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RESUMO

BOURSCHEID PEREIRA, Gracy Kelly. Nietzsche e o antagonismo ao pecado.
2024. 134 p. Tese de Doutorado em Filosofia — Universidade Estadual do Oeste do
Parana, Toledo, 2024.

Esta tese apresenta o pensamento de Nietzsche sobre o pecado. Os argumentos
utilizados pelo filésofo para expressar seu antagonismo a no¢do de pecado
movimentam a discussao filoséfica a respeito dessa tematica. Em virtude da dimenséao
dessa critica no ambito dos escritos de Nietzsche, esta pesquisa se direciona ao
conjunto de sua obra, incluindo suas anotac¢des privadas. Observando as reflexdes do
fildsofo manifestas de Humano, demasiado humano (1878) ao Crepusculo dos idolos
(1888), investigamos se a sua concepgdo sobre a inocéncia do homem pode ser
compreendida como uma contraposicdo a nocdo de pecado. Visando analisar
adequadamente essa questdo, contextualizamos, primeiramente, a interpretacdo do
filosofo alemdo a respeito do cristianismo. Em seu entendimento, o cristianismo
deturpou o sentido da vida ao projetar o ideal de vida eterna. Analisando as principais
divergéncias entre o0 seu pensamento e o0s imperativos cristdos, vemos as
circunstancias de sua oposicdo ao pecado. Na segunda parte da tese, investigamos
aspectos da perspectiva cristd a respeito do pecado. Observando a relevancia do
pensamento de Agostinho no contexto das discussdes filoséficas sobre o tema e a
critica de Nietzsche aos seus argumentos, analisamos também os escritos do filosofo
cristdo que versam sobre o pecado, sobre o livre-arbitrio e a importancia de sua
interpretacdo a respeito do pecado original. Pesquisamos essas concepc¢bes de
Agostinho expressas, sobretudo em O livre-arbitrio; A cidade de Deus; ConfissGes; O
Sermao da montanha e em A graca de Cristo e o pecado original. A partir dessas
investigacdes vemos que, se para Nietzsche todas as existéncias sdo inocentes, para
Agostinho, o homem ja nasce pecador. Enquanto o filésofo cristdo acredita no pecado
como uma verdade absoluta, o filosofo alemédo interpreta o pecado como uma
invencdo do cristianismo. Na terceira parte da tese, analisamos mais detalhadamente
a perspectiva de Nietzsche sobre o pecado. Tomando o pecado como uma doenca
gue implica em degeneracao fisiolégica, o fildsofo procede a uma genealogia do
pecado, questiona a sua procedéncia, indica os seus efeitos nocivos e destrdi 0os seus
alicerces. Disposto por impulsos criativos que considera mais elevados, o filésofo ndo
sb expressa 0s aspectos negativos do pecado, como também anuncia a sua hipétese
sobre a inocéncia do homem. Na Ultima parte da tese, investigamos a concepcao de
Nietzsche sobre a inocéncia e 0s pressupostos que evidenciam seu antagonismo ao
conceito de pecado. Apresentada como parte de seu destino filoséfico, a perspectiva
do fil6sofo aleméao sobre a total inocéncia do homem instiga o debate a respeito dos
conceitos de livre-arbitrio e de pecado. Entendemos que a perspectiva de Nietzsche
sobre a inocéncia revela seu antagonismo ao conceito de pecado.

Palavras-chave: Nietzsche. Pecado. Inocéncia. Agostinho.



ABSTRACT

BOURSCHEID PEREIRA, Gracy Kelly. Nietzsche and the antagonism to sin. 2024.
134 p. Tese de Doutorado em Filosofia — Universidade Estadual do Oeste do Parana,
Toledo, 2024.

This thesis presents Nietzsche's thoughts on sin. The arguments used by the
philosopher to express his antagonism to the notion of sin move the philosophical
discussion on this subject. Given the scale of this criticism within Nietzsche's writings,
this research focuses on his entire oeuvre, including his private notes. Looking at the
philosopher's reflections from Human, All Too Human (1878) to Twilight of the Idols
(1888), we investigate whether his conception of man's innocence can be understood
as a counterpoint to the notion of sin. In order to properly analyze this question, we first
contextualize the German philosopher's interpretation of Christianity. In his view,
Christianity distorted the meaning of life by projecting the ideal of eternal life. By
analyzing the main divergences between his thought and Christian imperatives, we see
the circumstances of his opposition to sin. In the second part of the thesis, we
investigate aspects of the Christian perspective on sin. Noting the relevance of
Augustine's in the context of philosophical discussions on the subject and Nietzsche's
criticism of his arguments, we also analyzed the Christian philosopher's writings on sin,
free will and the importance of his interpretation of original sin. We researched these
conceptions of Augustine, expressed above all in Free Will; The City of God;
Confessions; The Sermon on the Mount and in The Grace of Christ and Original Sin.
From these investigations we see that, while for Nietzsche all existences are innocent,
for Augustine, man is born a sinner. While the Christian philosopher believes in sin as
an absolute truth, the German philosopher interprets sin as an invention of Christianity.
In the third part of the thesis, we analyze Nietzsche's perspective on sin in more detalil.
Taking sin as a disease that implies physiological degeneration, the philosopher
proceeds to a genealogy of sin, questions its origin, indicates its harmful effects and
destroys its foundations. Driven by creative impulses that he considers higher, the
philosopher not only expresses the negative aspects of sin, but also announces his
hypothesis about man's innocence. In the last part of the thesis, we investigate
Nietzsche's conception on innocence and the assumptions that highlight its antagonism
to the concept of sin. Presented as part of his philosophical destiny, the German
philosopher's perspective on the total innocence of man instigates debate on the
concepts of free will and sin. We believe that Nietzsche's perspective on innocence
reveals his antagonism to the concept of sin.

Keywords: Nietzsche. Sin. Innocence. Augustine.



NOTACAO BIBLIOGRAFICA

Com o propésito de facilitar a leitura das referéncias desta tese,
adotamos a convencdo proposta pela edicdo Colli/Montinari das obras
completas de Friedrich Nietzsche. As siglas que abreviam as obras na lingua
alemd sdo acompanhadas das respectivas siglas na lingua portuguesa,

conforme convencéo estabelecida na revista Cadernos Nietzsche.

GT/NT — Die Geburt der Tragddie - O nascimento da tragédia, 1872.

PHG/FT — Die Philosophie in Tragischen Zeitalter der Griechen - A filosofia na
época tragica dos gregos, 1873.

MA I/HH | — Menschliches alzumenschliches (vol. 1) — Humano, demasiado
humano (vol. 1), 1878.

MA II/HH 1l — Menschliches alzumenschliches (vol. 2) — Humano, demasiado
humano (vol. 2): VM/OS — Vermischte Meinungen: Miscelanea de opinides e

sentencas, 1879.

MA I[I/HH 1l — Menschliches alzumenschliches (vol. 2) — Humano, demasiado
humano (vol. 2): WS/AS — Der Wanderer und sein Schatten: O andarilho e sua
sombra, 1879.

M/A — Morgenrdthe - Aurora, 1881.

FW/GC - Die frohliche Wissenschaft - A gaia ciéncia, 1882.

ZAIZA — Also sprach Zarathustra - Assim falou Zaratustra, 1883-85.
JGB/BM — Jenseits von Gut and Bdse - Aléem de bem e mal, 1886.
GM/GM - Zur Genealogie der Moral - Genealogia da moral,1887.
AC/AC — Der Antichrist - O Anticristo, 1888.

GD/CI — Gotzen Dammerung - Crepusculo dos idolos, 1888.
EH/EH — Ecce homo - Ecce homo, 1888.

NF/FP — Nachgelassene Fragmente - Fragmentos Péstumos, 1869-88. Para as
citacdes dos fragmentos pdstumos, indicamos o grupo de fragmentos referidos,
seguido do respectivo fragmento entre colchetes. Acrescentamos a essa
notacdo a data em que o fragmento foi escrito, de acordo com a edicao
Kritische Studienausgabe (KSA).
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INTRODUCAO

Em uma passagem de Aurora (1881), Nietzsche afirma: “vamos retirar
do mundo o conceito de pecado™. Referindo-se ao pecado como um valor
moral que incide em decadéncia fisioldgica, o filésofo demonstra seu intento de
suprimir a crenca no pecado. Partindo dessa indicacdo de Nietzsche,
investigaremos a importancia de sua refutacdo ao pecado no ambito da

vertente destrutiva de seu pensamento filosofico.

Contrapondo-se aos dualismos metafisicos, aos ideais de vida eterna e
mundo verdadeiro, o filosofo manifesta um pensamento antagonico aos valores
da moral crista. Ele pondera que a promessa religiosa de uma vida melhor em
um mundo destinado aos santos e redimidos reflete valores de homens
moribundos, cansados da vida terrena. Almejando outra vida, esse tipo de

homem acredita que o pecado € um mal que pode afasta-lo de Deus.

Ao observar a importancia da objecdo ao pecado na abordagem critica
de Nietzsche ao cristianismo, nos instigamos a pesquisar mais atentamente a
sua interpretacdo sobre o pecado. Vemos esse tema expresso, de algum
modo, nos mais diversos textos do filosofo. Motivo pelo qual optamos por néo
operar recortes cronolégicos de diferentes periodos do seu pensamento.
Analisaremos o0 conjunto da obra nietzschiana, inclusive suas anotacdes
privadas, buscando averiguar as circunstancias que justificam o antagonismo

do fil6sofo aleméo ao pecado.

Pretendemos indicar nesta tese que, diante dos valores do cristianismo,
vistos como responsaveis por tornar o homem pecador, o filosofo alemao
apresenta sua concepc¢ao sobre a total inocéncia do homem. Investigaremos se
os argumentos de Nietzsche a respeito da inocéncia [Unschuld] podem ser
entendidos como uma contraposi¢cdo ao conceito cristdo de pecado [Sunde].
Para elucidar essa questédo, buscaremos uma compreensdo mais apurada das
concepcdes do filésofo aleméo acerca do pecado e da inocéncia humana no

percurso de sua critica ao cristianismo.

1 M/A § 202.
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Nietzsche expressa aversdo ao cristianismo desde seus primeiros
escritos. Em um ensaio de 1862, quando ainda bem jovem, o filésofo esbocava
suas primeiras inquietacdes a respeito das conviccdes religiosas. No texto,
considerado por ele como seu exercicio filoséfico inaugural?, Nietzsche
escreve: “grandes reviravoltas ocorrerdo, quando a massa perceber que todo o
cristianismo se baseia em conjecturas; existéncia de Deus, imortalidade,
autoridade da Biblia™. Ainda que de forma breve, o jovem filésofo ja

problematizava o caréater inquestionavel da moral crista.

Mais tarde, entre 1878 e 1880, ao tornar publicas as reflexdes por ele
concebidas como expressdo de uma “espiritualidade de gosto nobre™,
Nietzsche confirma sua critica aos dogmas cristdos. Em Humano, demasiado
humano I, ele afirma que se as teses morais e os documentos do cristianismo
fossem examinados atentamente, com o rigor necessario, ficaria evidente que:
“os requisitos sado exagerados, de modo que o homem nao possa satisfazé-los;
a intencdo nao é que ele se torne mais moral, mas que se sinta 0 mais possivel
pecador” (MA I/HH | § 141). Na sequéncia dessa publicacdo, em Humano
demasiado humano Il, o filésofo adverte: “o cristianismo € veneno; instilar na
alma herdica, infantil e animalesca dos antigos alemées a doutrina do pecado e
da danacao, por exemplo, ndo significa sendo envenena-los” (MA II/HH I,
VM/OP 8§ 224). As nogdes cristds de pecado, salvagéo da alma e vida eterna
sdo avaliadas por Nietzsche como criagdes nocivas ao homem. No contexto da
fé cristd, contudo, essas mesmas nocfes, sdo reconhecidas como preceitos

valiosos que expressam imperativos divinos.

O filésofo alemédo indica a desonestidade dos intérpretes dos textos
biblicos quando estes reivindicam a autoridade divina desses escritos. Como
bom fil6logo, ele critica 0 modo arbitrario com que os cristdos impdem suas
convicgbes. Em um trecho de Aurora, o filésofo aponta que eles
“frequentemente dizem: ‘eu estou certo, pois assim esta escrito” (M/A § 84).
Um pouco adiante, na mesma obra, ele acrescenta: “o cristianismo fez o

maximo para fechar o circulo e proclamou a duvida como pecado” (M/A § 89).

2 GM/GM, “Prdlogo” § 3.

3 NIETZSCHE, Friedrich. Fado e histéria. In. Genealogia da moral. Tradugdo de Paulo César de
Souza. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1999. p. 164, (Apéndice).

4 EH/EH, “Humano, demasiado humano” § 1.
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Veremos que, na tentativa de ver superados os valores eternos e absolutos do
cristianismo, Nietzsche ressalta a procedéncia humana desses valores. Em sua
analise, assim como todos os demais valores, também 0s preceitos cristdos
podem ser questionados, invertidos, demolidos. O filésofo admite, contudo, a
dificuldade de questionar doutrinas anunciadas como verdades reveladas por
Deus. Reconhece o desafio em criticar uma “crenca que requisita para si uma
revelacdo — uma crenga que considera a duvida em si como ‘pecado’™ (NF/FP
14 [60], de 1888).

Ao avaliar negativamente as concepcgdes cristds que privilegiam a vida
eterna em outro mundo, o filésofo acentua seu tom critico. Em A gaia ciéncia,
ele destaca: “a decisdo cristd de achar o mundo feio e ruim tornou o mundo feio
e ruim” (FW/GC § 130). Através de sua personagem Zaratustra, o filosofo
recomenda: “permanecei fiéis a terra e n&o acrediteis nos que vos falam de
esperancgas ultraterrenas” (ZA/ZA, “Prologo” 3). Alguns anos mais tarde, em O
Anticristo, ele reflete: “que € moral crista? O acaso despojado de sua inocéncia;
a infelicidade manchada com o conceito de ‘pecado’” (AC/AC § 25). O percurso
da critica de Nietzsche ao cristianismo é longo e repleto de questdes
instigantes. Levantaremos apenas alguns pontos dessa trajetoria visando
destacar que o filosofo considera a moral cristd como sintoma de decadéncia

fisiol6gica e o pecado como a mais terrivel das doengcas humanas.

Investigando os principais meios de divulgacdo das pesquisas da
filosofia de Nietzsche®, observamos muitos estudos a respeito de sua critica ao
cristianismo. Nas mais diversas abordagens sobre o tema, contudo, né&o
encontramos nenhuma pesquisa especifica sobre a interpretacdo do fildsofo
alemao a respeito do pecado e de sua relacdo com a hipbtese da inocéncia
humana. Ao analisarem o pensamento critico do fildsofo, os intérpretes
abordam essa tematica apenas de modo tangencial. Essa auséncia nos
motivou ainda mais a aprofundarmos a nossa pesquisa a respeito do
antagonismo de Nietzsche ao pecado e a analisar a sua concepc¢ao sobre a

total inocéncia do homem.

5 Na pesquisa realizada nos canais nacionais e internacionais de divulgacdo dos estudos de
Nietzsche, sobretudo na consulta feita a Estudos Nietzsche, Cadernos Nietzsche, ao Nietzsche
Studien e ao Nietzsche Forschung, ndo encontramos nenhuma abordagem especifica a
respeito do antagonismo de Nietzsche ao pecado.
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Nesse levantamento, observamos a relevancia das andlises feitas por
Giacoia (2017), a respeito da critica do filosofo alemdo ao conceito de livre-
arbitrio. O intérprete observa que Nietzsche empreendeu um programa
filoséfico visando o resgate da inocéncia do homem e a abolicdo das no¢des de
culpa e de responsabilidade. A seu ver, o fildsofo aponta os preceitos cristdos
que tornaram o homem culpado como uma metafisica de carrasco®. Embora
enfatize a dedicacao do filosofo em resgatar a inocéncia do devir e demolir a
nocdo de responsabilidade e o sentimento de culpa, o comentador ndo se
ocupa com a analise acerca da critica de Nietzsche ao pecado.

Destacamos também os apontamentos feitos por Medeiros (2008), em
sua dissertagéo de mestrado. Investigando as visbes de homem expressas por
Nietzsche e pelo apostolo Paulo, o comentador indica que o contraponto
conceitual consiste na forma como os dois pensam a corrup¢cdo humana. Ele
observa que, enquanto Nietzsche responsabiliza o cristianismo pela corrupcéo
do homem, Paulo indica que é o pecado que corrompe o homem’. Ainda que
na comparacdo com a perspectiva de Paulo sobre o pecado, o pesquisador
analise algumas poucas consideracfes de Nietzsche a respeito do tema, a

abordagem do autor prioriza aspectos religiosos a respeito do pecado.

Consideramos pertinente também as analises de Dias (2022) a respeito
da critica nietzschiana a manipulacdo religiosa do sofrimento humano.
Investigando as reflex6es do fildsofo aleméao contidas na secéo 23 da segunda
dissertacdo da Genealogia da moral, a intérprete analisa as diferencas
apontadas na concepcéo de vida dos gregos homéricos e a perspectiva de vida
cristd. Ela observa que os gregos ndo negavam o sofrimento e o instinto de
crueldade. A comentadora nota que o filésofo alemdo considera
responsabilidade do cristianismo a interiorizacdo dos instintos agressivos do
homem. Ela pontua a indicacdo feita por Nietzsche de que é a partir da
interpretacdo sacerdotal que o sofrimento humano fora transformado em

pecado e o0s instintos animais passaram a ser vistos como faltas no

6 Cf. GIACOIA, 2017, p. 77-101.
" Cf. MEDEIROS, 2008.
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relacionamento com um Deus santo®. Nessas andlises, vemos apenas alguns

poucos comentarios sobre a oposicéo de Nietzsche ao pecado.

Faz-se imperativo ressaltar, especialmente, as andlises feitas por
Oliveira (2013), em seu estudo sobre as reflexdes de Nietzsche a respeito da
metafisica religiosa em Humano, demasiado humano I. O comentador entende
que a critica do filésofo alemdo ao cristianismo e ao livre-arbitrio objetiva
apontar a inocéncia do homem. Ele considera a teoria de Nietzsche sobre a
necessidade de todas as coisas como interpretacdo que visa liberar o homem
da culpa moral e permitir a criagdo de uma nova tdbua de valores®.
Aproximamo-nos dos apontamentos feitos pelo intérprete a respeito da
importancia das reflexdes de Nietzsche contidas em Humano, demasiado
humano I, para a compreenséo de sua oposi¢cao aos conceitos de livre-arbitrio,
do sentimento de culpa e do pecado. Observando os argumentos do filésofo no
terceiro capitulo da obra, intitulado “A vida religiosa”, o comentador salienta a
relevancia dessas consideracdes para o projeto nietzschiano de elucidar a

inocéncia e a irresponsabilidade do homem.

Nosso foco investigativo se direciona para outro caminho, no sentido da
vinculacao que estabelecemos entre a inocéncia e o sentimento de pecado. Em
nossa pesquisa, buscaremos alcancar o pensamento do filésofo alemdo a
respeito desse tema, analisando ndo somente suas ponderacdes expressas em
Humano, demasiado humano. Observando o percurso de Nietzsche em sua
critica a nocao de pecado e as suas abordagens sobre a inocéncia do homem,
vemos que essas reflexdes constituem parte significativa de seu oficio filosoéfico
contra a moral cristd. Vemos que além de operar uma genealogia da culpa
moral, o filésofo se empenha na investigacdo acerca da procedéncia e efeitos
da crenca no pecado. Ele aponta o sentimento do pecado como apice da culpa
do homem. Essa indicacdo do filosofo nos faz entender a relevancia de sua
critica ao pecado e a olhar para essa critica associando-a a sua hipétese sobre
a inocéncia. Analisando o conjunto de sua obra, examinaremos se a busca do
filésofo pelo restabelecimento da inocéncia do homem pode ser entendida

como uma superagao do conceito cristdo de pecado.

8 Cf. DIAS, 2022, p. 37-53.
9 Cf. OLIVEIRA, 2013, p. 215-244.
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Com o intuito de analisar adequadamente o tema proposto, dividimos
nosso trabalho em quatro capitulos. No primeiro, abordaremos aspectos gerais
da critica do filosofo aos valores cristdos, sobretudo o seu antagonismo ao
deslocamento do sentido da vida para uma dimensdo metafisica. A promessa
cristd de prosseguimento da vida, de uma vida eterna e feliz num mundo

melhor, é apontada por Nietzsche como sintoma de doenca.

Observaremos, nesse primeiro capitulo, que o filésofo alemao atribui ao
apostolo Paulo a responsabilidade de ter engendrado e difundido as doutrinas
cristds consideradas mais nocivas, tais como: a no¢éo de imortalidade, de vida
eterna e reino de Deus. Através da propagacao da ideia de que o homem
poderia conquistar uma vida plena na realeza divina, Paulo teria contribuido na
transformacéo da vida terrena em uma vida doentia, indesejada, repleta de

repressao e morbidez fisiologica.

A concepcéo de felicidade em outra vida que ndo a vida em efetividade é
vista, pelo filésofo, como sintoma de decadéncia. Atentando para certa
semelhanca entre a doutrina cristd de felicidade no reino de Deus e a
concepcao platbnica de felicidade verdadeira da alma, analisaremos, ainda
nesse primeiro capitulo, aspectos da moral socratico-platbnica que levaram
Nietzsche a aproximar platonismo e cristianismo. Diante do arsenal critico do
filésofo alemédo direcionado contra as perspectivas que privilegiam uma vida
melhor num mundo perfeito em prejuizo da vida presente, contextualizaremos
também, a concepcao nietzschiana sobre a vida. Veremos se é por conceber a

vida como vontade de poténcia que a concepcao crista Ilhe parece doentia.

Ainda que considere sua perspectiva sobre a vida mais elevada do que
as demais, o filésofo apresenta a vontade de poténcia como interpretacéo
sobre a vida. Observaremos que essa interpretacdo sobre a vida humana deve
ser apreciada como superior somente no aspecto que ele mesmo indica, ou

seja, € mais elevada no sentido de liberar a capacidade criativa do homem.

Debrucados sobre aspectos da perspectiva cristd a respeito da vida
humana e do pecado, visamos melhor entender o contexto do pensamento
critico do filésofo alemdo. Veremos que nog¢Bes centrais da doutrina crista,
como as concepcdes de pecado e de livre-arbitrio, serdo amplamente

guestionadas por Nietzsche. Nesse sentido, abordaremos essas concepcgoes
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também a partir da analise do pensamento filosofico de um cristdo, um cristdo
par excellence, ou seja, nos aproximaremos da interpretacdo de Agostinho a
respeito do pecado. Considerando a indicagdo feita por Nietzsche de que
Agostinho é reverenciado como santo e sabio justamente por sua autoridade
na propagacgdo da moral crista’?, investigaremos, no segundo capitulo desta

tese, aspectos do pensamento de Santo Agostinho.

Veremos que, por superestimar a vida eterna em prejuizo da vida
presente, Agostinho professa com vigor a fé crista e propaga a necessidade da
renuncia do pecado para a salvacao da alma. As reflexdes de Agostinho sobre
0 pecado estdo expressas em sua vasta obra e influenciam os comentérios e
teorias a respeito desse tema. Nessas analises dos intérpretes, destacam-se
as abordagens acerca da perspectiva de Agostinho sobre o pecado original. A
ideia de que o homem ja nasce pecador nos revelou a importancia de uma
investigagdo mais atenta ao pensamento do filésofo cristdo. Enquanto no
entendimento de Nietzsche o homem € inocente e ndo tem responsabilidade
religiosa por suas ac¢des, Agostinho acredita que o homem herdou o pecado de
seus ancestrais e precisara renunciar as acoes tidas como pecaminosas para

gue possa se aproximar de Deus.

Reconhecido e estimado como um dos pensadores mais influentes da
moral cristd, Agostinho de Hipona se empenha em manifestar a importancia da
santidade, da total renuncia aos pecados para a conquista da felicidade.
Observaremos no segundo capitulo que, para o pensador cristdo, a aversao de
Deus ao pecado foi revelada ao homem e esta expressa nos escritos biblicos.
Revisando os principais preceitos descritos nesses textos, principalmente os
considerados de autoria do apdéstolo Paulo, Agostinho aponta o pecado como
um empecilho para a vida eterna e feliz. Vida que somente os redimidos e
batizados poderdo alcancar apdés a morte do corpo. Examinaremos de que
modo o rigor das ponderacdes feitas pelo filésofo cristdo acerca da intolerancia
divina ao pecado influenciou parte dos dogmas catdlicos, sobretudo no que diz
respeito a sua interpretacdo sobre o pecado original. Seguindo a narrativa do
livro de Génesis, Agostinho aponta que o pecado entrou ho mundo a partir do

uso inadequado da vontade de Ad&o, considerado pelos cristdos como o

10 Cf. FW/GC § 359.
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primeiro homem criado por Deus. Ao desobedecer voluntariamente ao
mandamento inaugural de Deus, Adé&o teria manchado a humanidade com o
pecado. Na perspectiva de Agostinho, em consequéncia dessa insubordinagéo
individual, o pecado teria sido transmitido como uma espécie de heranca
atavica para todos os homens.

Analisaremos ainda, nesse segundo capitulo, a investigacdo do filésofo
cristdo sobre a procedéncia do mal, do pecado e sua visdo sobre o Sermao da
Montanha!l. Veremos que o pensamento de Agostinho sobre o pecado esta
diretamente associado a fé na eternidade da vida humana. Assimilando
beatitude e sabedoria, ele considera que as reflexdes filoséficas lhe mostrardo
o melhor caminho para renunciar aos pecados e conduzi-lo para Deus. Em
virtude da dimensao que sua perspectiva sobre o pecado representa no ambito
da fé crista e, sobretudo da distancia conceitual em relacéo a interpretacdo de
Nietzsche, abordaremos aspectos da concepcdo agostiniana sobre a vida'? e

sobre o pecado.

No terceiro capitulo, investigaremos a perspectiva de Nietzsche sobre o
pecado. Avaliada pelo filésofo como interpretacdo prejudicial a saude vital, a
nocao cristd de pecado € duramente criticada em seus escritos. Num primeiro
momento, analisaremos suas reflexdes sobre a mudanca que o cristianismo
impetrou na dinamica do sofrimento humano. O filésofo observa que na
Antiguidade, o sofrimento era concebido como um processo natural da vida. As
narrativas tragicas sdo tomadas como exemplos de que infelicidade e
sofrimento eram tidos como partes integrantes da vida. Ele indica que, somente
a partir da perspectiva cristd, sofrimento e infelicidade sdo associados a culpa
do pecador. Num segundo momento desse capitulo, observaremos que o
filésofo interpreta o pecado como um valor moral. Como todos os demais
valores, o pecado também é visto como uma criacdo humana e, portanto,
passivel de guestionamentos e criticas. Além disso, Nietzsche aponta para o

tipo fisiol6gico daqueles que pensaram o pecado. Ele investiga se o pecado foi

11 BIBLIA, Mt 5, 1-48.

12 privilegiando a vida apds a morte, Agostinho pensa que a vida presente deve estar a servico
da verdadeira felicidade, da vida eterna junto a Deus. O sentido da vida, portanto, é deslocado
para outra dimensao, consiste na felicidade plena em outra vida: “Fala-se aqui de vida sem
qualquer acréscimo, e entende-se que € a vida eterna e feliz, Unica que merece o nome de
vida” (AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, Sermao XIX).
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engendrado a partir de tipos saudaveis ou de organismos decadentes. N&o
somente o pecador é visto sob sua constituicio de morbidez. A tipologia
daqueles que criaram o valor pecado também s&o avaliados pelo fildsofo
alemdo. Num terceiro momento, ainda, examinaremos a importancia atribuida
por Nietzsche ao papel do sacerdote ascético no processo de transformacao da
culpa em pecado e na propagacéo da nogao crista de pecado. Consideraremos
a relevancia da Genealogia da moral na abordagem dessas questdes sobre o
pecado enquanto valor e sobre a tipologia do sacerdote. O capitulo ndo se
restringird a abordagem genealdgica, investigara parte significativa dessa obra
e também dos demais escritos do filosofo sobre o tema.

Nosso quarto e ultimo capitulo analisara a posicdo afirmativa de
Nietzsche diante da vida. Em contraposicdo as concepc¢des que privilegiam
uma vida melhor em outro mundo, o fildsofo alemé&o revela a necessidade de
amarmos a vida tal qual ela se apresenta. Considerando a total inocéncia do
homem sobre as suas ac¢les, vislumbra a possibilidade de vermos surgir um
homem inocente e alegre. Um homem do futuro, apontado pelo filésofo como o
homem da grande saude, seria um tipo fisiolégico mais saudavel, criativo e
afirmador da vida presente!®. Consciente de sua inocéncia e feliz com a sua
vida efémera, esse homem ndo espera por outra vida apés a morte. Afirma e
ama a vida em efetividade, sem negar nenhum detalhe de seu destino.
Desprendido de toda a transcendéncia, € capaz de criar valores mais elevados,
valores afirmativos da vida terrena. Investigaremos as reflexdes do filésofo

sobre esse novo tipo de homem, um homem sem pecado: um homem inocente.

