores”, a chandala no interior do judaismo,
a contrariar a ordem dominante — com uma linguagem que, se pudéssemos
confiar nos evangelhos, ainda hoje levaria a Sibéria —, foi um criminoso
politico, na medida em que criminosos politicos eram possiveis numa
comunidade absurdamente apolitica. 1sso o levou a cruz: a prova disso é a
inscricdo na cruz. Ele morreu por sua culpa — falta qualquer razdo para
dizer, por mais que se tenha dito, que ele morreu pela culpa dos outros. (AC,
8§27).

Para Nietzsche, Jesus, em sua mensagem, teria ido contra a ordem religiosa em
Israel. N@o que tivesse conscientemente se revoltado com o6dio contra essa ordem.
Contudo, em sua mensagem de amor e de igualdade, acabou (mesmo né&o
intencionalmente) enfurecendo a classe social que arrogava para si direitos politicos e
que se viu ameacada caso o evangelho fosse acatado pelas massas. Jesus teria sido,
nesta perspectiva, um insurgente politico sem que tivesse desejado. Como se vera mais
atentamente, Jesus € considerado incapaz, por Nietzsche, de opor-se, de resistir, por isso
ndo poderia ser caracterizado como um rebelde ou mesmo como um revolucionario,
como o fizera Renan (AC, §29).

Segundo Nietzsche, precisamente pelo fato de ter sido “entendido ou mal-
entendido” como rebelde ¢ que Jesus acabou destinado a cruz. A inscri¢do na cruz era
prova disso, diz o fildsofo (AC, § 27). Assim, Nietzsche deseja mostrar polemicamente
gue a morte de Jesus ndo seria vicaria, substitutiva ou expiatoria, como se diz nos
credos do cristianismo. Dito de outro modo, Jesus ndo teria morrido em proveito das
pessoas ou mesmo em seu lugar, porém, teria sofrido uma morte consequente de uma
mensagem e uma vida que ingenuamente contrariaram 0s interesses e privilégios da
classe religiosa vigente na Palestina daqueles dias. E por essa razdo que Nietzsche, no
aforismo 28, levanta a questéo de se Jesus estava ciente dessa “oposi¢ao” ou rebelido
contra os religiosos judeus tal como o compreenderam mais tarde — questéo para a qual
Nietzsche responderia negativamente (KAUFMANN, 1974, p. 338).

Com esta concepcédo historica sobre Jesus, Nietzsche contrap6s-se, como visto
na exposicdo de Renan, & ideia de que o galileu haveria de ser um revolucionario.
Conceber Jesus como “o revolucionario transcendente, que tenta renovar o mundo desde

suas bases e concretizar o ideal que concebeu” (RENAN, 1995, p. 157), para Nietzsche,
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seria melhor descrito como um “mal-entendido” do que como uma “interpretacdo”.
Segundo Kaufmann, o senso de missdo de Jesus, conforme apresentado por Nietzsche
em O Anticristo, ndo incluiria um ser revolucionario, pois sua consciéncia “ndo ¢
mesmo tocada por qualquer contemplagdo de repercussdes externas” (KAUFMANN,
1974, p. 339).

Contra este mal-entendido de perspectiva historica, Nietzsche apresentou seu
quadro exterior da figura de Jesus, mostrando como ele foi percebido em oposi¢do ao
que ele realmente acreditava e vivia (KAUFMANN, 2013, p. 339). Por certo, este
primeiro quadro exterior de Jesus sO poderia ser compreendido corretamente sob a
perspectiva do segundo quadro, a perspectiva interior, isto €, o seu “tipo psicologico”, o
conjunto de tragos que formam a “configura¢do da natureza” de Jesus. Também nesse
sentido, Nietzsche reconstruiu o “tipo do galileu” em antitese a0 modo como Ernest
Renan expressou sua compreensdo psicoldgica do nazareno em seu escrito sobre a Vida
de Jesus: “O senhor Renan, esse bufdo in psychologicis [em coisas psicoldgicas],
utilizou em sua explicagdo do tipo Jesus os dois conceitos mais inadequados que pode
haver nesse caso: 0 de génio e o de herdi (“héros”)”. (AC, §29).

Na sequéncia do aforismo, Nietzsche expde como o0s dois conceitos usados por
Renan (“esse bufdo in psychologicis”) em relacdo a Jesus sdo completamente
inadequados para se referir ao “tipo psicologico do galileu”. O primeiro conceito
inadequado para se referir a Jesus, utilizado por Renan e destacado por Nietzsche, é o de
“heroi”. Um heroi “se caracteriza pelo projeto de superar os seus adversarios mediante o
uso da forga fisica e também da inteligéncia” (BITTENCOURT, 2012, p. 60). Como
visto, Renan descreveu Jesus possuindo um “acesso de vontade heroica”, um verdadeiro
“her6i da Paixdo”, que enfrentou resolutamente seu destino tragico. Com 0 conceito
geralmente aceito de “her6i”, “se pressupde uma pessoa dotada de impeto de agédo
prética, capaz de transformar extensivamente uma dada situacdo, numa batalha, numa
circunstancia historico-social” (BITTENCOURT, 2012, p. 60). Em oposicdo a este
conceito, Nietzsche faz mencdo a mensagem de Jesus em seu denominado Sermédo do
Monte: “Eu, porém, vos digo que ndo resistais ao mal; mas, se qualquer te bater na face
direita, oferece-lhe também a outra” (Mateus 5.39). Para o filosofo, ai esta o lugar em
que se transparece mais claramente o “tipo psicoldgico do galileu” como uma antitese

ao conceito de “her6i” empregado por Renan. Nietzsche elucida:
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Se existe algo ndo evangélico, é o conceito de herdi. Justamente o contrario
de todo pelejar, de todo sentir-se-em-luta, tornou-se ai instinto: a
incapacidade de resisténcia torna-se ai moral (“ndo resista a0 mal” [Mateus
5:39], a frase mais profunda dos evangelhos, sua chave, em certo sentido), a
beatitude na paz, na brandura, no ndo poder ser inimigo. Que significa “boa
nova”? A vida verdadeira, a vida eterna foi encontrada — ndo é prometida,
estd aqui, estd em vocés: como vida no amor, no amor sem subtragdo nem
exclusdo, sem distancia. Cada um é filho de Deus — Jesus ndo reivindica
nada apenas para si —, como filho de Deus cada um é igual ao outro... Fazer
de Jesus um heroi! (AC, §29).

Como haveria de ser possivel um “her6i” que simplesmente ndo luta, que
assume a posic¢do absoluta de nao resisténcia, que é marcado pela paz e brandura? Quer
dizer, como ser um “her6i” sem alguém ou algo que lhe seja inimigo? Se Jesus nao
tinha inimigos, pois ensinou seus discipulos a ama-los (Mateus 5.44), amando ele
mesmo seus algozes (Lucas 23.34), também ndo poderia ser heroi. Se ele ndo peleja,
também ndo poderia vencer heroicamente, objeta Nietzsche. Ele ndo tem inimigos
contra os quais possa se opor como herdi. Em sua vida e doutrina, Jesus ndo se opunha a
nada nem a ninguém, nao resistia aos que Ihe eram antagénicos. Miller-Lauter (2009)
enxerga a descricdo que Nietzsche faz de Jesus como sendo a de alguém cuja vida era
realmente ausente de antagonismos: “Viver a auséncia de antagonismos significa: néo
fazer distin¢do entre os homens, tampouco entre mim e aquele que se opde a mim, ndo
oferecer resisténcia, seja ela externa ou interna”. (MULLER-LAUTER, 2009, p. 150).

A vida de Jesus, nesse sentido, seria isenta de antagonismos externos. Sua
atitude, desde a prisdo até sua sentenca e morte, exprimiria isto de modo pratico. A cruz
consiste em uma prova cabal de sua ndo resisténcia, de sua entrega precisamente aquilo
que se opde a ele. Também ndo havia oposi¢cGes ou antagonismos interiores em Jesus,
pois em seu estado de espirito tudo estava reconciliado, ndo havia tensdes nem
conflitos. Segundo Nietzsche, em O Anticristo (832), “A ‘boa nova’ é justamente que
ndo existem mais oposig¢des”. Precisamente a superagdo de “todos os antagonismos na
propria interioridade ja é a bem-aventuranca” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 150).

A bem-aventuranga, isto &, a felicidade beatifica do reino de Deus, manifesta-se
como um estado interno de um coragdo sem oposi¢oes, de alguém como Jesus, com sua
“incapacidade de resisténcia”. Por isso mesmo, segundo Bittencourt (2012, p. 61), é
“inconcebivel visualizarmos a imagem de Jesus como um adepto da luta armada em
prol do estabelecimento da justica entre os homens, pois tal procedimento contrariaria
0s seus preceitos beatificos”. O significado de “boa nova” em Jesus, para Nietzsche,

consiste precisamente em que a “vida verdadeira, a vida eterna foi encontrada — néo é
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prometida, esta aqui, esta em vocés: como vida no amor, no amor sem subtracdo nem
exclusdo, sem distancia” (AC, §29). Para o filésofo, seria irdnico e inconcebivel um
her6i amoroso, que oferece a outra face para o inimigo apds uma agressdo, que néo luta,
que considera todos filhos de Deus. A critica nietzschiana a Renan se expressa no fato
deste desconsiderar o tipo fisiopsicologico de Jesus como alguém “incapaz de se opor”
e por isso mesmo incapaz de ser heroi.

Dessa maneira, como destacado no aforismo 29, a frase de Jesus, “nao resista ao
mal”, é, para Nietzsche, o coracdo do Sermdo do Monte, o cerne do préprio evangelho.
E a chave hermenéutica de Nietzsche para ler o tipo fisiopsicoldgico de Jesus e, a partir
disso, determinar o que, nos evangelhos e em todo o Novo Testamento, pertence ao seu
tipo ou ndo. Os tracos que forem estranhos a esta caracteristica serdo rejeitados por
Nietzsche como adulteracdo fisiopsicoldgica do tipo do galileu. Aqui, Nietzsche
apresenta sua primeira caracterizacdo psicologica do tipo Jesus como antitese ao
Messias heroico de Renan: alguém reconhecido pela ndo resisténcia absoluta, por sua
“incapacidade de se opor”. Seu tipo fisiopsicoldgico explicaria sua mensagem singular
de amor. “O amor, portanto, ¢ a tinica ‘estratégia’ empreendida por Jesus, para que os
antagonismos da existéncia sejam superados e a unidade do individuo com o todo seja
alcancado” (CABRAL, 2014, p. 420). Sobre isso, Cabral prossegue:

Com essa interpretagdo, o que importa a Nietzsche é mostrar que a exigéncia
de Jesus da ndo-resisténcia ao mal imediatamente ao imperativo do amor. A
amorosidade ndo €, para Jesus, um apéndice de sua mensagem. Ela é seu
cerne. Ndo resistir significa amar, pois o amor e a fonte de reconciliacdo
integral do homem com tudo que se Ihe pbe. (CABRAL, 2014, p. 420).

Na sequéncia do aforismo 29, Nietzsche avanca apontando o tipo psicoldgico de
Jesus em oposicao ao segundo conceito usado por Renan em sua Vida de Jesus, isto é, 0
conceito de “génio”. O filésofo rechagca de modo veemente o emprego desse termo para
caracterizar o tipo galileu: “E que mal-entendido ¢ sobretudo a palavra ‘génio’! Nada de
nosso conceito de ‘génio’, um conceito de nossa cultura, tem algum sentido no mundo
em que vive Jesus” (AC, §29). Na intepretacdo de Renan, Jesus era “investido da plena
autoridade de seu génio” (RENAN, 1995, p. 117). Para Nietzsche, contudo, este termo
“de nossa cultura”, isto ¢, o termo como era entendido na época do filosofo, ndo poderia
ser empregado para Jesus, em razdo do “mundo que ele vive”. Deve-se perceber que o

conceito de “génio” utilizado por Nietzsche refere-se a um tipo genial que depende de
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seu contexto, de sua cultura, do mundo em que vive e que, por iSSO mesmo, nao poderia

ser usado para Jesus.

Essa rejeicdo de Nietzsche pode ser compreendida, caso se mencione uma
das caracteristicas do conceito novecentista de génio: a ideia de que a cultura
de um povo prepara o solo para que o individuo genial desenvolva suas
capacidades criativas e assim, eleve o espirito de todo seu povo e de si
mesmo. O génio daria voz a dimensdes ocultas do mundo e possibilitaria a
elevacdo espiritual de todo seu povo [...] essa compreensdo ndo se coaduna
com a ideia nietzschiana de que Jesus ndo existiu em funcdo de sua cultura,
nem teve como missdo elevar espiritualmente o povo judaico do seu tempo.
Antes, Jesus experimentava vivencias interiores indiferentes ao status quo da
cultura de sua época. (CABRAL, 2014, p. 419).

Jesus ndo poderia ser um “génio” da tradi¢@o e de seu povo, pois ele nada tinha a
ver com sua propria cultura, ja que era desconectado de seu contexto social, de toda a
realidade exterior. Alias, isto se torna ainda mais claro quando se pergunta qual “mundo
de Jesus” é referido por Nietzsche? No final do mesmo aforismo, Nietzsche responde
que este “mundo de Jesus”, com o qual o conceito de génio nada tem a ver, ndo consiste
apenas no mundo cultural palestino do primeiro século, mas num tipo de mundo “que ja
ndo é tocado por espécie nenhuma de realidade, um mundo apenas ‘interior’,
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‘verdadeiro’, ‘eterno’” (AC, §29). Para Nietzsche, Jesus ndo poderia ser um génio, uma
manifestacdo superior de uma cultura ou expressao de elevacdo espiritual de um povo,
pois as suas condigdes internas em nada dependiam das condi¢des exteriores culturais

em que se situava. Segundo Bittencourt (2010, p. 92),

Jesus de forma alguma coadunava com os valores culturais que possibilitam
0 surgimento do génio, pois 0 Nazareno se expressava através de verdades
interiores, ndo de conceitos l6gicos demonstrativos ao modo de um dialético
que pretende persuadir 0s seus interlocutores através da racionalidade
discursiva e da persuasdo. Jesus ¢ indiferente ao ambito da “cultura”
estabelecida socialmente, pois a sua vivéncia espiritual da beatitude foi
adquirida mediante a sua interiorizagdo psico-afetiva, cujo resultado mais
evidente consistiu na supressdo de toda atividade mental dedutiva tipica de
um intelectual ou de um pesquisador académico.

O mundo exterior ndo afetava Jesus, de modo que n@o poderia produzi-lo ou
fornecer a ele as condigdes para que florescesse seu “gé€nio”. Seu interior ndo era tocado
por aquilo que era externo a ele, desse modo, nada que viesse de fora poderia
influencia-lo, constitui-lo, determina-lo. Seu mundo interior era um estado psicoldgico,
uma condicdo do coracdo, em que ele experimentava 0 que denominava de “reino de

Deus”. Por isso, segundo Nietzsche, citando o evangelho de Lucas 17.21, a mensagem
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de Jesus era: “O reino de Deus esta em vOs”. Jesus ¢ concebido de modo tdo
desassociado de seu mundo exterior que ¢ chamado por Nietzsche de “Buda sobre um
solo bem pouco indiano” (AC, §31). Isto &, o tipo galileu, em suas condi¢des, em nada
se devia a Palestina do primeiro século, a sua propria cultura. Seu tipo era até mesmo
impossivel sob a perspectiva do seu contexto sociocultural. Com sua afirmacao de que
Jesus tivesse sido um Buda em solo bem pouco indiano, pretendia Nietzsche demonstrar
que seu tipo, ao contrario do tipo genial de Renan, teria sido completamente diferente de
sua época, de seus contemporaneos, das concepcdes presentes em seu contexto cultural.
Em oposicao ao tipo Jesus descrito por Renan, Nietzsche encontra uma palavra
que melhor conceituaria e daria conta do tipo psicoldgico de Jesus: “Falando com o
rigor do fisidlogo, caberia uma outra palavra aqui — a palavra ‘idiota’ (AC, § 29).
Kaufmann destaca que, na versdo de O Anticristo, publicada pela irma do filésofo em
1895, Elizabeth Nietzsche, depois de ele ter ficado insano, a palavra idiota “foi omitida;
e pode-se presumir que ela, como a maioria dos outros leitores, ndo deve ter visto nada
nesta palavra além de blasfémia” (KAUFMANN, 1974, p. 340). Antes de qualquer
interpretacdo, de acordo com Giacoia (2002, p. 298), “ha que ser evitada sobretudo
aquela segundo a qual o termo encerraria intensdo ofensiva, blasfematéria ou detratora”.
Referindo-se aos resultados da pesquisa de Martin Dibelius. em Der psychologische
Typus des Erlésers bei F. Nietzsche [O tipo psicolégico do Redentor em F. Nietzsche],

Giacoia discorre sobre o termo:

Como fica definitivamente estabelecida no trabalho seminal de Dibelius [...]
trata-se, antes de tudo, de um terminus do alemao erudito, de uso corrente
desde pelo menos o século XVIII, para caracterizar o leigo, desprovido de
refinamento cientifico ou artistico, mas também o individuo ‘original’, alheio
a realidade prosaica dos negécios e afazeres (GIACOIA, 2002, p. 298).

A palavra idiota, dessa forma, expressaria uma critica no sentido de categorizar

alguém alheio a realidade, algo aproximado do grego idiotes, isso quer dizer, de

[..] uma pessoa ‘indiferente’ aos valores estabelecidos usualmente pela
sociedade, pela coletividade humana, pela civilizagdo, por ndo compactuar
valorativamente com as circunstancias que envolvem a realidade cotidiana
(BITTENCOURT, 2010, p. 121).

Esse significado da palavra idiota se aproxima do sentido empregado por Fidédor
Dostoievski (1821-1881) para descrever o tipo do personagem principal de seu escrito,

apropriadamente denominado O Idiota (1869). Nesse sentido, Nietzsche ndo deixara
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duvidas em O Anticristo quanto a procedéncia da palavra e do sentido em que a usava
como sendo advinda precisamente do romancista russo a quem muito admirava. Para
Nietzsche, Dostoievski descreveu melhor do que ninguém “o mundo peculiar e doente
em que os evangelhos nos introduzem”, como sendo “o de um romance russo, no qual a
escoria da sociedade, as doencas nervosas e o idiotismo ‘infantil’ parecem ter um
encontro” (AC, §31).

No Epilogo de O Caso Wagner (1888), Nietzsche deixa claro a qual autor
especificamente se refere em O Anticristo ao citar “o romance russo”: “os Evangelhos
nos mostram exatamente 0os mesmos tipos fisioldgicos descritos nos romances de
Dostoievski” (CW, Epilogo). Assim, Kaufmann (1974, p. 340) conclui que a palavra em
questdo tornaria explicita a referéncia de Nietzsche e a autoridade sobre a qual ele se
baseava “em psicologicis”, isto ¢, Dostoiévski. Segundo Muller-Lauter (2009, p. 156),
para definir o tipo psicologico de Jesus, Nietzsche pediu ajuda ao romancista. O
filésofo, ao que parece, admirava, em sua Ultima fase produtiva, a capacidade
psicologica de Dostoiévski. Em Crepusculo dos idolos (1888-1889), ele diz sobre o

romancista:

O testemunho de Dostoiévski € de importancia para o problema que aqui se
apresenta — Dostoiévski, o Unico psicdlogo, diga-se de passagem, do qual
tive algo a aprender: ele esta entre os mais belos golpes de sorte de minha
vida, mais até do que a descoberta de Stendhal. (Incursdes de um
Extemporaneo, § 45).

Muitos intérpretes, nesse sentido, sustentam que o termo idiota aplicado a Jesus
por Nietzsche procede de Dostoiévski®. Com cautela, Cabral afirma que no é possivel
afirmar que Nietzsche retirou seu conceito de Dostoievski, especialmente o que € usado
como titulo de sua obra O idiota. “Isso porque, de acordo com os registros disponiveis
em cartas, anotacOes, fragmentos e obras publicadas, ndo hd uma mencdo clara que
compara Jesus com o personagem Michkin, de O idiota” (CABRAL, 2014, p. 432).
Jaspers, em nota, admite ter davida se Nietzsche leu O Idiota, de Dostoiévski. Tendo a
primeira traducdo alema surgido pela primeira vez somente em 1889, e ndo podendo
precisar se Nietzsche j& tinha em suas maos uma tradugéo francesa ou apenas se o titulo
idiota chegou aos seus ouvidos, deixa em aberto se seria a referéncia uma

“surpreendente coincidéncia” (JASPERS, 1978, p. 22). Conquanto paire esta duvida,

% Apenas alguns exemplos: KAUFMANN, 1974, p. 340-341; STEGMAIER, 2016, p. 159; JASPERS,
1978, p. 22; CACCIARI, 2011, p. 20; MULLER-LAUTER, 2009, p. 157; GIACOIA, 2002, p. 299.
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especificamente em relacdo a obra O idiota, para Jaspers, o sentido em que Nietzsche
usa a expressdo em O Anticristo seria 0 mesmo do qual Dostoiévski se vale nesta obra.
Assim, diz Jaspers (1978, p. 22), Nietzsche quer dizer idiota “no sentido de que
Dostoiévski chama seu principe Michkin de idiota”. Segundo Kaufmann, apesar de
Nietzsche nunca mencionar especificamente O ldiota, cle teria expressado o “quanto
ficou impressionado com Dostoiévski apds té-lo descoberto no inicio de 1887 — e foi no
ano seguinte que a palavra idiota assumiu um significado subito nos escritos de
Nietzsche” ** (KAUFMANN, 1974, p.340).