Para as analises a respeito do antagonismo de Nietzsche ao
cristianismo, ao pecado e para a investigacdo sobre a sua concepcdo de
inocéncia, levantaremos as suas reflexbes expressas, sobretudo em
Genealogia da moral (1887); O Anticristo (1888); Aurora (1881); Além do bem e
do mal (1886); Humano, demasiado humano | e Il (1878-80); Assim falava
Zaratustra (1883-85); A gaia ciéncia (1882); Crepusculo dos idolos (1888); O
nascimento da tragédia (1871); Ecce homo (1888), e em alguns Fragmentos
postumos (1884-88). Observaremos atentamente, também, as ponderacdes

feitas por intérpretes e pesquisadores que também analisaram aspectos desse

13 Cf. GM/GM Il § 24; MA II/HH 1I, VM/OP § 33; FW/GC § 382.
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tema. Para a andlise de algumas expressdes originais na lingua alema,

investigaremos trechos das obras disponiveis na plataforma Nietzsche Source.

As criticas do filésofo alemdo a respeito da doutrina cristd serdo
contextualizadas a partir de trechos biblicos, principalmente os textos
presentes no Novo testamento da versdo da Biblia de Jerusalém. Na analise
sobre as suas abordagens a respeito da filosofia platonica, observaremos
alguns pontos do pensamento socratico-platbnico, contidos nos dialogos
Fédon, Gérgias e A republica.

Na pesquisa acerca do pensamento de Agostinho, adotaremos as obras
da “Colecéo Patristica”, da Editora Paulus, que contempla a tradugéo de varios
intérpretes. Examinaremos, sobretudo, alguns trechos de Confissdes, O livre-
arbitrio, A cidade de Deus, A vida feliz, O Serméo da montanha, A natureza do

bem, O castigo e o perdéo dos pecados e O batismo das criancas.

Percorrendo as reflexdes filosoficas expressas nessas importantes obras
elencadas acima, visamos nos aproximar da perspectiva cristd de pecado e
contextualiza-la com a critica de Nietzsche a respeito dessa noc¢do. Por meio
dessa investigacdo, buscamos investigar se é possivel entendermos a
perspectiva nietzschiana de inocéncia como uma superacao do conceito cristdo
de pecado. Para tanto, iniciemos nossas analises observando aspectos da

interpretacéo do filésofo alemé&o acerca dos valores da moral crista.
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1. NIETZSCHE E O PROBLEMA DO CRISTIANISMO

“A vida acaba onde o ‘Reino de Deus’ comecga”, afirma Nietzsche em
uma passagem de Crepusculo dos Idolos!*. Avaliado pelo cristio como prémio
maximo a ser alcancado pelos detentores de uma vida virtuosa, o “Reino de
Deus” é interpretado pelo filésofo como uma crenga nociva ao homem. Ao
transpor o sentido da vida para outra dimenséo, para uma realidade destinada
aqueles que desfrutariam a plenitude da vida numa espécie de realeza divina, o
cristianismo revelaria um principio antagdnico a vida humana. Priorizando o
aspecto fisiolégico da vida humana, a busca por uma vida no além
representaria a negacao da vida presente. Por considerar a perspectiva crista
como uma doutrina que se vinga contra a vida, o filésofo alemdo dedica parte

significativa de seus escritos!® no combate a esse tipo de ideal.

Importante doutrina da moral'® cristd, o conceito de reino de Deus é
anunciado como destino almejado por todo aquele que persegue os valores
cristdos e segue fielmente os mandamentos religiosos. Segundo o0s
ensinamentos biblicos, para alcancar o prémio da vida eterna a ser usufruido
junto a Deus em seu reino, 0 homem devera, entre outras condi¢des, redimir-se
de seus pecados, ter um coragdo puro, ser justo, humilde!’, manter-se na fé
religiosa e conduzir a sua vida em busca da eternidade. Ao contrario da
interpretacdo nietzschiana, a perspectiva de uma vida na presenca de Deus
representa o anseio de todo cristdo e, a esperanca de sua conquista, € 0 que

da sentido a vida terrena. Mas uma vida guiada pela crenca na imortalidade

14 GD/CI, Moral como antinatureza § 4. Excetuando as obras Assim falava Zaratustra, traduzida
por Mario da Silva; A filosofia na época tragica dos gregos, traduzida por Maria Inés Madeira de
Andrade e O nascimento da tragédia, traduzida por J. Guinsburg, todos os demais textos de
Nietzsche mencionados neste trabalho, sdo das traducdes realizadas por Paulo César de
Souza.

15 Considerando que o antagonismo de Nietzsche a perspectiva cristd esta presente, de modo
significativo, no ambito de seus escritos, ndo operamos por recortes temporais ou fixamos
nosso olhar sobre as obras mais canodnicas do filésofo. Visando contextualizar a dimensao
desse antagonismo e a relevancia da critica a instituicdo do pecado, o tema é investigado,
cuidadosamente, em todos 0s seus textos.

16 Ainda que, nos escritos de Nietzsche, o termo moral corresponda a todas as coisas da vida
humana — sentimentos, pensamentos, avaliacdes, acoes, leis, relacdes humanas e fisiologicas;
nossa atencao esta voltada para a amplitude de sua critica & moral cristd e para a indicagdo
feita pelo filosofo em Ecce Homo: “o cristdo foi até aqui o ‘ser moral” (EH/EH, “Por que sou um
destino” § 7).

17 Cf. BIBLIA, Mt 4, 17-23; 5, 1-12.
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pessoal requer constante repressao dos impulsos e controle das emocoes.
Esse tipo de vida comedida indica, para o fildsofo aleméo, sintoma de um
organismo morbido e decadente. Em sua analise, a vida é instinto de
crescimento, de expanséao de poténcia e, toda repressao desses impulsos vitais

incidira na corrupgéo do organismo, em sua decadéncia fisioldgica.

Ao considerar a perspectiva cristd como vinganca contra a vida, importa
ressaltarmos quais aspectos do cristianismo!® estdo sob o crivo da critica

nietzschiana®. Considerando Paulo de Tarso?® — também conhecido como

8 No aforismo 24 do Anticristo, Nietzsche indica que o alvo de sua critica ao cristianismo reside
na interpretagdo paulina dos ensinamentos de Cristo. A interpretacao de Paulo é considerada
pelo filésofo como decadente, em suas palavras, devemos admitir o cristianismo como o
“cristianismo de Paulo”. Em suas reflexdes sobre a moral cristd, o fildsofo também critica as
influéncias da interpretacdo de Lutero na propagacdo do cristianismo. Tomando 0s escritos
biblicos como verdade divina, Lutero interpreta os imperativos expressos nesses textos como
leis de Deus e o0 pecado como ofensa contra a divindade. Lutero afirma: “A Lei de Moisés, na
verdade, te informa sobre teu pecado e diz como tu deves obedecer a Deus e aos homens. Ela
também me informa sobre como sou hostil para com Deus, e blasfemo, ndo regulando minha
vida propriamente com os preceitos dos Dez Mandamentos. Em suma, a Lei mostra o que sou;
revela o pecado e me pesa o fardo dele” (LUTERO, 1957, p. 165, traducédo nossa). Observando
a traducdo e interpretacdo de Lutero dos escritos biblicos, Nietzsche considera a perspectiva
protestante como “a mais suja espécie de cristianismo que existe” (AC/AC § 61). Analisando a
influéncia de Lutero nas abordagens de Nietzsche a respeito do cristianismo, Adilson Feiler
comenta: “Lutero foi, portanto, aquele que ousou pdr o crente em contato direto com a fonte
escrituristica, e, ao fazé-lo, mediante as consideracdes de Nietzsche, acentuou o aspecto de
submissao do ser humano a um poder subjugador. Este poder, representado pelo Deus cristéo,
destitui o ser humano daquilo que, basicamente, o caracteriza como tal, a saber, sua
singularidade de individuo para fazer dele um eu consciente dos mais perversos preconceitos:
a culpa e o pecado” (FEILER, 2017, p. 142).

19 Em seu estudo sobre a critica de Nietzsche ao cristianismo, Karl Jaspers salienta: “diante do
anticristianismo de Nietzsche, propfe-se uma questdo decisiva: de onde vem essa hostilidade
e o0 que a limita? Quais sdo os motivos, derivados de certa concepgdo de mundo, que levam
Nietzsche a se rebelar contra o cristianismo e 0 que ele busca com esse combate? A diferenca
entre Nietzsche e tantas pessoas que ndo mantém essa hostilidade ao cristianismo, mais do
gue uma linguagem, reside na profundidade dos seus proprios motivos filosoficos. Nao
devemos, portanto, procurar o significado do pensamento de Nietzsche na ado¢do de uma
determinada atitude, mas apenas no movimento que nos comunica e naquilo que esse
movimento promove. Em outras palavras, o significado desse pensamento ndo é encontrado
em férmulas objetivas, mas reside no modo como é assimilado” (JASPERS, 2021, p. 60-61,
tradugdo nossa).

20 Mesmo sem conhecer o Jesus histdrico e ndo tendo como lingua nativa o aramaico (lingua
falada por Jesus), Paulo (5-67 d.C.) esteve em contato com varios discipulos e seguidores
originais de Jesus Cristo. Conhecido por transmitir sua compreensdo sobre 0s ensinamentos
de Cristo aos pagéaos, Paulo escreveu — ou ditou — treze cartas (epistolas) que, juntamente com
os evangelhos, compde parte significativa do Novo Testamento da Biblia. Reconhecido pelo
largo trabalho de evangelizacdo, Paulo nasceu em Tarso, cidade onde atualmente estd a
Turquia e com cultura predominantemente grega. Judeu com cidadania romana, fazia parte de
uma elite de judeus romanos que perseguia cruelmente os cristdos. Segundo o0s escritos
biblicos, em uma de suas cagadas a cristaos hereges pela cidade de Damasco, Paulo sofre um
acidente que o deixara cego. Através das méos de Ananias, discipulo de Cristo, lhe concede a
visdo novamente e lhe mostra o caminho do Senhor. Paulo entdo converte-se e € batizado.
Esse episédio e aspectos da vida de Paulo sdo narrados pelo evangelista Lucas no livro Atos
dos Apdéstolos dos escritos biblicos. Cristdo convertido, Paulo passa a ser um dos grandes
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Apbstolo Paulo ou Sdo Paulo — como o fundador do cristianismo?!, o filésofo o
responsabiliza, também, pela propagacédo da fé cristd: Em uma passagem de

Aurora, ele escreve:

Sem os desconcertos e arrebatamentos de um tal espirito, de
uma alma tal, ndo haveria cristianismo; mal saberiamos de
uma pequena seita judia cujo mestre morreu na cruz [...] Se o
barco do cristianismo arremessou ao mar uma boa parte do
lastro judeu, se andou e pdde andar entre os pagéos — isto se
liga a historia desse tnico homem [...] Ele sofreu de uma ideia
fixa, ou, mais exatamente, de uma questdo fixa, sempre
presente, e que nunca descansou: qual a situacdo da Lei
judaica? E, em particular, do cumprimento dessa Lei? Na sua
juventude, procurara ele mesmo satisfazé-la, avido da suprema
distincdo que os judeus podiam conceber — esse povo que
levou a imaginacdo da grandeza moral a um nivel mais alto
gue qualquer outro, o Unico que chegou a criacdo de um Deus
sagrado, juntamente com a ideia de que o pecado € uma
ofensa a esta divindade. Paulo tornara-se o fanatico defensor e
guarda de honra desse Deus e da sua Lei, continuamente a
espreita e em luta contra 0os que a infringiam e questionavam,
duro e mau para com eles, e inclinado a extremos de castigo

mensageiros dos ensinamentos de Cristo e forte combatente das atividades consideradas
pagas, sobretudo das avaliadas como pecaminosas (Cf. Ato dos Apéstolos e Epistolas de Séo
Paulo).

21 Ainda gue aponte Jesus como o legitimo fundador do cristianismo, em suas investigagdes
sobre as origens das religides, Ernest Renan — fildsofo, tedlogo, filblogo e historiador francés,
autor de diversas obras sobre a fé crista, incluindo Vida de Jesus (Vie de Jésus, 1863) e Paulo:
0 13° Apostolo (Sdo Paulo, 1869) — destaca a importancia de Paulo na origem e propagacéo do
cristianismo. Ele afirma: “O parsismo, o helenismo, o judaismo, teriam podido se combinar sob
todas as formas; as doutrinas da ressureicdo e do verbo teriam podido se desenvolver durante
séculos, sem produzir esse fato fecundo, Unico, grandioso que se chama cristianismo. Esse
fato é a obra de Jesus, de S&o Paulo, dos Apéstolos. Fazer a histéria de Jesus, de Sdo Paulo,
dos Apostolos, € fazer a histéria das origens do cristianismo” (RENAN, 2004, p. 79). Renan
considera o cristianismo como uma evolugédo na histdria das religides: “O acontecimento mais
importante da histéria do mundo foi a revolugdo que permitiu &s camadas mais privilegiadas da
humanidade passarem de antigas religides, reunidas sob o vago nome de ‘paganismo’ para
uma religido fundamentada na unidade divina, na trindade e na encarnacéao do filho de Deus”
(RENAN, 2004, p. 83). Sobre a interpretacdo de Renan acerca do cristianismo, Nietzsche
observa: “Como pode alguém ceder ainda a simploriedade dos tedlogos cristdos, e juntamente
com eles decretar que a evolugdo do conceito de deus, do ‘Deus de Israel’, o Deus de um
povo, ao Deus cristdo, a quintesséncia de todo o bem, é um progresso? — Mas até mesmo
Renan faz isso. Como se Renan tivesse direito & simploriedade! O contrério é evidente, afinal.
Quando os pressupostos da vida ascendente, quando forga, bravura, soberania, orgulho séo
retirados do conceito de Deus, [...] quando se torna Deus-de-gente-pobre, Deus-de-pecadores,
Deus-de-doentes par excellence, e o predicado de ‘Salvador’, ‘Redentor’, € o que resta como
predicado divino: o que quer dizer uma tal mudan¢ga? Uma tal reducdo do divino? — Sem
duvida: com isso o ‘reino de Deus’ ficou maior” (AC/AC § 17). Importa ainda observar que,
embora Renan se distancie de Nietzsche ao enaltecer o papel do cristianismo na historia da
humanidade, o pensador francés também tece diversas ressalvas sobre a interpretacdo paulina
dos ensinamentos de Cristo. Encerrando a obra biografica que escreveu sobre Paulo, declara:
“O verdadeiro cristianismo, que ha de durar eternamente, vem dos Evangelhos, ndo das
Epistolas de Paulo. Os textos de Paulo foram um perigo e um obstaculo, a causa dos principais
erros da teologia cristd” (RENAN, 2003, p. 382).
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[...] Este é o primeiro cristdo, o inventor da cristandade! Até
entdo havia apenas alguns sectéarios judeus (M/A § 68).

Em virtude do protagonismo de Paulo na disseminacdo dos
mandamentos da moral judaico-cristd e dos ensinamentos de Cristo, Nietzsche
0 considera como o primeiro cristdo. Em sua analise, a concepc¢ao crista de
Deus é transformada a partir do pensamento e doutrinas estabelecidas por
Paulo. Pensa que, com ele, o cristianismo tornara-se a religido da vinganca
contra a vida terrena, da promessa de vida no além, da vida plena no reino de
Deus. Isso porque atribui a Paulo a invencdo da doutrina do juizo final, da
imortalidade da alma, e do reino de Deus. Esses preceitos configuram-se em
vinganca contra a vida a medida que projetam o sentido da vida para além da
vida presente. Em O Anticristo o filésofo afirma: “com o ‘além’ se mata a vida”
(AC/AC 8 58). Ao almejar uma vida melhor, o cristdo acabaria por negar a
Unica vida de que dispbe. A promessa de uma vida além da presente

representaria uma vinganca religiosa contra a vida terrena.

O filésofo pensa que, com 0 espirito vingativo dos primeiros cristaos,
toda a cultura elevada da Antiguidade fora demolida. V& nessa destruicao,
vestigios das pregacgdes paulinas: “Paulo, o édio chandala a Roma, ao ‘mundo’,
feito carne, feito génio, o judeu, o judeu eterno par excellence” (AC/AC § 58). A
perseguicdo ao modo de ser dos romanos, ao espirito soberano, forte,
guerreiro, a cultura elevada, seria uma espécie de vinganca dos judeus contra
os bem-logrados. Nesse aspecto, Paulo é considerado “o judeu”, um judeu por
exceléncia. Legitimo judeu e tipico sacerdote judaico-cristdo, Paulo fora uma

das figuras mais importantes na propagacéao dos valores cristaos.

Na interpretacdo de Nietzsche, a destruicdo de toda a cultura nobre
antiga se intensifica apés a queda do Império Romano e considera que “o
cristianismo foi o vampiro do Imperium Romanum” (AC/AC § 58). A percebida
aversao a Roma é vista como vinganca do cristianismo que, inverteu os valores
nobres e elevados do povo antigo e transformou os valores da moral judaico-
cristd em valores santos. Em uma passagem de Aurora, o filosofo escreve:
‘onde quer que Roma dominasse, desafogou-se afinal no cristianismo, na
medida em que este juntou Roma, ‘mundo’ e ‘pecado’ numa sé percepgao:

vingavam-se dela” (M/A § 71). Prometendo uma vida melhor em um mundo
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eterno, o cristianismo teria transformado a vida atual em uma vida repleta de

virtudes inalcangéveis que potencializou o sofrimento do homem.

Nietzsche aponta o édio dos judeus como precursor de todo o arcabouc¢o
de doutrinas cristds que deturparam os valores ascendentes da vida:

Os judeus realizaram esse milagre da inversdo dos valores,
gracas ao qual a vida na terra adquiriu um novo e perigoso
atrativo por alguns milénios — os seus profetas fundiram “rico”,

“ateu”, “mau”, “violento” e “sensual’” numa so definicdo, e pela
primeira vez deram cunho vergonhoso a palavra “mundo”.
Nessa inversdo dos valores (onde cabe utilizar a palavra
‘pobre” como sinbnimo de “santo” e “amigo”) reside a
importancia do povo judeu: com ele comeca a rebelido escrava
da moral (JGB/BM § 195).

Considerando a heranca do povo judeu como prejudicial a vida,
Nietzsche indica que o cristianismo deve ser analisado a partir do solo em que
fora engendrado, ou seja, do seio da cultura judaica. Em sua concepc¢ao, 0s
judeus sé@o os responsaveis pela primeira inversdo nociva dos valores, pela
ascensdo dos valores da moral escrava®’. Avaliando as condutas e os valores
dos nobres, dos homens fortes e guerreiros como ruins, 0s homens
considerados moralmente como escravos, teriam invertido os valores elevados
e feito ascender os valores do povo comum. A constituicdo fisiologica daqueles
gue engendram valores define as caracteristicas de cada tipo de moral
analisada. Para o filésofo, a partir das disposicoes fisiologicas, dois tipos de
moral séo identificados: a moral nobre e a moral escrava. Na primeira, 0s
valores sdo engendrados a partir da autoafirmacdo dos nobres que se
reconhecem como superiores. Na segunda, ao contrario, os valores brotam da
reacdo negativa do homem comum (dos malogrados) as caracteristicas que
nao possuem. Assim, atribui a moral cristd a associacdo de — pobre, sofredor,

humilde, simples de cora¢do, — ao homem bom.

22 Ao indicar dois tipos de moral coexistindo no mundo, a moral dos senhores/nobres e a moral
dos escravos/plebeus, Nietzsche ndo estd se referindo a posigcbes ou classes sociais
especificas. A classificacdo desses dois tipos de moral contextualiza-se com a condi¢ao
fisiolégica de cada tipo observada. Os senhores/nobres sdo os homens bem constituidos
fisiologicamente que engendram valores a partir de organismos saudaveis e afirmativos de
suas caracteristicas elevadas. J4 os escravos/plebeus sdo os moribundos, os doentes e
morbidos que engendram valores a partir de uma reagéo negativa, do odio as caracteristicas
gue ndo possuem.
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O avango dos valores cristdos sobre a cultura romana teria sido
possivel, segundo Nietzsche, gracas ao apego do homem a vida. Em um
trecho de Aurora, ele afirma: “ndo queriam desfazer-se do seu corpo, tendo a
esperanca, com seu refinado egipcismo, de salva-lo por toda a eternidade”
(M/A 8 72). O medo da morte definitiva teria contribuido para que as doutrinas
sobre a imortalidade obtivessem tanto éxito. Nesse cenario de ascensdo das
perspectivas de uma vida ap0s a morte, os valores cristdos passaram a ser
altamente valorizados: “Paulo ndo teve elogio maior para seu Salvador do que
dizer que ele abriu a todos o acesso a imortalidade [...]: surgiu a nova doutrina
de que também o pecador € ndo redimido é imortal” (M/A § 72). Com as
doutrinas de salvacdo e danacdo eternas a esperanca de superar a morte
tornou-se valiosa e transformou a crenca e os valores vigentes. O filésofo
observa que a mudanca de perspectiva a respeito da vida e da morte abriu
espaco para o avanco da moral cristd. O acesso a imortalidade passou a ser
considerado como o grande propdésito da vida e, as condicbes para alcancar a

vida eterna, critérios aceitaveis para a salvacado ou condenacao.

Apontando Paulo como arauto da doutrina sobre a imortalidade da alma,
Nietzsche considera os seus ensinamentos e a sua contribuicdo nos escritos
biblicos, como importantes instrumentos na projecdo do sentido da vida

humana para uma dimensao que ultrapassa a vida terrena.

1.1 A vida com um sentido ultramundano??

Analisando alguns trechos dos escritos biblicos, Nietzsche observa
aspectos intrigantes da fé cristd?*. Percebe que em vérias passagens do Novo

Testamento € o proprio Jesus, reconhecido pelos cristdos como o filho de Deus

23 Adotamos a expressdo “ultramundano” adotada por Rubens Rodrigues Torres Filho. Em sua
tradugdo de trechos da obra Assim falava Zaratustra da colegdo “Os pensadores”, ele explica
sua opcao por “ultramundanos” para o termo da lingua alema “Hinterweltlern”. Segundo o
tradutor, “Hinter” significa: - “por tras”, “atras de” — e remete ao termo de origem grega “meta”:
“atras de”. O intérprete indica que com Hinterweltlern Nietzsche associa, ironicamente,

“ultramundanos” a “metafisicos”, expressando um sentido metafisico de mundo.

24 Assim como tantos outros que se debrucaram sobre a perspectiva cristd, Nietzsche também
pontua trechos dos escritos biblicos para contextualizar seu arsenal critico. O Novo
Testamento é considerado, pelo filosofo, como o livro mais perigoso e nocivo j4 escrito
(GM/GM 11l 8 22; AC/AC § 46). Razéo pela qual os textos dessa parte da biblia sdo os mais

comentados pelo filésofo.
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encarnado, que determina aos seus fiéis as normas de conduta para que

possam conquistar a vida eterna.

Dentre as exigéncias, o controle dos impulsos e a aversdo ao pecado,
indicam as condi¢des para uma vida crista. As agdes dos cristdos sédo guiadas
através da forte crenca de que o propésito da vida terrena seria de preparacao
para a vida eterna. Assim, deixar-se levar por impulsos poderia ocasionar uma
consequéncia muito cara ao cristdo, ou seja, poderia colocar em risco a
salvacdo individual. Acdes tidas como pecaminosas, segundo 0s preceitos
biblicos, serdo severamente punidas. No Evangelho segundo Sdo Mateus, por
exemplo, atribui-se a Jesus a seguinte recomendagéao: “caso teu olho direito te
leve a pecar, arranca-o e lanca-o para longe de ti, pois é preferivel que se
perca um dos teus membros do que todo o teu corpo seja langado na geena”?®
(BIBLIA, Mt 5, 29). Se a recompensa para os obedientes dos mandamentos
cristdos é a vida eterna, o castigo para os transgressores pode ser de eterno
sofrimento. As paixdes e vicios do corpo nao sao conciliaveis com uma vida
cristd e, portanto, devem ser completamente renunciadas para que se alcance
a salvacdo. Nessa dicotomia entre uma vida eternamente feliz e um futuro
sombrio, de possivel martirio eterno, o cristdo vé-se submerso na ardua

responsabilidade de alcancar a felicidade plena no reino de Deus.

Considerada por religiosos como um estado do cora¢cdo, como uma vida
santa no verdadeiro amor de Deus?®, mas também como um prémio para os
cristdos virtuosos, a no¢ao de reino de Deus € interpretada por Nietzsche como
uma esperanca vazia e prejudicial a vida. Em um trecho da Genealogia, ele
escreve: “é preciso a vida eterna para ser eternamente recompensado no
‘Reino de Deus’ por essa existéncia terrena ‘no amor, na fé, na esperanca’.

Recompensado pelo qué? E como?” (GM/GM | § 15). Na analise do fildsofo, ao

25 Nos textos biblicos, o termo “geena”, refere-se ao lugar de suplicio eterno. De forma
recorrente, o termo € utilizado como “fogo de geena”, local em que as almas dos pecadores
sofrerdo eternamente e semelhante ao termo mais comum: ‘inferno”. Geena também é
conhecido como um vale préximo de Jerusalém, onde eram feitos sacrificios humanos,
imolando criancas a deuses fenicios, degolando-as e depois queimando-as.

26 Em algumas passagens do Novo Testamento, o Reino de Deus é apresentado também
como um estado do coracdo, como uma vivéncia do verdadeiro amor de Deus em cada cristéo.
Ao ser questionado sobre a chegada do Reino de Deus, Jesus teria respondido: “A vinda do
Reino de Deus ndo é observavel. Nao se podera dizer: ‘Ei-lo aqui! Ei-lo alil’, pois eis que o
Reino de Deus esta no meio de vos” (Cf. Lc, 17, 20-25; 2Cor 6,16; 2Tm 1, 14).
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supervalorizar a crenga na imortalidade da alma em detrimento das atividades

corpéreas, o cristianismo promove a decadéncia da vida em efetividade?’.

Analisando as diretrizes de comportamento impostas aos cristaos, o
fildsofo adverte: “atacar as paixdes pela raiz significa atacar a vida pela raiz: a
pratica da Igreja € hostil a vida” (GD/CI, “Moral como antinatureza” § 1). A
conduta de repressao dos impulsos e controle incessante das paixdes choca-
se, a seu ver, com disposic¢des vitais da vida humana, de luta dos impulsos por

crescimento e expanséao.

Ja para parte dos cristdos, certos sacrificios impostos ao corpo sao
vistos como obediéncia importante no caminho da salvagado. Nietzsche adverte
gue, o homem afetado psicologicamente com a sombra do prémio e castigo
eternos, ndo consegue evitar o peso dolorido de sua consciéncia sempre que
sente ou age de modo que julga desagradar a divindade. Essa perspectiva de

vida regrada pela régua de Deus revela-se doentia aos olhos do filésofo:

O angustia 0 pensamento do mesmo ser, ha medida em que
este paira ante sua imaginacdo como a justica punidora: em
todas as vivéncias possiveis, grandes ou pequenas, acredita
reconhecer a célera e as ameacas dele, e mesmo pressentir os
golpes de acoite de seu juiz e carrasco. Quem o ajudara nesse
perigo, que, em vista de uma duracdo imensuravel da pena,
supera em atrocidade todos os outros terrores da imaginacao?
(MA I/HH | 8§ 132).

O filbsofo observa que, por acreditar que a sua vida e todas as coisas
gue existem derivam da escolha de Deus, o cristdo permanece firme no desejo
de satisfazer a vontade divina. Ao se comparar com a imagem que formulou da
divindade, reconhece a sua imperfeicdo e busca meios para seguir fielmente os
ensinamentos creditados a Deus. Os textos biblicos sdo guias indispensaveis
nesse caminho. Uma analise atenta ao teor desses escritos revela as
condicBes impostas aos cristdos para que possam agradar a divindade e
alcancar o seu reino. A angustia e o terror mencionados por Nietzsche resultam

do medo das adverténcias apocalipticas que pairam sobre o imaginario do

27 A expressdo efetividade [Wirklichkeit] é adotada de forma mais constante nos escritos de
Nietzsche, quando comparado ao uso de realidade [Realitat]. Embora o fil6sofo utilize os dois
termos como equivalentes em alguns momentos, efetividade designa de maneira mais
apropriada o carater ativo das coisas, as mudancas, o mundo enquanto vir-a-ser. Nesse
sentido, a vida em efetividade corresponde as caracteristicas dindmicas e mutaveis da vida
interpretada por Nietzsche.
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cristdo. O temor diante da possibilidade de desonrar a vida que |he fora
presenteada por Deus e, consequentemente, ndo merecer a imortalidade, faz

do cristédo um prisioneiro dos mandamentos de seu mais importante juiz.

Concebida como um presente elaborado para as criaturas mais
especiais e preferidas de Deus, a vida humana é tida pelos cristdos como uma
dadiva. Ainda que o corpo seja parte constituinte desta “graga” e, portanto,
deve ser cuidado como um templo de Deus?® é a parte espiritual da vida que
recebera maior dedicacdo. As acfes e cuidados com o corpo terrestre visam a
imortalidade da alma. Em um trecho dos escritos biblicos, vemos esse anseio:
“‘gememos pelo desejo ardente de revestir por cima da nossa morada terrestre
a nossa habitacéo celeste” (BIBLIA, 2Cor 5, 2). Através de apontamentos como
esses, percebemos que a vida terrestre € concebida pelos religiosos como uma
etapa para a almejada vida eterna. Acredita-se que, somente no mundo
verdadeiro e perfeito, o cristdo gozara da vida em sua plenitude. Em mais um

trecho dos escritos biblicos, vemos:

Estamos cheios de confianca, e preferimos deixar a manséao
deste corpo para ir morar junto do Senhor. Por isto também
esforcamo-nos por agradar-lhe, quer permanecamos em nossa
mansdo, quer a deixemos. Porquanto todos nds teremos de
comparecer manifestamente perante o tribunal de Cristo, a fim
de que cada um receba a retribuicdo do que tiver feito durante
sua vida no corpo, seja para o bem, seja para o mal (BIBLIA,
2Cor 5, 8-10).

Nesse texto, de autoria atribuida ao apdstolo Paulo, observamos a
nocdo de julgamento divino pelas condutas humanas. Na interpretacdo de
Nietzsche, o aspecto terrivel da crenca na imortalidade pessoal reside em sua
associacao com a doutrina do juizo final. Muitos religiosos acreditam que toda
a sua vida sera julgada por Deus — que avaliard a possivel ascensdo ao seu
reino. Enquanto perdurar a vida no corpo terrestre, o cristdo dedicar-se-a4 em
seguir 0s preceitos religiosos e em perseguir 0s valores religiosos, pois precisa

agradar a divindade e conquistar seu prémio eterno.

28 Os preceitos cristdos rezam que, para ter uma vida santa e digna do Reino de Deus, os fiéis
devem seguir os valores ensinados por Cristo e cuidar do corpo terreno. Assim como a alma
deve estar em sintonia com a divindade, o corpo também deve ser cultivado como uma morada
do espirito de Deus, abstendo-se de concupiscéncias da carne e de tudo o que liga o homem a
terra (BIBLIA, 1Cor 3, 16-17; 6, 19; 2Cor 6, 11).
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Aos fracassados nessa missao, o castigo também sera eterno. Segundo
a perspectiva crista, o destino daquele que ndo alcancar a salvagcao em Deus
sera uma espécie de segunda morte, isto é, a morte eterna, seguida da morte
corporal?®®. Considerando que todos terdo que comparecer diante do juiz
supremo para receber o prémio ou castigo eternos, o cristdo dedicar-se-a em
salvar a sua alma. Para tanto, priorizara a vida eterna em detrimento desta
vida: “quem ama sua vida a perde e quem odeia sua vida neste mundo guarda-
la-4 para a vida eterna” (BIBLIA, Jo 12, 25). A crenca e anseio pela vida imortal
levam o cristdo a ver esse preceito como santo. Passa a conceber o corpo
como algo impuro, imperfeito e essa vida corpdérea como algo que precisa ser
superada. Nessa passagem evangeélica, atribui-se a Jesus a adverténcia de
que a vida “neste mundo” deve ser desprezada para que seja possivel alcangar
a vida eterna. Nietzsche considera essa interpretacdo como indicio de negacao
da vida. Em um trecho do Ensaio de autocritica, redigido pelo filosofo como

prefacio a obra O nascimento da tragédia, ele escreve:

O cristianismo foi desde o inicio, essencial e basicamente, asco
e fastio da vida na vida, que apenas se disfarcava, apenas se
ocultava, apenas se enfeitava sob a crenga em “outra” ou
“‘melhor” vida. O 6dio ao “mundo”, a maldicdo dos afetos, o
medo a beleza e a sensualidade, um lado-de-la inventado para
difamar melhor o lado-de-c4, no fundo um anseio pelo nada,
pelo fim (GT/NT, “Ensaio de autocritica” § 5).

Por considerar a vida como efémera, finita e com um sentido que nao vai
além da propria vida em efetividade, o filosofo aleméo avalia a perspectiva
cristd da vida como um sintoma de decadéncia. Ao deslocar o sentido da vida
para uma dimensdo diferente desta em que nos achamos, o cristianismo
revela-se como uma doutrina contraria a vida humana3°. Em uma passagem de

O Anticristo, Nietzsche escreve:

Quando se coloca o centro de gravidade da vida ndo na vida,
mas no “além” — no nada —, despoja-se a vida do seu centro de
gravidade. A grande mentira da imortalidade pessoal destréi
toda razdo, toda natureza no instinto — tudo de benéfico,
promovedor da vida, garantidor de futuro nos instintos passa a

29 BIBLIA, Ap 20, 4-15.

30 Em uma anotagdo de 1885, Nietzsche afirma: “Alijar a vida no além? — retirou-se da vida o
foco” (NF/FP 39 [5], de 1885).
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despertar suspeita. Viver de modo que ja ndo ha sentido em
viver, isso torna-se o sentido da vida (AC/AC § 43).

A promessa da imortalidade da alma, de uma vida depois da morte
corporea, traz esperanca e da sentido a vida cristd. Um sentido para além da
vida terrena, entretanto, € visto pelo filésofo alemdo como uma mentira
prejudicial que dissolve o sentido da vida humana. No discurso de Assim falava
Zaratustra intitulado “Dos ultramundanos” [Von den Hinterweltlern], Nietzsche
faz ver que a projecdo metafisica do mundo, de um mundo celestial, além do
humano, ndo passa de iluséo, poesia, sonho, criagdo de homens doentes e
cansados da imperfeicdo e sofrimento do mundo terreno. Através de seu
Zaratustra, o filosofo aponta que toda criagcdo de valores visando uma vida
além da presente e um mundo além deste em que nos achamos, revela o
sofrimento e a impoténcia daqueles que buscam “um celestial nada”.
Convidando o homem a voltar novamente seu olhar para o corpo, para a terra e

superar os valores prejudiciais a vida efetiva, ele afirma:

Quanto mais o aprende, tanto mais encontra palavras e gestos
de respeito pelo corpo e pela terra. Uma nova altivez ensinou-
me 0 meu eu, e eu a ensino aos homens: ndo mais enfiar a
cabeca na areia das coisas celestes, mas, sim, trazé-la erguida
e livre, uma cabeca terrena, que cria 0 sentido da terra! Uma
vontade nova ensino aos homens: querer este caminho que o
homem palmilhou as cegas e declara-lo bom e ndo mais
afastar-se sorrateiramente dele, como fazem os enfermos e
moribundos! (ZA/ZA |, “Dos ultramundanos”).

O filésofo reivindica, por meio de sua personagem, que o homem deixe
de supervalorizar outra vida, em outro mundo e volte a apreciar a vida terrena.
Ainda que considere o cristianismo como responsavel por atribuir um sentido
sagrado a concepcdo da vida apos a morte, Nietzsche aponta a filosofia
platbnica como precursora da ideia de uma vida ideal num mundo considerado
como “mundo verdadeiro”. Nao a toa que esse aspecto da moral platdonico-

cristd é combatido em seus escritos.
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1.2 A moral platdnica e seus aspectos “cristaos”

O desejo ardente do cristdo de conquistar a imortalidade junto a Deus e
a concepcao platdnica de que, apdés a morte a alma encontrara a verdade em
si, assemelham-se num aspecto: a projecdo do sentido da vida esta em outra
vida. Enquanto o cristdo espelha-se na bondade de Cristo a fim de conquistar a
vida eterna, Platdo ensina que o homem deve ter uma vida virtuosa®! para que
a sua alma possa alcancar a verdade eterna. Na concepcao platonica, a

verdade é o bem mais valioso que o homem pode conquistar.

Interpretando os prazeres do corpo como prejudiciais as virtudes da
alma, o filésofo grego indica que a verdade podera ser inteiramente alcancada
guando a alma estiver efetivamente liberta de sua unido com essa parte

imperfeita. Em um trecho do didlogo Fédon, ele escreve:

Durante todo o tempo em que tivermos o corpo, e nossa alma
estiver misturada com essa coisa M4, jamais possuiremos
completamente o objeto de nossos desejos! Ora, este objeto €,
como diziamos, a verdade (PLATAO, Fédon 66b).

Concebendo a alma como imortal, Platdo prioriza as virtudes da alma
em prejuizo dos prazeres do corpo. Ele pensa que o homem precisa abster-se
dos vicios para embelezar a sua alma. Quando estiver pura e totalmente livre
do corpo mortal, a alma estara no mesmo ambito das coisas eternas, podendo
contemplar, assim, a verdade e todos os demais bens eternos. O filosofo grego

se empenha na busca dos bens concebidos como essenciais, tais como: a

31 No diadlogo Gorgias, Platdo indica que o homem deve levar uma vida virtuosa para que a sua
alma possa encontrar a felicidade plena apés a morte. Os homens bons seréo os que tiverem
uma vida temperante e justa, podendo até serem vitimas de injusticas, mas nunca praticando
atos injustos. Os ruins usufruirdo livremente dos prazeres e riqguezas do corpo, mas, por
praticarem injusticas, serdo castigados eternamente: “Das nossas longas discussdes sairam
refutadas todas as teorias, menos uma, que permanece firme: a de que convém evitar com
mais empenho cometer a injustica do que sofré-la; que cada homem se deve esfor¢ar mais por
ser do que parecer bom, em publico como em privado; que, se alguém procedeu mal em
alguma coisa, deve ser castigado, porque o maior bem, depois do de ser justo, € passar a sé-
lo, sofrendo o castigo que se mereceu; que € preciso fugir de toda a forma de lisonja, tanto em
relacdo a si proprio como em relacdo aos outros, quer sem poucos, quer sejam Mmuitos;
finalmente, que se deve por a retdrica, como qualquer outra coisa, sempre ao servico do bem.
Convence-te de que tenho razéo e segue-me pelo caminho que te conduzird a felicidade nesta
vida e na outra, como a minha narrativa te demonstrou. Deixa que te desprezem, te
considerem insensato, te insultem, se quiserem, e até, por Zeus, sofre que te esbofeteiem,
coisa que tu achas entre todas infamante: ndo te acontecer4d nenhum mal se fores realmente
um homem de bem, dedicado a prética da virtude” (PLATAO, Gorgias, 527c-d).
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felicidade, a justica, a beleza, a bondade, a verdadeira sabedoria. No didlogo

Fedro, Platdo aponta esse ambito das coisas eternas como:

A realidade que realmente ndo tem cor, nem rosto, e se
mantém intangivel; aquela cuja visdo s6 é proporcionada ao
condutor da alma pelo intelecto; aquela que é patriménio do
verdadeiro saber, é essa Verdade que ocupa efetivamente
aquele lugar. Daqui se infere que o pensamento de um deus se
alimenta de inteligéncia e de sabedoria puras, assim como o
pensamento de todas as almas que se dedicam a procura do
alimento que mais Ihe convém quando, no decorrer do tempo,
puderam aperceber-se da realidade, é nesse lugar que as
almas encontram a possibilidade de contemplacdo das
realidades verdadeiras [...], a alma pode contemplar a Justica
em si mesma, bem como a Ciéncia, pois ela tem na sua frente,
sob os seus olhos, um saber que nada tem a ver com este que
conhecemos, sujeito as modificacdes futuras [...] A causa que
atrai as almas para a contemplacdo da Verdade consiste em
gue s6 ali encontram o alimento que as pode satisfazer
inteiramente, esse alimento que, enfim, liberta as almas das
terrenas paixdes (PLATAO, Fedro, 247d, 248a-c).

Segundo a moral platbnica, o0 homem que deseja encontrar a verdade
deve conduzir a sua vida num caminho reto, buscando a sabedoria e a
purificacdo de sua alma, abster-se das paixdes e afastar-se totalmente dos
desejos corporais. Como o0 corpo € considerado impuro e repleto de
imperfeicbes, o caminho em busca pela purificacdo da alma passa pelo
desprezo e afastamento de todos os vicios. A conquista da verdade eterna,
portanto, também depende de uma conduta comedida enquanto a alma ainda
estiver unida ao corpo. Essa vida equilibrada em busca da verdade é a vida do

sabio, que tera como prémio a conquista do bem mais desejavel.

Na perspectiva platonica, o filésofo3? estaria mais préximo de alcancar
essa premiacdo eterna, pois seria justamente quem teria disposicdo para
dedicar-se integralmente na busca pela verdade: “absolutamente ninguém, se
nao filosofou, se daqui partiu sem estar totalmente purificado, ninguém tem o

direito de atingi-la, a ndo ser unicamente aquele que é amigo do saber”

32 Por considerar o fildsofo como o auténtico amante da sabedoria capaz de praticar o bem,
buscar a justica e abster-se das paixdes, Platdo o aponta como Unico apto a alcancar a
verdade em si. No dialogo A republica, aponta os filésofos como “amantes do espetaculo da
verdade” (PLATAO, A republica 475e), incomparaveis em matéria de perseguirem o caminho
do bem, da justica e da possibilidade de governarem com exceléncia. No Fédon, indica que
somente os filésofos contemplardo a verdade em si, pois dedicaram suas vidas desprezando
0s prazeres do corpo e buscando aperfeicoar a alma para o tdo desejado encontro com a
verdade absoluta.
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(PLATAO, Fédon 82c). A ambig&o por encontrar a verdade é tdo intensa que o
controle das paixdes e a dedicacdo integral a filosofia, sdo vistos como uma
condicdo necessaria para que a alma esteja preparada para a premiacdo
eterna. Platdo indica, contudo, que néo basta ter uma vida virtuosa e afastada
dos vicios, conquistar a verdade eterna consiste na tarefa daqueles que se
dedicam integralmente na busca pelo saber verdadeiro®3: “qguando uma pessoa
se dedica a filosofia no sentido correto do termo, os demais ignoram que sua
Unica ocupacao consiste em preparar-se para morrer e em estar morto”
(PLATAO, Fédon 64a). Nessa empreitada, o sabio devera conceber vida e
morte de um modo completamente diverso dos demais. A morte sera vista
como um livramento, como uma transicdo de uma vida impura, doentia,

imperfeita, para uma dimensdo melhor.

Interpretando as ultimas palavras de Socrates em seu leito de morte,
Nietzsche observa que o fildsofo grego concebia a vida como uma doenca. Ao
se despedir de seus amigos, Socrates disse: “Criton, devemos um galo a
Asclépio; ndo te esquecas de pagar essa divida” (PLATAO, Fédon 118).
Asclépio era o deus grego da medicina, reconhecido pelo seu poder de cura,
adorado pelos doentes e desesperados. Quando curados, seus seguidores
tinham por costume, sacrificar um galo em gratidao a divindade. Ao se despedir
da vida anunciando dever um presente ao deus, SoOcrates estaria, na visdo de

Nietzsche, revelando sua gratidado por té-lo curado de uma enfermidade.

A vida é concebida, nesse sentido, como uma doenca34, como um
sofrimento incessante do qual precisariamos nos libertar. Tanto €, que ao se
despedir de seus amigos, momentos antes de ser morto em uma cela,
Socrates os consola afirmando estar feliz e esperancoso com aquele momento.

Ansioso, revela ndo haver motivo para temor ou desespero, pois sente-se

33 Oposto ao que Platdo espera do fildsofo, Nietzsche considera que o papel do filésofo é criar
valores. Nessa tarefa de criador, julga importante que o filésofo reconheca que a verdade
também nao passa de um valor: “seu ‘conhecer’ é criar, seu criar € legislar, sua vontade de
verdade é — vontade de poténcia. — Existem hoje tais filosofos? J& existiram tais filésofos? Nao
tém que existir tais filosofos?” (JGB/BM § 211, tradugdo de Paulo César de Souza, 2001,
modificada). No contexto do pensamento platénico, contudo, a verdade jamais seria vista como
um valor. A verdade era buscada como algo essencial, um bem em si, 0 maior bem que o
homem poderia alcancar.

34 No aforismo 340 de A Gaia Ciéncia e na primeira parte de “O problema de Socrates” do
Crepusculo dos Idolos, o filésofo aleméo lamenta por Sécrates ter considerado a vida como
uma doenga e por ter “sofrido da vida”.
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seguro de que, tdo logo o veneno fizesse efeito e a sua alma abandonasse o
seu corpo, poderia finalmente alcancar o bem mais precioso pelo qual sua vida
fora dedicada, ou seja, a sabedoria verdadeira. A morte, portanto, foi abracada
por SOcrates com amor e esperancga:

N&o seria uma contradicdo se ndo se encaminhassem com
alegria para o além onde, uma vez chegados, terdo a
esperanca de encontrar aquilo por que em toda a sua vida se
mostraram apaixonados: a sabedoria, que era 0 seu amor; e
também nao seria contraditorio deixarem de sentir alegria ante
a esperanca de serem libertados da companhia daquilo que os
molestava? (PLATAO, Fédon 68a).

A concepcéo platonica sobre a vida e a morte revela um amor
incondicional a verdade. A vida seria uma preparacao para a morte, uma etapa
de purificacdo da alma para o encontro com a verdade. Esse almejado
encontro so se realizaria plenamente quando a alma também pudesse estar no
ambito das coisas eternas. Pensando na verdade como um bem eterno, Platdo
considera que somente totalmente apartada do corpo e ligada as coisas
eternas, a alma também poderia participar daquilo que ndo muda. Apds a
morte corpOrea, a alma dos virtuosos poderia preservar a sua identidade,
estaria disposta pela mesma natureza dos demais seres imortais e conheceria,
finalmente, a verdade. Essa perspectiva representa, para Nietzsche, o mesmo
que negar a vida, um julgamento de que “ela ndo vale nada”® (GD/CI, “O
problema de Socrates” 8 1). Supervalorizar outra vida, uma vida diferente da
vida que temos, corresponderia a dissolucdo e decadéncia da vida em
efetividade®¢. Mas no contexto da verdade almejada por Sécrates e Platédo, a

Unica vida em declinio seria aquela que ndo se preparou para a morte

35 Em uma passagem do Crepusculo dos idolos, Nietzsche indica que o desprezo pela vida
atual é caracteristica do tipo decadente e alerta: “em lugar de dizer ingenuamente ‘eu néo
valho mais nada’, a mentira moral diz, na boca do décadent: ‘Nada tem valor — a vida nao vale
nada’... Um tal juizo é sempre um grande perigo, tem efeito contagioso — em todo o terreno
morbido da sociedade ele rapidamente prolifera em tropical vegetagéo de conceitos, ora como
religido (cristianismo), ora como filosofia (schopenhauerismo). Os miasmas de uma tal floresta
de arvores venenosas, nascidas da putrefacdo, podem envenenar a vida durante séculos,
durante milénios” (GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo” § 35).

36 Observando os prejuizos das idealizages sobre uma vida melhor, Nietzsche aproxima a
perspectiva socratico-platénica da doutrina crista, afirmando: “cristianismo & platonismo para o
‘povo” (JGB/BM “Prélogo”). Associacdo que também é observada no Crepulsculo dos Idolos,
numa passagem em que o fildsofo alemé&o analisa o estilo de Platdo enquanto um décadent:
“tdo impregnado de moral, tdo cristao anteriormente ao cristianismo” (GD/CI, “O que devo aos
antigos” § 2).
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corporea. O critério para uma vida vigorosa e bem lograda seria apenas a

possibilidade de encontrar a verdade.

Enquanto a perspectiva platdnica sobre a vida consiste no amor
incondicional pela verdade, a doutrina Cristd apresenta o filho de Deus como
chave para essa questao. Segundo os textos evangélicos, Jesus disse: “Eu sou
o Caminho, a Verdade e a Vida” (BIBLIA, Jo, 14, 6). Esses bens sdo obtidos e
conquistados gracas a bondade divina. O caminho que leva o homem a Deus é
ensinado por Cristo, dando ele mesmo o préprio exemplo de como traca-lo. A
verdade é revelada por Cristo que apresenta as virtudes a serem perseguidas,
0s vicios que deverao ser evitados e as condi¢des para que o homem alcance
0 seu reino. Por ser a prépria encarnacéo da verdade®’, Jesus da o exemplo da
vida que deseja de seus fiéis. Seguindo o seu caminho, 0 homem obtera a

verdadeira vida, que é a vida eterna junto a Deus.

Diante dessas conviccdes religiosas e metafisicas acerca da verdade,

Nietzsche apresenta uma questao inaugural:

Certo, queremos a verdade: mas por que nao, de preferéncia, a
inverdade? Ou a incerteza? Ou mesmo a insciéncia? O
problema do valor da verdade apresentou-se a nossa frente —
ou fomos néds a nos apresentar diante dele? (JGB/BM § 1).

Longe de ser vista como critério de validade cientifica ou mesmo como
certeza metafisica e religiosa, a verdade é apontada pelo fildsofo aleméo como
um valor. Enquanto valor, o solo pelo qual se sedimentou a distincdo entre
verdade e aparéncia torna-se instavel. No entendimento de Nietzsche, avaliar a
verdade como superior a aparéncia é resultado da perspectiva equivocada do
avaliador, da conviccédo de estar de posse da verdade absoluta®: “ndo passa
de um preconceito moral que a verdade tenha mais valor que a aparéncia; €
inclusive a suposicdo mais mal demonstrada que ja houve” (JGB/BM § 34).
Mundo aparente e mundo verdadeiro, portanto, sdo apenas cria¢cdes humanas,
demasiado humanas. O filésofo considera dogmatica a busca pela verdade

absoluta. Seu intento é ver transformada “aquela crenca crista, que era

37 Conforme Evangelho de S&o Jo&o.
38 Cf. MAI/HH | § 630.
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também de Platdo, de que Deus é a verdade, de que a verdade € divina”

(FWIGC 8§ 344). Sob sua otica, o valor da verdade precisa ser questionado.

Ao interpretar a verdade e tantas outras no¢cBes metafisicas enquanto
valor, o filésofo aleméo revela um dos pontos centrais de sua concepgao sobre
o homem. Em seu entendimento, o homem pode ser caracterizado como
aquele que atribui valores as coisas, em suas palavras: “0 homem [Mensch, em
aleméo] designava-se como o ser que mede valores, valora e mede, como ‘o

animal avaliador” (GM/GM 1l § 8). Sendo o homem responsavel por avaliar e
atribuir valor as coisas, a verdade também é vista apenas como mais um
dentre os demais valores criados pelo homem. Se a verdade € um valor, ela
nao pode designar algo absoluto ou eterno acerca das coisas, pois constitui um
carater de validade transitério. A verdade, portanto, depende do contexto pelo
gqual estd sendo avaliada. Ja4 para os metafisicos e religiosos, essa
interpretagcdo ndo é valida. Para esses, a nocdo de verdade é tdo cara e
importante, que as concepc¢des sobre a vida e o mundo sédo consideradas a
partir de um critério absoluto de verdade. Assim, a nocédo de vida eterna num

mundo perfeitamente pleno é vista como verdadeira.

Nietzsche interpreta como doentias as perspectivas que, por
considerarem a vida e o mundo como indesejaveis, criam as nogdes de “vida
melhor’ e “mundo verdadeiro” como sublimagdes da vida e do mundo que
negam. Em sua analise, essas criagdes sao sintomas de avaliagcbes de homens
cansados da vida. Em uma anotacdo de 1888, o filésofo escreve: “o instinto do
cansaco vital e ndo o instinto da vida foi que criou o outro mundo [...], vingamo-
nos da vida com o auxilio da fantasmagoria de uma ‘vida melhor” (NF/FP 14
[168], de 1888). A promessa de uma vida melhor apés a morte é vista pelo
fildsofo como uma vinganca [Rache] contra a vida. Nesse aspecto, nenhuma
doutrina convenceu tanto quanto a promessa cristd da salvacdo pessoal. O
filbsofo alemdo indica que a perspectiva cristd sobre a vida deve ser
interpretada enquanto sintoma de cansaco vital, de decadéncia da prépria vida.

Essa consideracdo tem como pressuposto o entendimento de que o valor da
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vida ndo pode ser avaliado®. Em uma passagem de Crepusculo dos idolos, o

filésofo afirma:

Uma condenacao da vida por parte do vivente €, afinal, apenas
o sintoma de uma determinada espécie de vida: se tal
condenacdo € justificada ou ndo, eis uma questdo que nao
chega a ser levantada. Seria preciso estar numa posicao fora
da vida e, por outro lado, conhecé-la como alguém, como
muitos, como todos 0s que a viveram, para poder sequer tocar
no problema do valor da vida: razbes bastantes para
compreender que este é, para nds, um problema inacessivel.
Ao falar de valores, falamos sob a inspiracdo, sob a 6tica da
vida: a vida mesma nos forga a estabelecer valores, ela mesma
valora através de nds, ao estabelecermos valores (GD/CI,
“Moral como antinatureza” § 5).

Enquanto viventes ndo podemos avaliar a vida, pois o fluxo da vida é
ininterrupto e n&o podemos nos colocar fora dela para estabelecer algum valor
sobre a préopria vida®®. Participando da vida, avaliamos as coisas e
estabelecemos valores a elas num processo continuo. O fildsofo ensina que os
valores emanam da vida ao avaliarmos toda e qualquer coisa. Os julgamentos
sobre a vida ndo passam de um sintoma daquele que a julga. Ao apontar a
perspectiva cristd como uma espécie de vinganca contra a vida, portanto,
Nietzsche a apresenta como sintoma de uma avaliacao feita por determinado
tipo de vida, de uma vida decadente. Essa interpretacdo consiste no fato de
gue a vida ideal prometida pela religido cristd € uma vida desconhecida e
supostamente melhor do que a vida atual. O deslocamento do sentido da vida
para uma vida ideal é compreendido como negacdo da vida presente. O
filésofo questiona sob quais condicBes a concepcdo de uma vida melhor foi

engendrada. Partiu de vidas ascendentes ou de vidas degeneradas?

39 Numa conhecida passagem do Crepusculo dos idolos, Nietzsche afirma: “juizos de valor
acerca da vida, contra ou a favor, nunca podem ser verdadeiros, afinal; eles tém valor apenas
como sintomas, sdo considerados apenas enguanto sintomas — em si, tais juizos sdo
bobagens. E preciso estender ao maximo as méos e fazer a tentativa de apreender essa
espantosa finesse [finura], a de que o valor da vida ndo pode ser estimado. N&o por um
vivente, pois ele € parte interessada, até mesmo objeto da disputa, e ndo juiz; e ndo por um
morto, por um outro motivo” (GD/CI, “O problema de Sécrates” § 2).

40 Sobre essa concepcgdo, Wilson Frezzatti indica: “eis aqui um conceito fundamental para
entendermos a fisiopsicologia nietzschiana: a vida ndo pode ser avaliada. As apreciagdes,
desfavoraveis ou mesmo favoraveis da vida, sdo apenas sintomas. Poderiamos acrescentar: a
vida é para ser vivida, ndo podemos nos apartar dela para avalia-la. Por isso, juizos sobre elas
sdo apenas sintomas: de crescimento de poténcia e alto grau de hierarquizacéo, se favoravel;
de declinio de poténcia e anarquia dos impulsos, se desfavoravel” (FREZZATTI, 2008, p. 313).
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1.3 Vida como vontade de poténcia

A critica de Nietsche as perspectivas que privilegiam uma vida
supostamente “melhor” em prejuizo da vida em efetividade contextualiza-se
com a sua compreensdo a respeito da vida humana. Segundo a sua
interpretacgdo: “vida é precisamente vontade de poténcia” (JGB/BM § 259)*. A
nogcdo em nada se aproxima de conceitos que definem a vida humana como
unidade constituida por um corpo biolégico, conectado com uma alma
espiritual. Rompendo com a concepcao de unidade consciente e de sujeito,
para o filésofo alemdo, a vida consiste em pluralidade de impulsos que lutam

por expansao e dominio.

O filosofo explica que, no organismo humano, esses impulsos atuam nas
células, tecidos e 6rgédos. O que anima 0 organismo € justamente o combate
permanente de impulsos. Aquilo que é concebido tradicionalmente como
dualidade corpo e alma corresponde, no organismo disposto por impulsos, a
uma unica e mesma coisa: “toda unidade é apenas como organizacdo e
conjuncao unidade” (NF/FP 2 [87], 1885-86). O corpo é considerado unidade,
portanto, somente enquanto organizacdo semantica. Assim como todos o0s
componentes do organismo humano, 0s pensamentos e toda a atividade
racional também sdo manifestacdes da pluralidade de impulsos combatentes?.
Concebendo todas as coisas sob a otica da vontade de poténcia, também o
ambito das coisas inorganicas é interpretado pelo fildsofo a partir dessa mesma

dinamica“3.

Analisando a expressao vontade de poténcia [Wille zur Macht], vemos
gue o termo Wille pode ser entendido como: intencéo, disposi¢cédo, tendéncia,

impulso, vontade. E o termo Macht — relacionado ao verbo [Machen] —,

41 Tradugéo de Paulo César de Souza, 2001, modificada.
42 Cf. JGB/BM § 3.

43 Ao analisar que a perspectiva nietzschiana sobre a vontade de poténcia inclui o &mbito das
coisas inorganicas, MULLER-LAUTER ressalta: “se o mundo ¢ vontade de poténcia e nada
além disso, entao também as ocorréncias no ‘ambito de efetividade’ ndo organico tém de ser
interpretadas como lutas de poténcia. Nietzsche empreende essa interpretacdo, sempre de
novo, no contexto de sua critica ao pensamento mecanicista’ (MULLER-LAUTER, 1997, p.
107-108. Traducdo de Oswaldo Giacoia Junior, modificada). Atento as discussdes cientificas
de sua época, Nietzsche apresenta a perspectiva sobre a vontade de poténcia como alternativa
as explicagdes mecanicistas sobre 0 mundo. Com o intuito de contextualizar a interpretacdo de
Nietzsche sobre a vida humana, focaremos nos esclarecimentos do filosofo sobre a dindmica
da vontade de poténcia no organismo humano.
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corresponde a: fazer, realizar, produzir, criar, poténcia. Assim, podemos
entender a vontade de poténcia como impulsos atuando por expansao, como a
disposicéo de toda forca a efetivar-se, a realizar-se, a expandir-se e ir sempre
além. No contexto da abordagem sobre a vida enquanto vontade de poténcia, 0
filosofo empenha-se em explicar a atuacdo dos impulsos nas partes dos
organismos. A fisiologia** do corpo humano também deve ser analisada a partir

da dindmica da luta por expansao e dominio.