Kaufmann (1974, p. 340) defende, desse modo, que Nietzsche “pode nao ter lido
todo o romance, mas parece ter conhecido a concepcao central”. O que parece certo na
referéncia de Nietzsche ao termo idiota, em O Anticristo, é o sentido em que ele o toma,
isto ¢, com o “rigor de um fisiologista” (AC, §29). Assim, ele realmente recorre a
Dostoiévski como aquele psicélogo capaz de retratar tdo bem, do ponto de vista
fisiopsicol6gico, 0 mundo dos evangelhos, “a escéria da sociedade, as doengas nervosas
e o idiotismo ‘infantil’” (AC, §31). O proprio O Anticristo, neste sentido, constitui
testemunha da fonte dostoievskiana. Parece claro, por conseguinte, que é exatamente da
perspectiva de Dostoiévski, tendo conhecido ou ndo o romance O idiota, que Nietzsche
categoriza Jesus fisiologicamente como possuindo um “idiotismo infantil” (AC, 8§31). O
fildsofo lamenta, nesse caso, que Dostoiévski ndo tenha vivido na proximidade de Jesus,
a fim de “perceber o arrebatador encanto dessa mistura de sublime, enfermo e infantil”
(AC, §31).

Ao arrazoar sobre o estado absoluto de ndo oposigédo presente em Jesus e na boa
nova de sua fé como crenca ingénua e inata, Nietzsche afirma que “a fé que ai se
exprime ndo é uma fé conquistada — ela esté ai, existe desde o comeco, é como que um
infantilismo recuado para o plano espiritual” (AC, §32). Nietzsche, com seu diagnostico
fisioldgico, o categoriza como um “caso da puberdade retardada e ndo desenvolvida no
organismo, como consequéncia da degenerescéncia” (AC, §32). Assim, 0 principe
Michkin, personagem principal do texto dostoievskiano, poderia ser tomado como a
expressao do conceito de “idiotia infantil” que Nietzsche subsumiu em sua descrigdo do

tipo Jesus, conforme se vé em O Anticristo. Nietzsche considera o tipo psicoldgico do

19 Nesse sentido, Kaufmann afirma: “[...] ao editar passagens previamente publicadas para inclusio em
NCW [Nietzsche contra Wagner, de 1985], ele inseriu ‘idiota’ nas se¢des 2 ¢ 3 (cf. W [O caso Wagner, de
1888] 5; G [Crepusculo dos idolos, de 1889] Il 7; A [O Anticristo, de 1895]11, 26, 42, 51, 52, 53; EH-W
[Ecce Homo, de 1908] 2; WM [Vontade de poder, de 1901] 154 431, 437, 734, 800 e 808); e suas cartas a
Brandes e Strindberg, 20 de outubro e 7 de dezembro de 1888, também sugerem que ele associava a
palavra a Dostoiévski” (KAUFMANN, 1974, p. 340).
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galileu melhor descrito sob a 6tica de Dostoiévski do que pelos tedlogos de sua época.
Isso é peculiar, pois sua analise de Jesus parte da perspectiva de um cristdo, como se
considerava Dostoiévski.

Mas em que consistia mais precisamente a idiotia de Michkin? Ja no primeiro
capitulo, isto ¢é explicitado pela personagem: “[...] ha quatro anos ¢ uns quebrados, que
havia sido enviado ao exterior para tratamento de saude, por causa de uma estranha
doenga nervosa, coisa como epilepsia ou danga de Sao Vito, uns tremores e convulsdes”
(DOSTOIEVSKI, 2015, p. 22). Michkin padecia de epilepsia,”* uma doenca ainda
pouco compreendida na epoca. Dostoiévski relatou com abastanca de detalhes o
atilamento pessoal deste fenébmeno patoldgico na figura do principe. Um relato é
especial para se perceber os detalhes de Dostoiévski no que concerne a aura causada

também pela epilepsia da qual sofria Michkin:

Entre outras coisas, pos-se a meditar como em seu estado epiléptico, quase no
limiar do proprio ataque (se é que o préprio ataque aconteceu na realidade),
chegara a um grau em que subitamente, em meio a tristeza, a escuriddo da
alma, & pressao, seu cérebro pareceu inflamar-se por instantes e todas as suas
forcas vitais retesaram-se ao mesmo tempo com um impeto incomum. A
sensacgdo de vida, de autoconsciéncia quase decuplicou nesses instantes que
tiveram a duracdo de um relampago. A mente, o coracdo foram iluminados
por uma luz extraordindria; todas as inquietacBes, todas as suas davidas,
todas as aflicGes pareceram apaziguadas de uma vez, redundando em alguma
paz superior, plena de uma alegria serena, harmoniosa, e de esperanca, plena
de razdo e de causa definitiva. Mas esses momentos, esses lampejos ainda
eram apenas um pressentimento daquele segundo definitivo (nunca mais que
um segundo) apds o qual comegava o préprio ataque. Esse segundo, é claro,
era insuportavel (DOSTOIEVSKI, 2015, p. 263).

Conquanto seja um elemento importante na composicdo do personagem, a
doenca de Michkin, na realidade, € um recurso que serve ao proposito de Dostoiévski de
apresentar uma personalidade complexa, enigmatica e inteiramente boa e, precisamente
por isso, aberta ao risco de ridicularizagdes e ma interpretacfes debochadas daqueles
gue o cercam — a idiotia serviria muito bem a este intuito. O propdsito de Dostoiévski

era fazer de Michkin um simbolo de Jesus,*? e para que seu personagem causasse O

£ um fato reconhecido que o préprio Dostoiévski sofria de epilepsia e suas obras exploraram este
drama que ele mesmo viveu. Dostoievski, na época em que preparava a obra O idiota, temia estar
perdendo seu talento artistico, em razdo dos ataques frequentes de epilepsia, de modo que confessou que
tinha “medo de enlouquecer ou ser acometido pela idiotia” (FRANK, 2018, p. 700). Assim, em certo
sentido, O idiota é uma autobiografia de Dostoiévski. O escrito “é¢ o mais pessoal de todos 0s seus
principais romances, o livro que encarna suas convicgdes mais intimas, acalentadas e sagradas” (FRANK,
2018, p. 687).

12 Segundo Pareyson, o principe Michkin é plenamente dotado por Dostoiévski dos atributos presentes na
figura de Jesus: “Dentre os muitissimos dotes de bondade do principe, ha varios que o tornam apto para
figurar o Cristo: a brandura, mansa e paciente; a modéstia, humilde e confiante ao mesmo tempo; o
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choque e a estranheza necessarios entre aqueles que o cercavam, a idiotia ou a doenca
do principe é utilizada como meio para isso. Sua doencga confere um peso dramatico que
faz com que Michkin ndo seja um personagem inteiramente comico. O fildsofo
Pareyson discorre sobre isso, dizendo:
Esse é, portanto, o designio de Dostoiévski ai criar a extraordinaria, enigmatica,
dificilima figura do principe Michkin: representar um homem inteiramente bom,
com a plena consciéncia do risco do comico, que parece inerir necessariamente a tal
empresa, e, a0 mesmo tempo, com o deliberado propésito de ndo cair nele [...] Nao
que, desse modo, o principe Michkin escape completamente do perigo comico, ja
que Dostoiévski se encontrou terrivel situacdo: para poder fazer dele simbolo do
bem, teve de fazer desse homem um ser anormal e doente, inapto para viver no meio

do mundo e desprovido diante das astlicias e malvadezas dos homens.
(PAREYSON, 2012, p. 109).

Com todos esses tons complexos, 0 personagem seria uma expressao literaria do
ideal cristdo de amor absoluto encontrado na figura de Jesus Cristo e problematizado
pela limitagdo humana de vivencia-lo plenamente. Frank afirma que “a figura do
principe é cercada por uma penumbra cristd que ilumina continuamente seu carater e
serve para situar a natureza exaltada de suas aspiragdes morais e espirituais” (FRANK,
2018, p. 690). Ele pretendia apresentar um “homem positivamente belo” com sua

construcdo do personagem Michkin:

Uma coisa, porém, esteve muito clara em sua mente desde os primeiros
esbogos: a personagem de Michkin tinha de atingir o grau supremo da
evolugdo do individuo, quando ele é capaz de sacrificar-se em beneficio de
todos. Para isso deveria estar isento de individualismo e de egoismo, ser
capaz de abdicar do “eu para mim” em prol do “e para os outros”, para a
coletividade, isto é, de realizar o supremo ideal ético do prdprio Dostoievski,
que este s6 considerava possivel em Cristo. (BEZERRA, 2015, p. 12).

A “possibilidade de interpretd-lo como simbolo do Cristo ndo é contrastada,
mas, de preferéncia, auxiliada pela sua doenca, que, por sua vez, ¢ simbolo da
‘humilha¢do’ do Cristo, da sua presenca ndao luminosa ou gloriosa” (PAREYSON,
2012, p. 111). Desse modo, como ja aventado, o quadro patolégico da idiotia, na

realidade, é tomado no romance para caracterizar a complexidade da personalidade do

desprendimento, total e desinteressado; a piedade, compassiva e corajosa; a sinceridade, congénita e
desarmante; a infinita capacidade de perddo e amor. Outras qualidades o aproximam do Cristo: sua
influéncia sobre as almas desesperadas, sua atitude ao consolar os aflitos, o poder que ele tem sobre a
intimidade das pessoas, a capacidade de concentrar sobre si 0 amor das almas mais sensiveis, como as
das criangas e das mulheres, o dom de saber transformar os homens s6 com a sua presenga”
(PAREYSON, 2012, p. 111).
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principe Michkin, seu tipo psicolégico de ingenuidade, de infantilidade, de inocéncia,

até mesmo de determinada “lerdeza” para se impor aliada a incapacidade de opor-se.

A caracteristica infantil do principe ndo indica imaturidade, mas inadaptacéo
a ‘logica existencial’ dos adultos. Por isso, Michkin é apolitico. Inadequado
as demandas culturais, ele vive em um “mundo interior”, onde hd plena
harmonia (CABRAL, 2014, p. 436).

O “mundo interior” em que vive Michkin em nada se parece com a realidade
contextual na qual ele se insere no romance e da qual ele é alienado; este € um ambiente
social que “vive nas garras de egoismos em conflito; ¢ um mundo em que o desejo de
riqueza e vantagem social, de satisfagcdo sexual, de poder sobre os outros, domina e
afasta todos os outros sentimentos humanos” (FRANK, 2018, p. 690-691). O principe
“apresenta a beatifica personalidade do individuo incapaz de compreender e adquirir
dominio cabal sobre as vicissitudes externas que o rodeiam” (BITTENCOURT, 2012, p.
61). Algumas descri¢cdes de Michkin s&o esclarecedoras sobre como ele mesmo se

concebia como idiota em meio a este ambiente social:

Deixei pela Suiga muitas coisas, muitas coisas mesmo! Tudo tem
desaparecido. Quando estava ja no comboio, pensei: vou agora entrar em
convivio com os homens; ndo conhego talvez nada do mundo e uma nova
vida vai comecar para mim. Prometi a mim préprio desempenhar-me da
minha tarefa com honestidade e firmeza. Talvez venha a ter desgostos e
dificuldades nas minhas relagbes com os homens. Em qualquer dos casos
resolvi ser cortés e sincero com toda a gente; e sendo assim, ninguém pode
exigir mais de mim. Pode ser que aqui me olhem também como uma crianga.
Tanto pior... Toda a gente me considera também como um idiota. N&o sei
porquél... E certo que estive bastante doente e que a doenca me deve ter dado
um ar de idiota. Serei porém agora um idiota, quando eu prdprio reconheco
que me julgam como tal? Quando entro em qualquer parte, penso: podem
tomar-me por um idiota, mas sou um homem inteligente e essas pessoas nao
podem duvidar... Esta ideia assalta-me muitas vezes [...] que estive de facto
doente e que a doenga me levou quase ao ponto de me tornar um idiota.
Porém h& muito tempo que estou curado. Por essa razdo é-me muito
desagradavel ouvir que me tratem abertamente por idiota. (DOSTOIEVSKI,
2015, p. 99-100).

Congquanto sua enfermidade tivesse lhe dado “ar de idiota”, 0 principe aborrece-
se por ser visto assim, uma vez que havia se tratado e se recuperado na Suiga,
considerando-se um homem “inteligente”. Por certo, a idiotia de Michkin ndo dizia
respeito a algum deficit cognitivo. Mais uma vez, a énfase ndo esta na doenca em si,
mas no tipo psicoldgico de Michkin e em como ele era concebido com estranheza e

ambiguidade pelas outras pessoas e por si mesmo. Ingénuo, afirmava ndo “conhecer

nada do mundo”, temendo as relagcdes com os homens adultos e ser visto como crianga
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por eles'®. Assim, mesmo uma comparacdo superficial destacaria que ha uma grande
semelhanga entre o personagem de O idiota e a descri¢cdo nietzschiana da figura de
Jesus em O Anticristo, concebido em todo 0 seu “idiotismo infantil” (AC, §31).

Se Dostoiévski fez de Michkin um simbolo de Jesus, Nietzsche poderia muito
bem ter feito uso dele para descrever sua percepcao do tipo galileu. Em Michkin se
veria 0 mesmo quadro de n&do resisténcia, de paz absoluta, de amor radical, de
ingenuidade, bondade, de certa fuga para o inapreensivel e de um estado psicologico
alienado da efetividade, tal como descrito em relacdo ao tipo galileu em O Anticristo.
Do mesmo modo que a pratica evangélica de Jesus causou incompreensdes e
hostilidades por parte de seus contemporaneos, levando-o ao acontecimento tragico de
sua crucificacdo, Michkin também ¢é descrito por Dostoiévski em cores muitos
semelhantes, como alguém incompreendido por aqueles que estdo a sua volta®. Em
outras palavras, Michkin é um ser deslocado socialmente, apatico em relacdo aos
assuntos e realidades dos “homens adultos”, inclinado ao mundo infante, tal como o tipo
Jesus de Nietzsche em O Anticristo. No que diz respeito aos termos fisiologicos e
patoldgicos usados no esboco do tipo galileu, Nietzsche prossegue explicitando em que

sentido se refere ao seu tipo de idiotia:

Conhecemos um estado de doentia excitabilidade do tato, no qual se recua,
tremendo, ante qualquer contato, qualquer apreensdo de um objeto solido.
Traduza-se um tal habitus psicolégico em sua ldgica derradeira — como 6dio
instintivo a toda realidade, como refugio no “inapreensivel”’, no
“incompreensivel”, como aversdo a toda férmula, todo conceito de tempo e
lugar, ao que é sélido, costume, institui¢do, Igreja, como estar em casa num

3 De fato, o préprio Michkin expressa sua afeicdo ndo pelo mundo dos adultos, mas dos infantes:

“[...] Neste momento — comegou 0 principe — estdo olhando para mim com uma grande curiosidade,
que se a ndo satisfaco, ficardo aborrecidas comigo, ndo?! Estou gracejando, bem entendido! —
acrescentou ele logo, sorrindo. — LA... nessa aldeia suica, havia muitas criancas; passava todo o meu
tempo com elas, que quase ndo me deixavam nunca. Era todo o grupo de criangas que frequentava as
escolas da aldeia. N&o direi que era eu que as instruia... oh, ndo, para esse efeito havia o professor, que se
chamava Julie Tibot. Admitindo que eu tivesse contribuido para a sua instrucdo, é-se, no entanto, mais
exato dizendo que vivi entre elas, que foi entre elas que me decorreram esses quatro anos. N&o
necessitava de nenhuma outra sociedade. Contava-lhes tudo, ndo lhes escondia nada... Os pais e 0s outros
Seus parentes zangaram-se comigo, porque elas acabaram por ndo poderem passar sem mim; agrupavam-
se sempre a minha volta, e de tal forma, que o professor se tornou 0 meu maior inimigo. Indispus-me com
muitas outras pessoas da aldeia, tudo sempre por causa das criangas. O préprio Schneider censurou-me
por esse motivo. Que receavam eles de mim?.. Pode-se dizer tudo a uma crianga, tudo!...”
(DOSTOIEVSKI, 2015, p. 91).

¥ Como personificacéo do bem e do amor, naturalmente o principe atraiu a incompreenso, a chacota e o
odio: “A tensdo da posi¢do impossivel do principe finalmente fez com que perdesse todo o contato com a
realidade. Ndo sendo mais capaz de distinguir entre a sua visdo do amor universal e as exclusdes
necessarias e escolhas limitantes da vida, ele é apresentado como alguém que ultrapassou todos os limites
dos codigos sociais aceitos. Para expressar essa transgressao, Dostoiévski adota o disfarce do narrador
desconcertado, cuja perplexidade acentua a impossibilidade de medir o comportamento do principe por
qualquer padrdo convencional”. (FRANK, 2018, p. 700)..
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mundo que ja ndo é tocado por espécie nenhuma de realidade, um mundo

99 G EEINT3

apenas “interior”, “verdadeiro”, “eterno”... (AC, §29).

Nietzsche descreve, desse modo, o tipo fisiopsicologico do galileu, padecendo
de uma “doentia excitabilidade do tato, no qual se recua, tremendo, ante qualquer
contato”, pois a efetividade lhe fazia sofrer. Logo, “0 tipo de sofrimento de Jesus nédo
Ihe possibilita ser tocado por nada, o que equivale a dizer que Jesus é incapaz de
suportar a assimilacao da agonistica das forcas. Esta ameaca seu tipo vital” (CABRAL,
2014, p. 443). Nietzsche explica no aforisma seguinte as condicdes fisioldgicas de que

Jesus sofreria:

O ddio instintivo a realidade: consequiéncia de uma extrema capacidade de
sofrimento e excitacdo, que ndo mais quer ser “tocada”, pois sente qualquer
toque profundamente demais. A exclusdo instintiva de toda antipatia, toda
inimizade, todas as fronteiras e distancias do sentimento: conseqiiéncia de
uma extrema capacidade de sofrimento e excitacdo, que ja sente como
insuportavel desprazer (isto €, como nocivo, como desaconselhado pelo
instinto de autoconservacdo) o opor-se, ter de opor-se... (AC §30).

Como o galileu sofreria de uma super sensibilidade, para a qual qualquer toque
era doloroso, logo, “o opor-se, ter de opor-se” passa a ser evitado a qualquer custo. Essa
era sua pratica de autoconservagao e, por isso, ¢ dito que ele possui um “6dio instintivo
a realidade”, pois a efetividade envolve as oposi¢des, o jogo agonistico das forcas, para
as quais ele se sentia inapto em sua propria condi¢do fisiopsicoldgica. Seu “6dio” a
“realidade”, dessa forma, ndo consiste em um sentimento rancoroso, mas diz respeito ao
desprezo pelo “modo de ser conflitivo da efetividade. Por ndo suportar o livre jogo
agnostico das forcas e por ndo conseguir empreender qualquer comportamento
combativo, Jesus exclui de si ‘toda antipatia, toda inimizade’” (CABRAL, 2014, p.
443). Nietzsche sustenta que um tipo fisiopsicoldgico como este somente poderia
engendrar um tipo de religido como instinto de conservagdo, a fim de néo ser tocado.
Por isso Jesus “acha beatitude (prazer) apenas em ndo resistir mais, a ninguém mais,
nem a desgraca, nem ao mal — o amor como Unica, como ultima possibilidade de
vida...” (AC, § 30).

A prética de Jesus de ndo resisténcia, desse modo, desemboca numa préatica
absoluta de amor, de afirmacéo de tudo e todos por meio de sua afei¢éo irrestrita. O solo
no qual ela se fundamenta é a sua condicdo fisiopsicologica e a consequente
interpretacdo equivocada que desconsidera a agonistica das forcas, dos antagonismos de

uma vida ascendente, e, por isso, torna-se negadora da efetividade. Dessa maneira,



68

“como estratégia de conservacdo, sO resta a Jesus encontrar beatitude na néo resisténcia
a qualquer antagonismo e buscar suprimir as oposicGes através de uma vida de
amorosidade irrestrita” (CABRAL, 2014, p. 443).

Em suma, Nietzsche, através do procedimento genealdgico, acredita ter sido
capaz de reconstruir o tipo Jesus que foi transmitido nos evangelhos, apesar da sua
corrupgéo textual. Seu “tipo” afastou-se da categorizacdo realizada por Ernest Renan
que, conforme dito pelo préprio Nietzsche em O Anticristo, havia concebido Jesus
como um génio e her6i, uma interpretacdo psicoldgica equivocada na visdo do filésofo.
Contra o sentido de génio, Nietzsche descreveu o tipo Jesus como alguém alienado,
vivendo em um mundo psicolégico infantil, no qual nada nem ninguém poderiam toca-
lo, um idiota, impedindo que fosse a expressdo genial e a elevagdo espiritual de um
povo ou cultura. J& em franca oposicdo a categorizacdo de Renan a Jesus, como sendo
este um heroi, Nietzsche intui a figura do galileu como sendo fisiopsicologicamente
incapaz de opor-se, de lutar, e cuja existéncia é completamente livre de antagonismos.
“A pretensdo de Nietzsche consiste, pois, em ter apreendido, por intuicdo congenial, o
‘proprium et ipssissimum’ do Jesus historico, em ser capaz de fixar-lhe o ‘tipo
psicologico’ (GIACOIA, 2002, p. 274).