O filésofo explica que, no mecanismo ininterrupto das forcas, um impulso
domina o outro ou demais impulsos, que sao derrotados, mas nao sem
resisténcia: “um quantum de poténcia é designado pelo efeito que exerce e ao
qual ele resiste” (NF/FP 14 [79], de 1888). Ao encontrar resisténcia, um impulso
exerce-se em busca de dominio. A hierarquia entre vencedores e vencidos,
contudo, ndo é definitiva. Em uma anotacdo de 1885, Nietzsche esclarece a

transitoriedade hierarquica entre as for¢as impulsionais atuantes no homem:

O homem € uma pluralidade de forcas, que se encontram em
uma ordem hierarquica, de tal modo que ha forcas que
comandam [...], os que servem precisam, em algum sentido
qualquer, também ser obedientes, e, em casos mais refinados,
0 papel entre eles precisa passageiramente mudar, e aquele
gque costuma mandar precisa uma vez obedecer (NF/FP 34
[123], de 1885).

Vemos que, os impulsos que mandam, momentaneamente, exercem o
dominio até serem derrotados, ‘0 comando e a obediéncia sdo o fato
fundamental: isto pressupde uma ordem hierarquica” (NF/FP 26 [85], de 1884).
O filésofo entende que a saude do organismo depende dessa hierarquizacao
dos impulsos que o constituem. Em organismos com um ou mais impulsos
dominando os demais, havera saude e expansdo da vida. Naqueles cujos

impulsos estiverem desagregados, veremos morbidez e degeneracdo. Na

4 No Dicionario Nietzsche publicado pelo Grupo de Estudos Nietzsche, Wilson Frezzatti
esclarece que a nogao do termo “fisiologia”, nas obras de Nietzsche, ultrapassa o sentido
convencional de ciéncia que estuda as fun¢des dos organismos vivos. Explica que, no contexto
das consideracbes sobre a vontade de poténcia, o fil6sofo alemédo “passa a considerar
fisiolégico ndo apenas corpos vivos, mas também o ambito inorganico e o ambito das
producbes humanas, tais como estado, religido, arte, filosofia, ciéncia. Fisiologia, nesse
sentido, ultrapassa o ambito biol6gico, mas ainda se refere a um organismo ou a uma
organizagdo, ou seja, a um conjunto de forgas ou impulsos ou, ainda, a uma configuragédo
fisiolégica” (Dicionario Nietzsche, 2016, p. 237). Fisiologia, nesse momento do texto, indica o
modo como Nietzsche entende as fungdes do organismo humano.
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busca por expansdo e predominio, os impulsos mais fortes dominam e se

apropriam dos mais fracos, garantindo a hierarquia temporaria.

Em um trecho de Além de bem e mal, o filésofo afirma: “a vida mesma é
essencialmente apropriacao, ofensa, sujeicdo do que € estranho e mais fraco,
opressao, dureza, imposicdo de formas préprias, incorporacéo” (JGB/BM §
259). Ele explica que, esse mecanismo de dominagcdo e obediéncia entre
impulsos vencedores e vencidos também se manifesta nas atividades sociais,

artisticas, culturais, nas manifestagées morais, religiosas e intelectuais®.

A primeira apresentacdo da perspectiva de Nietzsche sobre a vontade
de poténcia, em obra publicada, ocorre em Assim Falava Zaratustra. E nesse
momento que vida e vontade de poténcia se identificam. A concepcédo do
filésofo alemédo sobre a vida humana revela-se a partir de sua estreita ligacéo
com os valores: “para que compreendais minhas palavras do bem e do mal,
guero acrescentar, ainda, minha palavra sobre a vida e o modo de ser de todo
o vivente, [...] onde encontrei a vida, encontrei vontade de poténcia” (ZA/ZA I,
“‘Da superacao de si”). O modo de ser do homem é compreendido a partir da
estimativa das coisas circundantes e dos valores que lhes atribui. O homem é
definido pelo fildsofo como aquele que mede e avalia: “por isso ele se chama
‘homem’, isto é: aquele que avalia” (ZA/ZA 1, “Dos mil alvos e do unico alvo”).
Analisando os valores [Werthe] criados a partir de avaliacbes
[Werthschatzungen] de certos homens ou povos, o filésofo interpreta a tipologia

daqueles que os engendraram.

Em sua investigacéao, o filésofo empenha-se em evidenciar se os valores
manifestam indicio de crescimento e expansdo da vida ou, inversamente,
representam fraqueza e degeneracado da vida. Ao considerar a moral platénica-
cristd como expressdo da decadéncia, por exemplo, observa que esses valores

sdo sintomas de negacédo da vida. Como cada valor emana de uma perspectiva

4 Em uma anotacdo de 1888, Nietzsche esboca um projeto futuro com os subtitulos citados
abaixo. O esboco indica o seu entendimento de que a dindmica da vida enquanto vontade de
poténcia deve ser compreendida nas mais diversas formas de expressdo da vida humana:
“Vontade de poténcia como ‘lei da natureza’. Vontade de poténcia como vida. Vontade de
poténcia como arte. Vontade de poténcia como moral. Vontade de poténcia como politica.
Vontade de poténcia como ciéncia. Vontade de poténcia como religido”

(NF/FP 14 [71], de1888).
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avaliadora®® que expressa o tipo fisiolégico de quem o engendrou, Nietzsche

interpreta também esses avaliadores como decadentes.

Investigando tragos regulares entre as mais diversas morais, povos e
culturas, Nietzsche observa dois tipos basicos que expressam valores opostos,
a saber, os senhores/nobres e o0s escravos/plebeus. Em uma conhecida
passagem de Além de bem e mal, ele afirma: “ha uma moral dos senhores e
uma moral de escravos” (JGB/BM § 260). A forma com a qual cada um desses
tipos estabelece valores indica diferencas em suas configuracdes fisiologicas e,
consequentemente, nas avaliagbes morais que deles emergem. Nas mais
diversas épocas e contextos culturais analisados, o filosofo encontra as
perspectivas avaliativas dos senhores e as dos escravos, coexistindo e,

manifestando suas oposicdes.

Empenhado na busca genealogica dos valores, o filosofo descobre
distincbes marcantes nas avaliacbes das duas tipologias analisadas.
Observando a etimologia de bem e mal, o filésofo atribui a procedéncia das
oposicdes “bom e ruim” [Gut und Schlecht] aos senhores, e a de “bom e mau”
[Gut und BOse] aos escravos. Percebe, em todas as linguas analisadas, que o
emprego de “bom” estava associado a nobre, bem-nascido, privilegiado. Como
foram os nobres que, usufruindo do seu poder, primeiramente estabeleceram
valor e nomearam as coisas, acabaram designando as qualidades
reconhecidas como atributos de forca, nobreza, riqueza e poder — como coisas
boas. O filosofo observa que “bom” [gut] identificava tudo o que vinha da
estirpe nobre: “em toda parte, ‘nobre’, ‘aristocratico’, no sentido social, € o
conceito basico a partir do qual necessariamente se desenvolveu ‘bom’, no

sentido de ‘espiritualmente nobre” (GM/GM | § 4). Seguindo essa mesma raiz
conceitual, ele indica que “ruim” designava o homem oposto ao nobre, isto €, 0

homem simples, comum, plebeu.

4 Segundo Scarlett Marton, “A nocdo nietzschiana de avaliagdo [Werthschatzung] (ou
perspectiva avaliadora ou ainda apreciagdo de valor) esta intimamente ligada a nocao de valor.
Sao as avaliacbes que dao origem aos valores e a eles conferem valor [...] Na dtica
nietzschiana, a questdo do valor apresenta duplo carater: os valores supdem avaliacdes, que
Ihes dao origem e conferem valor; estas, por sua vez, ao cria-los, supdem valores a partir dos
quais avaliam. O procedimento genealdgico comporta, assim, dois movimentos inseparaveis:
de um lado, relacionar os valores com avaliacBes e, de outro, relacionar as avaliagbes com
valores” (Dicionério Nietzsche, 2016, p. 129).
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O filésofo recorre aos termos da lingua alema schlecht e schlicht, que
significam ruim e simples, respectivamente, para indicar que esses termos se
identificam etimologicamente. Observa que as designagcdes de valor moral
foram feitas primeiro a homens e, somente de forma derivada, a agdes. Assim,
o valor bom foi primeiramente designado pelos dominantes no sentido de
reconhecimento e afirmagdo de suas qualidades nobres. O valor ruim surgiu
apenas como contraste, indicando as caracteristicas que se opunham as do
homem nobre. Oposto ao que ocorre com o0 nobre que, “primeiro e
espontaneamente, de dentro de si, concebe a nog¢ao basica de ‘bom’, e a partir
dela cria para si uma representacéo de ‘ruim” (GM/GM | § 11), os valores dos

escravos nascem da negacao, do ressentimento daquilo que eles néo sao.

Nietzsche considera ressentido o homem da moral escrava que, ao
atribuir valor, o faz a partir do 6dio vingativo aos valores elevados que nao
possui. Trata-se do homem com uma configuragcéo fisiologica e psicolégica
doentia, tipica daqueles representantes da moral escrava, do cristianismo. Ele
observa que os valores cristdos foram engendrados a partir desse estado
patolégico dos ressentidos que, negando os valores dos nobres, fortes e
guerreiros, reagiram vingativamente e elevaram como virtudes cristas
justamente os atributos do homem fraco, humilde, pobre, comum. O filésofo
considera a inversdo dos valores promovida pela moral cristd como uma

reacao vingativa do homem fraco, impotente:

A rebelido escrava na moral comeg¢a quando o proprio
ressentimento se torna criador e gera valores: o ressentimento
dos seres aos quais é negada a verdadeira reagdo, a dos atos,
e que apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacao.
Enguanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si
mesma, ja de inicio a moral escrava diz Nao a um ‘fora’, um
‘outro’, um ‘ndo-eu’ — e este Nao é seu ato criador. Esta
inversdo do olhar que estabelece valores — este necessario
dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — é algo préprio
do ressentimento (GM/GM | § 10).

O filésofo explica que, partindo da negacdo do outro, de um fora, o
homem da moral escrava avalia como mau: “precisamente o ‘bom’ da outra
moral, o nobre, o poderoso, o dominador” (GM/GM | § 11). Derivado do 6dio do
homem comum aos homens fortes, a oposi¢cao de valores bom/mau expressa a

reacdo negativa ao homem nobre. Depois de negar aquilo que ndo €, o homem
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do ressentimento atribui ao valor bom justamente a simplicidade, a pobreza, a
humildade. Nietzsche considera essa inversdo de valores como uma rebelido
escrava da moral. Indica que a ascenséo dos valores do povo sobre os valores
do nobre predominou gracas ao espirito vingativo dos sacerdotes judaico-
cristaos. A partir do trabalho sacerdotal, os valores religiosos foram elevados e
considerados como valores em si. Ele observa que assim, os pobres,
sofredores, humildes de coracdo, foram reconhecidos como o0s Unicos e
legitimos homens bons. Sob a otica do fil6sofo a oposicdo bom/mau
engendrada pela moral escraval/crista, brota a partir de uma reagdo negativa
dos impotentes. Os valores cristdos séo vistos, portanto, como os valores da

moral escrava, engendrados por organismos malogrados e vingativos.

O critério utilizado por Nietzsche na investigacdo sobre as distintas
tipologias responsaveis pela criagdo dos valores € a manifestagao
fisiopsicologica de cada tipo. Certo de que os demais filésofos ndo chegaram a
tocar no problema do valor dos valores, aponta para a necessidade da
unificacdo das pesquisas fisiolégicas e psicolégicas*’: “uma auténtica fisio-
psicologia tem de lutar com resisténcias inconscientes no coracdo do
investigador” (JGB/BM § 23). Distante das investigacdes morais tradicionais, a
busca fisiopsicologica pressupfe uma nova analise psicologica, uma
abordagem integrada dos aspectos biologicos e dos sintomas que emergem de
todas as expressoes e produgdes humanas. Compreendida como “morfologia e
teoria do desenvolvimento da vontade de poténcia”™® [Morphologie und
Entwicklungslehre des Willens zur Macht], a fisiopsicologia nietzschiana revela-
Se como um recurso investigativo que evidencia as distincdes entre os tipos

elevados e os decadentes®. Qualquer tabua de valor analisada, manifesta o

47 Em nota a 172 secdo da Primeira dissertacdo da Genealogia da moral (1887), Nietzsche
expressa o desejo de promover um intercadmbio entre filosofia, fisiologia, psicologia e medicina,
no intuito de aprofundar a pesquisa sobre o problema do valor dos valores: “toda tabua de
valor, todo ‘tu deves’ conhecido na histdria ou na pesquisa etnoldgica, necessita primeiro uma
clarificacdo e interpretacéo fisioldgica, ainda mais que psicoldgica; e cada uma delas aguarda
uma critica por parte da ciéncia médica. A questdo: que vale esta ou aquela tabua de valores,
esta ou aquela ‘moral’? deve ser colocada das mais diversas perspectivas; pois ‘vale para
qué?’ jamais pode ser analisado de maneira suficientemente sutil” (GM/GM | § 17 — Nota do
autor).

48 Cf. JGB/BM § 23. Tradugdo de Paulo César de Souza, 2001, modificada.

4 Em sua andlise sobre a investigacdo fisiopsicolégica proposta por Nietzsche, Wilson
Frezzatti esclarece: “é a morfologia da vontade de poténcia, por meio de seus sintomas, que
permite a Nietzsche propor um antagonismo entre cultura e civilizacdo. Se um organismo, isto
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sintoma de uma avaliacdo feita por organismos saudaveis, constituidos por
arranjos fisiolégicos com impulsos hierarquizados ou, inversamente, por

organismos morbidos, com baixa hierarquizagéo impulsional.

Ao analisar os valores engendrados pelos nobres, o fildsofo os considera
mais elevados do que os valores dos escravos. SA0 superiores por serem
afirmativos e ndo emergirem de ressentidos e impotentes. Mais elevados por
serem criacOes feitas a partir de organismos fortes e seguros de sua
superioridade. Essa concepcdo coloca em questdao o valor dos valores
tradicionais. Sob a Otica fisiopsicolégica, os nobres, fortes, poderosos,
dominadores, sdo mais elevados do que os fracos, sofredores, humildes,
escravos. Assim, o fildsofo questiona a fisiologia daqueles que estabeleceram
valores: “o primeiro problema é o problema da ordem hierarquica dos tipos de
vida” (NF/FP 7 [42], de 1886-87). Observando os arranjos dos impulsos que
constituem cada tipo de vida, Nietzsche se contrapde aos valores cristdos que
estabeleceram o bem comum, o bem do povo, o bem do homem fraco, como

superiores ao bem do homem nobre e forte.

Entendida como vontade de poténcia, a vida elevada € aquela
constituida por impulsos dominantes e hierarquizados, que avaliam e
estabelecem valores a partir de impulsos que se manifestam e criam de modo
afirmativo e espontaneo, como pura expressao de forca e dominio. Em uma

anotacao de 1885, o filésofo reflete:

De que valem nossas avaliagdes e tdbuas valorativas morais?
Que vem & tona com seu dominio? Para quem? Em relacdo
com o qué? — Resposta: para a vida. Mas, que é vida? Aqui se
precisa, portanto, de uma nova concepc¢ao mais determinada
do conceito vida: minha formula para tanto diz: vida é vontade
de poténcia [...] A avaliagdo moral é uma interpretacdo, um
modo de interpretar. A interpretacdo mesma é um sintoma de
determinados estados fisioldgicos (NF/FP 2 [190], de 1885).

Concebendo a vida a partir da perspectiva fisiopsicologica, o filésofo

alemao sustenta que vida e vontade de poténcia se identificam. Empenha-se

€, uma configuracdo de impulsos, seja ela um homem ou uma cultura, tem um modo de
existéncia em que afirma a vida enquanto um fluxo continuo de mudanca, h& sintoma de
impulsos potentes e altamente hierarquizados (com centro de coordenacao definido): saude.
Se ha dualidade de mundos com uma realidade no além, o sintoma € de impulsos impotentes e
anarquicos: doenga” (FREZZATTI, 2019, p. 172).
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em esclarecer que a dinamica dos impulsos que constituem 0s organismos e
se expressam de modos distintos, sdo sintomas de arranjos fisiologicos
elevados ou decadentes. Vida é, precisamente, um processo continuo de auto-
superacdo, de tal modo que, os impulsos se desenvolvem numa dinamica
ininterrupta de luta por mais forca. Assimilando essa concepc¢ao, € possivel
compreender em que sentido a perspectiva da vontade de poténcia € vista
como afirmativa da vida e sob qual aspecto a perspectiva cristd/escrava, ao
contrario, evidencia uma vinganca contra a vida em efetividade. Ainda que o
fildsofo considere a concepcdo de vida enquanto vontade de poténcia como
mais elevada do que as perspectivas ja analisadas, ele a apresenta como uma
entre tantas outras interpretacdes®® sobre a vida. Assim como toda e qualquer
interpretacéo, a vida como vontade de poténcia também é uma hipotese, uma

interpretacéo sobre a vida que expressa o sintoma de um tipo fisiolégico.

1.4 Vida: interpretacdo ou verdade?

Enquanto a doutrina cristd indica o caminho verdadeiro através do filho
de Deus — que identifica Caminho, Verdade e Vida; Nietzsche reconhece todas

as expressdes manifestas no mundo como interpretacdes® [Auslegungen].

%0 Segundo a andlise de Vania Azeredo, “ E porque o valor do mundo estd em nossa
interpretacdo que ndo podemos explica-lo, mas apenas adentra-lo a partir de varios angulos,
vé-lo sob diversos enfoques. Se sO6 temos um ver perspectivo, nosso conhecer sera
perspectivo, € o0 mundo, “que em algo nos importa”, ndo podera jamais ser verdadeiro, mas o
resultado de nossa avaliagéo e, portanto, a imposi¢ao de uma interpretacéo” (AZEREDO, 2002,
p. 72).

51 Ao analisar a concepcgdo nietzschiana a respeito da interpretagéo, Milller-Lauter explica: “A
perspectividade de toda interpretacéo torna-se um problema que, por fim, ricocheteia sobre o
proprio filosofar de Nietzsche, quando pensamos que entre as inumeraveis interpretacbes de
um texto, ndo ha ‘nenhuma interpretagédo correta’. Nao temos qualquer direito de admitir um
‘conhecer absoluto’: ‘o carater perspectivo, enganoso, pertence a existéncia’. Entédo, toda
explicacdo (Deutung) do mundo é também uma interpretacdo perspectivamente enganosa, a
mecanicista ndo menos que aquela que compreende todo acontecer do mundo como o caos de
vontades de poténcia cooperantes e combatentes. Em consequéncia disso, ‘0’ mundo,
concebido como soma de forcas, seria uma interpretacdo perspectiva do mundo, ao lado de
inmeras outras. Em face da fundamental relatividade de todo explicar-o-mundo, o que poderia
ser aduzido em favor da ‘verdade’ da interpretacdo de Nietzsche? Nietzsche, porém, nos deu
ele proprio um critério para aquilo que ele entende por verdade. Ele assenta na intensificagédo
do poder (Machtsteigerung). Sob esse critério fica colocada a ‘infinita interpretabilidade
(Ausdeutbarkeit) do mundo’. Nele deve fazer prova de si ‘toda interpretagdo (Ausdeutung)
como um sintoma de crescimento ou de declinio’. Se uma explicagdo (Deutung) serve a
intensificacdo de poténcia, entdo ela é, no mencionado sentido, mais verdadeira do que
aquelas que simplesmente conservam a vida, tornam-na suportavel, a refinam, ou separam o
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Essa nocgdo brota da prépria dindmica fisiologica da vontade de poténcia. O
filosofo pensa que os impulsos em luta por dominio interpretam através da
imposicao de suas perspectivas ascendentes ou declinantes. Toda expressao

manifesta por um impulso, portanto, é interpretacao.

A exposicao [Ausstellung] de um impulso ao interpretar, manifesta-se
necessariamente e ndo esta associada a um sujeito interpretante. Em uma
anotacdo escrita entre o outono de 1885 e o0 outono de 1886, o filosofo
observa: “quem interpreta afinal?’, mas o proéprio interpretar, como uma forma
da vontade de poténcia, tem existéncia (mas ndo como um ‘ser’, mas como um
processo, um devir) como um afeto” (NF/FP 2 [151], de 1885-86). Ele explica
gue os impulsos interpretam mundo constantemente, pois, ao exercerem-se na
luta por expansdo de dominio, os impulsos impdem suas interpretacdes até
gue essas sejam superadas por interpretacbes mais elevadas. O modo de
expressdo dos impulsos, portanto, € caracterizado pelas interpretacbes e
avaliacdes de mundo. Em uma anotacéo de 1885-86, o fildsofo escreve:

Que as interpretacbes até aqui sdo avaliacdes
perspectivisticas, gracas as gquais n0s hos mantemos na vida,
ou seja, ha vontade de poténcia, de crescimento de poténcia,
que toda elevacdo do homem traz consigo a superacdo de
interpretacdes mais estreitas, que toda intensificacdo e
ampliacdo de poténcia alcancadas abrem novas perspectivas e

conclamam a que se acredite em novos horizontes — isso é
algo que atravessa meus escritos (NF/FP 2 [108], de 1885-86).

Distante de impor sua concepcdo sobre a vida como uma doutrina ou
sistema filoséfico®?, a vontade de poténcia é apresentada por Nietzsche como

interpretacédo®3. Ainda que a sustente como perspectiva mais elevada do que a

doente e o conduzem ao fenecimento” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 126-127. Traduc&o de
Oswaldo Giacéia Junior, modificada).

52 No prefacio de sua obra Nietzsche e a arte de decifrar enigmas, Scarlett Marton reflete sobre
0 modo audaz com que o filésofo expressa suas concepcoes filoséficas: “com isso, visaria
Nietzsche a construir um sistema? Certamente, ndo. Nada mais distante dele que o projeto de
enclausurar o pensamento, encerra-lo nos limites estreitos de uma dogmaética. Visaria, entdo, a
elaborar uma doutrina? Nao, sem duvida. Nada mais distante de seu mundo que o propdsito de
colocar a reflexdo a servigco da verdade, asfixia-la sob o peso do incontestavel. Ele ndo s6
acena com outra maneira de conceber a atividade filosofica como a pde em préatica. Suas
consideragfes, audaciosas, ousadas, irreverentes, sdo por isso mesmo perturbadoras. De
forma corrosiva, abalam opinides aceites, questionam preconceitos” (MARTON, 2014, p. 12).

53 Ao analisar a concepgdo nietzschiana sobre a vida, Patrick Wotling a descreve como uma
hipétese e esclarece: “a vontade de poténcia nao é, pois, apresentada nem como a esséncia
da realidade, no sentido dado a esse termo pela tradicdo filosofica, nem como principio
primeiro das coisas, mas — e é por isso que o0 pensamento de Nietzsche mostra-se como
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cristd, por exemplo, aponta-a enquanto expressao interpretativa da vida. Na
dindmica das interpretacfes possiveis sobre a vida, o fildsofo considera
importante a superacdo da perspectiva crista, pois: “tudo no ambito da moral
veio a ser, € mutavel, oscilante, tudo esta em fluxo, é verdade: - mas tudo se
acha também numa corrente” (MA I/HH | § 107). A superacdo de valores
considerados absolutos e eternos passa pela constatacdo de que esses
mesmos valores estdo sob o fluxo do devir, séo valores criados pelo homem e,

portanto, sdo passiveis de questionamentos.

O filésofo alemao vislumbra a possibilidade de ver surgir interpretacdes
mais elevadas do que aquelas responsaveis por tornar o homem doente e
pecador. O apontamento de uma nova perspectiva deve ser analisado sob o
fluxo dindmico e continuo das interpretacdes. Nietzsche ndo intentava melhorar
a humanidade®, mas sim apresentar uma interpretacdo mais elevada, capaz
de libertar o homem de sentimentos nocivos a sua saude fisiopsicologica. O
filésofo visualizou a possibilidade de superacdo da interpretacdo cristd que,
embora vigorosa e predominante, teria brotado de organismos fisiologicamente
moribundos. Ao considerar a perspectiva cristd como uma espécie de negacéo
da vida, indica que tal interpretacao partiu de um organismo cansado da vida,

gue supervalorizou outra vida que nao a vida fisioldgica.

Apresentando a vida cristd como o Unico e verdadeiro caminho, o
cristianismo indica aos fiéis que renunciem suas vidas terrenas, neguem as
paixdes e prazeres desta vida, para que possam desfrutar da vida eterna:
‘negue-se a si mesmo, tome a sua cruz e siga-me. Pois aquele que quiser
salvar a sua vida, a perdera, mas o que perder sua vida por causa de mim, a

encontrard” (BIBLIA, Mt 16, 24). Esse preceito cristdo revela a diretriz sobre a

discrepante em relacdo as perspectivas metafisicas classicas -— ela é apresentada como uma
simples interpretacdo. Nietzsche o destaca com veeméncia, insistindo até com desenvoltura
sobre o estatuto de hipétese de sua propria leitura” (WOTLING, 2013, p.91).

5 Em um texto de Crepusculo dos idolos intitulado “Os ‘melhoradores’ da humanidade”,
Nietzsche indica que o intento de toda moral sempre foi 0 de melhorar os homens. Em sua
andlise, a domesticacdo do homem e a repressédo dos impulsos promovida pela moral crista
também s&o consideradas mecanismos que “melhoram” a humanidade: “sob a mesma palavra
se escondem as tendéncias mais diversas. Tanto 0 amansamento da besta-homem como o
cultivo de uma determinada espécie de homem foram chamados de ‘melhora’: somente esses
termos zooldgicos exprimem realidades — realidades, é certo, das quais o tipico ‘melhorador’, o
sacerdote, nada sabe — nada quer saber... Chamar a domesticacdo de um animal sua ‘melhora’
é, a nossos ouvidos, quase uma piada” (GD/CI, “Os ‘melhoradores’ da humanidade” § 2).
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vida presente e a futura: aquele que priorizar a vida corpérea, ndo renunciar 0s

prazeres fisicos e ndo reprimir os impulsos perdera a vida verdadeira da alma.

Tal renuncia representa, para o filésofo alemdo, a vinganca do
cristianismo contra a vida em efetividade, um imperativo religioso dos
decadentes por exceléncia. Em uma passagem de Ecce Homo, Nietzsche
aponta a moral cristd como a moral da rendncia e vingaga contra a vida. Ele
escreve: “a moral da renuncia de si € a moral de declinio par excellence, [...]
definicho da moral: Moral — a idiossincrasia dos décadents, com o oculto
designio de vingar-se da vida — e com éxito. Dou valor a esta definicao”
(EH/EH, “Por que sou um destino” § 7). Considerando o cristdo como “o ser
moral”, o filésofo aponta para o carater vingativo dos valores engendrados pela
moral cristd. Ao tornar o homem doentio e pecador, o cristianismo teria

transformado a vida humana em algo indesejado.

Convicto da responsabilidade individual por suas acdes e pela salvacao
de sua alma, o cristdo vé na vida futura o sentido da vida presente. A fé na
eternidade da alma, a idealizacdo da felicidade plena no reino de Deus,
mantém o cristao fiel aos preceitos religiosos. A crenca de que Jesus seria a
prépria encarnacao da verdade faz de seus ensinamentos o Unico e verdadeiro
caminho a ser perseguido. Assim, a negacao dos prazeres e a repressao dos
impulsos sdo apenas condicbfes necessarias para alcancar o prémio da
eternidade. O carater efémero dos prazeres corpéreos, a corrupcao inevitavel
de tudo o que esta sob o fluxo do devir, atenuam os sacrificios dos cristaos.
Diante da possibilidade de conquistar a imortalidade pessoal, todas as

rendncias e negacoes da vida corporea acham-se justificadas.

Seguro de que a vida s6 pode ser interpretada a partir de sua fluidez, da
dindmica ininterrupta de luta dos impulsos por expansdo e predominio,
Nietzsche considera a renuncia da vida fisiolégica como uma vinganca contra a
vida. Estando a vida humana disposta por um organismo, com seus impulsos,
células e oOrgdos em disputa por mais poténcia, as acbes deste mesmo
organismo serdo interpretadas a partir de suas configuragdes impulsionais.
Diante dessa perspectiva, o filosofo se opde a concepcgéo de livre-arbitrio e a
todo o aparato religioso de responsabilizacdo individual. Em um discurso de

Assim falava Zaratustra, ele indica o carater vingativo da moral cristd ao
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estabelecer o mecanismo de prémio e castigo como critério de medida das

acdes humanas:

S0 isso ja é vinganca: a aversado da vontade pelo tempo e seu
“Foi assim”. Em verdade, uma grande loucura habita a nossa
vontade: e tornou-se maldicao para tudo o que € humano, que
essa loucura aprendesse a ter espirito! Espirito de vinganca, foi
esta até agora, meus amigos, a melhor reflexdo dos homens: e
gue onde havia sofrimento deveria sempre haver castigo.
“Castigo”, precisamente, chama a propria vinganca a si
mesma: com uma palavra mendaz, atribui-se hipocritamente,
ante seus proéprios olhos, uma consciéncia limpa. E ja que no
préprio querer ha sofrimento, por isso que ndo pode querer
para tras — assim o proprio querer e a vida inteira deviam — ser
um castigo! [...] Nenhum ato pode ser destruido: como poderia
ser desfeito pelo castigo! E isto o que ha de eterno no castigo
da existéncia: que a existéncia deve de novo e sempre tornar-
se ato e culpa! (ZA/ZA I, “Da redencao”).

A responsabilidade individual em conquistar a premiada vida na
eternidade celestial conduz o cristdo a manter-se firme no caminho religioso.
Caso aja de tal modo que desagrade a divindade, sentir-se-4 culpado e
buscara redimir-se por seus erros. Através do seu Zaratustra, o filésofo aleméao
adverte a respeito da instituicdo do castigo como forma de redencdo dos
cristdos. Indica a ideia de castigo eterno como uma vinganca crista contra tudo
0 que ha de humano, contra o passado do homem e todas as suas acodes
futuras. O filésofo pensa que a reducdo da existéncia em ato e culpa, a
interpretacdo das acdes como prémio e castigo, a associacdo feita entre
sofrimento e culpa, sdo manifestacdes de organismos malogrados. A seu ver, a
interpretacdo cristd sobre a vida revela um tipo moralmente hipdcrita e
fisiologicamente mérbido. O combate de Nietzsche a esse tipo, expressa seu
antagonismo a doutrina religiosa que preconiza a renudncia de si, a

transformacéao do sofrimento humano em culpa religiosa, em pecado.

O filésofo observa que o cristianismo manifesta o espirito vingativo®® e

rancoroso de homens cansados da vida, que se apegam ao ideal de vida

55 Analisando o discurso “Da redencdo” de Assim falava Zaratustra, Gianni Vattimo considera
que: “a ideia de responsabilidade é cultivada e generalizada justamente por aquelas classes
que tem na mao o poder de punir. Isso é particularmente importante porque mostra que o
espirito de vinganca ndo caracteriza apenas os fracos, os pobres, os sofredores, como
Nietzsche quase sempre parece considerar, mas que ele amadurece em todos o0s niveis numa
sociedade alicercada no dominio e na supremacia de um grupo sobre os outros. Do lado dos
fracos e dos pobres, ele nasce como busca de um responsavel a quem atribuir a origem dos
proprios males” (VATTIMO, 2017, p. 306).
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eterna por ndo suportarem suas constituicdes moribundas. Aponta que eles
s&o censuras vivas contra os fortes, bem logrados, mais elevados e vigorosos.
Dispostos por um olhar vingativo supervalorizam a crengca nas
responsabilidades individuais e privam a existéncia de sua inocéncia. Aos

poucos, todo ato é transformado em culpa, toda culpa em pecado, todo

sofrimento em justificativa por agbes reprovaveis.

A superacao desses valores vingativos e prejudiciais requer, na visao de
Nietzsche, uma nova interpretagcdo sobre a vida humana, uma interpretacéo
mais afirmativa e elevada, isto €, uma interpretacdo capaz de destruir as
convicgOes morais e religiosas e liberar a capacidade criativa do homem para a
criacdo de novos valores. Transformacdo que implica em problematizar as
interpretagdes cristds a respeito da vida humana, questionar os conceitos de
imortalidade da alma, livre-arbitrio e de pecado. O filésofo admite que essa
tarefa € grandiosa, visto que os valores da moral crista sdo consagrados como
divinos. Para que possamos melhor contextualizar as criticas de Nietzsche a
respeito das convicgbes do cristianismo, nos empenhamos na investigacao de

importantes aspectos da fé crista.
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2. PERSPECTIVA CRISTA DO PECADO

“Arrependei-vos, porque estd proximo o Reino dos Céus™®, alertou
Jesus aos seus discipulos. Tema de sua pregacéo inaugural, a recomendacao
para que o homem mantivesse uma vida santa e se arrependesse de seus
pecados, norteou o0s ensinamentos de Jesus. A reprovacdo ao pecado
determina a conduta exigida daqueles que intentam agradar a divindade e

conquistar o prometido acesso ao reino celestial.

Do latim peccatum, o pecado pode ser compreendido, em um contexto
mais abrangente, como transgressdo aos preceitos religiosos. Considerado
como obstaculo a conquista da vida eterna, o pecado é um dos importantes
pilares da moral cristd. Amplamente abordado nos escritos biblicos, é
anunciado como postura inadequada aos religiosos. Em sentido mais estreito,
no ambito da fé religiosa cristd, a nocdo de pecado € compreendida como toda
e qualquer desobediéncia voluntaria aos mandamentos divinos. Os cristdos
acreditam que, ao transgredir a lei de Deus, o homem peca e se afasta de seu
pai celestial. A aliangca com Deus é retomada quando o homem se arrepende e
se compromete novamente a seguir os seus mandamentos. Para uma vida
plena no Reino de Deus, o cristdo deve obedecer integralmente as leis divinas

e manter-se longe do pecado.

Desde a tradicional tabua de leis judaicas, os preceitos religiosos sao
respeitados como regras determinadas diretamente por Deus. E 0 que Moisés
promulgou aos israelitas ao anunciar as normas e mandamentos que, segundo
ele, haviam sido transmitidas por Deus em voz alta para que o povo colocasse
em pratica®’. Com o advento das pregacdes de Jesus, a necessidade de
obediéncia as leis divinas foi confirmada e o rigor dos deveres e proibi¢cdes
acentuou-se. Diante dos dez mandamentos, os fiéis acreditam dispor de uma

sintese das diretrizes divinas sobre como viver corretamente. Atentos aos

56 BIBLIA, Mt 4,17. A escolha do evangelista Mateus pela expressdo “Reino dos Céus’ nio
altera o mesmo sentido manifesto nos demais trechos biblicos que priorizam “Reino de Deus”,
cf. Mt 3,2. A sentenca inaugural da pregacao de Jesus também é confirmada no Evangelho de
Sao Marcos, cf. Mc 1,15.

57 BiBLIA, Dt 5,1-22.
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ensinamentos de Jesus véem-se obrigados a controlar as suas agdes, pois ele

recomenda que seus discipulos tenham vida reta e corac¢ao puro.

De acordo com a narrativa biblica, as tabuas de Lei estabelecidas por
Deus e reveladas a Moisés normatizam a relacdo do homem com Deus e a
relacdo entre as pessoas. As duas tabuas de pedra que teriam sido escritas por
Deus e entregues a Moisés determinam: N&o adorar outros deuses; N&o
esculpir imagens (idolos); Nao pronunciar o nome de Deus em vao; Guardar o
sabado; Honrar pai e mae; Nao matar; Nao cometer adultério; Nao roubar; Nao

apresentar falso testemunho; Nao cobicar a mulher do préximo®®.

A partir dos ensinamentos de Jesus, essas normas foram reforgcadas e
também o0s sentimentos e pensamentos passaram a ser direcionados.
Alertando, reiteradamente, que estaria proximo o reino de Deus, Jesus adverte
aos seus discipulos de que ndo somente cada virgula da antiga lei deveria ser
cumprida, como também as demais diretrizes que ele viera anunciar. Jesus
aconselha aos fiéis a controlarem rigorosamente seus desejos. Sentimentos,
pensamentos e desejos impuros também sdo considerados pecaminosos e
podem afastar o homem de Deus. O pecado € expressamente repudiado e o

amor ao proximo pregado como regra geral para os cristdos®®.

Por meio de expressoes firmes e claras, Jesus transmite a mensagem
sobre a conduta ideal dos pleiteantes ao reino de Deus. Para gozar a vida
eterna, o homem devera ter um coracdo puro, renunciar ao pecado e viver em
santidade. Toda e qualquer transgressdo da lei anunciada por Deus e das
renovadas normas proferidas pelo seu filho impedird a aproximacdo entre
homem e Deus. O acesso ao reino de Deus esta condicionado a rendncia ao

pecado e ao arrependimento verdadeiro.

7

A crenca dos cristdos de que o pecado é responsavel por afastar o

homem de Deus® assentou o pecado como acgdo ou intencdo desprezivel. Na

58 BIBLIA, Dt 5,7-21. Essa mesma tabua de leis sera confirmada por Jesus nos evangelhos e
reformulada com as novas exigéncias para o acesso ao reino dos céus e as novas
determinacdes quanto a intolerancia ao pecado.

59 BIBLIA, Mt, 3, 1-17; 5, 1-48; Lc 7, 36-50.
80 Embora ocorram algumas diferencas nas interpretacées sobre o pecado, a maioria das

religides cristds, considera o pecado como escolha ofensiva responsavel por afastar o homem
de Deus. Nietzsche também parte dessa interpretac@o sobre o pecado. Aponta a crenca crista
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esteira dessa crenca cristd, o legado de Santo Agostinho® se destaca. Através
de expressiva obra filosofica e teoldgica, Agostinho € reconhecido como um
dos mais importantes pensadores cristdos. Sua interpretacdo sobre o pecado
tornou-se candnica na Igreja Catolica. Essa vigorosa religido cristd tomou
algumas teorias de Agostinho como eixo para suas explanacdes liturgicas.
Ainda que tenha se convertido a religido cristd apenas apds os trinta anos de
idade, a vida e a obra de Agostinho foram dedicadas a tentativa de aproximar o
entendimento aos dogmas cristdos. Em sua investigacao, ele aponta o pecado
como um mal moral responsavel pela corrupcdo da ordem estabelecida por
Deus. Para que a ordem natural seja mantida, € necessario o bom uso do livre-
arbitrio, isto ¢, o homem deve escolher sempre o melhor caminho e se afastar

do pecado.

Agostinho considera que o homem alcancara a felicidade se conseguir
amar mais as coisas eternas do que as terrenas®. Assim, conduzira a sua vida
efémera em busca da vida eterna. Para conquista-la, precisara renunciar ao
pecado, incluindo o pecado original que, de acordo com o seu entendimento,
teria sido herdado pela humanidade desde a desobediéncia do primeiro homem

criado por Deus.

no pecado como um sentimento doloroso oriundo da convicgdo de uma ofensa a Deus (Cf. MA
[I/HH 1I, WS/AS § 81).

61 Aurélio Agostinho (354-430), também conhecido como Agostinho de Hipona, Santo
Agostinho, Pai e Doutor da Igreja, foi ordenado bispo da cidade de Hipona, na Argélia, em 395.
Abandonando as concepg¢fes maniqueistas (as quais apresentou diversas objecdes, sobretudo
a respeito da origem do mal) e se aprofundando nas Epistolas de Paulo, Agostinho recebeu o
batismo cristdo em 387. Pela sua dificuldade em aprender a lingua grega, teve acesso aos
pensadores antigos, incluindo os dialogos platdnicos, a partir de traducdes latinas realizadas
pelo filésofo Cicero e da interpretacdo de Plotino. Através da leitura de Horténsio, de Cicero,
afirma ter despertado seu amor pela sabedoria e sua aspiracdo pela imortalidade. Por meio de
noventa e trés tratados, duzentos e trinta e dois livros, cerca de quinhentos sermdes e
duzentas e dezessete cartas, Agostinho se debrucou na tentativa de adequar o entendimento
humano com a fé em Deus. Pela profundidade teoldgica e filosofica, seus escritos exerceram
forte influéncia nas doutrinas catdlicas, nos debates dos escolasticos, e sdo amplamente
investigados nos meios académicos. A relevancia de seu pensamento sobre o pecado consiste
na solugdo encontrada pelo filésofo para o problema da existéncia do mal no mundo, na sua
concepcao sobre o uso inadequado do livre-arbitrio e na sua doutrina sobre a transmissdo do
pecado original para a humanidade.

62 Assim como pensou Platdo, Santo Agostinho também privilegia o &mbito das coisas eternas
em detrimento das temporais. Na visdo de Platéo, a superioridade das coisas eternas reside na
sua conviccdo de que a felicidade plena sera alcancada quando o homem conquistar
integralmente a verdade, isto €, quando a alma estiver no mesmo plano de todas as coisas
eternas. Agostinho, por sua vez, aponta que a felicidade plena sera conquistada somente
guando o homem encontrar e permanecer junto a Deus.
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Em alguns trechos de sua obra, Nietzsche analisa o papel do sacerdote
na propagacéo e manutencdo da moral cristd. Ainda que por vezes tega criticas
um pouco mais contundentes a respeito da classe sacerdotal, o fil6sofo
também reconhece a sabedoria desses religiosos em manter os fiéis alinhados
aos preceitos estabelecidos pela religido. Dentre esses sabios e santos que
bem cumpriram a misséo histérica de manter os sofredores sob o dominio
religioso, destaca-se a importancia do trabalho de Santo Agostinho. Em um
aforismo de A Gaia Ciéncia, o filésofo alem&o afirma:

Desses natos inimigos do espirito surge ocasionalmente o raro
espécime de humanidade que o povo reverencia como santo e
sabio; desses homens procedem os monstros da moral que
fazem barulho, que fazem histéria — santo Agostinho é um
deles (FW/GC § 359).

Nietzsche vé nesses religiosos considerados como santos um tipo com
fisiologia tdo enferma quanto os doentes que agregam em seus caminhos.
Pensa que o martirio que impdem aos seus corpos buscando a beatitude é
sintoma de morbidez fisiolégica. Com um tom um pouco mais hostil, no
Anticristo (1888), indica esses sabios e santos como espiritos vingativos,
capazes de sugar toda cultura elevada, depreciar toda nobreza do instinto.

Reconhece na consagracéo do padre asceta:

“A oculta ansia de vinganca, a pequena inveja tornada senhor!
Eis em cima, de uma vez, tudo que é deploravel, que sofre
consigo mesmo, afligido por sentimentos ruins, todo o mundo-
gueto da alma! Basta ler algum agitador cristdo, o santo
Agostinho, por exemplo, para compreender, para cheirar que
pessoal pouco limpo chegou dessa forma la em cima. Seria um
completo engano pressupor alguma falta de inteligéncia nos
lideres do movimento cristdo: - oh, eles sdo sagazes, sagazes
até a santidade, esses pais da Igreja! (AC/AC § 59).

Analisando a aflicdo de Agostinho diante daquilo que ele acreditava ser
pecado, a sua dedicacdo em responder importantes questbes sobre a
existéncia do pecado e a sua interpretacdo sobre o pecado original,
observamos essa sagacidade e inteligéncia indicada por Nietzsche. As teses

de Agostinho sobre o pecado foram santificadas pelos cristaos.
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2.1 Santo Agostinho e o pecado

O pensamento de Santo Agostinho expressa mdlltiplas e variadas
questbes sobre o pecado. Por considerar os escritos biblicos como verdade
revelada por Deus®, ele ndo sustenta incertezas sobre a existéncia do pecado.
A sua procedéncia, contudo, é amplamente investigada pelo pensador cristdo.
Em sua obra O Livre-Arbitrio, Agostinho reflete:

Ora, n6s cremos em um s6 Deus, de quem procede tudo aquilo
que existe. Ndo obstante, Deus ndo € autor do pecado.
Todavia, perturba-nos o espirito uma consideracdo: se 0
pecado procede dos seres criados por Deus, como nao atribuir
a Deus os pecados, sendo tdo imediata a relacdo entre
ambos?%*

Certo de que Deus criou todas as coisas, Agostinho busca explicacao
para a existéncia de algo tdo impuro e maligno quanto avalia ser o pecado. Em
sua investigacdo, o pensador empenha-se em indicar a perfei¢cdo, onipoténcia
e suprema bondade divina. Conclui que, por ser perfeito e sumamente bom
Deus nédo pode ser autor do pecado ou de quaisquer outras manifestacdes do
mal. Ao criar o mundo e todas as coisas que nele existe, Deus nao poderia agir
a nao ser a partir de sua perfeicdo e bondade. Nesse sentido, somente a
procedéncia do bem pode ser atribuida a divindade®®. Agostinho acredita que

“0 sumo Deus é o criador e autor de todos os bens”®. Concebendo Deus como

63 Ao investigar sobre a questdo filoséfica a respeito da verdade, Agostinho se depara com a
certeza de que Deus é a verdade, a perfeicdo, o sumo bem. Todos os escritos biblicos também
sdo considerados, pelo pensador, como expressao da verdade: “toda beleza e toda perfei¢cao
corporal decorrem da Perfeicdo (Forma) suprema de todas as coisas, isto é, da Verdade. E tu
concedeste todas elas serem um bem. De fato, até os nossos cabelos séo contados, como nos
diz no Evangelho a propria Verdade” (AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, Il, 18, 49). Em sua obra A
cidade de Deus, Agostinho acrescenta alguns detalhes sobre a verdade revelada por Deus:
“este falou, primeiro, por meio dos profetas; a seguir, por si mesmo; enfim, quanto julgou
suficiente, pelos apdstolos. Escreveu também a Escritura denominada canbnica, da mais
autorizada autoridade” (AGOSTINHO, A cidade de Deus, XI, 3).

64 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, I, 2, 4.

55 Essa perspectiva nos remete ao que expressou Platdo a respeito da ideia de bem: “segundo
entendo, no limite do cognoscivel é que se avista, a custo, a ideia do Bem; e, uma vez
avistada, compreende-se que ela é para todos a causa de quanto h& de justo e belo; que, no
mundo visivel, foi ela que criou a luz, da qual é senhora; e que, no mundo inteligivel, € ela a
senhora da verdade e da inteligéncia, e que é preciso vé-la para se ser sensato” (PLATAO, A
republica, 517¢).

66 AGOSTINHO, A natureza e a graga, Il
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o bem® em si mesmo e autor de toda a natureza boa presente no mundo, o

fildsofo cristdo argumenta que a divindade ndo poderia ter criado o mal.

A presenca do mal no mundo é uma questdo muito debatida entre os
pensadores cristdos. Ora, se Deus criou todas as coisas a partir de sua suma
bondade, qual seria a origem do mal? A resposta de Agostinho para essa
guestdo complexa consiste em negar a existéncia do mal enquanto
substancia®®. Certo de que todas as realidades deste mundo residem em

Deus®®, o mal ndo poderia ser considerado uma entidade.

As manifestacfes do mal s&o vistas por Agostinho como privagdo, como
auséncia do bem, mas ndo como uma existéncia objetificada através da
criagdo: “o mal é, pois, fazer mau uso do bem’’®, E assim como 0s outros
males, o pecado também €& compreendido, pelo filosofo, como uma falha
humana no uso do livre-arbitrio: “o pecado e a iniquidade ndo s&do um desejo
de naturezas mas, porém abandono das melhores”’t. Agostinho pensa que, ao
criar o homem, Deus |he presenteou com vontade livre, isto é, com a
possibilidade de escolher entre o vicio e a virtude. As condutas imorais,
viciosas, pecaminosas, resultariam da auséncia de uma escolha correta pela

virtude, da falha em escolher racionamente as melhores acoes.

57 Observando a nocdo cristd de bem esta relacionada a uma perspectiva de bem absoluto e
eterno, que associa valores a aspectos divinos, Nietzsche indica: “no que concerne ao bem,
entdo, tal como Platdo o compreendia (e, depois dele, o cristianismo), me parece até mesmo
gue ele é um principio perigoso para a vida, caluniador da vida, negador da vida” (NF/FP 7 [9],
de 1886-87).

58 Paul Ricoeur aponta a negacgéo da existéncia material do mal como recurso fregliente nas
reflexbes dos lideres religiosos: “os Padres gregos e latinos, com uma unanimidade
surpreendente, repetiram: o mal ndo tem natureza, o mal ndo é alguma coisa; o mal ndo é
matéria, ndo € substancia, ndo € mundo. Ele ndo é em si, ele é nosso. Aquilo que se tem de
rejeitar, ndo € sO a resposta a questdo, mas a prépria questdo. Nao posso responder malum
esse (0 mal é), porque ndo posso perguntar quid malum? (o que € o mal?), mas apenas unde
malum faciamus? (de onde vem que fagcamos o mal?). O mal ndo €é ser, mas fazer. Com isto,
os Padres mantinham firme a tradi¢éo interrompida de Israel e da Igreja, aquilo a que chamarei
a tradicdo penitencial que encontrou na narracdo da queda a sua forma plastica, a sua
expressdo simbolica exemplar. Aquilo que o simbolo de Ad&o transmite, € primeiro que tudo e
essencialmente esta afirmagdo de que o homem é, sendo a origem absoluta, pelo menos o
ponto de emergéncia do mal no mundo. Por meio de um homem, o pecado entrou no mundo. O
pecado ndo € mundo, ele entra no mundo” (RICOEUR, 1988, p. 272).

69 AGOSTINHO, Confissdes, I, 10.
70 AGOSTINHO, A natureza do bem, 36.
1 AGOSTINHO, A natureza do bem, 34.
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Esse pensamento reflete um dos aspectos da influéncia platénica’? no
pensamento de Agostinho. Reformulando o preceito platdnico de que o homem
s6 agiria mal por ignorancia’, o filésofo cristdo indica que a racionalidade
conduzird as boas acdes se estiver subordinada aos designios divinos. Dessa
forma, as atitudes mas sdo vistas como abandono da natureza boa e
desobediéncia direta a divindade: “a natureza da alma racional ndo deve ser
independente no seu poder, mas submetida a Deus”’4. Convicto de que “toda
criatura de Deus é boa”’>, Agostinho aponta que o mau uso da razdo desvia o

homem do caminho do bem e, consequentemente, o afasta de Deus.

O discernimento entre as acdes boas ou mas dependeria da obediéncia
do homem aos preceitos divinos. Seguindo os mandamentos de Deus, 0
homem adequaria a sua razdo ao caminho das boas acdes e poderia deliberar
bem. Em uma passagem de O livre-arbitrio, Agostinho escreve: “denomino
sabio a quem a verdade manda assim ser chamado. Isto €, aquele cuja vida
esta pacificada pela total submissdo das paixdes ao dominio da mente”’6. A
perspectiva agostiniana sobre uma vida boa, correta, sabia, reflete a
importancia dada pelo filésofo a vida eterna. Entendida como “conhecimento do
Deus Unico e verdadeiro”’, a vida plena e feliz é a almejada vida eterna na

companhia de Deus.

Em seu percurso filosofico-teoldgico, Agostinho compartilhou sua

inquietude a respeito da busca pela salvacédo de sua alma. Identificando Deus

2.0 pensamento de Agostinho é influenciado pelas reflexdes dos neoplaténicos, sobretudo
através da leitura de textos do filosofo Plotino (205-270). A aproximac¢@o com a filosofia de
Platdo ocorreu, segundo os relatos de Agostinho, pela convergéncia encontrada com varios
aspectos da doutrina cristd. O mergulho no pensamento platénico contribuiu para afastar
Agostinho das concep¢Bes maniqueistas. Apds alguns anos apoiado por essa vertente, a
perspectiva maniqueista de semelhanca substancial entre bem e mal ja ndo fazia mais sentido
para Agostinho. Aprofundando as teses de Plotino sobre as caracteristicas negativas do mal,
Agostinho sustenta o entendimento de que o mal ndo € algo em si mesmo. Ainda que descreva
vérios pontos de divergéncia com o pensamento platonico, alguns aspectos como: as idéias de
alma imortal, superioridade da alma em relagcdo ao corpo, vinculagdo da virtude e sabedoria
para o acesso ao bem eterno; influenciaram fortemente a filosofia de Agostinho.

7 Segundo a perspectiva platonica, os instintos humanos podem ser totalmente dominados
pela racionalidade e o homem sé faria més escolhas se n&do conseguisse conduzir
corretamente a sua razdo: “ndo é pela ignorancia, mas pela ciéncia, que se delibera bem”
(PLATAO, A Republica 428b).

74 AGOSTINHO, A natureza do bem, 35.

S BIBLIA, 1Tm 4,4).

76 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, I, 9, 19.

7 AGOSTINHO, O espirito e a letra, XXIl, 37.
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com o bem, a perfeicdo e a verdade, o filésofo direcionou suas reflexdes
almejando adequar o entendimento com a fé religiosa’®. Sua aversdo ao
pecado expressa o0 descontentamento a qualquer insubordinacdo contra Deus
e esta estreitamente ligada aos preceitos biblicos. Em sua concepc¢éao, esses
escritos sdo sagrados e revelam o caminho para que o homem conquiste a

eternidade. Em suas Confissfes, ele escreve:

Eu acreditava em tua existéncia, na imutabilidade de tua
substancia, no teu governo sobre os homens, na tua justica.
Acreditava que em Cristo, teu Filho e Senhor nosso, e nas
Sagradas Escrituras, garantidas pela tua Igreja catélica, havias
colocado o caminho da salvacdo para a humanidade, a fim de
atingir a vida que comecara depois da morte’.

Atento aos versos biblicos que descrevem toda criagdo divina como
muito boa®, Agostinho pondera que as acdes mas sdo uma espécie de
corrupgao da natureza boa do homem. Em si mesmas todas as coisas seriam
boas, mas “tudo aquilo que se corrompe sofre uma diminuicdo de bem”s.,
Considerando que em toda manifestacdo do mal ocorre certa reducdo de bem,
o filésofo cristdo investiga a procedéncia das escolhas erradas que o homem
faz. Indica que o mau uso do livre-arbitrio também seria uma transgressao
contra Deus. Assim como todas as coisas que Deus criou, a liberdade da

vontade também é concebida como muito boa®. Mas como explicar que esse

8 Etienne Gilson explica que inteligéncia e fé acham-se intimamente ligadas no pensamento
agostiniano. De acordo com a sua investigagao: “ainda que a fé e a razdo sejam igualmente
interessantes, o problema que aqui se debate ndo é estabelecer uma demarcacdo entre os
dois dominios, nem, conseqlientemente, assegurar a filosofia uma esséncia distinta da
teologia, ou, inversamente, deixar para saber em seguida como seria possivel fazé-las
entrarem em contato. Para Agostinho, a quest&o se coloca inteiramente no interior da fé. E a fé
gue nos diz o que ha para ser compreendido, é ela que purifica o coracdo e, assim, permite a
razdo discutir com proveito, e tornando-a capaz de encontrar a compreensao do que Deus
revela. Em suma, quando Agostinho fala de inteligéncia, sempre pensa no resultado de uma
atividade racional a qual a fé abre o acesso, ou seja, na unidade indivisivel que ¢ ‘a inteligéncia
da fé” (GILSON, 2010, p. 81).

9 AGOSTINHO, Confissdes, VII, 11.
80 BIBLIA, Gn 1,31.
81 AGOSTINHO, Confissdes, VII, 18.

82 De acordo com a investigacdo de Matheus Vahl, Agostinho ensina que a constituicdo boa da
vontade humana foi atribuida por Deus como uma graga que: “atua diretamente n&o apenas na
vontade, mas, também, na consciéncia do homem e em seu processo de formacgéo. Ela tem o
carater de um corretivo cujo fim é purificar as instancias fundamentais da alma humana a fim
de que esta tenha condi¢bes de tomar decisdes justas e boas, isto €, ela recria as condi¢cbes
de possibilidade para que o individuo exerca a liberdade como na origem. Em visédo
agostiniana Deus ndo € apenas uma referéncia, um juiz, um postulado que metafisicamente
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instrumento, dado ao homem como um bem, seja ao mesmo tempo, aquilo que

o leva a pecar?

Agostinho se empenha em analisar a procedéncia e o papel do livre-
arbitrio nas mas acdes do homem. Ainda que a considere como grande
responsavel pelo pecado, indica que “a vontade livre deve ser contada entre os
bens recebidos de Deus™3. O filésofo pensa que o livre-arbitrio foi dado ao
homem para que agisse sempre com retiddo, almejando o bem e felicidade
eternos®. Apoiado no bom uso da razdo, o homem escolheria uma vida reta
visando a sua salvacdo. Mesmo com toda a for¢a que os instintos impdem para
exercerem-se, aponta a superioridade da razao sobre as paixdes. Um homem
sabio conseguird controlar seus impulsos, dominara racionalmente seus

desejos e terd uma vida virtuosa:

Quanto mais uma pessoa erra no caminho da vida, menos ela
€ sabia, porque tanto mais afasta-se da verdade, na qual se
contempla e se possui o0 Bem supremo. Ora, uma vez
alcancado o sumo Bem, cada um torna-se feliz, 0 que sem
contestacao todos nés queremos®®.

Uma vida sabia implica no dominio da razdo sobre as paixdes e no
império da boa vontade no homem. Agostinho indica que ha duas espécies de
homens existentes no mundo. Aquele que é conduzido pela boa vontade e tera
uma vida regrada pela retiddo e honestidade. Este serd o sabio, amigo das
coisas eternas. O outro tipo estara dominado pela ma vontade, sera guiado
pelos prazeres, pelos vicios corporeos e estard enamorado das coisas
temporais. Como a vontade ¢ livre, ambos poderédo ser conduzidos pela boa ou
ma vontade, esporadicamente. Aos que se submeterem as leis de Deus, veréo
na retiddo e honestidade, o caminho mais precioso a ser seguido, o caminho

do bem que levara a felicidade eterna. Importa notarmos que, na perspectiva

sustenta a vida humana, mas um ser que age decisivamente no ‘destino moral’ dos homens”
(VAHL, 2018, p. 158-159).

8 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, I, 18, 47.

84 Abordamos no terceiro e quarto capitulo desta tese que, o entendimento de Nietzsche a
respeito do livre-arbitrio. Para o filésofo alemé&o, a no¢éo de livre-arbitrio € um erro da razéo
gue precisa ser questionado e superado.

8 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, Il, 9, 26.
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de Agostinho, sabedoria e beatitude acham-se intimamente ligadas®. Em sua
andlise, o sébio percorrera sempre o caminho da santidade, do sumo bem, da
beatitude. O homem disposto por um imenso amor a Deus sera obediente aos
mandamentos divinos e guiard sua vida mantendo o total dominio da razéo
sobre as paixdes. A beatitude®’, sentimento pleno de felicidade daquele que
ama e possui a Deus, se manifesta na vida daquele que permanece em
santidade, em uma vida constantemente pura, reta, em concordancia e total
obediéncia as leis divinas®. Santidade e beatitude séo prerrogativas do homem
sabio e essas qualidades sdo completamente incompativeis com o pecado.