Com seu tipo Jesus, Nietzsche promove um completo afastamento da religido
que, por séculos, pretende té-lo como seu “fundador”: o cristianismo. Descreve que 0
tipo galileu foi tornado em “redentor” somente por um mal-entendido de seus proprios
discipulos, os primeiros cristdos. Nietzsche realiza, nessa tipificacdo, uma diferenca
radical entre o Jesus historico e o Cristo dos dogmas da cristandade. O primeiro é o
personagem historico, o segundo sua interpretacao religiosa. O Anticristo ndo pode ser
corretamente compreendido a menos que se realize essa diferenciacdo. A tentativa de
mostrar a concepcdo de Nietzsche sobre Jesus passa por uma diferenciacdo necessaria
entre este e o cristianismo historico, em todos os seus ataques desferidos ao ultimo,
onde poupa precisamente o primeiro. Nietzsche, segundo Kaufmann (1974, p. 338),
respeitava o galileu, “embora o que ele tenha a dizer sobre Jesus seja projetado para
chocar qualquer leitor cristdo devoto”. Em outras palavras, a reconstrucéo da figura de
Jesus por Nietzsche se da como uma posicao polémica, pois se distingue essencialmente
dos dogmas estabelecidos pela cristandade em seus concilios e canones. Nietzsche
empreende a tarefa de despir Jesus da cristologia cristd, dos dogmas historicos que

foram acrescidos a sua personalidade e ao seu tipo histérico.
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Assim, a abordagem de Nietzsche sobre Jesus ndo seria propriamente ateia ou
agnostica, mas herética. Ao denominar-se “anticristo”, Nietzsche poderia até estar
fazendo esta indicagdo. O “anticristo” ¢ essencialmente uma figura religiosa e ndo
secular. Uma figura que apregoa ndo um ateismo, mas uma heresia, um cristianismo que
se aparta da “ortodoxia” e que, precisamente por isso, pode fazer tropegar os proprios
fiéis. Na literatura neotestamentaria, 0s “anticristos”, segundo o apodstolo Jodo, S@0
exatamente aqueles que dizem que Jesus ndo é a encarnacdo do Logos, ou seja, o Deus
que se fez homem reconhecido pelos cristdos como o Cristo hipostaticamente divino-
humano. Na epistola joanina esta assim: “Quem ¢ o mentiroso, sendo aquele que nega
que Jesus é o Cristo? Este é o anticristo: aquele que nega o Pai e o Filho” (1 Jo 2.22).
Os “anticristos” surgem principalmente no seio da igreja, e ndo fora. Nao sdo de outra
religido sendo a cristd. Ndo surgem de fora das comunidades cristds, mas no interior
delas, como o proprio Nietzsche, que cresceu no cristianismo e entdo apartou-se dele

radicalmente. No Novo Testamento, os “anticristos” ndo sdo estrangeiros, mas patricios:

Filhinhos, esta é a Ultima hora; e, assim como vocés ouviram que o0 anticristo
esta vindo, ja agora muitos anticristos tém surgido. Por isso sabemos que esta
é a ultima hora. Eles sairam do nosso meio, mas na realidade ndo eram dos
nossos, pois, se fossem dos nossos, teriam permanecido conosco; o fato de
terem saido mostra que nenhum deles era dos nossos. (1 Jo 2.18,19).

Como um “anticristo”, Nietzsche em sua representagcdo herética do tipo Jesus o
distingue do cumprimento das profecias messianicas veterotestarias e das
representacdes divinas sobre sua figura, como o Logos divino encarnado. Cacciari
(2011, p. 33) diz:

O Anticristo é aquele que, diante de Jesus e da pergunta: "Quem vocé pensa
que eu sou?", Responde separando-o0 ndo s6 do Deus do Antigo Testamento,
mas de qualquer ideia do divino. E isso pode acontecer, como acontece em
parte para Nietzsche, também numa estimulante humanidade: e mais ainda a
outra-humanidade.

Assim, é a partir desta interpretacdo herética de Jesus que Nietzsche o contrapde
ao proprio cristianismo, aos dogmas messianicos desenvolvidos pela cristandade em sua
teologia. Para Nietzsche, todo este construto teoldgico € uma falsificagdo tanto da
mensagem quanto do personagem historico de Jesus como tal. Dito de outro modo, é ao
lado do “auténtico” Jesus que Nietzsche ¢ “anticristdo”, opondo-se as interpretacdes

cristds do galileu como o Cristo da cristandade. Cacciari sugere, nesse caso, 0 seguinte:
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Nietzsche se opde a Jesus e ao cristianismo, uma vez que ele se opde
fundamentalmente Jesus a Cristo. Cristo € para ele uma figura puramente
teoldgica, um artifice eclesiastico e intelectual que esconde o significado da
palavra de Jesus e a compromete irrevogavelmente com a heranca judaica,
por um lado, e com a filosofia helenista, por outro. O Jesus de Nietzsche é
um figurativo anti-Cristo... (CACCIARI, 2011, p. 34).

Nietzsche pde Jesus contra a concepcdo do Cristo religioso e contra 0s proprios
cristdos. Segundo o filésofo, tanto o genuino evangelho quanto o verdadeiro cristdo
encontram seu fim na cruz, ao contrério do que se poderia imaginar, isto é, que ali se
encontra sua génese, ja que o cristianismo recebe a insignia historica de religido da cruz.
Este evento histdrico ocorrido no Gélgota, para o filésofo, teria sido decisivo para uma
radical mudanga no que até entdo era caracterizado como o movimento de Jesus na

Palestina.

Volto atras, conto agora a histdria genuina do cristianismo. — Ja a palavra
“cristianismo” é um mal-entendido — no fundo, houve apenas um cristéo, e
ele morreu na cruz. O “evangelho” morreu na cruz. O que desde entdo se

chamou “evangelho” ja era o oposto daquilo que ele viveu: uma “mé nova”,
um disangelho. (AC §39).

Segundo o filésofo, a partir deste fatidico ocorrido, o evangelho tornou-se ma
noticia, um “disangelho”. Para Nietzsche, a partir dali ndo haveria mais nenhum cristao
genuino a semelhanca de seu mestre, de modo que todo cristianismo passaria a ser um
“mal-entendido”, uma vez que em nada se assemelha ao tipo fisiopsicolégico
encontrado no proprio Jesus de Nazaré. Algo teria acontecido diante da cruz, pondera
Nietzsche, que alteraria a percep¢do do evangelho e do que significaria ser cristdo de
um modo tdo profundo e radical que, desde entdo, o evangelho anunciado ndo se
assemelha ao que Jesus proclamava, nem o estilo de vida e a prética cristds se
aproximam ao estilo de vida e pratica do galileu.

Nietzsche diz: “Somente a morte, essa morte inesperada, ignébil, somente a
cruz, geralmente reservada para a canaille [canalha] — somente esse horrivel paradoxo
pos os discipulos ante o verdadeiro enigma: ‘quem foi esse? o que foi iss0?”” (AC, §40).
O paradoxo da morte de Jesus deslanchou numa busca por interpreta-la, entendé-la,
assimila-la religiosamente. Como aquele que viveu fazendo o bem a todos, cuja vida era
um exemplo de n&o resisténcia e amor afirmativo, findou por morrer de modo cruel,

morte destinada somente aos mais despreziveis homens, a canaille? Havia uma questao
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posta diante daquele evento sangrento para a qual os seguidores de Jesus precisam
encontrar uma resposta adequada. Nietzsche sugere o que poderia ter se manifestado ali,
diante da cruz, onde estava pendurado aquele a quem os discipulos consideravam seu

prometido Messias:

O sentimento abalado e profundamente ofendido, a suspeita de que tal morte
poderia ser a refutacdo de sua causa, a terrivel interrogagdo “por que
justamente assim?” — € um estado que se compreende muito bem. Tudo ai
tinha de ser necessario, ter sentido, razdo, suprema razdo; o amor de um
discipulo ndo conhece acaso. Apenas entdo o abismo se abriu: “quem o
matou? quem era seu inimigo natural?” — essa questdo irrompeu como um
raio. Resposta: o judaismo dominante, sua classe mais alta. Nesse instante
sentiram-se em revolta contra a ordem, entenderam Jesus, em retrospecto,
como em revolta contra a ordem. (AC, 840).

Nietzsche diz que o “amor de um discipulo ndo conhece o acaso”, isto €, 0 modo
como seu mestre fora morto, a razdo daquele acontecimento tragico nao poderia ter sido
obra do destino frio e cego, sem qualquer explicacdo plausivel e l6gica para a primeira
comunidade de seguidores do galileu; careciam de uma justificativa. Assim, para o
filésofo, a cruz teria sido o ponto central da distor¢do da figura de Jesus, por parte de
seus primeiros discipulos; distor¢cdo desenvolvida a partir desta busca por uma
intepretacdo religiosa a partir da teologia sacerdotal judaica. O evento vergonhoso da
cruz, a dor psicologica daquela perda, fez com que reinterpretassem seu mestre. Para o
filésofo, os discipulos projetaram sobre o tipo de Jesus o 6dio contra os lideres
religiosos e 0s poderosos que eles mesmos nutriam, dando expressdo ao ressentimento.
Na concepcdo nietzschiana, os discipulos fizeram de seu mestre uma arma contra estes,
colocando em seu ensino um veredito contrario a eles, mas fazendo, com isto, uma
completa inversdo tanto da pessoa de Jesus quanto de seu exemplo e ensinamento: “Pela
primeira vez carregava-se todo o desprezo e amargor contra fariseus e tedlogos para o
tipo do mestre — tornando-o assim um fariseu e tedlogo!” (AC, §40).

Na perspectiva de Nietzsche, o circulo de discipulos de Jesus ndo conseguiu
enxergar o Obvio, quer dizer, que aquele que viveu e apregoou a ndo resisténcia, a ndo
oposicdo a nada e a ninguém, a paz absoluta, o estado irénico do coracdo daquele que
estd em paz com Deus e com 0s homens, havia morrido precisamente em plena
consisténcia ao modo como havia vivido, isto é, ndo resistindo, ndo se opondo; nédo
como uma derrota, mas numa atitude afirmativa, como uma vitéria, uma demonstracdo
publica, uma “prova” de sua “liberdade” ¢ “superioridade” sobre todo e qualquer

“ressentiment”.
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Opostamente a tudo o que seu mestre viveu e ensinou com seu evangelho, e
mesmo sua prova final no madeiro, Nietzsche afirma que seus discipulos teriam dado
vaz&o ao ressentimento, ao rancor, ao desejo de vinganca. Esse estado fisiopsicoldgico
dos discipulos judeus, amargurados, transbordando bilis, odiosos, completamente
oposto ao de Jesus de Nazaré, efetuaria sua vinganca, na busca de entender a morte de
seu senhor, com uma hermenéutica onde a prépria figura de Jesus precisaria ser
reinterpretada, bem como seus ensinamentos (intepretacdo esta realizada a luz,
sobretudo, das expectativas messianicas populares presentes no judaismo sacerdotal da
Palestina do primeiro século).

A partir deste estado provocado pelo choque da cruz, Nietzsche explicita que
emergira, dentro da primeira comunidade cristd, as doutrinas do julgamento futuro, do
reino de Deus como realidade metafisica escatologica, do exclusivismo cristdo onde
todos os ndos cristdos seriam julgados, a propria divindade de Jesus, sua exaltacdo
divina, o sacrificio expiatério e assim por diante (AC, 840). Precisamente o que
procurou fazer Nietzsche € demonstrar como os dogmas do cristianismo relacionados a
Jesus estariam maculados, desde sua génese, pelo ressentimento e pela vinganca de seus
intérpretes, os primeiros discipulos. Boa parte dos aforismos de O Anticristo dedica-se a
este empreendimento, isto é, mostrar como os dogmas provém de uma intepretacéo
ressentida que transfigurou a mensagem e a vida de Jesus.

Para Nietzsche, o termo cristianismo deveria significar alguém que tivesse as
mesmas posturas de Jesus, sua mesma pratica, sua mesma mensagem. Contudo, em O
Anticristo, ele busca demonstrar que o oposto disto acontece. Entdo, o cristdo da
cristandade ndo € o cristdo que, pela légica, deveria, como todo bom discipulo, imitar
seu mestre fielmente. Nietzsche ndo enxerga o Jesus da histdria nos cristdos historicos.

Com esta concepcado nietzschiana, os cristdos sdo expostos em O Anticristo ndo
como seguidores fiéis de Jesus, mas como traidores, pois negaram seu modo de viver,
sua mensagem, seu evangelho. Negaram de tal modo, segundo Nietzsche, que, dai por
diante, ndo deveriam ter chamado a si mesmos de cristaos (“no fundo, houve apenas um
cristdo, e ele morreu na cruz”), nem denominar evangelho a mensagem adulterada que
anunciavam (o “que desde entdo se chamou ‘evangelho’ ja era o oposto daquilo que ele
viveu: uma ‘ma nova’, um disangelho”). Nietzsche considera isso o maior exemplo de

“ironia historico-universal’:



73

Quem buscasse sinais de que uma ir6nica divindade movia os dedos por tras
do grande jogo do mundo encontraria apoio nada pequeno na imensa
interrogacdo chamada cristianismo. A humanidade achar-se de joelhos ante o
oposto do que foi a origem, o sentido, o direito do evangelho, ela ter
santificado no conceito de “Igreja” precisamente o que o “portador da boa
nova” sentia como abaixo de si, como atras de si — procura-se em vao por
um exemplo maior de ironia histdrico-universal — — (Ac §36).

Uma ironia, na perspectiva de Nietzsche, incapaz de ser plenamente expressa: 0
fato de que a partir de uma figura como Jesus ter nascido uma religido téo
completamente oposta a mensagem que ele pregou e a conduta que teve. A hegemonia
mundial de uma religido que afirma ter como seu fundador uma figura histérica a qual
nega de modo mais cabal com seus dogmas e praxis seria o quadro irbnico que teria
Nietzsche contemplado e descrito em seu O Anticristo.

Assim, em O Anticristo, Jesus, para Nietzsche, se torna como uma lente pela
qual ele pode enxergar mais precisamente o cristianismo histérico e censura-lo
rigorosamente. Neste sentido, Cacciari (2011, p. 11) relembra a importancia do
cristianismo nos escritos de Nietzsche e como essa € uma questdo que ndo pode ser
desprezada quando se pretende compreender sua filosofia. A figura de Jesus no
pensamento de Nietzsche é chave para esse debate e ndo pode ser simplificado ou

tomado equivocadamente, COMO por vezes parece ocorrer.

Que o cristianismo constitui para Nietzsche um problema, que é, sobretudo,
necessario ndo relegar a parte destrutiva de sua filosofia, é confirmado pela
figura de Jesus, como ele a desenha. E precisamente nessa figura que toda a
sua atencgdo estd concentrada; e é através dela que uma visdo do cristianismo
se torna mais complexa e paradoxal. Populariza-la (ou vulgariza-la) de
acordo com as formas da anticristianidade pseudo-nietzschiana posterior,
interpreta-la num sentido meramente paganizante, equivale ndo apenas a
ignorar a radicalidade e o carater dramético desta relagdo, mas igualmente a
proibir-se de compreender [...] o "pensamento futuro” de Nietzsche,
incorporado pelo enigma de Ubermensch. (CACCIARI, 2011, p. 11).

Mais do que necessaria para compreender a condenacdo do filésofo ao
cristianismo, para Kaufmann (1974, p. 337), a posi¢do de Nietzsche sobre Jesus “esta
tdo intimamente relacionada ao resto de seu pensamento que sua filosofia ndo pode ser
completamente entendida a parte desta”. A compreensdao nietzschiana sobre Jesus
consiste mesmo em uma peca importante no quebra-cabeca que constitui sua obra
filoséfica, de modo que ninguém deveria ter a pretensdo de ter visto a imagem plena, a

menos que tenha encaixado essa peca no todo.
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3 O INTERESSANTISSIMO DECADENT

O termo francés décadence é usado com demasiada énfase no ultimo periodo
produtivo de Nietzsche, ganhando, filosoficamente, um amplo quadro teérico nos
escritos como Para a genealogia da moral (1887) e, especialmente, naqueles que foram
redigidos em 1888, como O Caso Wagner, O CrepUsculo dos Idolos, O Anticristo e
Ecce Homo. Em O Anticristo, especificamente, a expressdo décadence se repete™
inimeras vezes. Este € um assunto que estd longe de poder ser tratado como marginal
ou periférico nesse escrito polémico. Para esta pesquisa, implica precisar como
Nietzsche emprega o termo em relagdo a Jesus e ao cristianismo. 1sso se faz necessério,
pois, segundo Cabral (2014, p. 380), o “conceito de décadence estrutura toda a
tematizacgdo nietzschiana do cristianismo e do tipo de Jesus”.

Para Giacoia (2002, p. 273), “duas afirmagdes lapidares ndo somente autorizam
como até mesmo exigem que o tema: ‘Jesus historico’ seja tratado, no que respeita a
obra de Nietzsche, no interior do quadro aberto pelo conceito de décadence”. Em
primeiro lugar, refere-se a “caracterizagdo de Jesus de Nazaré por Nietzsche como ‘o
mais interessante décadent’ da historia”. No aforismo de O Anticristo mencionado,
Nietzsche lamentou o fato de Dostoiévski ndo ter tido o privilégio de ter vivido proximo
a Jesus, este “interessantissimo décadent” (AC, 831). Curiosamente, este é 0 Unico
aforismo no texto em que Nietzsche denomina claramente Jesus de décadent. A segunda
afirmacgdo que exige compreender Jesus dentro do quadro tedrico da décadence, ainda
de acordo com Giacoia (2002, p. 273), é que essa “expressa intensdo fundamental de um
dos escritos nietzschianos tardios que, de certo modo, constitui a pedra de togue para a
compreensdo de seu derradeiro esforco filosofico, ou seja, d’O Anticristo”. A afirmagéo

mencionada pelo autor esta em O Anticristo 839:

Volto atras, conto agora a histdéria genuina do cristianismo. — Ja a palavra
“cristianismo” é um mal-entendido — no fundo, houve apenas um cristdo, e
ele morreu na cruz. O “evangelho” morreu na cruz. O que desde entdo se
chamou “evangelho” ja era o oposto daquilo que ele viveu: uma “mé nova”,
um disangelho.

Essa afirmacdo de Nietzsche desvelaria a critica que o filésofo intenta em seus

ultimos escritos, empreendendo esforcos filosoficos tanto para diagnosticar quanto para

1> pelo menos 30 vezes (AC §6, 7, 11, 15, 17, 19, 20, 24, 30, 31, 42, 51 e 52).
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combater a decadence, cuja maior expressdo historica se mostrou a ele precisamente
como sendo o cristianismo. O Anticristo, nesse sentido, seria 0 escrito essencial para o
derradeiro esforco filoséfico de Nietzsche quanto a critica da décadence. A religido
cristd, para o fildésofo, constitui um “mal-entendido” em relagdo a figura historica de seu
“fundador”, isto €, Jesus. As duas afirmacdes que inserem a figura de Jesus no quadro

tedrico da décadence diagnosticada por Nietzsche se situam num paradoxo .

[...] a auténtica histéria do cristianismo, e, com isso a reconstituicdo da figura
historica de Jesus se coloca, para Nietzsche, como tarefa a ser realizada pelo
apocaliptico adversario do cristianismo, isto é, pelo Anticristo, (nos termos
em que tal) expressdo se configura no contexto dos derradeiros escritos de
Nietzsche ( GIACOIA, 2002, p. 274).

No Anticristo, ambos, Jesus e o cristianismo, sdo considerados décadents. Nesse
escrito, o filosofo apresenta o cristianismo como uma religido que apregoa o irreal e 0
ficticio, que furta e aliena o vivente da efetividade, tendo como causa a preponderancia
de ideais ascéticos, constituindo assim a verdadeira “formula da décadence...” (AC,
815). Para Nietzsche, Jesus também era um tipo décadent e, ndo apenas isso, mas um
“interessantissimo décadent”. Por que, segundo Nietzsche, Jesus seria um caso
“interessantissimo” de décadence? O que faz de seu caso algo tdo interessante? Ao que
parece sua décadence ganhara contornos distintos, isto é, a décadence do tipo Jesus se
distanciara da décadence do cristianismo e mesmo da descricdo abrangente em que
Nietzsche emprega o termo para categorizar a cultura, a arte, a literatura e a filosofia

europeia de sua época. Dessa feita, segundo Cabral (2014, p. 380-381),

[...] a compreenséo nietzschiana de décadence ndo possui homogeneidade.
Antes, esse termo é polissémico em sua obra, como acontece com outras de
suas nogBes conceituais. Por outro lado, & medida que Nietzsche utiliza o
mesmo conceito para caracterizar expressdes vitais diferenciadas, isso ocorre
porque ha algum elemento comum no conceito de décadence que permite
essa diferenciacdo assinalada. Trata-se, entdo, de questionar que elemento
comum é esse e como ele possibilita e abarca essas modificagGes
significativas.

Dito de outro modo, afirmar que o tipo Jesus e o cristianismo sdo décadents de
modos distintos envolve destacar estas duas perspectivas: 0s elementos décadents
comuns e 0 que os distinguem. Nesse sentido, j& no aforismo 20 de O Anticristo,
Nietzsche realiza uma distingdo entre tipos décadents, o cristianismo e o budismo,

dentro de sua critica e condenagdo ao primeiro. Ambas sdo chamadas “religides de



76

décadence”, porém desvelando precisamente a polissemia do termo, em outras palavras,
que h& uma multiplicidade de abordagens do mesmo conceito que permite a Nietzsche
realizar uma distingdo entre as “religides de décadence” (AC, §20). Uma vez que Jesus
estd mais proximo de Buda e do budismo do que do apdstolo Paulo e do préprio
cristianismo, logo, ha uma diferenca entre a décadence de Jesus (a mesma vista em
Buda) e a da religido crista que precisa ser pontuada.