No entendimento de Agostinho, a vontade livre nédo foi elaborada com a
finalidade de induzir o homem a pecar. Mesmo dispondo de livre-arbitrio, esse
dom de Deus deveria estar constantemente subordinado a razdo que, por sua
vez, conduziria o homem ao caminho da retiddo e da honestidade. Diante das
escolhas ruins do homem, o fildsofo busca explicacéo para esse problema, pois
considera a onisciéncia de Deus, as atitudes mas do homem deveriam ter sido
previstas pela divindade. Essa previsdo nao faria Deus declinar da vontade de

conceder ao homem o livre-arbitrio?

Essas questbes foram profundamente analisadas pelo filésofo cristao,
gue assim conclui: “ndo ha contradicdo a que saibas, por tua presciéncia, o que
outro realizara por sua propria vontade. Assim Deus, sem forcar ninguém a

pecar, prevé, contudo, os que hdo de pecar por prépria vontade’®®. Por nada

8 Segundo Etienne Gilson, “é capital para a compreensdo do agostinianismo que a sabedoria,
objeto da filosofia, sempre é confundida por ele com a beatitude. O que ele procura é um bem
cuja posse satisfaz todo desejo e, por consequéncia, confere a paz” (GILSON, 2010, p. 17).

8 No ambito do pensamento teoldgico e cristdo, beatitude estd associada a felicidade, ao
sentimento intenso de felicidade daquele que conhece o caminho para 0 sumo bem. No
entendimento de Agostinho a verdadeira felicidade reside na posse do bem mais desejado pelo
homem sabio, ou seja, no encontro com Deus. Um pouco mais tarde, enquanto dialogava com
a sua personagem “filosofia” sobre a felicidade, Boécio (480-524) afirma: “trata-se de um bem
que, ao ser obtido, ndo deixa lugar para nenhum outro desejo. E é realmente o bem supremo,
gue contém em si mesmo todos os bens: se apenas um lhe faltasse, ele ndo poderia ser o bem
supremo, pois fora dele haveria algo ainda a ser desejado. E claro, portanto, que a felicidade é
um estado de perfeicdo, pelo fato de reunir em si mesma todos os bens. E para ai, como
dissemos anteriormente, que todos os mortais se dirigem” (BOECIO, A consolacéo da filosofia,
lll, 3). Enquanto a nocdo de santidade esta diretamente relacionada ao dmbito das condutas
morais, da pureza moral e religiosa do homem que vive fielmente os preceitos divinos e se
abstém do pecado, a nocdo de beatitude vincula-se ao sentimento amoroso, as contemplacdes
e emogOes espirituais vividas pelo homem que deseja ardentemente encontrar a Deus
(MAGNAVACCA, 2005, p. 109-110; 615-616).

8 AGOSTINHO, A vida feliz, XI-XII.
8 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, I, 4, 10.
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ignorar dos acontecimentos futuros, Deus ja havia previsto que o homem
pecaria. Sua previsao, entretanto, ndo forca nenhum homem a pecar. Ainda
gue Deus tivesse presciéncia de que o0 pecado seria uma consequéncia do

livre-arbitrio, 0 homem néo é levado a pecar necessariamente.

7

Na andlise do fil6sofo, todo bem criado por Deus € constituido de
medida, forma e ordem [modus, species, ordo]. Em sua obra A natureza do
bem, Agostinho escreve: “estas trés coisas, portanto, [eu dizia], a medida, a
forma e a ordem, sdo como que bens gerais existentes nos seres criados por
Deus, quer seja no espirito, quer seja no corpo”®. Segundo essa perspectiva,
ao criar todas as coisas existentes, sejam as espirituais ou as corpoéreas, Deus
teria lhes conferido atributos gerais que fazem essas mesmas coisas serem
boas. Quando alguma dessas qualidades sofre corrupgéo, ha uma diminuicao
de bem e, portanto, ocorre a manifestacdo do mal. O filésofo indica que: “0 mal
nao é outra coisa sendo a corrupcdo da medida, da forma ou da ordem
natural™?. Considerando que o bem é constituido por essas trés perfeicdes da
natureza, Agostinho demonstra que o mal s6 pode ser a corrupcao de uma
dessas perfeicfes. Sempre que uma natureza boa estiver corrompida, portanto,
veremos a manifestacdo do mal. O mal ndo existe por si mesmo, mas surge a
partir de certa privacdo de uma natureza boa. Em suma, o mal emana de um

bem que ndo alcancou toda a perfeicdo que deveria®.

Partindo dessa analise, o filésofo cristdo faz ver que o pecado se
manifesta a partir do mau uso do livre-arbitrio, ou seja, da corrupcdo de algum
dos atributos bons da vontade. As atitudes que sofrem qualquer tipo de
privacao, seja na medida correta, na melhor forma ou na ordem perfeita, serdo
tidas como mas. O homem tem a liberdade de escolher como agir e para

afastar o mal de seu horizonte deverd manter-se obediente aos preceitos

%0 AGOSTINHO, A natureza do bem, 3.
%1 AGOSTINHO, A natureza do bem, 4.

92 Analisando essa relagdo que Agostinho faz entre bem e mal, Etienne Gilson comenta: “se
assim € o bem, o mal sé pode ser a corrup¢cdo de uma das perfeicdes na natureza que as
possui. A natureza ma € aquela em que medida, forma ou ordem estéo corrompidas e ela é ma
somente na exata proporgdo do grau de sua corrup¢do. Ndo corrompida, essa natureza seria
toda ordem, forma e medida, quer dizer, boa; mesmo corrompida, ela permanece boa enquanto
natureza e ma apenas no tanto em que € corrompida. Essa relagdo do mal com o bem num
sujeito € exprimida ao se dizer que o mal é uma privagdo. Com efeito, ele € a privacdo de um
bem que um sujeito deveria possuir, uma falta de ser o que ele deveria ser e, por conseguinte,
um puro nada” (GILSON, 2010, p. 273).
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divinos e ajustar a sua racionalidade a vontade boa. Essa vontade — que é a do
sabio e beato — visa a felicidade eterna na companhia de Deus. Para tanto, faz-

se necessario uma vida virtuosa, afastada dos prazeres e vicios corporeos:

Agora é o momento de examinarmos com cuidado se cometer
0 mal é outra coisa do que menosprezar e considerarmos 0s
bens eternos — bens dos quais a alma goza por si mesma e
atinge também por si mesma, e aos quais ndo pode perder,
caso os ame de verdade, e ir em busca dos bens temporais,
como se fossem grandes e admirdveis. Bens esses,
experimentados com o corpo, a parte menos nobre do homem,
e que nada tém de seguro. Para mim, todas as mas acoes, isto
€, nossos pecados podem estar incluidos nessa Unica
categoria®.

Agostinho privilegia a felicidade da alma, os bens eternos que uma alma
virtuosa podera alcancar, sobretudo apdés a morte corpérea. O bem mais
precioso almejado pelo filosofo é a salvacdo da sua alma, a vida plena na
presenca de Deus. Tanto que passa em revista todas as suas agdes, as suas
palavras e também a sua vontade. Seu sentimento de amor por Deus e por
toda a verdade que avalia ter encontrado € tdo intenso quanto a sua repulsa
pelo pecado. As mas acdes cometidas desde a infancia emergem em seus
pensamentos e em suas Confissdes®. O pecado € renunciado e as paixdes

submetidas aos designios de uma vida santa.

O filésofo indica que Deus assegurou aos seres racionais a possibilidade
de ndo sofrerem corrupcédo, desde que conservem o0 amor e a obediéncia
permanente a divindade. Se o homem adequar sua vontade aos mandamentos
divinos, isto é, se escolher viver em santidade, sua natureza ndo sofrera
corrupcdo alguma. Nesse sentido, as corrup¢cdes que uma natureza boa

experimentard, estariam no ambito da escolha moral. Desde que submetida ao

98 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, Ill, 16, 34.

9 Através de uma narrativa comovente, Agostinho expressa sua repulsa ao pecado, sobretudo
em suas Confissfes. Escrita entre os anos de 397 e 398, a obra esboca aspectos significativos
do pensamento teoldgico-filoséfico de Santo Agostinho e reflete a sua preocupagdo em
estreitar lagcos com a divindade. O modo pelo qual o filésofo se dirige a Deus nos leva a
compreender 0 peso que o pecado tem em sua vida. Sua narrativa revela a importancia dada
aos escritos biblicos e 0 quanto a beatitude € cara ao filosofo. No caminho de amor e
reveréncia a Deus, as acdes ou intengfes consideradas pecaminosas sdo sentidas como uma
ofensa direta a divindade. Suplicando pela misericérdia divina, Agostinho confessa todos os
erros cometidos e expfe sua intencdo de dedicar sua vida em busca da salvacdo. O aspecto
subjetivo, de andlise interna da consciéncia, € uma das caracteristicas marcantes de
Confissoes.
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comando da razao, optara por viver em busca da felicidade plena: “a natureza
racional € um bem tdo grande que ela ndo poderia ser feliz por nenhum outro
bem sendo por Deus”®. No entendimento de Agostinho, a felicidade plena junto
de Deus € assimilada pela racionalidade como o maximo de bem a ser
alcancado. Adequando a vontade individual a vontade divina, a razdo poderia

conduzir o homem ao caminho do bem supremo.

Mesmo que essa subordinacdo da vontade aos designios divinos pareca
tarefa dificil, o filésofo cristdo esclarece que, com a ajuda da graca de Deus, o
homem poderia fazer bom uso do livre-arbitrio. Seria através da graca divina
gue o homem conseguiria evitar o pecado. No entendimento de Agostinho, “o
homem ndo pode viver sem pecado sem a graga de Deus”®. Tal graca
consiste, portanto, em uma espécie de auxilio para que a razdo conduza o
homem a agir corretamente. A graca ndo é vista pelo fildsofo como um mérito
do homem, mas como uma ajuda gratuita de Deus. Esse apontamento sobre a
necessidade da graca divina para que o homem consiga comandar a sua
vontade demonstra que o bom uso dos dons de Deus depende do constante
auxilio divino. Por si s6, o homem ndo conseguiria abster-se do pecado.
Precisaria recorrer continuamente ao socorro divino para que possa harmonizar

racionalidade e vontade?’.

Agostinho aponta que o homem que nao alcancar a graca de submeter
suas acdes ao comando da razao, sofrera puni¢cdes de Deus por corromper a
sua natureza boa. O castigo é visto, pelo fildsofo cristdo, como um instrumento

divino elaborado para reintegrar a ordem da natureza:

A decisdo sobre qual e quanto castigo se deva a qualquer
culpa cabe ao arbitrio do juizo divino e ndo ao humano. E
guando se suspende o castigo para os convertidos, demonstra-
se a grande bondade de Deus; e ndo ha nenhuma injustica em
Deus quando se imp8e o devido castigo, porque a natureza

9% AGOSTINHO, A natureza do bem, 7.
% AGOSTINHO, A natureza e a graca, X.

97 Etienne Gilson explica que a raz&o precisa do auxilio da graca para bem conduzir a vontade:
“Como Deus confere a natureza todo ser e toda operacgéo, € ele que preserva no homem
decaido o poder de executar quaisquer a¢des virtuosas; € dele, portanto, que chega ao homem
todo bom uso do livre-arbitrio. Deixado a si mesmo, o homem possuiria propriamente apenas o
poder de fazer o mal, a mentira e o0 pecado” (GILSON, 2010, p. 288-289).
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resulta melhor ordenada quando justamente se aflige no
castigo do que quando impunemente se alegra no pecado®.

A diminuicdo de bem oriunda das corrup¢cées do homem deve ser
regulada a partir da punicdo divina. O fil6sofo acredita que todas as coisas da
natureza foram criadas por Deus ordenadamente. O pecado € visto como uma
espécie de desordem da natureza®. Para reintegrar a ordem natural é
necessaria a reconciliacdo com Deus, que passa pelo sofrimento derivado da

culpa e pela suplica pelo perddo dos pecados.

Agostinho concebe o universo perfeitamente ordenado'® por Deus e
todas as coisas existentes, desde as hierarquicamente mais elevadas até as
inferiores, como indispensaveis para essa ordem perfeita. Em um mundo bem
ordenado, até mesmo as criaturas que preferem a infelicidade derivada do

pecado possuem seu papel na perfeicdo universal. Tanto o pecado quanto o

% AGOSTINHO, A natureza do bem, 9.

% Observando o didlogo Gorgias de Platdo vemos que na interpretagdo do filésofo grego, os
erros e vicios humanos afetam a ordem do universo. Em sua andlise, 0 homem deve priorizar
acgodes virtuosas, pois “essa € a meta que devemos ter em vista para dirigirmos nossa vida, e
tanto nos negdécios particulares como nos publicos devemos envidar esforcos para que impere
a justica e a temperanca, se quisermos ser felizes, ndo permitindo que os apetites fiqguem
desenfreados nem procurando satisfazé-los, o que seria um mal imenso, verdadeira vida de
bandoleiro. Um individuo nessas condi¢cdes ndo serd nem amigo dos homens nem de Deus,
como nao conseguira viver em sociedade; e onde ndo ha sociedade ndo pode haver amizade.
Afirmam os sabios, Célicles, que o céu e a terra, os deuses e 0os homens sdo mantidos em
harmonia pela amizade, o decoro, a temperanga e a justica, motivo por que, camarada, o
universo ¢ denominado cosmo, ou ordem, ndo desordem nem intemperanca’ (PLATAO,
Gérgias, LXIII).

100 Essa concepcdo nos lembra a perspectiva de Leibniz a respeito da harmonia pré-
estabelecida. No entendimento de Leibniz, o homem fora presenteado por Deus com o livre-
arbitrio. O fil6sofo moderno também concebe a vontade individual como um instrumento da
razdo. Subordinando os desejos ao dominio da razdo, o homem estaria apto a escolher as
melhores ac¢des. Ainda que a razdo ndo conduza, necessariamente, todas as a¢fes, 0 homem
teria, segundo Leibniz, uma inclinacdo natural para agir bem. Isso porque a nossa vontade
imitaria a vontade divina. Na andlise do filésofo, a harmonia universal foi preestabelecida por
Deus ao criar o mundo. Dispondo de uma vontade perfeita, que delibera sempre pelo melhor,
Deus escolhera o melhor mundo possivel e tudo o que nele existe também disporia da maior
perfeicdo possivel as criaturas. Na economia deste mundo perfeito, a existéncia do pecado
também é tida como parte integrante da ordem universal. Recorrendo ao exemplo do Judas
historico, o filésofo indica que todos os pecados ja foram previstos por Deus e contabilizados
na disposicdo ordenada do universo: “Pois Deus vé, desde sempre, que existira um certo
Judas, cuja nocao ou ideia que dele tem contém esta livre acdo futura. Resta, portanto, tdo-sé
a questdo de saber por que existe atualmente um tal Judas, o traidor, que sO € possivel na
ideia de Deus. Mas para esta questdo ndo h& neste mundo resposta a esperar, a menos que
em geral deva dizer-se que, visto Deus ter achado bom que ele existisse, ndo obstante o
pecado previsto, é forcoso este mal recompensar-se com juros no universo, dele tirando Deus
um bem maior e, em suma, essa série de coisas, em que se compreende a existéncia desse
pecador, mostrar-se a mais perfeita entre todas as outras maneiras possiveis. Mas, enquanto
somos viajantes deste mundo, é impossivel explicar sempre, em tudo, a admiravel economia
desta escolha” (LEIBNIZ, Discurso de metafisica, parte XXX).
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castigo, entretanto, sao vistos como estados acidentais do homem, pois
guando o homem escolhe livremente por uma agao pecaminosa, essa escolha:
‘leva a um estado acidental de desordem vergonhosa, ao qual se segue o
estado penal, precisamente para o colocar no lugar que |he corresponde, para
nao haver uma desordem dentro da ordem universal”'°!, O filésofo pensa que o
castigo aplicado aos pecadores contribui para a harmonia universal na medida
em que permite a elevacdo de naturezas que passaram por estados acidentais
de privacdo de bem. Ao fazer mau uso dos bens que recebeu de Deus, 0

homem sofrerd puni¢cdes divinas para que a ordem natural seja restabelecida.

O filésofo cristdo acredita que o sofrimento do homem sera proporcional
ao pecado cometido. Caso siga no caminho do pecado, estara sujeito ao mais
terrivel dos castigos. Aos redimidos e convertidos, Deus podera garantir-lhes a
felicidade plena no reino dos céus. Aqueles que ndo se submeterem as leis
divinas e permanecerem corrompendo 0s bens naturais, porém, serdo punidos
com o sofrimento eterno. A adverténcia do fildsofo sobre a necessidade de se
afastar do pecado para alcancar a salvacdo é tdo acentuada que inclui a
exigéncia divina de renuncia ao pecado transmitido a humanidade pelo primeiro

homem pecador, isto é, ao pecado original.

2.2 O pecado original

O empenho de Agostinho em combater o pecado se expressa
intensamente em seus escritos e assegura um importante legado aos seus
discipulos. Nesse trabalho investigativo do filosofo sobre o pecado, destaca-se
a relevancia de sua interpretacdo a respeito do pecado original. Evocando as
origens do mundo e da humanidade descritas no livro biblico de Génesis,
Agostinho investiga o pecado cometido por aquele que os cristdos acreditam
ser o primeiro homem existente no mundo. Em sua interpretacdo, a corrupcao
de Adao alterou a natureza da vida humana. Ao iniciar seu percurso
desobedecendo a Deus, este primeiro homem selara a humanidade com a

mancha do pecado. Segundo essa perspectiva, todos nds seriamos herdeiros

101 AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, Il, 9, 26.



69

do pecado de Adao. Ao infringir a recomendacédo divina que Ihe proibira de
comer o fruto da arvore do conhecimento do bem e do mal®?, o primeiro
homem recebera o castigo que havia sido prometido por Deus, ou seja, a

morte.

O filésofo explica que, se o homem nao tivesse pecado, a natureza
humana né&o sofreria género algum de morte: “se ndo tivesse pecado, teria sido
transformado em corpo espiritual e teria passado, sem o risco da morte, para a
incorrupcdo prometida aos fiéis e santos™. Agostinho esclarece que o
primeiro homem pensado e criado por Deus poderia ndo morrer, desde que
obedecesse!® aos seus mandamentos. Como dispunha de um corpo animal,
Adao poderia morrer. Se fosse obediente, contudo, ndo teria morrido em
virtude da graca divina. Seria uma espécie de imortalidade, ainda ndo plena,

mas condicionada a obediéncia.

A inevitavel morte corpérea € interpretada, pelo filésofo, como
consequéncia do pecado de Addo. Em sua analise, a morte consiste em um
castigo!® imposto ao primeiro homem e extensiva a todos 0s seus
descendentes!®®, Ja a parte espiritual do homem ainda pode manter-se viva,

desde que permaneca em santidade e alcance a salvacao de Deus.

102 B[BLIA, Gn 2,17.
103 AGOSTINHO, O castigo e o perdéo dos pecados e O batismo das criangas, |, 2.

104 Etienne Gilson explica o quanto o orgulho de Ad&o alterou a condigdo humana. Em sua
analise, “a natureza exata do ato prevaricador que modificou tdo profundamente o estado do
homem é muito complexa. Observando do exterior, foi essencialmente a transgresséo de uma
ordem facil de se respeitar. Deus teria proibido ao homem de comer um determinado fruto,
assim, impds-lhe a obediéncia, virtude que, em uma criatura racional, € a mée e a guardia de
todas as virtudes. Esse preceito ndo havia sido manifestamente dado a ndo ser a fim de
assegurar a obediéncia em si, pois nada seria mais facil do que se abster dessa fruta em um
lugar de felicidade onde todo alimento existia em abundancia. Ademais, lembremos que esses
desejos tampouco ofereciam resisténcia & vontade de um homem. Dado que a desordem é
uma sequéncia do pecado, ela ndo poderia ser a causa dele. Assim, ndo é na dificuldade do
preceito nem em alguma insubordinacdo do corpo humano que se encontra a origem do mal,
mas somente na vontade do homem e especialmente em seu orgulho” (GILSON, 2010, p. 284).

105 Agostinho afirma se distanciar do pensamento platdnico sobre esse tema. O filésofo cristdo
lembra que Platdo considerava o corpo como um peso para a alma e que esta, a alma, so
encontraria a perfeita felicidade quando se desligasse completamente do corpo. Na
interpretagdo de Agostinho, a absoluta separacao da alma e do corpo é tida como uma pena,
herdada pelo homem desde a primeira corrupcao feita por Addo. Essa divergéncia entre a
separacao da alma e do corpo enquanto pena ou como libertacdo € apresentada pelo fildsofo
em A cidade de Deus. Na mesma obra, indica ainda varios aspectos relevantes do pensamento
platdnico e revela a influéncia que o filésofo grego teve em suas investigacoes.

106 AGOSTINHO, A cidade de Deus, XllI, 3.
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Agostinho ressalta que o espirito € vida em virtude da fé na imortalidade
da alma: “o espirito € vida por causa da justica, porque, apesar de ainda
carregarmos este corpo de morte, jA contamos com a futura justica da fé"%’.
Com a transgressdo de Adao, o pecado entrou no mundo e o castigo divino
para essa falta fora a morte. Todo aquele que seguir o0 mesmo caminho do
primeiro homem e também desobedecer aos mandamentos divinos, vivera em
pecado e sera punido. O fil6sofo pontua que o homem precisa se afastar do
pecado para que possa, através da santidade e da fé em Jesus Cristo,
conquistar a imortalidade da alma. Tal concepc¢ao reflete os escritos biblicos
gue indicam: “visto que a morte veio por um homem, também por um homem
vem a ressurreicdo dos mortos. Pois, assim como todos morrem em Adao, em
Cristo todos receberdo a vida”'%®. Somos herdeiros do pecado de Adéao e, por
isso, todos pecamos e morremos. Caso consigamos ficar distante do pecado e
seguirmos o caminho de Cristo, contudo, poderemos obter a prometida

redencéo divina.

Convicto de que toda geracao corporea tem sua origem em Adao e toda

geracao espiritual procede de Jesus Cristo, Agostinho indica:

Enquanto o reino da morte arrasta muitas pessoas para as
penas eternas, elas mesmas, quando passam de Adao para
Cristo, se encontram em ambas as situacfes, isto é, passam
da morte para a vida, porgue reinardo sem fim na vida eterna,
mais do que neles reinou a morte temporariamente e com
término®®®,

A ressalva feita pelo filosofo sugere que o caminho de Cristo é muito
mais préospero do que imitar a desobediéncia de Ad&do. Ao passo que 0S
redimidos em Cristo usufruirdo da vida eterna, os pecadores voluntarios
poderdo ser condenados com a pena de morte eterna. Com o pecado do
primeiro homem, a morte corpoOrea passou a ser condicdo da natureza humana.
Caso nédo consiga abster-se do pecado e redimir-se em Cristo, 0 homem sera
castigado ainda com a segunda morte, isto é, a morte da alma. Agostinho
esclarece que: “a morte de ambos, quer dizer, do homem todo, sucede quando

a alma, abandonada por Deus, abandona o corpo. Entédo, nem ela vive de Deus

107 AGOSTINHO, O castigo e o perd&o dos pecados e O batismo das criangas, |, 6.
108 BIBLIA, 1Cor 15,21-22.
109 AGOSTINHO, O castigo e o perd&o dos pecados e O batismo das criancgas, I, 17.
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nem o corpo vive dela”®. Trata-se de um castigo pesado aqueles que
pretendem viver eternamente no reino celestial. O abandono de Deus também
é interpretado como o fogo do inferno pelos cristdos. E uma pena tdo temida
que o cristdo buscard adequar sua vontade individual & vontade divina. Tarefa
nada facil, considerando que o0s impulsos corporeos deverdo estar
constantemente subordinados ao comando da razdo e esta, por sua vez,

respeitando aos mandamentos divinos.

A concepcéo de que Adao trouxe ao mundo o pecado e de que toda a
humanidade carrega a marca desse pecado originario contribuiu para a
tradicdo religiosa do batismo das criangas!!!. Com essa perspectiva do pecado
original, acredita-se que até mesmo o0s bebés recém-nascidos carregam 0 peso
do pecado. As criangas precisam ser batizadas para renunciarem ao pecado de
Adéao e renascerem em Cristo. A partir da esperanca da vida eterna, a igreja
instituiu como sacramento o batismo dos pequenos, pois acredita-se que
“assim, é curada neles aquela doenca original, porque ainda ndo estao sujeitos
a nenhum pecado da sua propria vida, curados pela graca daquele que salva
por meio do banho da regeneragéo”'?. Mesmo com a indicacdo de Jesus de
que “delas € o reino dos céus™!3, o batismo das criancas € visto como uma

cura da doenca proveniente do pecado atavico*4,

110 AGOSTINHO, A cidade de Deus, XlII, 2.

111 |sidro Lamelas indica que Agostinho utilizou a tradicdo catdlica de batizar as criangas como
argumento contra aqueles que apontavam a doutrina do pecado original como invencédo de
nova terminologia teoldgica. Segundo Lamelas, Agostinho dedicou-se em esclarecer que varios
padres da igreja jA haviam professado o pecado original e que se tratava de uma antiga fé
catblica. Ele afirma: “todo o seu combate teolégico assenta no fato de estar realmente
convencido que defende a vetustissima fé da Igreja catélica e, sobre isso, ndo hesitou um
momento. A comprovar a coeréncia da sua doutrina com a antiga fé da Igreja estava, segundo
ele, o costume que todos tém por apostélico de batizar as criangas: ‘por nenhum outro motivo
os catolicos correm todos a Igreja com as suas criangas, sendo para que sejam purificados,
com a regeneracdo do segundo nascimento, do pecado original contraido com a geracéo do
primeiro nascimento’. Sobre esta doutrina — continua Agostinho — ‘estdo de acordo todos os
fiéis da Igreja catolica, uma vez que esta é a fé fundada e transmitida desde a antiguidade™
(LAMELAS, 2012, p. 5-6).

112 AGOSTINHO, O castigo e o perdéo dos pecados e O batismo das criancgas, I, 24.
113 B{BLIA, Mt 19,14.

114 Paula Fredriksen pontua que “o sacramento do batismo (conferido até as criancas) e a
doutrina da igreja (fora da qual ndo ha salvagao) confirmavam a visao que Agostinho tinha da
transmissdo do pecado original. Comecando a raciocinar a partir da necessidade universal de
salvacao em Cristo até a condenacao de todas as pessoas — até mesmo das criangas — caso
nao ocorresse o0 batismo, Agostinho concluiu que a razédo para esta condenagédo s6 podia provir
de Adéao, a origem de toda a raca e, portanto, a fonte do pecado original. O pecado original,
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A liturgia do batismo atesta a renuncia do pecado original e a
regeneracdo em Cristo. Assim, a crianca abre o caminho para a vida eterna.
Aos que contestam a possibilidade de que as criangcas possam carregar algum
pecado!!®, Agostinho adverte: “que ndo se prometa as criangas, por capricho
nosso, fora do batismo de Cristo, aquela salvagdo eterna que a divina
Escritura, que é acima de todas as capacidades humanas, ndo promete”!1¢. No
entendimento do filésofo, o batismo consiste em uma importante e necessaria
confirmacdo de que, almejando a vida eterna, o fiel escolhe morrer em Adéo e

ser vivificado em Cristo!?’.

Ainda que tenha causado controvérsias, incluindo entre alguns bispos da
igreja Catolica da época, a interpretacdo agostiniana sobre o pecado original
tornou-se candnica'*®. A igreja a incorporou aos tradicionais dogmas da fé
catélica e confirmou a conviccdo sobre a transmisséo da culpabilidade do
pecado de Addo a humanidade e a consequente necessidade do batismo das

criancas para o renascimento em Cristo.

Por considerar os escritos biblicos como expressdo da verdade divina,
as reflexdbes de Agostinho tornaram-se referéncias para muitas autoridades

religiosas. Sua interpretacéo sobre o pecado, sobre o pecado original e sobre a

através do justo juizo de Deus, faz com que toda pessoa nasga da massa perditionis,
literalmente, a ‘massa condenada’™ (FREDRIKSEN, 2014, p. 133-134).

115 Muitas religides cristds ndo admitem a concepcdo de pecado original e realizam o batismo
apenas quando o proprio fiel aceita conscientemente a Cristo. Na perspectiva de Nietzsche, a
figura da crianga representa a inocéncia de todas as existéncias. A inocéncia da crianca reflete
a total inocéncia do homem e de tudo que esta sob o fluxo do vir-a-ser: “inocéncia, é a crianca”
(ZA/ZA 1, “Das trés metamorfoses”).

116 AGOSTINHO, O castigo e o perdéo dos pecados e O batismo das criancgas, I, 33.
117 AGOSTINHO, A cidade de Deus, XIlI, 23.

118 Segundo Agustinho Belmonte, a refutagdo de Agostinho contra os argumentos do monge
religioso Pelagio (360-435) e de seus discipulos foi referendada pela igreja catdlica. Pelagio foi
considerado herege e a sua doutrina condenada por papas reunidos em concilios, que
ocorreram entre 0os anos de 412 e 529. Belmonte esclarece que: “em oposicdo a doutrina
agostiniana do pecado original e da graca, Pelagio era do parecer que o pecado de Addo néo
foi transmitido a toda a humanidade. Este pecado, afirmava ele, diz respeito s6 a Adao e ndo
pode ser imputado sobre o destino dos homens vindos posteriormente. A primeira reacdo da
Igreja contra a doutrina pelagiana se deu num sinodo realizado em Cartago, norte da Africa,
entre os anos 411-412. Nele foram condenadas seis proposi¢ées de Celéstio que continham o
esquema da doutrina pelagiana. Aurélio, bispo de Cartago, reduziu-as a duas: uma referente a
culpa, isto €, se se transmite ou ndo a culpabilidade do pecado de Adao pela geracado; a outra
referente & morte, isto é, se esta provém ou nao do pecado original. Celéstio foi excomungado.
Agostinho, que ndo estava presente neste sinodo, interveio mais tarde, a rogos do tribuno
Marcelino com o tratado O castigo e o perddo dos pecados, obra fundamental para
compreender toda a controvérsia que se implantou contra Pelagio e o pelagianismo”
(AGOSTINHO, A graca de cristo e o pecado original, 2020, “Introdugao”).
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correta conduta do cristdo inspira a fé dos religiosos. Aos mais dedicados aos
preceitos da doutrina cristd, o filésofo indica que estejam atentos aos

ensinamentos de Jesus proferidos em seu Serm&o da Montanha!?®.

2.3 O Serméao da montanha

Salientando a relevancia da mensagem evangélica contida nesse
sermdo de Jesus, o filésofo cristdo empenha-se em examinar suas expressoes.
Avaliado por Agostinho como um programa completo dos preceitos que
direcionam a vida cristd'?°, O Serm&o da Montanha'?! compreende importantes
ensinamentos de Jesus. O filosofo aponta que, a sua aversao ao pecado e a
métrica das normas de conduta necessarias para que o homem alcance a

salvacdo acham-se sintetizadas nessa pequena passagem biblica.

Analisando atentamente o Serm&o, Agostinho afirma que a escolha de
Jesus por subir ao monte para discursar aos seus discipulos “pode muito bem
representar a superioridade dos preceitos da nova justica em comparacao com
a antiga lei judaica”??. Com essa indicacéo, o filésofo faz ver que Jesus viera
para reconhecer e renovar a tabua de leis que orientam os fiéis seguidores do

chamado de Cristo.

A promessa de uma vida feliz junto a Deus em seu reino € anunciada
por Jesus aos mansos, aos que choram, aos que tem fome e sede de justica,
aos misericordiosos, aos puros de coracdo e aos pacificos. A todos aqueles
pobres e injusticados neste mundo, Jesus promete uma grande recompensa

nos céus. Na andlise de Agostinho, Deus ja havia enviado santos e antigos

119 Discurso de Jesus aos seus discipulos em uma colina, préximo ao Mar da Galileia, descrito
no Evangelho segundo Sao Mateus 5,1-48.

120 Ernest Renan também considera essa mesma passagem biblica como central na doutrina
cristd. Em sua andlise: “ndo é a Epistola aos Romanos o resumo do cristianismo e sim O
Sermao da Montanha” (RENAN, 2003, p. 382).

121 Se para Agostinho, o Serm&o é um programa completo dos imperativos cristdos e a escolha
da montanha representa a superioridade dos preceitos que ali sdo revelados, para Nietzsche,
esse sermdo revela uma pratica religiosa hostil de combate as paixdes. Em uma passagem de
Crepusculo dos idolos, o filésofo alemao afirma: “todos os velhos monstros da moral sdo
unanimes nisso: ‘il faut tuer les passions’ [é preciso matar as paixdes]. A mais célebre
formulagéo disso esta no Novo Testamento, naquele Sermédo da Montanha em que, diga-se de
passagem, as coisas ndo sdo observadas do alto” (GD/CI, “Moral como antinatureza” § 1).

122 AGOSTINHO, O Serméo da Montanha, I, 2.
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profetas para ensinar aos homens seus preceitos. Através de seu filho, ensinou

renovados e mais perfeitos preceitos a fim de salvar o seu povo.

Examinando a “doutrina perfeita”'®® contida nessa passagem biblica, o
filosofo ressalva que Jesus definiu com clareza as caracteristicas e virtudes
indispensaveis aos herdeiros de seu reino. Além de um coracdo
verdadeiramente puro, uma conduta constantemente pacifica, de caridade e
justica, os pleiteantes da vida eterna deverao ser “tao perfeitos como o vosso
Pai celeste é perfeito”'?*. Em sua condicdo de criatura, o homem ndo consegue
alcancar a perfeicdo plena, atribuida apenas a natureza divina. A
recomendacdo de Jesus consiste na perfeicio maxima exigida de seus
discipulos. Para esse estagio, 0 homem deve perseguir a santidade e renunciar
todo e qualquer pecado. Agostinho indica que o chamado de Jesus é para a
reconciliacdo com Deus, pois “0 pecado nos levou a nos separar dele, e nos
tornou como adversarios dele”?. Segundo os ensinamentos de Jesus na
Montanha, ndo havera espaco para os soberbos no reino de Deus, portanto,

faz-se necessaria a total submissdo aos mandamentos divinos.

Reforcando a intolerancia ao pecado, Jesus adverte que viera para
cumprir e renovar a tabua de leis transmitida oralmente e entregue por Deus
aos antigos profetas. O teor dessa nova justica anunciada por Jesus através do
Sermao € ainda mais rigoroso. Ao que foi determinado aos antigos N&o
mataras, Jesus complementa que além dessa proibicao, seus discipulos devem
reconciliar-se imediatamente com seus adversarios. Assim como foi dito N&ao
cometeras adultério, Jesus acrescenta que, se o homem olhar com desejo
libidinoso para a mulher do outro, ja estara em pecado por adultério. A esses
casos e aos que cometerem qualquer tipo de furto, aconselha que é melhor
gue arranguem seus olhos ou suas maos, pois considera mais oportuno perder
um de seus membros do que colocar em risco a salvacdo. Ao passo que foi
dito Nao perjurards, mas cumprirds 0s teus juramentos para com o Senhor,
Jesus adverte que nenhum falso testemunho ou juramento em vao sera

tolerado. Determina que seja dito apenas “sim”, se sim, e, “ndo”, se ndo. Ao

123 AGOSTINHO, O Serméo da Montanha, 1, 1.
124 BBLIA, Mt 5,48.
125 AGOSTINHO, O Serméo da Montanha, I, 32.
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antigo costume que sugeria Olho por olho e dente por dente (a Lei de Talido),
Jesus aconselha a n&o impor resisténcia a homens maus e nao agir por
vinganca. Aos que |he ferem a face direita, indica oferecer-lhes também a
esquerda e nédo recusar aos que pedem algo emprestado. Quanto ao que for
determinado Amaras o teu préximo e odiaras o teu inimigo!?%, Jesus ressalva
que seus discipulos devem amar também os seus inimigos*?’ e rezar pelos que

0s perseguem?*?,

Agostinho considera que através dessa renovacdo dos mandamentos,
Jesus estabeleceu uma justica superior do reino de Deus. A superioridade e
perfeicdo consistem na determinacdo de que o homem ndo peque sequer em
seu coracdo. Em sua analise, os desejos impuros devem ser afastados do

pensamento para que o homem ndo chegue a cometer atos impuros!?.

Aos verdadeiramente interessados na reconciliacdo com Deus, o filésofo
especifica os pecados que precisam ser renunciados. Em sua interpretacéo,
“sdo reconhecidas trés espécies de pecado: pelo pensamento, pela agao e pelo
habito. Sdo como trés diferentes maneiras de morrer’**°, O pecado através do
pensamento ocorre quando o homem da consentimento as paixées. Quando ao
consentimento segue-se a acdo, peca-se por meio da acdo. E o pecado pelo
habito € aquele em que a vontade permanece submetida aos prazeres
gravados na memoria. Independente do modo pelo qual o homem esteja
disposto ao pecado, o filésofo lembra que a vontade opera sempre

voluntariamente.

126 De acordo com o tradutor da Biblia de Jerusalém da editora Paulus responsavel pela
traducdo do Evangelho segundo S&o Mateus, Theodoro Henrique Maurer Junior, a expressao
“odiaras o teu inimigo” teria um sentido mais adequado se traduzido, do original aramaico, para
“tu ndo tens obrigagédo de amar o teu inimigo”. (Cf. Biblia de Jerusalém, 2015, p. 1712).

127 Em seu Ecce homo, Nietzsche esclarece sua concepgdo sobre o inimigo ao indicar seu
posicionamento frente a moral crista. Ele afirma: “eu mesmo, um adversario de rigueur do
cristianismo, estou longe de guardar 6dio ao individuo pelo que é a fatalidade de milénios”. O
filosofo esclarece que somente os homens com natureza forte e guerreira conseguem se
posicionar adequadamente diante de um inimigo. Ele considera que um bom guerreiro, assim
como ele, sabera procurar um poderoso adversario, elegerd apenas adverséarios fortes e
guerreiros. Para o filésofo, o efetivo guerreiro observara: “igualdade frente ao inimigo — primeiro
pressuposto para um duelo honesto” (EH/EH, “Por que sou tdo sabio” § 7).

128 BIBLIA Dt 5,6-22; Mt 5,17-47.
129 AGOSTINHO, O Serméo da Montanha, I, 33.
130 AGOSTINHO, O Serméo da Montanha, I, 35.
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A superioridade espiritual daquele que conquistara a felicidade plena
junto a Deus consiste na perfeita adequacdo da vontade livre & vontade divina.
Agostinho insiste em apontar que, para alcancar a felicidade, o homem precisa
valorizar e amar verdadeiramente as coisas eternas, em prejuizo das coisas
terrenas. Assim, amara verdadeiramente a Deus, renunciara toda espécie de
pecado e tera inteligéncia suficiente para conduzir sua vontade a escolher

sempre o caminho do bem.

Distante desse caminho santo trilhado e preconizado por Agostinho,
Nietzsche considera o Sermdo da Montanha como auténtica doutrina da
negacéo de si'®!, da aniquilagcdo da vida. Pensa que as diretrizes ali apontadas
sdo eficazes no combate as paixdes e que, ao atacar as paixdes pela raiz,
controlando instintos e impulsos, esses preceitos atacam a prépria vida pela
raiz**2. Em uma passagem de Aurora, o filésofo aponta a condicdo humana de
todos os homens considerados santos e coloca sob questdo a doutrina de

religiosos que negam a autoria divina do pecado:

Um santo apareceu no meio dos crentes, e ndo podia mais
aguentar o seu 6dio incessante ao pecado. Afinal disse: “Deus
criou todas as coisas, exceto 0 pecado: surpreende que seja
maldisposto em relacdo a este? — Mas o homem criou o
pecado — e deveria rejeitar este seu Unico filho, apenas porque
desagrada a Deus, o0 avd do pecado? Isto € humano? Honra a
guem ela é devida! — mas o coracdo e a obrigacdo devem falar
primeiro a favor do filho — e apenas depois em honra do avo!”
(M/A § 81).

O filésofo aleméao considera o pecado como uma invencdo humana e,
em tom irbnico, aborda a dificuldade enfrentada por pensadores criacionistas
gue defendem firmemente a ideia de que Deus teria criado todas as coisas,
mas, contraditoriamente, negam a procedéncia divina do pecado. E evidente
gue ele ndo acredita na possibilidade de Deus ser efetivamente o avé do
pecado. Mas considera que, em virtude da eficacia do trabalho de santos,
sacerdotes e ascetas, 0 sentimento de culpa tomou um novo sentido. Nietzsche
indica que, a partir da ascensdo dos valores cristdos, o sofrimento humano
passou a ter uma justificativa religiosa, a culpa moral foi transformada em

pecado e o homem tornou-se ainda mais decadente e malogrado.

BIMAI/HH | § 137-138.
132 GD/CI, “Moral como antinatureza” § 1.
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3. A CRITICA DE NIETZSCHE AO PECADO

“Foi o cristianismo que trouxe o pecado ao mundo”'33, afirmou Nietzsche
em O andarilho e sua sombra. Interpretando o pecado como um valor humano,
demasiado humano, o filésofo atribui ao cristianismo a responsabilidade pela
criacdo desse valor. Em sua analise, a investigacdo sobre a procedéncia do
pecado e a critica sobre as implicacdes de sua instituicdo podem contribuir

para o surgimento de valores mais elevados!34.

Ao contextualizar o pecado como uma cria¢ao do cristianismo, o filésofo
alemdo aponta para equivocos interpretativos da nocédo de pecado enquanto
valor eterno e absoluto. Pensa que, assim como os demais valores morais,
também o pecado veio ao mundo a partir da avaliacdo feita por um tipo de
homem. Por considerar o pecado como uma ma disposicao fisiologica'®® que
marcou a historia do homem enfermo, Nietzsche coloca o pecado sob questéo.
Indica que, diferente do que acreditavam os religiosos, as no¢cbes de pecado,
de Deus e de vida eterna, ndo procederam de uma mensagem divina, “nao Ihes
caiu do céu em forma de voz” (ZA/ZA |, “Dos mil alvos e do Unico alvo”), mas
sim foram os homens que avaliaram e conferiram valores as coisas'®.
Tomando o pecado como criacao do tipo cristdo, o filosofo alemdo empreende

uma genealogia do pecado'®, investiga a sua procedéncia e questiona se a

133 MA II/HH 1I, VM/AS § 78.

134 Refletindo sobre a critica do fildsofo alem&o aos valores engendrados pelo cristianismo,
Scarlett Marton afirma: “até agora foi o homem, concebido enquanto criatura em relagdo a um
Criador, quem avaliou; e os valores que criou desvalorizaram a Terra, depreciaram a vida,
desprezaram o corpo. E preciso, pois, combaté-los, para que surjam outros. E preciso
denunciar que se forjou a alma ‘para arruinar o corpo’, que se inventou o ‘mundo verdadeiro’
enquanto ‘nosso atentado mais perigoso contra a vida’, que se fabulou a nogao de Deus como
‘a maxima objecdo contra a existéncia’. SO entdo sera possivel engendrar uma nova
concepgao de humanidade; s6 entao sera possivel criar novos valores. Tornando-se criatura e
criador de si mesmo, o além-do-homem prezara os valores em consonancia com a Terra, com
avida e com o corpo” (MARTON, 2020, p. 101).

135 Cf. GM/GM 111 § 16.

136 Em uma anotagdo de 1885, ao expressar suas reflexdes sobre a falta de questionamentos
ou investigagbes sobre os valores morais, Nietzsche afirma: “carece-se de uma reflexao
econdmica, para se aceder ao fato de que ndo ha nada de ‘bom em si’ — ao fato de que algo
bom so6 precisa ser pensado como ‘bom para o qué’, e de que o que € bom em um aspecto,
sera ao mesmo tempo necessariamente ‘mau e danoso’ em muitos outros aspectos” (NF/FP 36
[9], de 1885).

137 Durante a secdo de defesa desta tese, o professor Dr. Marcio José Silveira Lima sugeriu
gue esses apontamentos a respeito de uma espécie de genealogia do pecado remetem ao
termo Verwandtes (coisas afins), empregado por Nietzsche para apresentar a temética da
segunda dissertacdo da Genealogia da moral. O titulo original na lingua alema, “Schuld”,
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sua instituicdo implicou no empobrecimento da vida ou se, ao contrario,

promoveu o crescimento do homem?*38,

Na interpretacao do filésofo, a nocao de pecado consiste em uma ofensa
deliberada contra Deus. Em uma passagem de O andarilho e sua sombra, ele
afirma: “o fundador do cristianismo [...] entendeu toda culpa como ‘pecado’, ou
seja, como ofensa a Deus e ndo ao mundo™3. Essa perspectiva sobre o
pecado pressupfe a existéncia de um Deus a quem o homem possa ofender.
Exige também que haja um sujeito, um individuo ou alma que escolha como
conduzir seu ser. Supde ainda que, esse ser possa livremente controlar todas
as suas acoes. Nietzsche critica essas no¢fes por considera-las contrarias a
vida disposta por vontade de poténcia. Sinaliza que, ao observarmos o tipo
fisiologico daqueles que criaram esses conceitos, encontraremos organismos

malogrados.

Considerando o pecado como valor diretamente associado a crenca em
Deus e na imortalidade da alma, o fildsofo aponta que esses valores foram
engendrados por homens que manifestam cansaco vital e desejo por outra
vida. O processo de criacao de valores feita por esse tipo de homem ocorre a
partir da reacdo vingativa, do odio aos valores estabelecidos pelos fortes e
orgulhosos de si. Esses valores expressam, portanto, caracteristicas reativas e

nao criativas.

Nietzsche indica que os valores cristdos representam o 6dio ao mundo e
a todas as coisas terrenas'4?. Declarando guerra aos instintos, o cristianismo
imp&e a repressao dos impulsos animais. Impedidos de se descarregarem para
fora, esses impulsos insatisfeitos se voltam para dentro, adoecendo esse

organismo ressentido. Por priorizar a vida eterna em outro mundo, 0s impulsos,

“schlechtes Gewissen” und Verwandtes, foi traduzido por Paulo César de Souza como: “Culpa’,
‘ma consciéncia” e coisas afins. Na andlise do professor Mércio Lima, ao observarmos o
percurso apontado por Nietzsche, que parte da culpa moral, passa pela associacdo entre a
culpa e a ma consciéncia e desencadeia na doenca do pecado, € possivel relacionarmos o
pecado ao termo Verwandtes (coisas afins). Ainda que 0 nosso estudo sobre o antagonismo de
Nietzsche ao pecado ndo se restrinja as reflexdes expressas na Genealogia, a obra é central
na investigacao sobre a genealogia do pecado.

138 Esse método utilizado na investigacdo dos valores é anunciado pelo filésofo no Prélogo (8
3) da Genealogia da Moral.

139 MA II/HH 1I, VM/AS § 81.
140 Cf. GM/IGM | § 8-11.
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0s instintos, a natureza, foram avaliados de forma depreciativa. Segundo o
critério avaliativo da moral cristd, o bem esta diretamente vinculado aos valores

absolutos, ao ambito das coisas eternas.

Na perspectiva do filésofo alemdo, o pecado foi instituido pelo
cristianismo como forma de manipulagdo dos enfermos. Observando a dor
expressa por aqueles que careciam de sentido para a sua existéncia, para o
seu sofrimento, o cristianismo teria inventado as hip6teses sobre Deus, sobre o
pecado, sobre a imortalidade da alma!*'. A partir dessas nocdes, todas as
dores, infortinios e desprazeres da vida passam a ser interpretados como
condi¢Bes inerentes a uma vida transitéria. A vida humana passa a ter o

sentido de “ponte”*?, de caminho para uma vida melhor.

Em seu percurso critico a respeito da moral cristd, sobretudo nas
reflexbes expressas em Aurora, Humano, demasiado humano, Assim falava
Zaratustra, O Anticristo e Genealogia da moral, vemos que Nietzsche
empreende um procedimento genealégico do pecado. Ele investiga a
procedéncia do pecado, as circunstancias que possibilitaram o seu surgimento.
O filésofo questiona o seu valor e aponta os efeitos nocivos da crenca nesse
valor cristdo. Ele observa que os lideres cristdos se apoiaram em sentimentos
humanos primitivos, em sentimentos que estavam ainda em seu estado bruto,
e 0s revestiram com o peso do pecado. Valendo-se do dominio exercido sobre
a legido de fieéis enfermos, a moral cristd teria transformado o sofrimento

humano em culpa em relacdo a Deus, isto €, em pecado.

141 Em uma anotacdo 1887, Nietzsche enumera vantagens oferecidas pelas hipéteses da moral
cristd. Assim, especifica: “1) ela emprestou ao homem um valor absoluto, em oposi¢éo a sua
pequenez e a sua contingéncia na corrente do devir e do perecimento. 2) ela serviu aos
advogados de Deus, na medida em que deixou para o mundo, apesar do sofrimento e do mal,
o carater da perfeigdo — inclusive aquela ‘liberdade’ — o mal apareceu como cheio de sentido.
3) ela estabelece um saber sobre valores absolutos junto ao homem e Ihe deu, com isso,
precisamente em relacdo ao que ha de mais importante, um conhecimento adequado. Ela
impediu que o homem se desprezasse como homem, que ele tomasse um partido contra a
vida, que ele se desesperasse junto ao conhecimento: ela foi um meio de conservacdo” (NF/FP
5 [71], de 1887).

142 Cf. GM/IGM 11l § 11.
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3.1 O sofrimento, a culpa e o pecado

O filésofo acredita que o cristianismo utilizou o sofrimento humano como
instrumento de controle de todo homem adoecido e sofredor. Por avaliar como
nociva a interpretagdo cristd acerca do sofrimento, Nietzsche resgata a
concepcao grega a respeito desse sentimento humano. Observando aspectos
instigantes das narrativas tragicas, o filosofo aponta que, na antiguidade,
sofrimento e infelicidade eram considerados como partes integrantes da vida
humana. Envoltos pela beleza das explanacdes dos protagonistas tragicos, os
gregos se identificavam com os horrores e sofrimentos enfrentados pelos
deuses olimpicos. Os mais pesados fardos correspondiam a uma parte
importante do percurso de uma vida heroica. Nietzsche observa que a nocao
grega de sofrimento expressa uma sabedoria peculiar, revela a sensibilidade

de um tipo de homem com grandeza e aptiddo para o sofrimento*3;

De que outra maneira poderia aquele povo tdo suscetivel ao
sensitivo, tdo impetuoso no desejo, tdo singularmente apto ao
sofrimento, suportar a existéncia, se esta, banhada de uma
gléria mais alta, ndo lhe fosse mostrada em suas divindades?
(GT/NT 8 3).

Ao se deparar com o sofrimento dos deuses, 0s gregos reconheciam
aspectos das dores que também enfrentavam em suas vivéncias. O filosofo
aponta a rigueza do fenémeno estético das tragédias ao observar o entusiasmo
dos gregos diante dos sofrimentos manifestos por seus heréis. Mesmo as mais

terriveis misérias humanas, quando representadas pelas nobres figuras

143 Analisando os apontamentos feitos pelo fildsofo alem&o a respeito do aspecto positivo do
sofrimento em O nascimento da tragédia, Miguel Barrenechea comenta: “Nietzsche afirma que
a concepcdao tragica helénica, ou pessimismo da fortitude, longe de exprimir declinio, privacao,
decadéncia é sintoma de excesso, de riqueza, de salde transbordante. Frente & tragicidade da
existéncia, ao terrivel, maligno, aniquilador da vida terrestre, os helenos desenvolveram
‘neuroses da saude’, ‘arrebatamentos endémicos’, ‘visdes e alucinagbes que se comunicavam
a comunidades inteiras’. A concepgao pessimista-trdgica dos gregos € entendida como o 4pice
desse povo, como a florescéncia dessa cultura. Até mesmo pode se sustentar que o
pessimismo e a tragédia poderiam ser resultado do maior dos excessos: da loucura. Somente
uma espécie de loucura, trdgica ou dionisiaca, acolheria todas as dores da vida, ao mesmo
tempo, exprimindo alegria, esbanjando abundancia de for¢as, aceitando e celebrando o
aspecto bifronte do viver. No &mago da tese nietzschiana que afirma a salde do povo grego, a
sua sanidade tragica, seu pessimismo da fortitude, sua capacidade para enfrentar
vitoriosamente toda doenca, todo sofrimento, encontra sua explicagcdo plausivel na conjuncao
de suas tendéncias apolineo-dionisiacas, que permite simbolizar o sofrimento, o fracasso de
todo empreendimento humano, que culmina com a supressdo de toda configuracéo apolinea,
com a destruigao de toda individualidade” (BARRENECHEA, 2023, p. 101).
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tragicas, exerciam um poder magico'** de transformar a imagem de sofrimento

em éxtase!® e celebracdo pelo gozo da vida.

Na analise de Nietzsche, tal fenbmeno foi possivel porque a concepcao
grega de infelicidade ainda ndo estava associada a culpa moral. Os erros'4®

144Cf. GT/NT & 9. No segundo paragrafo dessa mesma obra, O nascimento da tragédia,
Nietzsche também aponta o carater festivo do sofrimento tragico: “os sofrimentos despertam o
prazer e o jubilo arranca do coracdo sonidos dolorosos. Da mais elevada alegria soa o grito de
horror ou o lamento anelante por uma perda irreparavel” (GT/NT § 2).

145 Em sua Poética, Aristoteles investigou a producdo, composicdo e narrativa dos poemas
antigos. Analisando cuidadosamente as expressfes dos poetas tragicos, o fildsofo grego
observa a métrica dessas composicdes e também reflete sobre as emoc¢8es que uma tragédia
bem constituida provoca em seus leitores/espectadores. O filésofo afirma: “é pois a tragédia a
mimesis de uma acdo de carater elevado, completa e de certa extensdo, em linguagem
ornamentada, com cada uma das espécies de ornamento distintamente distribuidas em suas
partes; mimesis que se efetua por meio de acles dramatizadas e ndo por meio de uma
narragcdo, e que, em funcdo da compaixdo e do pavor, realiza a katharsis de tais emocdes”
(ARISTOTELES, Poética 1449b). Segundo a reflexdo aristotélica, mimesis consiste na
imitacao/reproducéo/expressdo de uma acdo encenada por personagens. A katharsis seria o
efeito de purificacdo produzido pela identificacdo do ouvinte com a acdo representada pelos
artistas. O fildsofo explica que os poetas buscavam exprimir os dramas humanos por meio de
uma linguagem ritmada e melddica. Ao aproximar as representacdes artisticas de suas
vivéncias, o leitor/ouvinte se emocionava e sentia-se aliviado de suas dores emocionais. No
entendimento de Nietzsche, contudo, essa interpretacdo de Aristételes sobre os efeitos
catarticos das tragédias n&o alcanca, suficientemente, o poderoso fendmeno estético produzido
nos ouvintes. Em O nascimento da tragédia, o filésofo alem&o aponta a tragédia grega como
uma perfeita conciliacdo entre as divindades da arte Apolo e Dioniso. A emocéo pulsante
percebida nos ouvintes seria despertada através da composi¢ao tragica entre a arte plastica
apolinea e o espirito musical dionisiaco. Observa que o efetivo prazer estético despertado por
essas duas divindades artisticas, um prazer primordial, a seu ver, passa despercebido pelos
demais intérpretes das tragédias: “os nossos estetas nada tém a nos informar acerca desse
retorno a patria primigénia, da alianca fraterna das duas deidades artisticas da tragédia, nem
da excitacdo tanto apolinea quanto dionisiaca do ouvinte, ao passo que ndo se cansam de
caracterizar como propriamente tragica a luta do her6i com o destino, o triunfo da ordem moral
do mundo, ou uma descarga dos afetos efetuada através da tragédia: essa infatigabilidade faz
pensar que eles ndo sdo em absoluto homens esteticamente excitaveis e que, ao ouvir a
tragédia, devam ser considerados talvez apenas como seres morais. Nunca, desde Aristételes,
foi dada, a propdsito do efeito tragico, uma explicacdo da qual se pudessem inferir estados
artisticos, uma atividade estética do ouvinte” (GT/NT § 22).

146 Em seus estudos sobre a cultura grega, Maria Pereira indica que a expressdo hamartia,
contida nas narrativas tragicas e nos textos antigos, tinha o sentido de conotar as faltas
involuntarias dos heréis. Aponta que, em virtude de qualquer hamartia, essas personagens
passavam da felicidade a desventura: “logo, hamartia ou hamartema ndo é criminoso nem
voluntario. Provém de um erro de juizo. Nao devera dar-se-lhe, portanto, uma interpretacao
moralizante [...] A melhor tragédia tem, portanto, como heréi alguém que, ndo sendo perfeito
nem perverso, gozava de grande fama e prosperidade (pois assim € mais evidente a sua
queda) e, por efeito de qualquer hamartia, passa da felicidade & desventura. O préprio
Aristoteles da dois exemplos célebres: Edipo e Tiestes. O caso de As Traquinias de Sofocles,
onde, alias, o nimero de ocorréncias de palavras desta familia € muito elevado, podera servir
para nos proporcionar um exemplo mais simples. Efetivamente, Dejanira, esposa de Héracles,
ao ver regressar da guerra o marido, trazendo no seu cortejo de vencedor uma jovem princesa
por quem se apaixonara, tenta reconquistar o amor do herdi, mandando-lhe uma tunica
embebida num filtro que o centauro Nessos, ao morrer, Ihe tinha deixado como um talisma
amoroso. Em consequéncia disso, Héracles, depois de a envergar, morre nos maiores
tormentos. Dejanira agiu com boa intengdo — recuperar o amor do marido; ndo previu, porém,
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cometidos pelos herdis tragicos serviam de licdo para que pudessem corrigir 0
percurso e seguir com mais cautela. O ténue sentimento de culpa por algum
desvio era rapidamente expurgado através de puni¢cdes ou automutilacdes: “a
culpa de seus herdis tragicos € a pequena pedra na qual tropecam e, por isso,
quebram o brago ou arrancam um olho” (M/A § 78). O fil6sofo avalia

negativamente o desaparecimento dessa concepcao grega de sofrimento:

Na Antiguidade ainda havia realmente infelicidade, pura,
inocente infelicidade; apenas no cristianismo tudo se torna
castigo, punicdo bem merecida: ele faz sofredora também a
imaginagdo do sofredor, de modo que este, em tudo o que
sucede de mau, sente-se moralmente reprovado e reprovavel
(M/A &8 78).

O procedimento de vincular a infelicidade ao peso da culpa por alguma
acao reprovada moralmente € visto por Nietzsche como nociva ferramenta
cristd. Em seu entendimento, a busca de uma causa para o sofrimento humano
teria transformado o sentido desse sentimento. O filésofo observa que a
Antiguidade grega ainda era “um mundo sem sentimento de pecado” (FW/GC §
135). Os gregos ainda preservavam o sentimento inocente de infelicidade, os

infortinios ainda ndo estavam vinculados com a culpa moral.