Antes de destacar a diferenciacdo dos tipos décadents, € preciso, neste momento,
assinalar o que une Jesus, budismo e cristianismo, isto &, mostrar os elementos em
comum que permitem categoriza-los todos no mesmo quadro da décadence. Somente
apos este empreendimento, poder-se-a perfazer a diferenciagdo realizada por Nietzsche
entre os décadents e compreender em que sentido Jesus seria um caso
“interessantissimo” de décadence. Por ora, é necessario precisar a complexidade do

conceito de décadence em Nietzsche.

3.1 Uma analise da décadence em Nietzsche

A décadence constitui uma tematica neste derradeiro periodo da producédo
filosofica de Nietzsche que o fez declarar, em O Caso Wagner — produzido pouco antes
de O Anticristo em 1888 —, que esse teria sido o problema ao qual mais se devotou
como filésofo: “O que me ocupou mais profundamente foi o problema da décadence”
(CW, Prdlogo). Mais do que uma teméatica meramente filosofica que lhe provocasse
interesse e que pudesse analisar a distancia, como algo de natureza meramente tedrica,
Nietzsche precisou lidar com a décadence de modo extremamente pessoal e, sobretudo,
de modo pratico e vivencial, pois ele mesmo se considerava um décadent: “Tanto
quanto Wagner, eu sou um filho desse tempo; quer dizer, um décadent: mas eu
compreendi isso, e me defendi. O filésofo em mim se defendeu” (CW, Prologo).

Nietzsche ndo difere dos décadents de sua época, ndo se excluindo desta
categorizacdo, uma vez que, sendo filho de seu tempo, também se considerava herdeiro
da décadence da modernidade. ‘“Nietzsche se coloca contra seu tempo apenas na
medida em que é, profundamente, seu devedor ou seu herdeiro” (LEMOS, 2013, p.
249). Nietzsche se viu como um decadente convalescente: alguém que, padecendo da
decadéncia, voltou-se contra ela, sem se entregar fatalmente a este destino tanto na sua

forma cultural quanto individual. Nisto consiste sua experiéncia pessoal e seu mérito
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filosoéfico: diagnosticar a doenca historico-cultural-fisiolégica de seu tempo (a
modernidade) e voltar-se contra ela buscando um antidoto, a cura para o mal que, por
séculos, como gangrena, provocara a destruicdo de toda a vitalidade do tecido cultural
do Ocidente.

A identificacdo do ethos decadente como doenca resulta, assim, de um longo
exercicio diagndstico, onde sua trajet6ria passa a ser compreendida como um
conjunto de sintomas, e essa compreensdo mesma constitui a Unica forma de
cura possivel. (LEMOS, 2013, p. 255).

Em outras palavras, diagnosticar a décadence ja era o primeiro passo para a
restauracdo, segundo o filésofo. Especificamente, neste escrito proximo de O Anticristo,
a saber, O Caso Wagner, Nietzsche “se vé como um convalescente, ao passo que
Wagner representa a doenca que assola a Europa e que justifica, pois, trata-lo como um
‘caso’” (SOMMER, 2017, p. 15). “Nos anos de 1887 e 1888, Wagner ¢ um dos nomes
mais mencionados por Nietzsche para exprimir o diagnodstico de seu tempo”
(PASCHOAL, 2013, p.14). Dito de outro modo, Wagner é um representante da
modernidade, e como tal representa sua doenca, a patologia que Nietzsche ensejava
“superar”. O “caso Nietzsche”, por assim dizer, em contraposicdo ao de Wagner, seria,
desse modo, um feliz “caso” de convalescenca, um quadro clinico de restauragdo plena
da salde, um exemplo afortunado de “autossuperacdo”. Porém, para compreender
como, segundo o fildsofo, essa restauracdo se da, € preciso aqui dar um passo atras e
perguntar sobre o significado mais preciso de décadence em Nietzsche e em que sentido
ele o utiliza em O Anticristo. Para tanto, Sommer esclarece a “historia conceitual” do

termo do seguinte modo:

Em termos de sua historia conceitual, a décadence, em Nietzsche, deixa-se
compreender de modo tripartite: em primeiro lugar, desde Boileau,
Montesquieu e Gibbon, a expressdo é empregada, com uma conotagdo moral
de maior ou menor intensidade, para descrever o declinio do Império
Romano (a esse propdsito, as Considérations de Montesquieu, obra contida
na biblioteca de Nietzsche, em edigdo de 1836, sdo assaz relevantes), assim
como para indicar — tal como, por exemplo, em Bossuet — a condicdo do
presente. Em segundo lugar, décadence é a autopredicagdo de um movimento
artistico em torno a Charles Baudelaire e Paul Verlaine, que elevaram, a
condicdo de programa, a negacdo dos valores burgueses e a evasdo das
estruturas normativas burguesas (“épater le bourgeois”). Sua revista, Le
décadent, veio a lume entre 1886 e 1889. Nietzsche encontrou 0 movimento
literario atinente a décadence exemplarmente documentado nos (Nouveaux)
Essais de psychologie contemporaine, de Paul Bourget. Em terceiro lugar, o
uso fisioldgico do vocabulo, no sentido de degenerescéncia, também é
amplamente divulgado entre os médicos e cientistas contemporéneos de
Nietzsche. (SOMMER, 2017, p. 19).
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A historia tripartida do conceito de décadence na literatura ocidental,
apresentada por Sommer, também, de certa forma, consiste na historia de como a
expressdo é utilizada por Nietzsche. A principio, é uma designacédo critica da historia
moderna considerada decrépita, passando pela expressdo de uso artistico e literario,
como um sintoma social de uma realidade desagregada e cadtica, deficitaria de coeséo e
unidade e, por fim, ganhando uma conotacdo acentuadamente fisioldgica: “num
decaimento fisiologico que parece ser tributario das ciéncias da natureza — sendo
inclusive por estas mensuravel” (SOMMER, 2017, p. 21). Anuida a este ultimo
elemento, o fisiologico, por vezes Nietzsche utilizara o termo décadence no sentido
patologico de “degenerescéncia” — termo este provindo de sua leitura do ensaio
Dégéneérescence et criminalité, de Charles Fére, publicado 1888 (SOMMER, 2017,, p.

22):

Enquanto Féré emprega o termo dégénérescence para descrever criminosos e
doentes mentais clinicamente internados, Nietzsche transfere o conceito,
numa transposicdo positiva do conhecimento medicinal adquirido mediante
leituras, a Wagner, Sdcrates e a Jesus [...] invertendo, com isso, em seu
contrério, a tradicional apreciacdo valorativa desses herdis da moral e da
cultura. (SOMMER, 2017, p. 22).

O fator que pode ter sido decisivo para a adesdo da décadence no vocabulario
nietzschiano neste ultimo periodo, dentre todas as fontes citadas por Sommer e outros
estudiosos, foi 0 uso do conceito por Paul Bourget (1852-1935), do qual Nietzsche se
aproxima em sua abordagem conceitual. Paul Bourget “representou um modelo
emergente de escrita que se dedicou a explorar o discurso clinico e psicolégico como
matrizes de explica¢ao do proprio poético” (LEMOS, 2013, p. 256). Nietzsche o coloca,
no seu escrito Ecce Homo (Por que sou téo inteligente, 83), na lista dos “psicélogos tdo
inquiridores e a0 mesmo tempo tdo delicados” entre os franceses.

Nietzsche ja havia refletido anteriormente sobre a questdo da décadence,
contudo, apenas nos escritos de 1888 o termo ganhou esta centralidade em seu
pensamento. “Para tanto, concorreu a leitura que fez do primeiro volume dos Essais de
Psychologie Contemporaine (1883) de Paul Bourget, onde encontrou o conceito
empregado de maneira especifica” (MULLER-LAUTER, 2005, p. 80). Em seu ensaio,
Bourget assinala uma caracteristica de caos e desarticulagdo presente na literatura de
seus dias. De acordo com Miiller-Lauter, teria impressionado Nietzsche “a

caracterizacdo que Bourget faz da décadence literaria no ensaio sobre Baudelaire”
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(MULLER-LAUTER, 2005, p. 81). Nesse escrito, Bourget explica a décadence como o
“processo pelo qual se tornam independentes partes subordinadas no interior de um
organismo. Esse processo tem por consequéncia a ‘anarquia’. A lingua, como a
sociedade, constitui um tal organismo” (MULLER-LAUTER, 2005, p.81).

Para Bourget (2016, p. 171), era possivel perceber em Baudelaire e na literatura
de seu tempo os efeitos de uma sociedade pessimista, relegada & desgraca, cujas
condigOes de vida ndo permitiam o florescimento de uma satisfacdo plena da existéncia,
tornando a sociedade e a alma do individuo “inaptos para a felicidade”. Bourget
acreditava que, através da literatura de Baudelaire, era possivel ver a languidez do seu
tempo com maior precisdo e perceber essa melancolia presente em sua sociedade. Em

sua obra, ele faz tal andlise a partir do escrito baudelairiano As flores do mal (1857):

A prova disso é que de um lado a outro da Europa, a sociedade
contemporanea apresenta 0s mesmos sintomas dessa melancolia e desse
desacordo, com diferentes nuances segundo as ragas. Uma nausea universal
diante das insuficiéncias desse mundo provoca o coracdo dos Eslavos, dos
Germanos e dos Latinos. Ela se manifesta nos primeiros pelo niilismo, nos
segundos pelo pessimismo, e em nds mesmos pelas solitarias e bizarras
neuroses. A raiva assassina dos conspiradores de S&o Petersburgo, os livros
de Schopenhauer, os furiosos incéndios da Comuna e a misantropia
encarnicada dos romancistas naturalistas — eu escolho propositadamente os
exemplos mais disparatados — ndo revelam todos um mesmo espirito de
negacédo da vida, que a cada dia obscurece ainda mais a civilizacdo ocidental?
Nos estamos longe, sem duvida, do suicidio do planeta, supremo desejo dos
tedricos da desgraca. Mas ndo se elabora aos poucos, seguramente, uma
crenca no fracasso da natureza, que arrisca tornar-se a fé sinistra do século
XX caso uma renovagdo, que ndo poderia ser outra coisa sendo um élan de
renascimento religioso, ndo venha salvar a humanidade tdo consciente da
lassiddo do seu préprio pensamento? (BOURGET, 2016, p. 171).

Como pessimista, Baudelaire possui “o traco fatal, a paixdo satanica, diriam os
cristdos: o horror do Ser, e 0 gosto, o apetite furioso do Nada. Nele se encontra o
Nirvana dos hindus, redescoberto no fundo das neuroses modernas” (BOURGET, 2016,
p. 172). Baudelaire é descrito por Bourget, em sua critica literaria, como um ser imerso
num niilismo individual e, também, como sendo uma expressado coletiva e social, como
efeito e consequéncia do abandono da fé cristd e de toda dimensdo transcendental.
Desse abandono permanece apenas o instinto mistico, que entdo se volta para tudo e
para o Nada, para a imanéncia, para ideais que ocupem o lugar vazio deixado pela fé
rejeitada (seja o ideal da liberdade, da revolugdo, do socialismo, da ciéncia, do
progresso etc.). Descartadas todas estas, pois ndo conseguem substituir Deus, resta o

vazio somente, o Nada — precisamente o ponto no qual se achava Baudelaire. Por isso,
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seu “gosto pelo nada” s6 poderia nascer da alma de “catolico revoltado”, de uma “alma
mistica” desolada, segundo explicitard Bourget. Baudelaire, através dos prazeres
sensuais, de uma escrita e também de leituras que explorassem e fornecessem éxtases
emocionais, bem como qualquer tipo de excitacéo, estaria buscando, conforme Bourget,
meios para narcotizar a dor psicologica, silenciar o grito do vazio de seu interior
faminto por algo maior, intenso, ou seja, metafisico e transcendente — espago esse
deixado pelo abandono de sua fé em Deus, que agora o lancara ao Nada. Tais meios de
excitacdo o levaram a encontrar na imanéncia a satisfacdo que preenchesse o vazio

transcendente deixado na alma do vivente, causando mais dor e desilusao:

Mas a alma incrédula retorna desse percurso ainda mais extenuada, mais
persuadida de que a religido é apenas um sonho, pessoal e mentiroso, do
homem que mira seu desejo no nada da natureza. Nenhuma angustia € mais
terrivel para um mistico: dizer que sua necessidade de crer é completamente
subjetiva, que sua fé de outrora surgia dele préprio e que ndo era sendo sua
invengdo! E sobre o fundo vazio do céu destaca-se a temivel e consolante
figura daquela que o emancipara de todas as escraviddes e o libertara de
todas as dividas: a Morte... (BOURGET, 2016, p. 174).

Este niilismo resultaria, segundo Bourget, no desejo pela morte, pela
inexisténcia, por um estado onde ndo ha mais o tédio, o alquebramento da vida, a
sombra do desencanto avizinhando-se a cada pér-do-sol. “Eis o homem da decadéncia”,

dird Bourget sobre Baudelaire que,

[...] tendo conservado uma incuravel nostalgia dos belos sonhos dos seus
antecessores, tendo, pela precocidade dos abusos, secado-lhe as fontes da
vida e julgando, através de um olhar que permaneceu llcido, a incuravel
miséria de seu destino. (BOURGET, 2016, p. 175).

Assim, Bourget expressa sua “teoria da decadéncia” social a partir do individuo
Baudelaire e de sua literatura, segundo ele, frutos de uma civilizacdo envelhecida,
decrépita. Ao invés de amargar essa decrepitude e vazio, Baudelaire regalou-se,
absorveu-a, embriagou-se: “ele se alegrou, eu diria mesmo que ele se honrou. Ele era
um homem de decadéncia, e ele se fez um tedrico da decadéncia. E talvez o trago mais
inquietante desta inquietante figura”, nas palavras de Bourget (2016, p. 176).

Especificamente em relacdo a expressao decadéncia literaria, seu significado
desvelaria o processo de dissolu¢do de um todo, de desagregacdo da coesao, que seria
também percebido no ambiente cultural. O préprio Nietzsche também a tomara em O

Caso Wagner desta maneira. Nesse escrito, Nietzsche faz uma exposicdo da decadence
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literaria do seguinte modo: “Pelo fato de a vida ndo habitar mais o todo. A palavra se
torna soberana e pula para fora da frase, a frase transborda e obscurece o sentido da
pagina, a pagina ganha vida em detrimento do todo — o todo ndo é um todo” (CW, §7).
A descrigdo da “décadence literaria” em O Caso Wagner consiste basicamente em uma
citacdo de Paul Bourget e de como ele entendia a décadence, isto é, de uma perspectiva

tanto social quanto artistico-literaria, como se pode notar:

Pela palavra decadéncia, comumente designa-se o estado de uma sociedade
que produz um pequenissimo nimero de individuos aptos aos trabalhos da
vida comum. Uma sociedade deve ser assimilada a um organismo. Como um
organismo, pois, ela se decompde em uma federacdo de organismos menores,
que se decompdem eles mesmos em uma federagdo de células. O individuo é
a célula social. Para que o organismo total funcione com energia, € necessario
que 0s organismos menores funcionem com energia, mas com uma energia
subordinada, e para que esses organismos menores funcionem eles mesmos
com energia, é necessario que as suas células componentes funcionem com
energia, mas com uma energia subordinada. Se a energia das células se torna
independente, 0s organismos que compBem 0 organismo total cessam
paralelamente de subordinar sua energia a energia total, e a anarquia que se
estabelece constitui a decadéncia do conjunto. O organismo social ndo escapa
dessa lei. Ele entra em decadéncia logo que a vida individual se exagera sob a
influéncia do bem-estar adquirido e da hereditariedade. Uma mesma lei
governa o desenvolvimento e a decadéncia desse outro organismo que € a
linguagem. Um estilo de decadéncia é aquele no qual a unidade do livro se
decompG@e para dar lugar & independéncia da pagina, no qual a pagina se
decomp®e para dar lugar a independéncia da frase, e a frase para dar lugar a
independéncia da palavra. (BOURGET, 2016, p. 176).

A decomposicao e dissolucdo do todo da civilizacdo pelo estado anarquico, no
qual os individuos, como células do organismo social, se desagregam, originando o caos
das condicBes de vida, outrora possibilitadoras da existéncia (processo este visivel na
histéria de Roma, por exemplo), encontrariam na literatura moderna, tendo Baudelaire
como um representante, um fendmeno correspondente. Quer dizer, um estilo literario
cuja marca seria 0 desmoronamento da unidade e da coeséo da obra pelos seus menores
elementos. Tanto as caracteristicas mencionadas anteriormente como a decrepitude da
civilizacdo, o pessimismo, as neuroses psicolégicas, a busca pelos excessos de
sentimentos e éxtases como meio de preencher a vivéncia, no que diz respeito ao vazio
deixando pelo abandono da experiéncia religiosa na alma humana, quanto a dissolucéo
do todo pelo caos e anarquia (fendmeno frequente tanto no ambito social quanto
literdrio e artistico) configura, dessa forma, o quadro da décadence elaborado por
Bourget em Essais de psychologie contemporaine.

Assim, a décadence subsumida por Nietzsche em seu filosofar seria uma

expressao fecunda capaz de permitir uma analise abarcante da efetividade tendo passado
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por desenvolvimentos conceituais, sobretudo, a partir de Bourget, que a torna expressao
de uma amalgama critica dos aspectos historicos, culturais, artistico-literarios, religiosos
e psicofisiolégicos. Néo significa dizer com isso que Nietzsche tenha usado décadence
precisamente no sentido em que Bourget usou. Segundo Cabral (2014, p. 381, grifo do
autor), trata-se “de algo diferente: Nietzsche apropria-se do conceito de Bourget e 0
recaracteriza, segundo a ‘logica’ da vontade de poder em sua variagdo niilista”. Isto ndo
seria uma apropriacdo leviana por parte de Nietzsche, pois a “propria compreensio
bourgetiana de décadence abre espaco para tal metamorfose conceitual” (CABRAL,
2014, p. 381, grifo do autor).

Dessa maneira, 0s que sdo considerados por Nietzsche como décadents, nos
escritos de maturidade, “surgem como tipos decaidos, cuja vontade se revela alquebrada
e que, portanto, cultivam a vontade de nada. Estdo, desse modo, alinhados com o0s
niilistas e pessimistas” (SOMMER, 2017, p. 21). O diagnéstico nietzschiano sobre a
decadéncia € este: uma expressdo ndo somente cultural, artistica e literaria de deficit de
coesdo, de unidade, em que o todo é prejudicado, mas também uma analise fisioldgica,
onde o vivente é descrito como um ser decrépito, cujas forcas e instintos sdo
desarticulados, incapaz de prover uma coesdo dos impulsos. Como resultado disso, uma
vontade de poténcia declinante pelo nada vigora, segundo Nietzsche. Essa compreenséo
coaduna com o seu diagnostico do niilismo ocidental, como veremos mais precisamente
a frente. Com esta analise fisiopatoldgica, a décadence se torna muito mais grave e

abrangente do que se poderia imaginar, o que suscita uma reacao filosofica a altura:

Nietzsche sugere, aqui, que os instintos seriam algo naturalmente dado, mas
que, ao longo da histéria civilizatoria, teriam sofrido um desvio. Para
compreender o discurso nietzschiano em prol de uma reabilitagdo dos
instintos e dos impulsos ndo reprimidos cumpre recorrer ao seu diagnéstico
segundo o qual, desde Sdcrates, a filosofia teria convertido a razdo numa
tirana contraria aos impulsos mais poderosos. Com sua defesa dos impulsos
ndo refreados, Nietzsche esforga-se, entdo, para lograr uma neutralizacdo
dessa tradicdo filoséfica (SOMMER, 2017, p. 21).

O diagnostico de Nietzsche desvela que a tradicdo filosofica desde Socrates,
com sua visdo dualista, negadora do corpo em favor da alma, do mundo efetivo, tido
como mera sombra de um mundo metafisico, haveria de ter reprimido e suspendido
impulsos fisioldgicos afirmadores da vida, por meio da tirania da razdo/alma sobre o
corpo. Na andlise nietzschiana, 0 homem se encontraria, ha modernidade, como um ser

deficitario de instintos e impulsos, uma vez que, durante a histéria da civilizacéo, tais



83

instintos e impulsos foram sendo suspensos e negados por meio de uma vida declinante.
A décadence “significa tanto o declinio fisico da espécie humana e seus individuos —
algo ciclicamente inevitdvel —, como a producdo artistico-cultural dele resultante.
Décadence ¢ a consequéncia de uma vontade de poténcia declinante” (SOMMER, 2017,
p. 22). Em O Caso Wagner, explicita-se este abrangente quadro da décadence, em que
Nietzsche aloca as dimensdes literérias e artisticas, bem como o0s aspectos sociais e
psicofisioldgicos deste fendmeno presente em sua época.

Segundo Nietzsche, a décadence literaria, em Wagner, consistia em uma
“imagem para todo o tipo de décadence: a cada vez, anarquia dos atomos, desagregacéo
da vontade” (CW, §7). Em outras palavras, a descrigdo da décadence literaria de
Nietzsche, em O Caso Wagner (de influéncia bourgetiana), apresenta uma
caracterizagdo pela qual é possivel categorizar “todo 0 tipo de décadence”. Por sua vez,
a vontade desagregada presente em “todo o tipo de deécadence”, a que se refere
Nietzsche neste aforismo, € a vontade de poténcia. Ao abarcar o0 aspecto
psicofisioldgico do processo decadencial, Nietzsche ndo poderia deixar de relacionar a
décadence a vontade de poténcia, ja que ambas tocam também o aspecto organico do
ser humano e sdo conceitos que abarcam varias outras dimensdes da efetividade. Como
O Anticristo da conta, Nietzsche enxergou a civilizacdo ocidental enfermica desta
doenga declinante da vontade de poténcia. Em razdo disso, ele aponta neste escrito:
“Onde, de alguma forma, declina a vontade de poder, hd sempre um retrocesso
fisiologico também, uma décadence.” (AC, §17). Assim, a partir de sua concepcao da
vontade de poténcia, pode-se compreender o diagndstico nietzschiano da sociedade
ocidental como padecendo desta décadence mascarada, sobretudo pelo cristianismo,
conforme O Anticristo procurava confirmar. Emerge aqui uma necessidade: ndo €
possivel prosseguir esta analise a menos que se entenda como este conceito se relaciona

com a vontade de poténcia, uma vez que Nietzsche os interliga.

3.2 Em torno da relagdo vontade de poténcia-décadence.

Em sua analise da teoria da vontade de poténcia (Wille zur Macht) nos escritos
de Nietzsche, Kaufmann pontuou que, em Aurora (1881), houve um momento
importante deste desenvolvimento do conceito como doutrina filoséfica. Nietzsche teria

relacionado, primeiramente, a vontade de poténcia aos gregos. Concebeu o filoséfo que
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“o impulso basico que incitou o desenvolvimento da cultura grega poderia muito bem
ter sido a vontade de poder” (KAUFMANN, 1974, p. 192). Assim, em Aurora,
Nietzsche narrou como os gregos “apreciavam mais o sentimento de poder do que
qualquer vantagem ou boa reputagdo” (A, §360). Essa associagdo teria servido
decisivamente para o desenvolvimento do pensamento do filésofo sobre a vontade de
poténcia. Nietzsche “ja havia considerado a competi¢ao (agon) o conceito mais frutifero
para qualquer analise da cultura grega [...] Agora, ocorreu a ele que a competicdo em si
era uma manifestacdo da vontade de poder” (KAUFMANN, 2013, p. 192). A vontade
de poténcia referida por Nietzsche estaria relacionada ao jogo agonistico, e tal relagdo

seria importante para o desenvolvimento conceitual de sua doutrina:

O discurso filosofico, as antigas tragédias e comédias, os dialogos platénicos
e as esculturas da era Pericleana sdo todos compreendidos em termos da
vontade dos gregos de superar, superar e dominar uns aos outros. Ndo apenas
Atenas e Esparta, e todas as cidades-estados gregas, mas Esquilo e Séfocles,
Platdo e Aristofanes, e todos aqueles que ofereciam seus discursos sobre o
amor no Simpasio eram concorrentes. Conquistas politicas e culturais, arte e
filosofia devem ser explicadas em termos da vontade de poder.
(KAUFMANN, 2013, p. 192).

Este pensamento agonistico nietzschiano seria seminal para a compreensdo mais
abrangente da vontade de poténcia, ndo somente como caracteristica constituinte de uma
determinada cultura, a grega neste caso, mas como predicado geral de todo vivente.
Segundo Kaufmann (2013, p. 193), “Nietzsche ndo reconheceu imediatamente todas
essas implicacbes. Somente em Zaratustra é a vontade de poder proclamada como a
forga basica subjacente a todas as atividades humanas”. Dessa forma, se é possivel e
mesmo necessario analisar o desenvolvimento do pensamento de Nietzsche sobre a
vontade de poténcia antes de Zaratustra, deve-se destacar que somente nesse escrito o
fildsofo se vale da expressdo Wille zur Macht, que indicara seu conceito recorrente em
seus demais escritos a partir de ent&o™®.

No primeiro livro de Assim Falava Zaratustra (1883-1885), Nietzsche escreve:
“Uma tabua dos bens estd suspensa sobre cada povo. V¢, € a tabua de suas superagoes
de si mesmo; vé€, ¢ a voz de sua vontade de poténcia” (Z, I, “Dos mil e um alvos”).

Outra passagem registra: “Algo mais alto do que a reconciliagdo tem de querer a

1 Em nota, Almeida explica: “Entre os textos que tratam da vontade de poténcia, h4 aqueles anteriores a
Zaratustra e que analisam este conceito sob outros nomes e a partir de perspectivas diferentes das do
ultimo periodo. Nos escritos publicados pelo préprio Nietzsche, esta expresséo aparece pela primeira vez
em Assim falou Zaratustra (Dos mil e um alvos, Da superagao de si, Da redengo)”. (ALMEIDA, 2005,
p. 101).
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vontade, que € vontade de poténcia — mas como lhe acontece isso? Quem lhe ensinou
ainda o querer-para-tras?” (Z, II, “Da reden¢ao”). Segundo Marton , nas duas passagens,
Nietzsche inscreve a expressdo Wille zur Macht “no quadro das reflexdes de ordem
social e psicologica — enquanto possibilidade de um povo poder superar-se a Si mesmo
ou de um individuo redimir a propria existéncia”. (MARTON, 2000, p. 41).

A abrangéncia do conceito ou operador torna-se patente no escrito quando, além
de pertencer a uma reflexdo de ordem social e axioldgica (sobre a procedéncia dos
valores dos povos) e psicologica (a respeito do “querer-para-tras” como eliminacao do
sentimento de culpa, por exemplo), subsumi também a dimensé&o fisiolégica do humano.
E neste sentido, ainda na segunda parte do livro, em “Da Superacio de si”, que
Zaratustra afirmard que a vontade de poténcia ¢ “a inesgotavel e geradora vontade de
vida”, de modo que ele podera dizer que: “Onde encontrei vida, ali encontrei vontade de
poténcia” (Z, II, “Da superacdo de si”'"). Da forma como é descrita, a vontade de
poténcia é entendida neste aforismo como constituinte da vida bioldgica e organica de
todo ser vivente, como elemento integrante indissociavel. Sobre essa relacdo entre as
perceptivas social, psicologica e fisiologica contidas no conceito de vontade de
poténcia, Marton (2000, p. 42) elucida:

O conceito de vontade de poténcia, servindo como elemento explicativo dos
fenémenos bioldgicos, serd também tomado como pardmetro para a anélise
dos fenémenos psicoldgicos e sociais; é ele que vai constituir o elo entre as
reflexdes pertinentes as ciéncias da natureza e as que concernem as ciéncias
do espirito.

A luta que antes era vista como elemento integrante da cultura e sociedade
grega, passa a ser vista também por Nietzsche como elemento fisiolégico de cada
vivente, a partir de suas leituras das ciéncias naturais novecentistas: “Desde que tomara
a decisdo de demonstrar cientificamente o eterno retorno, Nietzsche havia decidido
preencher todas as lacunas de seu saber positivo” (ANDLER, 2016, p. 613). Nesse
periodo, Nietzsche combinaré sua analise filosofica a das ciéncias de sua época, sem
reduzir a primeira & ultima. “Em sua aproximagdo com as investigagdes e teorias
cientificas relativas as ciéncias da natureza, Nietzsche busca modelos de elucidacédo e
formalizagdo para suas intui¢des filosoficas” (MECA, 2011, p. 20).

No que diz respeito a fisica ou a cosmologia, neste periodo, Nietzsche repensou

a explicacdo tradicional do Universo, afastando-se do ‘“‘atomismo materialista”

17 \/alho-me aqui da traducéo de Rubens Torres Filho.
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hegeménico até entdo. O jesuita Roger Joseph Boscovich, considerado matematico,
fisico, astronomo e filésofo (1711-1787), autor de Uma teoria da filosofia natural
(1759), desempenhou um papel imprescindivel como influéncia para Nietzsche. Ele
forneceu os insumos para o conceito da vontade de poténcia, no que concerne a teoria
das forgas opostas a visao atomista mecanicista do Universo. “Boscovich manifesta suas
herancas leibnizianas ao propor que nogdes como extensdo e massa sao inapropriadas
para explicitar a constituicdo da matéria” (NASSER, 2008, p. 100). Nietzsche
acreditava encontrar em Boscovich a refutacdo matematica da existéncia da matéria,
sendo esta nomenclatura, para o filésofo, uma mera simplificacdo da aparéncia do todo
existente compreendido substancialmente como energia™.

Na teoria de Boscovich, todo centro material é uma sede de forcas, dotado de
energia com determinado campo de acdo e que nao se anula com outro ponto de forcas,
pois uma forca repulsiva age para impedir tal aproximacdo anulante. Nesse raio de
atuacdo, todo mobil intruso € do mesmo modo impedido, sendo que, a depender das
distancias, for¢as repulsivas ou de atracdo atuardo entre os mdbeis, mantendo, portanto,
a continuidade da realidade essencialmente dindmica. O que Nietzsche intui com estes
insumos é que a efetividade como um todo é constituida por forcas em relagdes, um
mundo dindmico composto por energia. Contudo, “‘essencialmente’ as for¢as ndo sao
grandezas, mas qualidades. E isso ocorre porque Nietzsche atribui uma ‘dimensio
interior’ (innere Welt) a for¢a que ele chama de ‘vontade de poténcia’ (NASSER,
2008, p. 100-101). A “dimensdo interior” desta realidade cosmica de forcas atuantes,
esse “mundo interior” de cada vivente, se resumiria para Nietzsche no que ele denomina

vontade de poténcia:

Supondo, finalmente, que se conseguisse explicar toda a nossa vida instintiva
como a elaboracdo e ramificacdo de uma forma béasica da vontade — a

8 Em Além do bem e do mal (1886), Nietzsche explicita seu apreco por Boscovich, colocando-o como
refutador da matéria, contrariando, assim, o que é meramente aparente: “Quanto ao atomismo
materialista, esta entre as coisas mais bem refutadas que existem; e talvez ndo haja atualmente, entre os
doutores da Europa, nenhum tdo indouto a ponto de Ihe conceder importancia fora do uso diario e
doméstico (como uma abreviacdo dos meios de expressdo). Gragas, antes de tudo, ao polonés Boscovich,
que foi até agora, juntamente com o polonés Copérnico, 0 maior e mais vitorioso adversario da evidéncia.
Pois enquanto Copérnico nos persuadiu a crer, contrariamente a todos os sentidos, que a Terra ndo esta
parada, Boscovich nos ensinou a abjurar a crenca na Ultima parte da Terra que permanecia firme, a crenca
na “substincia”, na “matéria”, nesse residuo e particula da Terra, o 4&tomo: o maior triunfo sobre os
sentidos que até entdo se obteve na Terra”. (BM, I, §12). A teoria de Boscovich ¢é contraria a concepgao
de que a matéria se compde de particulas duras e indivisiveis, mas, sim, de pontos sem extensdo,
afastados por intervalos, vacuos. “Esses pontos sdo inertes, ou seja, sio animados apenas por velocidades
recebidas de fora, e a composi¢do dos seus movimentos se faz de acordo com o paralelogramo das forcas.
No entanto, sdo dotados de energia”. (ANDLER, 2016, p. 615).
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vontade de poder, como é minha tese —; supondo que se pudesse reconduzir
todas as fungdes organicas a essa vontade de poder, e nela se encontrasse
também a solucdo para o problema da geracdo e nutricio — é um sé
problema —, entdo se obteria o direito de definir toda forca atuante,
inequivocamente, como vontade de poder. O mundo visto de dentro, o
mundo definido ¢ designado conforme o seu “carater inteligivel” — seria
justamente “vontade de poder”, e nada mais. (BM, §36).

Nesse aforismo, “todas as funcdes organicas” e “toda for¢a atuante” neste
“mundo visto de dentro” se conjugam na vontade de poténcia. Como se percebe, ndo
somente o aspecto fisico, mas o bioldgico desvela o fenémeno da vontade de poténcia.
Quanto a este aspecto bioldgico, Nietzsche teria assimilado a ideia da luta orgéanica
inexaurivel entre as partes do organismo, um embate que existiria até nas menores
particulas e células dos seres vivos, com o alemdo Wilhelm Roux (1850-1924), tedrico
em biomecanica e reconhecido por seu tratado A luta seletiva das partes do organismo
(1881).

Na teoria da selecdo natural de Darwin (1809-1882), segundo Nietzsche, nao
haveria uma explicacdo que desse conta de aclarar as diversas e complexas funcbes
organicas a luz somente da luta externa entre a espécie por sobrevivéncia. “Roux
postulava uma luta interna entre as partes do organismo para explicar as novas funcoes
adquiridas que ndo podem ser derivadas da luta externa entre os individuos” (MECA,
2011, p. 16). Assim, o corpo seria uma configuracdo de seres microscépicos, érgdos e
células em combate. Haveria uma luta entre as partes organicas: a luta das moléculas,
das células, dos tecidos e dos 6rgdos, onde as mais saudaveis assimilariam as mais
fracas (ANDLER, 2016, p. 621-622). Para “Roux, a luta ¢ o elemento essencial dos
processos de formacdo das células, dos tecidos e dos 6rgdos, de modo que se trata de
uma luta com um alcance muito maior que aquele expressado pelo proprio Darwin”
(MECA, 2011, p. 16).

Ja em A Gaia Ciéncia (1882), Nietzsche havia extraido consideragdes morais a
partir desta realidade organica desvelada por Roux. Segundo Andler, a “seu ver, a
concorréncia vital entre as células e os tecidos esclarecia os fatos da moral, a
permanente subordinacdo dos fracos sobre os fortes” (ANDLER, 2016, p. 622).
Nietzsche escreveu sobre isto: “Sera virtuoso que uma célula adote as fungdes de uma
célula mais vigorosa? Convém que o faga. Sera maldade se a célula mais forte assimilar
a mais fraca? Convém que o faca” (GC, §118). Com o postulado de Roux, também se
esfacela, para Nietzsche, a compreensdo de igualdade entre os seres, pois na luta ndo

pode haver forcas iguais, ja que haverad vencedores e perdedores, isto é, os fracos, que
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aos montes serdo subsumidos pelos mais fortes, que prevalecerdo sobre eles. “Entender
todo ser como organizagao estruturada em termos de dominagéo implica assim postular
uma desigualdade entre seus elementos na qual uma luta é suscitada” (MECA, 2011, p.
21).

Todos estes conceitos advindos das ciéncias naturais passam a constituir a
compreensdo nietzschiana de vontade de poténcia. Nietzsche cultiva, a partir destes
excertos, um entendimento do corpo ndo simplesmente como unidade, mas cabalmente
uma multiplicidade hierarquizada de seres vivos (autbnomos, em certo sentido), mas
que interagem, agregam-se, apropriam-se e sdo apropriados. Isto €, através de uma luta
interna, onde o mais fraco é assimilado pelos mais fortes, os quais, por sua vez, se
expandem e crescem dentro de uma autoestruturagdo do organismo, uma autorregulagéo
bioldgica.

Outro cientista, William Henry Rolph, cujo livro, Problema biolégico (1881),
Nietzsche leu, também deixou rastros no pensamento do filésofo sobre a vontade de
poténcia. Dele, “Nietzsche gostou sobretudo da polémica antifinalista e anti-
darwiniana” (ANDLER, 2016, p. 623). Para Rolph, ndo haveria propésito ou finalidade
na luta organica que levaria a evolucdo bioldgica (como, por exemplo, a conservacao
por meio da adaptacdo natural). Segundo ele, a evolucdo organica reduzir-se-ia tao
somente a assimilacdo e ao acréscimo da nutrigdo. “Através desta, o ser vivo absorve
mais substancia do que despende. E insaciavel na nutricdo. Sua voracidade tem razdes
inteiramente mecénicas. As leis da endosmose obrigam-no a isso” (ANDLER, 2016, p.
624). De acordo com Frezzati (2007, p. 459),

A insaciabilidade faz com que a vida seja uma tendéncia de aumentar em
tamanho, fortalecer seus 6rgdos e esbanjar energia. A mais infima célula
ataca sua vizinha, assenhoreia-se dela, assimila-a, e, ao atingir seu tamanho
méaximo, divide-se para que a voracidade continue.

A teoria da vontade poténcia nietzschiana foi enriquecida acentuadamente com
esta compressdo. Disso decorre que a vontade de poténcia ndo pode “deixar de querer
mais poténcia, mas nem mesmo isso constitui um objetivo a atingir, uma meta a
alcancar, uma finalidade a realizar; trata simplesmente de seu carater intrinseco”
(MARTON, 2000, p. 54). Pela insaciabilidade das células, a ideia de um objetivo de
autoconservacgdo através da adaptacdo estaria descartada, pois a luta destes organismos,

antes de defensiva, consistiria num embate ofensivo que ndo se satisfaria com a
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saturacdo. Desse modo, a célula crescida permaneceria mais faminta e ndo menos, cada
vez mais desejosa de mais nutricdo e crescimento. “Para o bidlogo, a origem das
espécies ndo se dad em meio a escassez, mas em meio a abundancia: é a opuléncia da
alimentacao que produz as numerosas variagdes dos seres vivos e ndo sua falta”.
(FREZZATI, 2007, p. 459). Desta feita, Nietzsche encontrou apoio em Rolph para sua
critica & ideia da conservagdo, contra a qual sua teoria da vontade de poténcia se

afirmava. Isso se explicita em Além do bem e do mal:

Os fisiblogos deveriam refletir, antes de estabelecer o impulso de
autoconservacdo como impulso cardinal de um ser organico. Uma criatura
viva quer antes de tudo dar vazao a sua for¢a — a prépria vida € vontade de
poder —: a autoconservacdo € apenas uma das indiretas, mais frequentes
consequéncias disso. — Em suma: nisso, como em tudo, cuidado com o0s
principios teleologicos supérfluos! — um dos quais é o impulso de
autoconservacéo... (BM, §13).

Compreendida a autoconservacdo como consequéncia e ndo finalidade, nédo
haveria um telos em si no organismo — com isso, bane-se uma possivel teleologia.
Contrariamente a este pressuposto, para Darwin, a vida se adequaria aos novos
contextos externos, buscando como propésito ou finalidade essencialmente a
autoconservacdo; através de tal adaptacdo, resultaria sua evolucdo. Para Nietzsche,
contudo, a vida quer mais poder e ndo simplesmente conservar-se. A finalidade de
conservacdo darwiniana ndo satisfazia o pensamento de Nietzsche, que encontrou em
Rolph uma voz que se erguia contra esta posi¢ao, defendendo que o “animal homem” é
aquele que criou propdsitos e objetivos que antes ndo havia naturalmente entre seres

Vivos:

Até seu advento, tudo acontecia mecanicamente. N&o havia finalidade antes
dele. Com o homem comegou o império dos objetivos. O animal ndo faz
nenhum esfor¢o de adaptacdo, a ndo ser impelido pela dor. A alegria o
entorpece e o fixa. O homem cria tdo somente na alegria. Sua exuberancia
desdobra-se em instituicBes, expande-se em belos costumes, em obras de
arte, em atos heroicos. Essa ideia de Rolph s6 podia contar com a simpatia de

Nietzsche. (ANDLER, 2016, p. 626).

Por certo, ndo € uma negacgdo da autoconservacdo, mas desvela que o vivente
ndo a tem como finalidade, j& que ndo haveria, numa concepg¢do puramente naturalista,
tal compreensdo de proposito ou objetivo, algo inato nos seres vivos. Essa reflexdo
serve a teoria da vontade de poténcia, mostrando que ela perdura, busca se conservar,

mas somente como um efeito e ndo como proposito ou finalidade. A vontade de
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poténcia deseja sempre mais poténcia, quer manter tudo sob seu dominio, deseja impor-
se sobre tudo & sua volta, preservar-se dominante, como uma célula insacidvel por
nutricdo, que nunca para de crescer e alimentar-se. A preservacdo ndo € o objetivo ou
causa, mas, sim, a consequéncia do querer poder — ela necessitara e desejara (para
Nietzsche, “querer” e “ter que” tem o mesmo sentido neste fendmeno) manter-se No
dominio, vencendo outras vontades e impulsos®.

Nietzsche assumiu com os bidlogos que os organismos sdo sociedades de seres
vivos infimos e aglomerados em luta. Além dos excertos da fisica e biologia, o filosofo
também foi enriquecido com insumos da psicologia francesa de sua época quanto a
formacédo de sua teoria da vontade de poténcia. Em Além do bem e do mal, Nietzsche
descreve como entendia a psicologia humana: como “morfologia”, uma estrutura ou
configuracdo de impulsos organizados pela vontade de poténcia: “Toda a psicologia, até
0 momento, tem estado presa a preconceitos e temores morais: ndo ousou descer as
profundezas. Compreendé-la como morfologia e teoria da evolucdo da vontade de
poder, tal como faco.” (BM, 823).

Para a sua compreensdo da psicologia como “teoria da evolugdo da vontade de
poder”, temos o psicologo e filosofo francés Thédule Ribot®, cujo livro, As doencas da
personalidade (1885), entusiasmou Nietzsche significativamente (ANDLER, 2016, p.
628). Nesse escrito, “aparece a nogdo de eu enquanto multiplicidade de um modo muito
semelhante aquele presente na obra de Nietzsche” (FREZZATTI JR., 2013, p. 273). Por
intermédio de Ribot, Nietzsche conseguiu opor-se a ideia prevalecente da unidade do
sujeito constituido de uma alma substancial, uma compressdo psicoldgica que
coadunaria com a perspectiva bioldgica que o filésofo ja havia assumido até aquele
momento, a partir das ciéncias naturais. Assim, o homem ndo consistia em uma
unidade, mas em uma diversidade de seres vivos, organismos e células que se
configuram neste arranjo chamado corpo. Concluiu Nietzsche acerca disto: “nosso

corpo é apenas uma estrutura social de muitas almas” (BM, §19). Fiada na compreensio

9 Conforme Andler, Nietzsche teria incorporado a biologia de Rolph em sua filosofia a partir,
especialmente, desta teoria da luta sem finalidade de conservagdo, mas por mais nutri¢do: “O mais infimo
ser vivo ataca seu vizinho, apodera-se dele, faz dele seu alimento, procura assimilar o0 méximo possivel
dele e para além de suas perdas. Excessivamente aumentando, ele se divide por cissiparidade. A nutricdo
é prolongada através do crescimento e da reproducdo. E porventura as sociedades ndo imitam os seres
vivos? Uma coletividade procura superpovoar-se para produzir outra, sua multiddo filial, sua colénia. N&o
ha longevidade sem prole e quando falta a prole, comega a decadéncia” (ANDLER, 2016, p. 626)

2«0 filosofo e psicologo francés Théodule Ribot foi o fundador e primeiro editor da Revue
philosophique (1876-1916)” (FREZZATTI JR, 2012, p. 62), revista esta da qual Nietzsche era leitor e
cuja publicacdo trazia também textos acerca do filésofo e seu pensamento, 0 que mostra a recep¢do
francesa a filosofia nietzschiana.
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fisioldgica (isto €, biologica evolucionista da epoca novecentista), a psicologia de Ribot

serviu a Nietzsche para reler a ideia do sujeito, de um “eu” uno e consciente:

A consciéncia passa a ser entendida como mais uma parte desse arranjo de
organismos e coldnias de microrganismos, que povoam e configuram o que
chamamos de corpo de modo que a personalidade que antes era entendida
como gque consistindo na consciéncia central da mente humana sobre os
demais membros passa a ser compreendida como mais um elemento

fisiologico neste todo, sem exercer tal centralidade. (ANDLER, 2016,
p.629).

O “eu” uno e indivisivel seria uma consideracdo por demais aparente, uma
simplificacdo. Ao contrario, nossa personalidade consiste em uma amalgama de vérias
sensagdes provindas de centros de vida organica em noés, de pulsacdes e sinapses, de
arranjos bioldgicos e celulares configurados no pensar, consciente e inconsciente. A
mente ndo esta distinta, nem elevada em relacdo ao corpo e aos demais 6rgaos; a
personalidade ¢ uma manifestacdo do organismo. Para “Ribot, todo estado psiquico €
invariavelmente associado a um estado neurofisiolégico” (FREZZATTI JR., 2013, p.
272).

Em outras palavras, toda patologia psiquica é também organica; psicologia e
fisiologia ndo sdo autdbnomas, trata-se de dimensbes do vivente que sdo, em ultima
andlise, interconectadas, interdependentes. Afinal, segundo Nietzsche, “ao nosso
impulso mais forte, o tirano em nos, submete ndo apenas nossa razdo, mas também
nossa consciéncia” (BM, §158). “Em outras palavras, as condi¢cdes fundamentais sio
fisiolOgicas, e a consciéncia é apenas um aperfeicoamento, um produto da evolucao
entendida enquanto aumento de complexidade” (FREZZATTI JR., 2013, p. 274). A
compressdo de sujeito como unidade, postulada na tradicdo platdnica-cristd, estaria
equivocada, segundo a perspectiva nietzschiana, para quem os variados impulsos e
multiplicidades de forgas que lutam por poténcia conjugam-se em uma configuracao
que simploriamente chamou-se “corpo”. Sendo a consciéncia tdo somente resultado da
evolucdo bioldgica, ndo consistiria em algo que pudesse ser espiritualmente distinto do
aparelho organico, assim, ndo haveria razdo para distinguir o pensamento por ela

produzido e ela mesma do todo fisiolégico?.

2! Frezzati explicita a concepgdo de Ribot neste sentido: “O psicologo francés critica a nogdo de sujeito
cuja unidade e identidade sdo dadas por um principio transcendente ao corpo (a alma), o ‘eu’ ndo ¢ uma
causa, mas a resultante dindmica da relacdo de uma multiplicidade de estados fisioldgicos, isto é, de um
conjunto de reflexos ou a¢Bes nervosas, que disputam entre si 0 predominio do controle do movimento
corporal. Nao ha distinges de substancias em Ribot, os fendmenos corporais e psicoldgicos diferenciam-
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Nietzsche encontrou suporte na psicologia baseada nas ciéncias biologicas de
Ribot, extratos que serviram a sua reflexdo filosofica por meio da qual buscava superar
a metafisica e seu estatuto dicotdbmico alma/corpo. Nietzsche pdde, com sua teoria da
vontade de poténcia, guerrear contra o “atomismo da alma” (BM, §12), postulado pela
tradicdo platbnica-cristd, para a qual a alma era imortal, una, indivisivel, sede da
consciéncia e da psiqgue humana, defendendo contra ela um vivente com “muitas
almas”.

Os insumos que ele extraiu de suas leituras serviram a sua compreensdo da
vontade de poténcia, pois este “eu” multiplo de nossos afetos, pensamentos e
interpretacdes também se configura numa luta de forcas e impulsos fisiologicos por
poténcia que deseja sempre mais, anseia crescer, efetivar-se, transbordar e, sobretudo,
dominar. Dito isso, o pensamento, como cada célula do corpo, isto ¢, este “eu multiplo”
que o homem ¢, ndo deseja outra coisa sendo dominar; expressa uma vontade de
poténcia. Tal pensamento ou interpretagdo racional do vivente, como a filosofia, “é esse
impulso tirdnico mesmo, a mais espiritual vontade de poder, de ‘criacdo de mundo’, de
causa prima [causa primeira]” (BM, §9). Com isso, a concepc¢do tradicional de que o
pensamento comanda o corpo é rechacada, pois a consciéncia ndo consistiria no sujeito
dominante que determina, que causa a agao, pelo contrério, seria sua consequéncia, seu
resultado — a “causa primeira” de cada funcionamento organico e psiquico, ou seja, de
cada pensamento e da filosofia mesma é, por sua vez, a vontade de poténcia.

Por fim, outra leitura que contribuiu para a teoria da vontade de poténcia teria
sido Alfred Espinas (1844-192), cujo livro, de 1877, Das sociedades animais, foi lido
por Nietzsche. Espinas havia dado um passo adiante para levar a compreensao
psicoldgica a social, defendendo uma consciéncia multipla fiada na visdo bioldgica de
gue 0 homem € o resultado de uma evolugdo natural que fez dele um arranjo de uma
multiplicidade organica, de forma que refletia esse aspecto na realidade coletiva humana
(a sociedade). Ou seja, os fenGmenos sociais seriam igualmente arranjos que se agrupam
como um organismo, um “corpo social”. Segundo Frezzati Jr., foi precisamente baseado
em Espinas que Ribot pode explicitar que “uma consciéncia colonial se constitui pela

cooperacdo de consciéncias locais.” (FREZZATI JR., 2013, p. 273).

se apenas pelo grau de complexidade das configuragdes de processos fisico-quimicos. Além disso, a
maioria dos fendbmenos psicolégicos sdo inconscientes, sendo que a consciéncia nada mais é do que um

arranjo de estados fisiologicos de um grau elevado de complexidade produzido pela evolucdo”.
(FREZZATTIJR., 2013, p. 282)
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Espinas desvelou uma forma de insurreicdo do submundo animal dos seres
microscopicos, como 0s parasitas, que se agregam contra organismos superiores e
espécies mais fortes — j& ai uma luta entre os seres menores contra os maiores. “O que
atrai Nietzsche nessa descricdo é, a principio, o fato de toda sociedade humana ter suas
raizes nos instintos da vida animal” (ANDLER, 2016, p. 631). Moore (2002) explicita
que Espinas postulava a existéncia, nas sociedades de animais, de uma conscientizagdo
coletiva, “consciéncia social”’, que Se mostraria no elevado grau de “simpatia” entre os
seres vivos, uma ligacédo tao forte que eles estariam preparados para o sacrificio um pelo
outro, por um senso de bando, de comunidade (MOORE, 2002, p. 77). Nas palavras do
referido autor,

Quando Nietzsche se apropria da ideia do "organismo social”, ele faz duas
mudancas importantes no modelo proposto por Espinas. Em primeiro lugar, o
organismo social é mantido em conjunto pela forca, ndo pela "simpatia"
matua [...] Em segundo lugar [...] Nietzsche inverte a dire¢cdo da evolugdo
descrita por Espinas. A evolucdo ndo é uma progressdo gradual e inevitavel
em diregdo a uma conscientizagdo coletiva e ‘altruista’. Pelo contrario;
Nietzsche considera a evolu¢do como o refinamento do egoismo, comegando
com 0 "egoismo cru dos animais" e avancando em direcdo a verdadeira
individualidade. (MOORE, 2002, p. 77-78).

A vontade de poténcia como fendmeno social leva Nietzsche a analisar a
sociedade como agregacdes, conjugacBes e hierarquias humanas semelhantes as
“sociedades de animais”, onde a vontade de poténcia, de dominacdo, promove o
ajuntamento e associacdo dos mais fracos contra os individuos autbnomos mais fortes.
O jogo agonistico das vontades de poténcia no ambito social poderia ser visto nas mais
diversas relacdes entre povos, classes sociais, comunidades e grupos onde a luta sem
trégua é travada, hierarquizando dominados e dominadores, vencidos e vencedores. A
conclusdo a que chegou Nietzsche, a partir dos insumos fornecidos pelas leituras
explicitadas até este ponto, é que, de formas distintas, estaria presente em todos estes
fendmenos de diversas naturezas (fisica ou cosmoldgica, bioldgica, psicoldgica e social
etc.) o que seria denominado pelo filésofo de vontade de poténcia.

Ele encontrou nas ciéncias de seus dias a linguagem e os exemplos de como a
efetividade consistia basicamente num jogo agonistico (de forgas ou energias, de
células, 6rgdos, tecidos, consciéncias, seres vivos etc.), e de como a vida mesma
somente era possivel em todas as suas dimens@es, ndo por um objetivo intrinseco de
conservacao ou adaptacdo aos contextos nos quais se da, sendo por um insaciavel desejo

por mais, por dominio, por abrangéncia, por forca, por poténcia. O mundo seria um vir-
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a-ser neste jogo agonistico de vontades de poténcia que ndo obedecem a lei alguma,
somente ao impulso bésico de apoderar-se, dominar, crescer, vencer e alcancar seu
maximo.

Dessa forma, tanto o mundo quanto o homem, para Nietzsche, sdo uma
multiplicidade de forcas antagdnicas em constante luta, nada que esteja fixo
permanentemente. “Cada uma das forgas ou impulsos assume a cada vez o dominio no
interior do conjunto de uma multiplicidade”, contudo, tal dominio, por sua vez, “s6
pode ser conquistado e defendido na luta” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 51). O “eu”
como sujeito € um acontecer da conjugacdo destas forcas em luta na corrente do vir-a-
ser. “O conjunto do acontecer, que no6s denominamos ‘eu’, nada mais ¢ que uma
concregdo particular de vida” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 56). O assumir de uma
forca ou impulsos, isto é, o dominio e comando no interior da multiplicidade de forcas
que lutam em nos, conjugando as forcas multiplas antagonicas, €, para Nietzsche, um

querer, uma vontade que deseja se impor — vontade de poténcia.

Portanto, toda manifestacdo de vontade de poténcia pressupde uma
multiplicidade. Enfim, a efetividade a que se refere a filosofia de Nietzsche é
a da multiplicidade de vontades de poténcia, que diz respeito a antagonismos
inter-relacionados, formando o mundo em tal relagio. (MULLER-LAUTER,
2009, p. 68).

Suplantada a metafisica ocidental, sua teoria dos dois mundos desvanece, bem
como sua estrutura de valores que despreza este mundo e as coisas da efetividade em
proveito de um vir-a-ser metafisico, de modo gque a vontade de poténcia nietzschiana é
vista como uma intepretacdo afirmativa da vida como tal em toda a sua complexidade.
A vontade de poténcia significa o impulso intrinseco em todas as esferas da existéncia,
do fisico ao psiquico, do micro ao macro, do individuo a sociedade, de modo que onde
declina esta configuracdo de instintos, ali também definharia a prépria vida em todas
estas dimensdes. Este “declinio” da vontade de poténcia equivale ao que Nietzsche
diagnosticou e denominou de décadence — foi preciso essa digressdo analitica da
vontade de poténcia para compreender essa relacdo. Nietzsche enxerga a civilizagdo
enfermica precisamente desta doenca declinante da vontade de poténcia. Em razéo
disso, ele assegura: “Onde, de alguma forma, declina a vontade de poder, ha sempre um
retrocesso fisioloégico também, uma décadence.” (AC, 817). Somente a partir de sua
concepgdo da vontade de poténcia pode-se compreender o diagnostico nietzschiano da

sociedade ocidental como padecendo desta décadence, conforme se 1€ em O Anticristo.
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“Trata-se de uma forma particular dos ‘desencadeamentos de forgas’ fisiologicas. As
vontades de poténcia, antes mantidas em unidade, aspiram a separar-se” (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 127). Em Crepusculo dos idolos (1888-1889), Nietzsche descreve
que a “anarquia € o desregramento confesso dos instintos apontam para a décadence”
(CI, 11, 84). No mesmo escrito, criticando a moral da décadence, ele a descreve como
“Desagregacao dos instintos” (CI, IX, §35).

Dessa forma, para Nietzsche, décadence (interpretada por ele partir de sua teoria
da vontade de poténcia) significa tanto o declinio cultural de uma civilizacdo decrépita
quanto uma dissolucdo fisiopsicolégica da espécie humana e seus tipos vitais,
sintomaticamente percebidos na modernidade, através de sua producdo artistica,
filosofica, religiosa e moral. Décadence é a consequéncia de uma vontade de poténcia
que declina nos individuos, cujas consequéncias podem ser vistas na realidade social.
Décadence seria, em si, a desagregacdo dos instintos e forcas que ainda permanecem
conjugados por uma vontade, neste caso, segundo Mduller-Lauter (2009, p. 127), uma
vontade que aspira ao desmoronamento e a dissolugdo dos impulsos, uma vontade
declinante, negadora da vida e de seus impulsos ascendentes.

Essa vontade, “a medida que aspira, com o desmoronamento, ao fim ou ao nao
ser da unidade por ela organizada, ela é vontade de fim ou vontade de nada, ou seja, no
nada” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 129). A definicdo de Muller-Lauter sobre o
processo de desagregacdo de forcas conjugadas por uma vontade dominante que nao
valoriza a vida, que ndo deseja a efetividade como tal e, por isso mesmo, ndo pode se
constituir numa vontade ascendente e afirmativa, interpreta precisamente o diagndstico
negativo que Nietzsche descreve em relacéo a civilizagdo como sofrendo da décadence,

conforme se encontra no aforismo 6 de O Anticristo:

Um espetaculo doloroso, pavoroso, abriu-se & minha frente: eu afastei a
cortina ante a deterioragdo do homem. Essa palavra, em minha boca, esta
livre de pelo menos uma suspeita: a de conter uma acusacdo moral do
homem. Ela é — quero mais uma vez sublinhar — isenta de moralina: e isso
ao ponto de eu perceber mais fortemente essa deterioracdo precisamente
onde, até agora, as pessoas aspiraram do modo mais consciente a “virtude”, a
“divindade”. Eu entendo a deterioragdo, ja se nota, no sentido de décadence:
meu argumento é que todos os valores que agora resumem o desiderato
supremo da humanidade sdo valores de décadence.

Digo que um animal, uma espécie, um individuo estd corrompido
quando perde seus instintos, quando escolhe, prefere o que lhe é
desvantajoso. Uma histéria dos ‘“sentimentos superiores”, dos “ideais da
humanidade” — e é possivel que eu tenha de escrevé-la — também seria
quase a explicacdo de por que o homem se acha tdo corrompido.
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A vida mesma é, para mim, instinto de crescimento, de duracdo, de
acumulacdo de forgas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha declinio.
Meu argumento é que a todos o0s supremos valores da humanidade falta essa
vontade — que valores de declinio, valores niilistas preponderam sob os
nomes mais sagrados. (AC, § 6).

Opostamente ao cultivo de um tipo elevado de homem, Nietzsche vé a
deterioracdo ou corrup¢do (Verdorbenheit) do humano na histéria ocidental. Conforme
o aforismo, o mal de que padece é a decadéncia descrita em termos fisiol6gicos como
deterioracdo dos instintos humanos fortes, de conservacdo da vida, de acumulo de
forcas, de vontade de poténcia... Décadence essa promovida pelo conceito de virtude e
de divindade almejada pelo Ocidente, pelos seus ideais tidos como mais sublimes, pelos
valores que até entdo vigoraram, valores esvaziados de sentido, que “preponderam sob
os nomes mais sagrados”. Nietzsche usa a expressdo Verdorbenheit (que significa
“deteriora¢dao” ou “corrupc¢do”) repetidamente, neste aforismo, para falar sobre o
processo de declinio em que o homem se encontra. Sua “corrup¢ao” ndo ¢ o pecado,
como acreditava Pascal. (AC, 85).

Segundo Nietzsche, o conceito de pecado ja constitui um aspecto desta
décadence, pois apequena o homem, inflige-lhe somente culpa e € o instrumento pelo
qual uma classe de homens encontra meios (como os sacerdotes religiosos) para poder
dominar as demais pessoas. Por essa razdo, para Nietzsche, a “corrup¢do” do homem
ndo é o pecado, mas aquele que se valeu desse conceito, o cristianismo. Este seria a
“corrup¢do” do homem. Por isso, para Nietzsche, os valores de declinio — valores
niilistas — preponderam sob os nomes mais sagrados. Décadence como diagnostico,
desse modo, estd intimamente ligada a outro conceito nietzschiano de méxima

importancia, o niilismo, e ambos ao cristianismo.

3.3 Niilismo como sintoma da décadence

Antes de prosseguir, é preciso fazer uma digressdo: é necessario nos determos
mais precisamente na conceituacdo nietzschiana do niilismo (der Nihilismus), a fim de
compreender a relacdo entre este e a décadence e a como ambos sdo descritos, a partir
da vontade poténcia, como sendo disseminados sobretudo pelo cristianismo. Segundo
Muiller-Lauter, Nietzsche assumiu o niilismo como conceito em seu filosofar nos anos

de 1880, época em que uma série de escritores contemporaneos passou adota-lo em seus
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escritos: “Esse conceito obtivera também uma consideravel popularidade no ambito da
lingua alemd, em consequéncia de seu emprego pelos anarquistas russos” (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 121). Nietzsche tomou conhecimento do niilismo russo anarquico a
partir de autores como Dostoiévski, Turguéniev e A. Herzen e P. Kroporkin (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 122-123).

E possivel que Os deménios (1872), de Dostoiévski, que aborda o tema do
niilismo, tenha exercido uma influéncia significativa neste sentido. Conforme Paschoal,
“a leitura de Dostoiesvki leva Nietzsche a ampliar o significado do termo ‘niilismo
russo’ que ele utiliza no inicio da década de oitenta, associado apenas a Turgueniev”
(PASCHOAL, 2014, p. 120). O Essais de Psychologie Contemporaine, de Bourget,
contribuiu também para a compreensdo de Nietzsche, ao considerar ndo somente a
décadence como fendmeno, mas também o seu conceito irmanado, o niilismo. Como
critico, analisando a literatura da época, o jovem psicélogo Poul Bourget buscava
compreender o reflexo da sociedade ali espelhado, para avalia-la. Como j& pontuado, o
que ele enxergou foi uma sociedade enferma, onde uma vontade alquebrada, niilista e
pessimista predominava, onde uma geracdo de anarquistas se erguia contra todas as
estruturas tradicionais da sociedade, até entdo. Tal realidade se desvelava a Nietzsche,
em concordancia com Bourget, como sendo sintoma de uma décadence, de uma vontade
declinante, depressiva, que degenerava a vida, em razdo do momento histérico em que
os valores tradicionais se diluiam no Ocidente, como consequéncia do abandono da
religido tradicional.

Segundo Araldi (1998, p. 75), as “diversas tentativas de caracterizacdo do
niilismo ocorridas apds 1881 giram em torno de um eixo comum: a desvaloriza¢do dos
valores (Entwerthung der Werthe)”. O homem louco que apregoa a morte de Deus (Gott
ist todt), em Gaia Ciéncia 8125, insere-se precisamente neste diagnostico nietzschiano
de desvalorizagdo de todos os valores vigentes na Europa. Nietzsche ndo fala de “Deus”
como ser divino. Como afirma Kaufmann (1974, p. 100), essa “¢ uma tentativa de um
diagndstico da civilizacdo contemporanea, e ndo uma especulacdo metafisica sobre a
realidade ultima”. O homem louco ilustra o que Nietzsche, como um profeta, sentia no
auge da modernidade.

De acordo com Cabral (2014), “Deus” € o termo que concentra em si uma
diversidade de conceitos metafisicos tradicionais: “Trata-se de Deus engquanto conceito
metafisico sintetizador de todos os demais conceitos da tradi¢cdo responsaveis por

caracterizar a estrutura metaimpirica do mundo”. (CABRAL, 2014, p. 29). Em outras
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palavras, Nietzsche fala sobre Deus como um simbolo da metafisica, da crenca de que
existe uma realidade espiritual acima da material, de que ha um sentido para a histdria
humana, para os valores morais, para os absolutos, para verdades objetivas, de que ha
uma fundamentacdo ultima que justifigue a vida e o0 mundo, mas que ndo estd na

efetividade, neste mundo como tal. Segundo Araldi (1998, p. 77):

O antincio do homem louco, “Deus estd morto” (Gott ist todt), tem o
significado de um abalo césmico, de uma perda total de sentido, de toda
finalidade, ocasionados pelo afastamento da fonte divina dos valores
(compreendida como o sol na tradicdo platonica) que forneciam um sentido
ao mundo. A morte de Deus ndo &€ um evento fortuito, sem qualquer
concatenacdo com a histéria da moral; ao contrario, é um evento longamente
preparado e necessario no processo de moralizagdo do mundo, que por fim
anula o dualismo entre mundo sensivel e mundo suprasensivel. Assim, a
constatacdo da morte de Deus leva a radicalizagdo do niilismo.

O esfacelamento dos fundamentos metafisicos para todos os valores ocidentais
se desvela a Nietzsche como um processo de ruina, de autodissolucdo, ou, melhor
dizendo, de autosupressdo (Selbs-taufhebung). A légica é a de que os postulados, uma
vez estabelecidos hegemonicamente, sdo levados as Ultimas consequéncias, e eles
acabam por se autossuprimir: como a verdade que é destruida pelo proprio conceito de
verdade, a moral platbnica-cristd desfaz os postulados dela mesma etc. Segundo
Nietzsche, a ruina do cristianismo se deu por sua propria moral, que se volta contra ele

mesmo, e por seu préprio sentido de veracidade, que desvela sua crenca como mentira:

A ruina do cristianismo — por sua moral (que € indissociavel) a qual se volta
contra o deus cristdo (o sentido da veracidade, altamente desenvolvido pelo
cristianismo, fica com nojo da falsidade e mendacidade de toda interpretacéo
cristd do mundo e da histéria. Repercussao de "Deus é a verdade" na fanatica
crenga “Tudo é falso". Budismo de fato ...). (NIETZSCHE, 1978 , p. 429)%.

Nesse caso, a cosmovisdo metafisica platbnica-cristd levada as dltimas
consequéncias em seu desprezo pelo mundo sensorial, pela efetividade em geral, pelo
corpo em favor da alma imortal, do aquém por um além, dos sentidos, em sua moral
antinatural, conduziria inevitavelmente a um desespero, a um cansago, a uma desiluséo
para com a efetividade, a uma negacdo absoluta da vida através da constatacdo de que
nada ha que realmente fundamente os valores que, por séculos, vigoraram. O ocaso, 0
fenecimento e a autossupressdo destes postulados metafisicos, levados a ultima

consequéncia, geram o niilismo; postulados estes sobre os quais 0s valores morais, a

22 Refiro-me aqui as Obras incompletas na traducéo de Rubens Torres Filho.
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ciéncia, filosofia, estética, religido etc. foram fixados. A autodissolucdo resulta no
vazio, no nada (nihil). O acontecimento epocal da “morte de Deus”, para Nietzsche,
consiste precisamente no diagndstico desta realidade sociocultural do Ocidente. Em

1886, em A Gaia Ciéncia, Nietzsche escreve:

O que ha com nossa serenidade. O maior dos acontecimentos recentes — que
"Deus esta morto"”, que a crenca no Deus cristdo caiu em descrédito ja
comeca a lancar suas primeiras sombras sobre a Europa. Para os poucos,
pelo menos, cujos olhos, cuja suspeita nos olhos é forte e refinada o bastante
para esse espetaculo, parece justamente que algum sol se p6s, que alguma
velha, profunda confianca virou davida: para eles, nosso velho mundo ha de
aparecer dia a dia mais poente, mais desconfiado, mais alheio, mais "velho".
Mas no principal pode-se dizer: o proprio acontecimento é grande demais,
distante demais, demasiado a parte da capacidade de apreensédo de muitos,
para que sequer sua noticia pudesse ja chamar-se chegada: sem falar que
muitos j& soubessem o que propriamente se deu com isso — e tudo quanto,
depois de solapada essa crencga, tem agora de cair, porque estava edificado
sobre ela, apoiado a ela, arraigado nela; por exemplo, toda a nossa moral
européia. (GC, V, §343, grifos da edicao brasileira)®.

Segundo Nietzsche, a eclosdo do milenar edificio metafisico ocidental na
modernidade resultaria no fato de que tudo o que estava edificado sobre esta crenga
(como a moral europeia) “tem agora que cair”’, tornando-Se apenas destrogos. Na
metafisica, justificou-se o efetivo, 0 mundo do vir-a-ser, os valores e a existéncia em
postulados e fundamentos suprassensiveis, em ideias e conceitos etéreos. A
autossupressdo destes postulados, que se da pelo processo de leva-los as ultimas
consequéncias, mostra que eles sdo, na realidade, irreais, ficticios, ilusdes, e que, por
isso, toda a efetividade encontra-se agora langada no vazio de fundamentos, na auséncia
de justificativas. Nietzsche se encontra com este acontecimento epocal da
autossupressdo da metafisica, onde o Ocidente sentia a nausea provocada pelo vazio dos
postulados e fundamentos que por milénios justificaram os valores morais, 0s saberes
humanos, a existéncia e a vida, oferecendo as respostas para todos os “por qués?” mais
essenciais.

De acordo com a leitura de Giacoia (2014), o niilismo consistiria precisamente
na falta de razdo para as grandes questodes, os grande “por qués?” da humanidade, para
0s quais, até entdo, historicamente, a metafisica ocidental platbnica-cristd havia dado
uma resposta. “Na auséncia de resposta para tais perguntas ndo ha também perspectiva
de sentido e valor que ddo sustentacdo a qualquer sistema metafisico de interpretacédo
global do universo da condicdo humana”. (GIACOIA, 2014, p. 223). O estado de

% Refiro-me aqui & Gaia Ciéncia na tradugéo de Rubens Torres Filho.
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auséncia de respostas e vazio de sentidos e valores ao qual a humanidade chegou se deu
como consequéncia natural dos proprios postulados légico-cientificos da cultura
estabelecida sobre a influéncia socratico-platonica ou pelo “sentido de veracidade
cristd”, que buscam os fundamentos, a causa, a razao, isto ¢, os “por qués?” nas

categorias da razéo.

Desde as origens, portanto, o logos cientifico é acossado pela compulsao a
fundamentagdo, sendo impelido a perfazer uma cadeia de conceitos,
principios, inferéncias. Uma cultura como a nossa, que se obstina a fazer
passar pelo crivo da pergunta pelo ‘por qué?’ todos os seus contetidos
cognitivos e esquemas referenciais para a acdo — a comecar pelas mais
primitivas ordenacdes religiosas — tem de desembocar numa experiéncias de
colocagdo em questdo de seus proprios alicerces (GIACOIA, 2014, p. 224-
225).

A loégica de sempre perguntar pelo seu fundamento, seu “por qué?”, torna-se
ininterrupta e, ao invés de estabelecer um terreno sélido para interpretar a efetividade,
desvela uma instabilidade: incute a ideia de que fundamento ap6s fundamento deve ser
derrubado para se encontrar um novo, pois para uma resposta havera sempre um novo
“por qué?”, para a qual havera de se encontrar também uma nova resposta, e assim por
diante. O questionar de todas as respostas, que a propria logica racional socratica-
platénica ensinou, finda por colocar em questdo seus proprios alicerces. Toda pretensdo
de um fundamento Gltimo esta destinada ao fracasso sob a l6gica socratico-platénica da
verdade, da ciéncia, que nunca cessa de buscar a razdo, o fundamento, o por qué?”’; por
iss0 mesmo, ndo cessard de encontrar novas respostas, razdes e justificativas que nao
serdo nunca finais, fixas, absolutas, mas provisorias.

Assim, “nesse ponto, a racionalidade faz a experiéncia de que o ultimo
fundamento ¢ necessariamente um abismo, um sem fundo” (GIACOIA, 2014, p. 226). E
isto que Nietzsche ja entrevia em O nascimento da tragédia (1872), mostrando como,
em determinado momento, a légica passa a girar em torno de si mesma, terminando
como uma serpente mordendo o préprio rabo (NT, §15). E a autodissolucéo do edificio
ocidental, fundamentado sobre a racionalidade socratico-platdnica e chegando aos seus
limites, sempre em busca de fundamentos, que, no fim, coloca em questéo seus proprios

alicerces. Segundo Giacoia (2014, p. 227):

A escalada do niilismo traz também a superficie da consciéncia um elemento
desestabilizador, imanente a todo ‘por qué?’ Pois essa ascensdo traduz-se na
vivéncia consciente da impossibilidade de principios inabalaveis, na
experiencia historica de que a total emancipacao da razéo esclarecida produz
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necessariamente a corrosdao das referéncias tradicionais de valor, de que o
sentido de seu progresso conduz ao desalento. Na medida em que tais valores
e principios sdo os pilares de sustentacdo, que garantem a coesa e integridade
de uma cultura, o niilismo é, entdo, sintoma de desagregacdo de uma unidade
cultural, o de seu declinio, de perda de coesdo e consisténcia — portanto, um
sinal de dissolucéo.

Como resultado do avanco historico do niilismo, a coesdo cultural, antes mantida
pelos valores metafisicos fundantes, comeca a ser desmantelada, de modo que o que se
vé sintomaticamente ¢ a “desagrega¢do de uma unidade cultural, o de seu declinio, de
perda de coesdo e consisténcia” (GIACOIA, 2014, p. 227 ). Tal dissolu¢do ndo consiste
em outra denominacéo, sendo a décadence ja divisada por Nietzsche. Aqui ja esta posto
de modo harmdnico o par conceitual décadence e niilismo como diagnostico da
civilizacdo moderna ocidental. Giacoia explicita que o niilismo ndo é a causa, ou seja,
ndo operaciona esta autodissolucdo da metafisica platbnica-cristd, mas é a
consequéncia, um resultado inevitavel ao qual se deveria chegar, segundo os ideais e

valores gque ela mesma estabeleceu:

N&o é o niilismo a causa da decadéncia cultural, antes pelo contrario: ele é o
resultado necessério de um lento, até entdo insuspeitado, processo de
decadéncia e perda de poténcia, pois na medida em que se aprofunda, sdo
extraidas as consequéncias logicas inexoraveis das pretensdes sustentadas
pelos valores axiais, cujo contelido se esvazia. (GIACOIA, 2014, p. 227).

O niilismo, como decadéncia cultural, é o fim inevitavel de uma interpretacéo,
de um modo de justificar a vida, de oferecer fundamentos objetivos para 0 mundo que
se autossuprimiu no horizonte da histéria. E o desvelamento do nada em lugar do télos,
a finalidade que a intepretacdo platonica-cristd ofereceu ao mundo, fornecendo um
sentido, um horizonte de significados para a existéncia, para vir-a-ser, mas que agora foi
desacreditado, chegando-se a compreensdo de que nunca houve de fato uma teleologia;
que nada havia de uma meta, de um rumo, de um sentido; desvelou-se um devir sem
além, sem cumprimento, sem horizonte. O niilismo evidencia a ruina da intepretacdo
platonica-cristd do mundo através das categorias que ela mesma estabeleceu, as

categorias da razdo. Nietzsche afirma o efeito disto:

Resultado: A crenga nas categorias da razdo é a causa do niilismo —,
medimos o valor do mundo por categorias, que se referem a um mundo
puramente ficticio. Resultado final: todos os valores com os quais até agora
procuramos tornar 0 mundo estimavel para nés e afinal, justamente com eles,
o desvaloramos, quando eles se demonstram inaplicaveis — todos esse valores
sdo, do ponto de vista psicoldgico, resultados de determinadas perspectivas



102

de utilidade para manutencdo e intensificacdo de formagBGes humanas de
dominacéo: e apenas falsamente projetados na esséncia das coisas. E sempre
ainda a hiperbdlica ingenuidade do homem: colocar a si mesmo como
sentido e medida de valor das coisas. (NIETZSCHE, 1978, §12, B, p. 432)*.

As categorias da razdo com as quais o Ocidente interpretou 0 mundo fornecendo
sentido ou finalidade ao vir-a-ser, promovendo unidade e coesdo para a realidade
maltipla, também foram as responséveis pela negagdo de toda a efetividade; levaram a
catastrofe do desencanto que consiste na revolta contra essa mesma interpretacao,
desvelando esse mundo interpretado como puramente ficticio. Os valores, como
consequéncia, tornaram-se inaplicaveis, desvalorizados. Para Nietzsche, o Ocidente
ainda sustenta, em parte, tal interpretacdo e valores niilistas e décadents, assim como
“depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa caverna durante
séculos” (GC, III, § 108). Dessa forma, em O Anticristo, Nietzsche toma o niilismo
precisamente como a “logica” da décadence. Ele desvela os valores desvalorizados,
valores de declinio de toda vontade de poténcia, de toda vida ascendente. Nietzsche
também toma o niilismo como uma realidade fisiopsicologica, jA que estes valores
danificam a vida mesma, isto ¢, o “instinto de crescimento, de duracdo, de acumulacéo
de forcas, de poder”. (AC, 86, grifo da edicéo brasileira).

O niilismo, da perspectiva de Nietzsche, descreve um fendmeno historico
através de uma interpretacdo metafisica da realidade, que produz tipos vivenciais
psicofisiologicamente décadents. O niilismo ndo constitui apenas um sintoma da
décadence cultural, que consiste na desagregacdo da unidade e coesdo de uma
civilizacdo (0 seu consequente declinio), mas também de uma décadence
fisiopsicologica, com a perda de coesdo e consisténcia dos instintos e das forgas
conjugadas por uma vontade de poténcia ascendente. O par conceitual
niilismo/décadence descreve um diagnostico abrangente de uma doenca que se
metastasia na civilizacdo e em cada tipo vital de seus entes. Nesse diagnostico, algumas
das mais seminais teorias filosoficas de Nietzsche (niilismo, décadence e vontade de
poténcia) se conjugam. O elo entre décadence/niilismo e vontade de poténcia esta posto:
o “niilismo no fundo, ndo poder ser nada mais que vontade de nada” (MULLER-
LAUTER, 2009, p. 133). Essa vontade de nada que engendra o niilismo, por sua vez, é
uma necessidade fisiopsicoldgica da prdpria vontade, que “preferira ainda querer o nada
a nada querer” (GM, 111, 1).

%4 Refiro-me aqui as Obras incompletas na traducéo de Rubens Torres Filho.
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Dessa maneira, o0 niilismo, antes de apenas um processo historico, é também, na
realidade, uma expressdo ou sintoma de “décadence fisiologica”, de modo que pode
acontecer em qualquer época, conquanto certas condi¢es sejam necessarias para isso.
Pode se manifestar em qualquer individuo ou comunidades potentes e fecundas, isto &,
onde numa conjugacdo de vontade de poténcia forte prevaleca o niilismo como sintoma
de décadence fisiologica pode se desencadear, querendo o nada ao invés das coisas da
efetividade. Sob essa perspectiva, o niilismo se torna um processo cujo inicio historico

torna-se dificil de precisar. Por essa razdo, Muller-Lauter chega a seguinte conclusao:

As histérias do niilismo ndo tém um comego. O niilismo é expressdo de
décadence fisioldgica. Esta surge nas mais distintas culturas que se
constituem independentemente umas das outras. As condi¢cbes para o
surgimento da décadence existem, sobretudo, onde homens, isto &,
comunidades, se encontram, de modo que uma organizacdo mais forte da
vontade prevalece sobre a mais fraca (MULLER-LAUTER, 2009, p. 143).

A necessidade de descrever a décadence/niilismo em O Anticristo se da pelo
diagnostico que Nietzsche faz de sua propria época. O filésofo preocupa-se com a
décadence/niilismo de sua geracdo e o futuro que ela a levara. Para isso, ele precisou
olhar para tras, para sua procedéncia genealogicamente, a fim de mapear os seus efeitos
no passado e antever suas implicagcbes no porvir europeu. Para entender como seria 0
futuro, ele necessitou explicitar como floresceu o niilismo, como sintoma de décadence,
suas condicOes, seus efeitos na historia.

Nietzsche olha ao passado e vé nele um prendncio do que vira adiante na
Europa. E neste sentido que, segundo Miiller-Lauter (2009, p. 144), Nietzsche “nomeia
a série de filésofos que lhe permite marcar a histéria do niilismo europeu (isto é,
ocidental), a partir de seus representantes mais significativos”. Assim, em seu
diagndstico da histdria, ele encontra notaveis niilistas e os cita polemicamente para
marcar toda a histéria ocidental como sendo niilista/décadent. Entre eles: Socrates,
Platdo, Pirro, Epicuro, Agostinho, Tertuliano, Tomas de Aquino, Kant, Carlyle, Comte,
Spencer, Schopenhauer, Hartmann, Vigny, Dostoiévski, Leopardi, Pascal, Tolstoi,
Wagner e outros (MULLER-LAUTER, 2009, p. 145). Muitos deles aparecem em O
Anticristo. Mais do que individuos, estes nomes marcam as épocas, sdo representativos
na historia do niilismo, no ambito artistico, literario, filosofico, religioso e histérico.

Estes notaveis sdao emblemas na filosofia de Nietzsche, que desmascara os estados
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fisioldgicos declinantes na histéria do niilismo. O filésofo os polemiza como
representantes do niilismo, e ndo como biografias pessoais.

Para Nietzsche, “sdo mais importantes seus efeitos intelectuais-historicos do que
aquilo que intentaram. Mais do que Sdcrates e Platdo, ocupam-no o socratismo e 0
platonismo” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 146). Assim também ¢ sua analise de Jesus,
do tipo psicolégico do Redentor, isto €, importa mais o cristianismo e seus efeitos
niilistas do que a figura de Jesus em si, como mais importa o socratismo e o platonismo
do que Platdo e Socrates. Contudo, em termos de efeitos e influéncia, o cristianismo se
destaca para Nietzsche, sobretudo como agente mantenedor do processo de décadence.
A historia do cristianismo se imiscui com a da Europa e, por isso, toda a producdo
filosofica, literaria, artistica, politica etc. é expressdo de décadence e expressdes

“cristas”:

De modo reiterado, Nietzsche busca incluir a histéria do ocidente — quase
sempre a partir de Socrates — no periodo moral da humanidade e, com isso,
desmascara-la como movimento de décadence. Neste ambito, platonismo e
cristianismo se ligam de modo tdo estreito que se fundem numa unidade.
(MULLER-LAUTER, 2009, p. 148).

J& em Crepusculo dos idolos, Nietzsche havia afirmado que Platio era um
“cristdo pré-existente” (CI, “O que devo aos antigos”, § 2) e, em Além do bem e do mal
(BM, Prologo), que o cristianismo era “platonismo para o povo”. Em outras palavras,
Nietzsche identifica a metafisica platdnica-cristd como sendo o que liga a filosofia a
religido crista e, por sua vez, todo o edificio histdrico, sociocultural ocidental erigido
sobre estas duas bases, e como grande agente dos valores niilistas que sintomaticamente
expressam estados fisioldgicos decadentes.

Nietzsche interliga a historia do cristianismo a da décadence e aos seus sintomas
niilistas ocidentais. “No fim das contas, o filosofo o compreende como reservatorio de
todas as tendéncias niilistas” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 149). Compreendendo a
décadence como dissolugdo ndo somente cultural, mas também fisiologica, que se
constitui numa vontade de poténcia declinante que deprecia a vida, e o niilismo como
sintoma historico deste tipo degenerado de estados psicofisiologicos, Nietzsche
responsabilizara o cristianismo-platonico como responsavel por esta corrupgao. “Todo 0
Ocidente recebe as marcas do platonismo a partir do momento em que o cristianismo,
ao dissemind-lo, o torna hegeménico” (CABRAL, 2014, p. 378-379). Somente com este

entendimento lé-se corretamente O Anticristo, compreendendo que, ao criticar o
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cristianismo, Nietzsche busca “descontruir o principal veiculo de disseminagdo do
niilismo no Ocidente, garantindo assim um espaco para a producgéo de valores ndo mais
marcados por lastros psicofisiologicos decadentes” (CABRAL, 2014, p. 502).

Desse modo, em O Anticristo, o cristianismo ndo concerne estritamente apenas a
religido cristd, mas, sobretudo, ao que ela representa: valores metafisicos que
desvalorizam a vida, que servem de esteio axiolégico a uma concepcdo cientifica,
historica, filosofica, artistica, literaria etc., bem como aos tipos vitais essencialmente
decadentes. E nesse sentido que Nietzsche aponta, em O Anticristo, que a filosofia e
toda a arte e literatura europeia se encontravam em estado de dissolucdo, de décadence:
“Infelizmente, de toda a nossa décadence artistica e literaria, se Sdo Petersburgo a Paris,
de Tolstoi a Wagner” (AC, §7). Nao somente a literatura, mas também a filosofia estava
corrompida pelo estado psicofisiolégico de vontade declinante. Por essa razdo,
Nietzsche esclarece sua antitese: “os tedlogos, os que tém sangue de tedlogos, toda a
filosofia moderna” (AC, §8). O ataque de Nietzsche ndo ¢ apenas contra o cristianismo,
como se Vé. Este é apenas o maior deles, mas, aos seus olhos, toda a filosofia de sua
época se encontrava décadent. Se o tedlogo versa sobre o além e, nesse caso, sobre 0
“nada”, os filésofos idealistas, para Nietzsche, ndo seriam diferentes. Seus conceitos sdo
iguais as doutrinas dos tedlogos. Ambos negam a vida por uma mera ilusdo (AC, 8§8).
Negam o “aqui” por certo “além” no horizonte da historia. A luta de Nietzsche nao ¢
contra o tedlogo, mas contra o “instinto” de tedlogo que ele encontrou em toda parte, na
filosofia, literatura e arte — ou seja, 0 esteio axioldgico da cultura ainda estava
estabelecido sobre um fundamento metafisico, que é, para Nietzsche, sintoma de um
estado fisiologico declinante, negador da efetividade e da vida como tal. “A esse
instinto de tedlogo eu fago guerra: encontrei sua pista em toda parte” (AC, §9).

Nietzsche combate o “instinto de tedlogo” presente nos saberes de sua época, em
toda a cultura europeia, pois ele é um substrato da metafisica platdnica-cristd, cuja
dissolucdo ou décadence produz o niilismo, fazendo com este permaneca dominando,
comandando a civilizacdo, ao inves de fenecer de modo completo, abrindo espaco para
novos valores, um novo periodo historico. Nietzsche alerta, neste sentido: “ndo
duvidemos do que no fundo sempre se da: a vontade de fim, a vontade niilista quer
alcangar o poder...”. (AC, 89). Aqui, Nietzsche confirma a razdo pela qual a décadence
do cristianismo consistia em uma realidade danosa: ela busca preservar-se, conservar-se,

ainda que declinante, dissoluta, negadora da efetividade; sua “vontade niilista quer
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alcancar o poder”, quer prevalecer. A dissolucdo do cristianismo resiste a dissolucéo,

busca dominar. Nietzsche explicita:

A décadence é, para a espécie de homem que no judaismo e no cristianismo
exige o poder, apenas meio: essa espécie de homem tem interesse vital em
tornar doente a humanidade e inverter as nogdes de “bom” e “mau”,
“verdadeiro” e “falso”, num sentido perigoso para a vida e negador do
mundo. (AC, §24).

O cristianismo, autoconservando-se hegemonicamente no Ocidente, permanecia
como esteio metafisico para os valores desvalorizados e corrompidos do niilismo,

perpetuando a si e a doenca histérica que engendra. E o cristianismo,

[...] enquanto eixo axioldgico orientador e possibilitador da modernidade que
aparece como principio interpretativo mais forte. E a ele que Nietzsche deve
opor-se, pois € no cristianismo que se encontra a consolidacdo do esteio
axiolégico e psicofisiologico niilista do Ocidente (CABRAL, 2014, p. 379).

Sua décadence € mendaz, pois anseia permanecer dominando, ao invés de
aceitar seu ocaso, seu fenecimento. Desse modo, como maior emblema desta realidade
décadent e niilista que busca conservar-se e dominar mendazmente, o cristianismo

manifesta-se como um signo, para Nietzsche, de tudo aquilo que ele deseja combater.

3.4 Tipos distintos de décadence

Ao perseguir a histéria do niilismo no Ocidente, tendo como fio condutor o
principal signo da décadence, isto é, o cristianismo-platénico, Nietzsche, em O
Anticristo, encontra um problema: a figura de Jesus. Nietzsche ndo atribui a ele uma
caracteristica fundamental da moral décadent: o ressentiment (AC, 824, 43). Aliés, em
O Anticristo, Nietzsche descreve Jesus como um arquétipo de superacdo do
ressentimento, traco este que ndo poderia se achar em seu tipo histérico. Ndo somente
em sua vida, mas sobretudo em sua morte, ele haveria triunfado sobre tal sentimento.
Nietzsche diz que, ironicamente, os primeiros discipulos de Jesus ndo haviam entendido
“o que havia de exemplar nessa forma de morrer, a liberdade, a superioridade sobre todo
sentimento de ressentiment” (AC, §40). Foi em Paulo, nos cristdos primitivos, na
cristandade que Nietzsche encontrou a moral do ressentimento, mas ndo em Jesus.

Miller-Lauter comenta sobre esta problematicidade:
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Em seus esforgos para fundir a historia do cristianismo com o movimento de
décadence ocidental, Nietzsche, no entanto, esbarra em dificuldades, quando
dirige sua atencdo para Jesus de Nazaré. Na questdo acerca da psicologia do
redentor ndo encontra nenhum traco da moral do ressentimento constitutiva
das aspiracdes de dominio dos fracos. (MULLER-LAUTER, 2009, p. 149).

Em outras palavras, a moral décadent do ressentimento que Nietzsche encontra
no cristianismo ndo esta em Jesus, pois ele ndo ressente, ndo se vinga, ele ama seus
inimigos. Segundo Nietzsche, “A ‘boa nova’ ¢ justamente que ndo mais existem
oposi¢oes” (AC, §32). Jesus, em sua vida e doutrina, ndo se opunha a nada nem a
ninguém, nédo resistia aos que lhe eram antagonicos. Nietzsche descreve Jesus como
alguém cuja vida era realmente ausente de antagonismos.

A descricdo que Nietzsche faz de Jesus € a de alguém incapaz de opor-se, de
lutar com os que lhe sdo antagonicos: “Justamente o contrario de todo pelejar, de todo
sentir-se-em-luta, tornou-se ai instinto: a incapacidade de resisténcia torna-se ai moral”
(AC, 829). Jesus vivia em um estado beatifico de paz psicoldgica intocavel e inabaléavel
(AC, 834). Em suma, sem oposi¢Oes, sem inimigos, Jesus ndo poderia ser um
ressentido, nem vingativo — que sdo tracos de um tipo psicofisiologicamente fraco,
enfermo, doente e décadent que gera uma moral igualmente enfermica (GM 1, §10,11).
Diante disso, deve-se questionar: por que o tipo Jesus € descrito como um décadent? Se
ndo era uma figura ressentida, entdo sua décadence consiste em qué? A resposta de

Muller-Lauter é a seguinte:

Quem dissolve em sua interioridade os antagonismos que devem ser o
verdadeiramente real (Reale), tal como faz o Jesus visado por Nietzsche,
pode, ainda assim, enquanto negador da realidade (Realitat), ser apenas um
decadente. (MULLER-LAUTER, 2009, p. 150).

Dito de outro modo, o tipo Jesus de Nietzsche € um décadent por ser um
“negador da realidade”. Para Miiller-Lauter (2009, p. 150), rejeitar os antagonismos,
dissolvé-los, como Jesus fez, equivale a rejeitar a efetividade como tal e, precisamente
essa rejeicdo (que é uma negacao), é propria de um tipo cujo estado psicofisioldgico
padece do declinio das forgas e impulsos, da dissolucdo interna da vontade, de um
décadent. E importante entender mais precisamente em que sentido o tipo Jesus
concebido por Nietzsche é um “negador da realidade”.

Segundo Stegmaier, a contestacdo de Jesus da realidade ndo deve ser entendida

como “oposi¢do objetiva”, ja que o proprio Nietzsche declara que Jesus era alguém sem
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antagonismos. Negar € resistir, e o tipo jesuadnico de Nietzsche ndo € descrito como
sendo capaz disto. Assim, Jesus “dissolve todas as diferencas e ordenacdes, ndo no
sentido de que ele as nega, mas sim que ele apenas as entende como signos (Zeichen)”
(STEGMAIER, 2013, p. 78). O que Stegmaier afirma € que Jesus dissolvia os
antagonismos da efetividade em sua espiritualizacao, ou seja, tomando as oposi¢des da
realidade como meros signos, interiorizando tudo o que lhe era exterior, vivendo num
“mundo psicoldgico” intocado pelo “real” — nesse sentido, desprezando as oposic¢des
préprias do jogo agonistico das focas que constituem toda a efetividade e que séo as
condicdes para uma vontade de poténcia ascendente, forte e dominante. O tipo Jesus,
concebido por Nietzsche, era alguém que sofria de uma desagregacédo das forcas, logo,
décadence. Este € o elemento comum a todos os décadents e que permite a Nietzsche
inserir Jesus no quadro amplo da décadence.

Aqui se desvelou o que ha de comum no uso polissémico de Nietzsche do termo
décadence, como seus sintomas niilistas de negacdo da efetividade e dissolucdo de uma
vontade de poténcia ascendente, para categorizar tanto a figura historica de Jesus quanto
0 cristianismo. Ambos expressariam uma desagregacdo das forcas e instintos
configurando uma vontade alquebrada, declinante, uma vontade de nada que nega a
efetividade. Ambos sdo décadents pois expressariam a languidez, a decrepitude, o
esgotamento e a enfermidade historica que Nietzsche diagnosticava em sua cultura.
Porém, nesta analise também se desvelou o que ha de distinto no uso polissémico do
termo décadence: nesse caso, a figura de Jesus era um tipo décadent diferente, ndo
ressentido, uma vez que isso contrariaria sua pratica evangélica e o0 estado
fisiopsicolédgico de beatitude, e ndo mendaz, pois ndo procuraria se impor ou dominar.
Sua décadence seria, assim, “ingénua”, oposta a décadence cristd, considerada por
Nietzsche como enganosa, falsificadora, procurando de todos os modos o poder,

desejando dominar os fracos (AC, 844). Cabral diz:

A valorizagdo nietzschiana de Jesus em O Anticristo estd diretamente
relacionada com o seu tipo de décadence. Como visto, Jesus € um décadent
ingénuo. Esse tipo de décadence ndo resiste a sua dissolugdo. Por isso, ndo se
conserva as custas [sic] da inversdo do modo nobre de valoracdo. Sem
antagonizar-se com nada e ninguém, o decadente ingénuo de certo modo
consente com a finitude de seu modo de ser, ou seja, estd aberto ao seu ocaso.
E isso que faz com que Jesus, e também o budismo, seja um tipo que no
almeja conservar-se a qualquer custo. Ao mesmo tempo, Jesus nédo
dissemina, como na moral dos escravos, valores adoecidos (CABRAL, 2014,
p. 509).
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Se, por um lado, h& elementos comuns entre o tipo Jesus concebido por
Nietzsche e a religido que emergiu a partir dele, ha também os elementos distintos e que
também exigem que se faca uma diferenciacdo entre os tipos de décadence pelos quais
sdo caracterizados. O resultado ao qual se chega é a de que a décadence de Jesus e do
Cristianismo sdo diferentes, pois ‘“ndo tem nada em comum com a continuidade do
movimento da décadence ligado a seu nome” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 151).
Existe, assim, uma “contradi¢do fisiologica: o cristianismo se estabeleceu pervertendo o
sentido da décadence inerente ao seu inspirador: Jesus” (CABRAL, 2014, p. 394).

Foi preciso, pensa o filosofo, falsificar a vida e 0 ensino de Jesus introduzindo
tracos alheios de ressentimento em seu tipo para que os primeiros discipulos
fundamentassem suas doutrinas, com quais se vingaram de seus perseguidores. Somente
“através da falsificacdo da doutrina do redentor pode permanecer oculto o antagonismo
entre a pratica de Jesus do ndo antagonismo e as necessidades de poténcia das igrejas
que se expressam no ressentimento” (MULLER-LAUTER, 2009, p. 151).

Assim, por ser um tipo desprovido de ressentimento (alids, superior a este) e que
ndo busca a qualquer custo conservar-se, Jesus € descrito por Nietzsche como a
manifestacdo de uma décadence completamente diferente daquela que se vé no
cristianismo ressentido e vingativo. Seu tipo fisiopsicoldgico é desprovido de um tipo
de vontade de poténcia propria dos fracos e dos sacerdotes ascetas, como se V€ na
religido cristd segundo Nietzsche, que deseja dominar o forte enfraquecendo-o,
domesticando-o, tornando-o enfermo. Por consequéncia, Jesus passa a ser apresentado
pelo filésofo como uma ruptura em sua descricéo da histéria da décadence e do niilismo
ocidental. Por essas razfes, Nietzsche sé pode distinguir o tipo Jesus descrevendo-o

como um “interessantissimo décadent”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Percorrendo as propostas iniciais desta pesquisa de principiar uma explanacéo de
como Nietzsche compreendia a figura historica de Jesus e de qual seria finalidade desse
personagem em O Anticristo, algumas consideragdes finais podem ser aqui realizadas.
Entre elas, deve-se destacar que, conguanto permaneca em aberto se O Anticristo
contém de fato o acabamento pleno do projeto “A transvaloracdo de todos os valores”
intentado por Nietzsche em seus ultimos anos, pareceu claro que o escrito constitui, em
alguma medida, uma expressdo desta empreitada transvaloradora. Testemunhos
nietzschianos presentes tanto no proprio escrito quanto em outros de seus textos, como
visto no primeiro capitulo, sugerem que O Anticristo é uma expressdao de sua
transvaloracdo de todos os valores, sobretudo no que concerne ao aspecto de
desconstrucdo dos valores estabelecidos pelo cristianismo, o0 esteio axiologico do
Ocidente, a fim de que uma nova base ou logica para valorar emergisse e, assim, novos
valores pudessem ser criados.

A propria figura de Jesus em O Anticristo € uma transvaloracdo, isto é, uma
intepretacdo valorativa sobre uma base ou logica completamente diferente e nova, que
Nietzsche denomina de vontade de poténcia. Nesse caso, o préprio Jesus de Nietzsche
seria, ironicamente, como que uma porta de saida do cristianismo, um caminho peculiar
para supera-lo. Ao empreender esta tarefa de interpretar a figura histérica de Jesus com
0 proposito de desconstruir o cristianismo, o proprio Nietzsche foi impactado. O
filésofo teria percebido em Jesus um tipo fisiopsicologicamente peculiar, desprovido de
uma vontade de poténcia que deseja impor-se, dominar outros e conquistar, o que teria
feito repensar sua prépria doutrina filoséfica. Este encontro com Jesus teria aberto o
caminho para a existéncia de dois diferentes tipos de vontade de poténcia, considerando
a que se vé na figura de Jesus como uma vontade de poténcia fraca que atua somente
sobre si mesmo, suprimindo os antagonismos da existéncia, banindo as condic¢des para
uma vontade de poténcia dominante sobre outros. Assim, a vontade de poténcia do
galileu, que ndo deseja dominar ou impor-se, difere daquela que se vé no cristianismo
que, conquanto, languida, ressentida e decadente, procura tornar-se hegemonica, impor-
se, prevalecer sobre tudo e todos.

A intepretacédo transvaloradora da figura de Jesus sobre o critério da vontade de

poténcia levou Nietzsche a opor-se a caracterizagdo de Ernest Renan acerca do tipo do
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galileu como génio e herdi, tal como descrito em seu livro Vida de Jesus. Seu tipo
fisiopsicoldgico peculiar, desprovido de uma vontade de poténcia que procura se impor,
que suprime todas as contradicbes e antagonismos da existéncia em um mundo
psicolégico intocado pela efetividade, impossibilitaria que ele pudesse ser uma
expressao genial de sua cultura ou um her6i combativo. Nietzsche entendeu que a
idiotia expressa nos personagens da literatura dostoievskiana (sobretudo no principe
Michkin) seria a melhor maneira de descrever o tipo psicoldgico do galileu, em
oposicdo a Ernest Renan. Curiosamente, Nietzsche valeu-se de um cristdo, como o
préprio Dostoiévski considerava, para esbocar seu tipo jesuanico.

Os resultados aos quais Nietzsche chegou no esboco do tipo do galileu, através
do seu procedimento genealdgico, levou-o a categorizar Jesus como um
“interessantissimo décadent”. Seu tipo peculiar de décadence, embora ndo tdo nociva
como aquela que Nietzsche encontrava no cristianismo, findava por negar a efetividade,
ao suprimir em si as contradicbes e antagonismos necessarios para uma vontade
afirmativa, fazendo do galileu um décadent, com uma vontade de poténcia fraca,
desarticulada, esmorecida e que almeja o fim. Mais uma vez, a figura de Jesus foi
decisiva para que Nietzsche realizasse uma diferenciacdo conceitual, dessa vez entre
tipos de décadence, separando aquela que enxergava em Jesus e no cristianismo como
distintas. Com essa diferenciacdo, Nietzsche “poupou” a figura de Jesus das mais
imperiosas criticas enderecada a décadence historicamente disseminada na Europa pelo
cristianismo. Conguanto seja um décadent (como Nietzsche considerou-se em Ecce
homo), o tipo Jesus ndo é considerado responsavel pela décadence que assolava a
modernidade, aos olhos do filésofo. Em toda a sua caracterizacdo do tipo galileu,
Nietzsche realizou uma completa e radical diferenciacdo entre o personagem historico
Jesus e o Cristo dos dogmas cristdos, colocando-se em favor do primeiro e em oposicao
ao segundo. O Cristo eclesiastico seria, para o filésofo, uma interpretacdo corrompida
do tipo psicoldgico do galileu operado pelos seus primeiros discipulos.

A primeira comunidade cristd, a partir do seu ressentimento e desejo de
vinganca, segundo Nietzsche, acabou por reinterpretar a figura de Jesus produzindo uma
falsificagdo. Nietzsche buscou mostrar como se deu este processo de desfiguracdo da
figura histdrica de Jesus, ensejado por meio de uma reinterpretacdo que seus primeiros
discipulos realizaram ante o fato doloroso de sua morte, quando seus sentimentos de
aversdo, édio e desprezo por aqueles que o mataram (o poder religioso judaico e o poder

politico romano) foram o estopim e a chave para essa hermenéutica.
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Com isso, Nietzsche pretendeu mostrar a incoeréncia entre a doutrina de Jesus e
0 cristianismo em si. O cristianismo teria nascido como uma contradicdo. Nasceria
negando aquilo que seu mestre afirmava, experimentando aquilo que ele rejeitava: o
ressentimento, a vinganca, o 6dio. A mensagem de Jesus de rejeicdo aos antagonismos,
de ndo resisténcia, de paz absoluta, de igualdade entre todos, era contraria ao judaismo
religioso, onde se alimentava o 6dio ao estrangeiro (aos romanos opressores), onde
florescia uma religido ressentida e vingativa, segundo o fil6sofo. Os primeiros
discipulos, diante da morte de Jesus, teriam sucumbido a este mesmo espirito — espirito
que seu mestre havia superado, negando a possibilidade de qualquer retaliacdo,
devotando nada menos do que amor aos seus préprios inimigos. Seus discipulos,
contudo, devotaram aos inimigos de seu Messias todo seu édio e rancor, na opinido de
Nietzsche.

O filésofo faz, com esta concepcdo polémica, uma inversao da figura de Jesus
presente nos credos oriundos, para ele, desta ma interpretacdo realizada pela primeira
comunidade cristd. Para Nietzsche, sua inversdo, na realidade, é uma reconstrucao
legitima do tipo Jesus que teve sua figura alterada por seus proprios discipulos. Dito de
outro modo, uma “injusti¢a” teria sido feita a Jesus, por assim dizer, e Nietzsche a
repara. Nesse sentido, para o filésofo, negar o Jesus dos credos € afirmar o “auténtico”
Jesus, cujo tipo foi metamorfoseado pelos primeiros cristdos. O tipo psicoldgico do
galileu nietzschiano visava desfazer a inversdo historica realizada sobre o tipo de Jesus,
reconstruindo sua legitima imagem. Sua busca foi extrair os tracos estranhos
emprestados a Jesus, desfigurando-o.

E assim que Nietzsche nega o cristianismo mais do que Jesus em O Anticristo.
Ele nega a cristandade e nem tanto a praxis de Jesus; recusa o Cristo dos dogmas, mas
ndo o Jesus da Palestina do primeiro século, visto por ele, ainda que mutilado, nos
evangelhos cristdos, tal como Francisco de Assis é visto em suas lendas. Nietzsche
abjura o que ele denomina de as mas noticias ou disangelho anunciado pelos cristdos
durantes os milénios, a crenca em um reino celeste porvir que punira 0S maus; mas o
filésofo descreve em tons afaveis a boa nova do evangelho de Jesus, anunciadora de um
reino psicoldgico sem édio, onde todas as coisas estariam reconciliadas, num estado de
coracdo sem perturbacdes e ressentimento, em uma afirmacdo irrestrita a tudo.
Nietzsche amaldicoa a moral cristd, mas acolhe Jesus, que ndo fazia distin¢ao entre bons
e maus, justos e injustos. Renega os que creem num conceito de culpa e punigéo, mas

ndo se opOe a Jesus que advogava afirmativamente amor absoluto e irrestrito, que nao
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excluia e nem condenava ninguém, para o qual ndo havia culpados, nem pecadores, pois
todos séo filhos de Deus.

Em resumo, a descricdo de Jesus apresentada em O Anticristo é Gnica em seu
tipo, por consistir em uma intepretacdo filoséfica operacionalizada por conceitos
peculiarmente nietzschianos, o que resulta em uma explanacdo singular desta
personagem, uma apropriacdo diferente desta figura historica tdo debatida ao longo dos
séculos. Ao extrair todas as consideragdes apresentadas até aqui sobre o tipo psicolégico
do galileu em O Anticristo, o quadro completo da figura de Jesus esbocado por
Nietzsche pdde ser minimamente vislumbrando, ao mesmo tempo em que também se
tornou manifesto o quanto dele permanece encoberto para nés. Seja como for, a
presente investigagdo finda como uma tentativa de apenas iniciar uma explanacgéo sobre
a perspectiva de Nietzsche a respeito de Jesus de Nazaré. Muitas questdes permanecem
abertas, inclusive aquelas consideracfes a que chegamos no decorrer desta pesquisa, ja
que o perspectivismo nietzschiano se impde as nossas mais pretenciosas conclusoes.
Entretanto, se fosse requerido ao menos uma certeza ao final desta pesquisa,
ofereceriamos a univoca proposicao de que a figura de Jesus em Nietzsche apresenta-se
formidavelmente fecunda e rica em suas relacbes com 0s mais complexos e
fundamentais pensamentos do filésofo, e que precisamente por essa razao importa que

mais investigagdes sejam realizadas sobre esta personagem.
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