Recorrendo ao sentido original das expressdes gregas que
manifestavam as infelicidades tragicas, nos reportamos a nocdo de hamartia,
isto é, erro, falha, falta. Termo relacionado ao verbo hamartano e ao
substantivo hamartema'#’, hamartia tem o sentido de errar o alvo, de falhar na
interpretacdo ou execucdo de algo. Segundo os esclarecimentos de Aristoteles,
em sua Poética, a arte tragica manifesta vivéncias do homem que “sem se
distinguir muito pela virtude e pela justica, chega a adversidade ndo por causa
de sua maldade e de seu vicio, mas por efeito de qualquer hamartia”
(ARISTOTELES, Poética 1452b). O filésofo grego indica que o bom enredo
tragico envolve os ouvintes a medida que explora a passagem da prosperidade
a adversidade. Aponta que isso ocorre em virtude de falhas cotidianas e
involuntérias dos herois e ndo por causa de alguma escolha ou caracteristica

pessoal reprovada moralmente.

que a oferta do seu antigo pretendente, Nessos, a quem Héracles vencera, tivesse aquele
efeito desastroso” (PEREIRA, 2017, p. 402-403).

147 Cf. PEREIRA, 2017, p. 401.



83

O sentido etimoldgico da expressdo grega hamartia se aproxima da
interpretacdo de Nietzsche acerca da infelicidade pura e inocente do povo
antigo. Refere-se a infelicidade no sentido dos infortanios e tropecos inerentes
a vida humana. Mais tarde, a partir da interpretacao religiosa, hamartia passa a
ser associada ao termo, do latim, peccatum (pecado), abrindo, assim, novas
possibilidades semanticas. Somente com o avan¢o da fé cristd se inicia a

propagacéao da ideia de que todo sofrimento sucede de uma culpa:

Supondo que toda infelicidade se encontra em relacdo com o
pecado (ou com o carater pecaminoso), entdo ha mesmo um
remédio contra toda infelicidade — e a infelicidade esta, além
disso, justificada, ela ndo é sem sentido (NF/FP 10 [92], de
1887).

Com a vinculagéo entre infelicidade e pecado, o sofrimento passa a ter
uma justificativa religiosa: se 0 homem sofre € porque esta se reconhecendo
culpado por seus erros. Assim, o aspecto natural do sofrimento humano néo
faria mais sentido. Todo sofrimento estaria ligado a uma culpa moral/religiosa,

a uma necessidade de reparacao, de redencao.

O sentimento de culpa € analisado, pelo fildsofo alemdo, como um
sentimento primitivo manifesto desde as mais remotas relacdes comerciais. Em
sua investigacdo genealOgica, encontra vestigios da culpa nas primeiras
transacdes entre credores e seus respectivos devedores. Observa que, ao
estabelecer um contrato comercial, 0 homem sentiu-se responsavel em cumprir
o compromisso firmado e honrar sua divida. Quaisquer trocas ou prestacdes de

servicos resultavam na expectativa pelo adequado ressarcimento.

A responsabilidade em efetivar a palavra empenhada, em retribuir ao
credor com algum tipo de reembolso, sempre esteve associada a confianca
conquistada pelos bons pagadores e as puni¢cdes empregadas aos desonestos.
Ao valor dado a responsabilidade de restituicdo comercial, aditava-se o peso
dos diversos tipos de castigos estabelecidos aos que ousassem se eximir de
uma divida. Nietzsche percebe os primeiros tracos do sentimento de culpa
nesse conceito material de divida: “o grande conceito moral de ‘culpa’ teve
origem no conceito muito material de ‘divida” (GM/GM Il § 4). Esses

apontamentos iniciais do sentimento de culpa sdo notados ainda em seu
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estado bruto, estavam ainda vinculados ao instinto de honra e orgulho por

cumprir uma promessa e pela responsabilidade individual'#,

Importa destacar a contextualizacao feita pelo filosofo aleméo a respeito
dessa nocado de culpa, associada ao termo da lingua alema Schuld. A palavra
Schuld comporta duas acepcdes:culpa e divida. E seguindo esse emprego para
o termo Schuld, que Nietzsche procede suas analises sobre a proveniéncia da
culpa. Assim, da necessidade de lembrar o valor da palavra empenhada e os
possiveis castigos impostos aqueles que descumprissem uma promessa
contratual, o filésofo viu brotar o sentimento de divida/culpa. Indica que, para
tornar os homens iguais, confiaveis socialmente, as regras morais e as leis
penais prosperaram com aparatos repressores para vencer 0 esquecimento e
fixar a responsabilidade individual na memoria. Aponta que a nocdo de
equivaléncia entre dano e dor, entre culpa e castigo deriva dessas antigas

relagcbes comerciais entre credores e devedores.

No processo evolutivo do sentimento de culpa, o0 homem viu-se em
divida com seus antepassados, com as comunidades originarias e, por fim, em
divida com as divindades. O fildsofo observa que “o advento do Deus cristao, o
deus maximo até agora alcancado, trouxe também ao mundo o maximo de
sentimento de culpa” (GM/GM II § 20). Com o avan¢o da moralizacao crista, a
nocdo de divida em relacdo a Deus intensificou a dor dos sofredores, pois
potencializou o sentimento de impossibilidade de saldar uma divida. A culpa
moral foi direcionada a um ambito metafisico!*®: a divida foi transformada em
culpa moral/religiosa. O sofrimento do homem passa a ser vinculado a culpa
por condutas que possam desagradar a Deus. Se as leis civis foram eficazes
na regulacdo da conduta humana em sociedade, o0s preceitos religiosos
normatizaram sentimentos, pensamentos e ac¢des visando a aprovacdo da

divindade.

148 GM/IGM 11 § 2.

149 Sobre essa transformacgédo da divida material em culpa moral, Julian Young aponta:
“Nietzsche identificou essa circunstancia do surgimento do cristianismo com o inicio da
‘moralizagao’ da divida, o momento em que a Schuld paga, a ‘divida’, transformou-se na
Schuld crista, a ‘culpa’. A principal distingdo, creio, era a diferenga entre a divida necessaria e a
contingente. A culpa cristd consistia em nosso ‘pecado original, no carater de nossa
incapacidade de devolver a Deus o que Ihe deviamos. Schuld saira do reino da troca e entrara
no da metafisica” (YOUNG, 2014, p. 577).
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Nietzsche associa essa transformacdo na noc¢do de sofrimento a
concepcao cristd a respeito de Deus. Nota que na antiguidade as divindades
gregas ainda possuiam atributos semelhantes aos dos humanos:

Os gregos ndo viam os deuses homéricos como senhores
acima deles, nem a si mesmos como servos abaixo dos
deuses, como faziam os judeus. Eles viam apenas o reflexo,
por assim dizer, dos exemplares mais bem-sucedidos de sua
propria casta, um ideal, portanto, e ndo um oposto de seu
préprio ser. Sentiam-se aparentados uns aos outros, havia um
interesse mutuo, uma espécie de simaquia'®. O homem faz
uma ideia nobre de si, quando da a si mesmo deuses assim
(MA I/HH | § 114).

O monoteismo cristdo e a crenca de que o homem estaria em divida
com o seu comeco sao apontados pelo filésofo como sintomas de declinio. Em
virtude da fé em um Deus perfeito, essencialmente bom e com atributos
extremamente melhores dos que o0s seus, 0 homem se mantém numa condicéo
servil, subordinado a vontade divina. Nietzsche observa que o sentimento de
inferioridade em relagcdo a Deus poderia ser atenuado se conseguissemos
corrigir alguns erros da razdo que nos levaram a crer em uma divindade téao
poderosa e perfeita. Compreende que essa inversdo na medida de se avaliar e
de apreciar os atributos divinos néo constitui tarefa facil, frente ao consagrado
trabalho sacerdotal. Almeja, ainda assim, que o homem possa superar esse

tipo de erro:

Como gostariamos de trocar essas falsas afirmacdes dos
sacerdotes, segundo as quais existe um Deus que de nés
exige o bem, que é guardido e testemunha de toda agéo, todo
momento, todo pensamento, que nos ama, que em toda
desgraca deseja o melhor para n6s — como gostariamos de
troca-las por verdades que fossem tdo salutares, calmantes e
benfazejas como esses erros! (MA I/HH | § 109).

O filésofo interpreta a nocdo cristd de Deus como instrumento de
domincao religiosa. Percebe que nas maos do sacerdote, o sentimento de
culpa, a sensacéao de débito vinculados a divindade tornou o homem refém dos

mandamentos religiosos. Acreditando que sua vida seria um presente divino, 0

150 O filésofo adotou o termo simaquia [Symmachie], substantivo que exprime uma alianca de
guerra entre dois estados na Grécia Antiga*, para contextualizar a visdo positiva que 0s gregos
tinham de suas divindades. Ao projetar nos deuses caracteristicas humanas nobres e
idealizadas, o grego se alinhava aos arquétipos divinos, se aparentava aos deuses.

*Cf. Caldas Aulete. Dicionario online da lingua portuguesa. Lexikon.
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homem se submete as condi¢cbes impostas pelo sacerdote na tentativa de
saldar a divida por sua existéncia. Nietzsche observa que o arsenal de
restricdes impostas as paixdes corpéreas estdo vinculadas ao rigoroso
mecanismo de redencdo. Interpreta que o sacerdote manipula o imaginario dos
fiéis através da perspectiva do castigo eterno: “com a impossibilidade de pagar
a divida, se concebe também a impossibilidade da peniténcia, a ideia de que
ndo se pode realiza-la” (GM/GM Il § 21). Temendo ndo alcancar a redencao, o
cristdo obedece aos preceitos religiosos e padece por se achar pecador.

O filésofo indica que ao vincular o sentimento de culpa ao remorso por
aclOes que desagradam a Deus, o sacerdote opera o “entrelagamento da ma
consciéncia com a nog¢ao de Deus” (GM/GM Il § 21). O sofrimento do homem
se intensifica com a crenca em um Deus credor e com o0 sentimento de divida
vinculado a aprovacdo dessa divindade: “todos os ideais hostis a vida,
difamadores do mundo, devem ser irmanados a ma consciéncia’ (GM/GM 1l §
24). Convencido de seu grandioso débito com Deus, o sentimento de culpa do

homem se volta para tras, torturando a sua consciéncia incessantemente.

Nietzsche denomina ma consciéncia [das schlechte Gewissen] a
interiorizacdo do homem, a inibicdo dos instintos e impulsos que séao impedidos
de se descarrerem para fora. Questionando sobre como veio a0 mundo a
consciéncia da culpa, a “ma consciéncia’'®!, aponta que as adequacdes que o
homem teve que se submeter para viver em sociedade, lhes causaram a doenca da

ma consciéncial>?.

Na visdo do filésofo, a mudanca do homem animal para 0 homem social
trouxe como consequéncia o adoecimento psicofisioldgico do homem. Considera a
ma consciéncia como uma profunda doenca, pois mesmo com todas as
repressbes externas, os impulsos e instintos humanos continuam buscando

expansao de poténcia. Impedido de exercer sua funcéo orgnanica, esses instintos

151 Cf. GM/IGM 11 § 4.

152 Analisando a perspectiva do filésofo alem&o sobre a ma consciéncia, Vania Azeredo afirma:
“A ma consciéncia (das schlechte Gewissen) aparece, em Nietzsche, como uma doenca que
faz do homem como projeto de soberania, uma expressao da reacdo. O seu surgimento tem
por base um rompimento, um salto, uma adaptacao involuntaria que se processa quando o
animal homem precisa desligar-se propriamente do que ha de animal em si, isto €, frear os
seus instintos para viver em sociedade. Isso demonstra haver uma mudanca de condi¢ao
mesma, qual seja, a passagem da condicdo animal para a cultural/social. Nesse momento, o
homem n&o pode mais liberar seus impulsos” (AZEREDO, 2000, p. 124).
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voltam-se para dentro: “todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e errante se
voltam para tras, contra o homem mesmo” (GM/GM Il § 16). Com esse processo
de interiorizacdo do homem?®3, os impulsose instintos selvagens, tais como os
de crueldade, de hostilidade, de vinganca; se retraem, recuam e voltam-se
contra o proprio homem, devorando a si mesmo, num processo crescente de
autopunicdo e ressentimento. Na segunda dissertagdo da Genealogia, 0
fildsofo esclarece que essa condicao fisiolégica ressentida é “resultado de uma
declaraca de guerra aos velhos instintos nos quais até entdo se baseava sua
forca, seu prazer e o temor que inspirava” (GM/GM Il § 16). Em uma anotacéo
de 1887, Nietzsche expressa sua aversdo a manipulacdo religiosa dessa

doenca, ao processo de vinculagdo da ma consciéncia aos ideais cristaos:

O que combatemos no cristianismo? O fato de ele querer
destrocar os fortes, o fato de ele querer desestimular sua
coragem, explorar suas piores horas e seus piores cansacos,
de ele querer inverter sua seguranca orgulhosa e transforma-la
em inquietacdo e em conflito de consciéncia, de ele saber
envenenar os instintos nobres e torna-los doentes, até que sua
forca, sua vontade, sua vontade de poténcia se voltam para
tras, contra si mesmo — até que os fortes perecam ante as
desmedidas do desprezo por si e da autoviolentacdo (NF/FP 11
[55], de 1887).

O filosofo observa que o adoecimento dos instintos, o sofrimento
voluntario do homem consigo se intensificou com a instituicdo do pecado. No
pecador, os instintos animais reprimidos e o terrivel sofrimento decorrente da
culpa por acdes que julga desagradarem a Deus, fazem o homem ressentido

suplicar pela reconciliacdo com seu pai celestial.

Como vimos no segundo capitulo desta tese, a crenca religiosa de que o
homem possui uma divida permanente com a divindade faz com que esses
tipos busquem uma aproximacdo efetiva com Deus. Qualquer acéo,

pensamento ou mesmo intencdes que possam ser avaliadas como ofensivas a

153 Sobre esse processo de repressdo dos impulsos, André Itaparica afirma: “pelo texto de
Nietzsche, vemos que a consciéncia moral surge da introjecdo de impulsos agressivos. Essa
exteriorizacdo é impedida em nome da preservacdo de um grupo ja organizado, que
estabelece regras internas, punindo aqueles que nao as respeitam, por se constituir como uma
ameaca para a coesdo e perpetuagdo do grupo. Sob a pressdao dessa forma primitiva de
‘Estado’, a violéncia que antes seria externada contra o semelhante passa a ser internalizada,
formando assim a consciéncia (Gewissen). Esta nasce, assim, como uma violéncia contra o
proprio individuo, j& que sua exteriorizagcdo pode resultar em puni¢do, por quebrar as regras
impostas pelo grupo, tendo ele de pagar com sofrimento o desvio de conduta” (ITAPARICA,
2012, p. 17).
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divindade, provoca uma profunda dor, um doloroso sofrimento de si. Vemos a
intensidade desse tipo de sofrimento voluntario nas Confissdes de Agostinho.
O filésofo cristdo analisa todas as suas expressdes e busca se redimir de tudo
aquilo que considera como um descaminho em relagdo a Deus. Em uma de

suas reflexdes, ele afirma:

Quero recordar as minhas torpezas passadas, as corrupcdes
de minha alma, ndo porque as ame, ao contrario, para te amar,
6 meu Deus. E por amor do teu amor que retorno ao passado,
percorrendo os antigos caminhos dos meus graves erros. A
recordacdo € amarga, mas espero sentir tua dogura, dogura
que ndo engana, feliz e segura, e quero recompor minha
unidade depois dos dilaceramentos interiores que sofri quando
me perdi em tantas bagatelas, ao afastar-me de tua Unidade.
Desde a adolescéncia, ardi em desejos de me satisfazer em
coisas baixas, ousando entregar-me como animal a varios e
tenebrosos amores! Desgastou-se a beleza da minha alma e
apodreci aos teus olhos, enquanto eu agradava a mim mesmo
e procurava ser agradavel aos olhos dos homens
(AGOSTINHO, Confissoes, II, 1).

Na interpretacdo de Nietzsche, esse sofrimento profundo ocorre porque
o religioso “reinterpreta esses instintos como culpa em relacdo a Deus (como
inimizade, insurreigdo, rebelido contra o ‘Senhor’, o ‘Pai’, o progenitor e
principio do mundo)” (GM/GM 11 § 22). No entendimento do filésofo aleméo, a
ma consciéncia tornou o homem ressentido ainda mais enfermo a partir da
manipulacéo religiosa. Aponta que o cristianismo deu um novo sentido a culpa
moral através da nocdo de pecado. A crenca de estar em divida com o seu
credor supremo acentuou o sentimento de culpa, a dolorosa culpa de se sentir
pecador: “se 0 homem & pecaminoso, inteiramente pecaminoso, entdo ele nao
pode sendo odiar a si mesmo” (NF/FP 10 [128], de 1887). Consciente de seus
pecados, o homem mantém-se em sofrimento, permanece constantemente
ressentido, “com a dor aguda do pecado” (MA I/HH | § 142). O sentimento do
pecado é interpretado pelo fil6sofo alemdo como doenca, como um sofrimento

gue provoca uma dor aguda.

Nesse mecanismo de transformacédo do sentimento de culpa em pecado,
o filésofo ressalta o papel do sacerdote. Em sua andlise, o sacerdote se
alimenta do pecado e precisa manter o homem consciente de seus pecados
para justificar sua importdncia no processo de redencdo. Mas, antes de

analisarmos mais atentamente a dimensdo do trabalho sacerdotal na
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propagacdo do pecado, cabe contextualizarmos a concepcdo de Nietzsche
sobre o pecado enquanto valor moral. Se para religiosos o pecado é
considerado como sentenca absoluta que expressa aquilo que desagrada a
Deus, para o fil6sofo alemdo o pecado é um valor engendrado por um tipo de

homem morbidamente constituido.

3.2 O pecado como valor moral

A concepcéo de pecado [Sinde] como um valor [Werth] pressupde o
distanciamento da crenca de que ele sempre existiu, da ideia de que o pecado
seria um valor em si. Requer, ainda, o abandono da convicgéo religiosa de que
“a duvida ja € um pecado” (AC/AC § 52), de que “desconfiar é pecado” (ZA/ZA,
“Prélogo” 8 5). Em seu procedimento genealdgico, Nietzsche anuncia uma
nova exigéncia filoséfica para uma efetiva critica dos valores. Indica que o valor
dos valores deve ser colocado em questéo'®4, que se faz necessario investigar

a procedéncia, desenvolvimento e mudancas dos valores morais.

Ao observar o mesmo rigor empregado por Nietzsche no
guestionamento dos demais valores, percebemos que o pecado também é
interpretado como um conceito, um valor moral. As referéncias do pecado
como valor, conceito ou nocdo, ttm o0 mesmo sentido, sdo expressdes
indicativas de que o pecado é considerado como uma criacdo humana, como
um valor moral. A sua investigacdo sobre o valor pecado consiste, pois, em
uma genealogia do pecado, em perguntar sobre a sua procedéncia, sobre as
circunstancias nas quais esse valor foi engendrado e as consequéncias de sua
efetividade. Por entender que o pecado “foi até agora o maior acontecimento
na histéria da alma enferma” (GM/GM Il § 20), o filosofo analisa o tipo
fisiolégico daqueles que instituiram o pecado e as modificacbes na

enfermidade do homem em decorréncia dessa crenca.

Na interpretacao do filésofo, o pecado € visto como sintoma de doenca,
expressa uma avaliacdo feita por um tipo doente e é assimilado apenas por

malogrados, “aqui ha doenca, sem qualquer divida, a mais terrivel doenca que

154 GM/IGM, “Prélogo” § 6.
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jamais devastou o homem” (GM/GM Il § 22). Pensa que somente os homens
ressentidos da moral escrava poderiam engendrar um valor tdo prejudicial &

saude vital quanto considera o pecado.

No entendimento de Nietzsche, o processo de criacdo de valores nao
ocorre em funcdo de uma escolha, em virtude da liberdade da vontade, mas
corresponde as manifestacdes dos impulsos. Pensa que os valores cristdos
foram engendrados por organismos enfermos e que o pecado brotou de
impulsos de 6dio. O filésofo aponta o pecado como “pano de fundo de toda a
moralidade cristd” e indica que o pecado ‘¢ um sentimento judaico e uma
invengao judaica” (FW/GC § 135). Analisando os valores da moral judaico-
cristd, Nietzsche os interpreta como sintomas da manifestacdo de um tipo
fisiologicamente doentio, um tipo que cria ou inverte valores a partir do odio:
“‘do tronco daquela arvore da vinganga e do édio, do édio judeu — o mais
profundo e sublime, o 6dio criador de ideais e recriador de valores” (GM/GM | §
8). Esses valores engendrados a partir do odio judeu, da impoténcia de um
organismo doente sdo apontados pelo fildsofo como responsaveis pela
difamacdo do mundo e do corpo. A partir da instituicdo do pecado, a avaliacédo
sobre o homem bom passou a estar associado ao comedimento, a retidao, a
represséo dos impulsos, a obediéncia e proximidade com a vontade divina. Ao
contrario, instintos de superioridade, de forca, de fruicdo dos prazeres ou vicios
corporeos, impulsos de insubordinacdo aos preceitos divinos, passaram a ser

vistos como manifestacdes de homens maus, de pecadores.

Privilegiando outra vida, a moral cristd eleva como bons valores da moral
escrava, tais como o0s ja mencionados: simplicidade, pobreza, humildade,
fraqueza, infelicidade. Por outro lado, expressa reacao negativa aos impulsos
de superioridade, manifesta repudio: “ac homem orgulhoso, que vingou, que
diz Sim, que esta seguro” (EH/EH, “Por que sou um destino” § 8). A partir da
negacdo aos valores mais elevados, o 0Odio vingativo dos judeus teria
ascendido os valores cristaos. Nietzsche reconhece o povo judeu como um tipo
gue cria valores de declinio, como “o unico que chegou a criagcdo de um Deus
sagrado, juntamente com a idéia de que o pecado é uma ofensa a esta
divindade” (M/A § 68). O filésofo alemdo analisa a fisiologia dos tipos que

engendraram esses valores considerados decadentes e afirma:
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O movimento cristio € um movimento de degenerescéncia
composto a partir de elementos de detrito e de refugo de todo
tipo: ele ndo expressa o declinio de uma raca, ele é desde o
inicio uma formacdo agregada a partir de construtos doentios
gue se retnem e se buscam (NF/FP 14 [91], de 1888).

Essas mesmas reflexdes sdo também manifestas num aforismo do
Anticristo em que Nietzsche assegura: “ninguém é livre para tornar-se cristao:
nao se €& ‘convertido’ ao cristianismo — é preciso ser doente o bastante para
isso” (AC/AC § 51). O aspecto doentio dos organismos que avaliam de maneira
reativa, negando as coisas opostas e exteriores, é cuidadosamente analisado
pelo filésofo em sua Genealogia da moral. Observando a distingdo no modo
pelo qual os dois tipos fisiolégicos atribuirem valor as coisas (homem forte:
moral nobre, e, homem fraco: moral escrava), Nietzsche esclarece que ambos
avaliam a partir da configuracdo de seus impulsos. A seu ver, os malogrados e
sofredores ndo escolhem se identificar com os valores cristdos, tampouco 0s
bem constituidos e nobres arbitram sobre a estimativa elevada que fazem do
mundo. Por esse motivo, o fildsofo ressalta que a fraqueza e a miséria néo
deveriam ser vistas como um mérito dos escolhidos por Deus. Em suas
palavras: “exigir da forga que ndo se expresse como forca, que nao seja um
guerer-dominar, um querer-vencer, um querer-subjugar [...], € tdo absurdo
guanto exigir da fraqueza que se expresse como forca” (GM/GM | § 13). Essa
interpretacdo representa uma oposicado efetiva aos preceitos cristdos que se

sustentam a partir da crenca no livre-arbitrio.

Em uma anotacédo de 1884, o filésofo aleméao indica: “ha avaliacdes em
todas as atividades sensiveis. Ha avaliacbes em todas as funcdes do ser
organico” (NF/FP 26 [72], de 1884). Concebida como funcdo béasica do
organismo, como movimento funcional dos impulsos, as avaliacdes
[Werthschatzungen] manifestam a constituicdo fisiologica de um tipo de
organismo. Ao exercerem-se, 0S impulsos avaliam e conferem valor as
coisas'®. Na andlise de Nietzsche, as avaliacbes perspectivas sdo
responsaveis pela atribuicdo de valor ao mundo e, também, se relacionam aos
valores dos organismos que avaliam. Em um conhecido discurso do Zaratustra,

o fildsofo ilustra essa relacéo indissociavel entre valores e avaliagdes:

155 Vide nota 43, no primeiro capitulo, secdo 1.3: “Vida e vontade de poténcia”.
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Valores as coisas conferiu 0 homem, primeiro, para conservar-
se — criou, primeiro, 0 sentido das coisas, um sentido humano!
Por isso ele se chama “homem”, isto é: aquele que avalia.
Avaliar é criar: escutai-o, 6 criadores! O préprio avaliar constitui
o grande valor e a preciosidade das coisas avaliadas. Somente
h& valor gracas a avaliacao; e, sem avaliacdo, seria vazia a noz
da existéncia (ZA/ZA |, “Dos mil alvos e do Unico alvo”).

Ao avaliar e atribuir valor as coisas, 0 homem exerce sua funcdo basica
enquanto ser organico. Os valores sdo sintomas, expressam caracteristicas do
tipo de homem que avalia e confere valor. As avaliagdes indicam, assim, a
disposicao fisioldgica a partir da qual cada valor foi criado: “todas as avaliagbes
sdo resultados de determinadas quantidades de forga” (NF/FP 25 [460], de
1884). O filésofo indica que organismos saudaveis e fortes criam valores que
privilegiam a plenitude da vida terrena, a forca, a coragem, a nobreza. O
problema €& que organismos fracos e enfermos também avaliam e conferem
valores as coisas. Valores reativos que sao vistos como sintomas da negacao,
da vinganca e da degeneracao da vida humana, que expressam as estimativas

de um tipo de homem?°¢ que almeja outra vida.

Nietzsche explica que, observando sob o aspecto fisiolégico, os homens
fortes, nobres, corajosos sao dispostos por boa consciéncia e dispéem de
impulsos mais elevados, de “afetos propriamente ativos, como a ansia de
dominio, a sede de posse, e outros assim”. Indica que, inversamente, homens
fracos sao dispostos pelo “espirito do ressentimento”, por “afetos reativos” de
odio, de inveja, de rancor, de vinganca. Nesse sentido, o fildsofo ressalta: “ja se
sabe quem carrega na consciéncia a invencéo da ‘ma consciéncia’ — 0 homem
do ressentimento!®>””. Essas caracteristicas biologicas estdo diretamente

associadas ao modo pelo qual cada homem avalia e confere valor as coisas.

O critério de analise empregado pelo fildsofo em sua investigacédo sobre

o valor dos valores consiste em verificar essa disposicao fisioldgica a partir do

156 Ao analisar a interpretacdo de Nietzsche a respeito da possibilidade de inferir diferentes
tipos fisiolégicos a partir de suas avaliagdes e dos valores que estes conferem as coisas,
Clément Bertot afirma: “poderiamos assim conceber a moral de um homem, ou de um povo,
como consequéncia da ordem ou da desordem que eles encarnam fisiologicamente. As morais
ascéticas, que professam a condenacdo do corpo e naturalizam a degenerescéncia, sao
reinterpretadas por Nietzsche como consequéncias de vicios ou aberragfes fisiologicas,
enquanto as morais aristocraticas voltadas para a afirmacéo da vida traduzirdo a virtude do
corpo da mesma forma que as a¢bes” (BERTOT, 2023, p. 136).

157 Cf. GM/IGM 11 § 11.
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qual um valor surgiu, em observar cada valor “como vontade de poténcia, e
também quando falais do bem e do mal e das aprecia¢des de valor’ (ZA/ZA 11,
“‘Da superacéo de si”). Assim, observando valores considerados elevados pela
moral cristd, tais como as nocgdes a respeito de Deus, da imortalidade, da
culpa, do pecado, da redencédo; o filésofo os considera valores decadentes,
sintoma de que esses valores foram engendrados por tipos malogrados. Essa
mesma constatacdo ocorre ao analisar a fisiologia do homem religioso, pois ele

acredita que somente o homem morbido é afetado pelas promessas religiosas.

Nietzsche interpreta valores e crencas da moral cristd como sintomas de
declinio de poténcia. Sao valores de declinio porque supervalorizam bens
metafisicos em detrimento das coisas corporeas e terrenas, em detrimento da
vida humana. Aponta que foram criados a partir da doenca porque nao
expressam criacdo espontanea e positiva, mas uma reacado negativa as
qgualidades exteriores, aos atributos e caracteristicas alheias. Ao privilegiarem

coisas eternas, reagem negativamente ao corpo, a natureza, ao mundo.

Na perspectiva do filésofo, o pecado € um valor que expressa morbidez
fisiolégica. Pensa que a crenca no pecado agrega todos os tipos de
malogrados, doentes, fracos, em busca de um elixir para o seu sofrimento. Em
sua analise, o sacerdote reina nesse terreno doentio, pois se apresenta como
grande médico para todo tipo de enfermo dessa espécie: “a dominacao sobre
0os que sofrem é o seu reino” (GM/GM 1lII § 15). Nietzsche enfatiza a
importancia do sacerdote na propagacdo do pecado: “o sacerdote domina
mediante a invencdo do pecado” (AC/AC § 49). Por considera-lo responséavel
pela transformacdo de todo doente em pecador, o filosofo investiga as
manifestacdes fisioldgicas e psicologicas desse tipo de religioso. A seu ver, 0
sacerdote é um tipo doentio, uma espécie de parasita que se alimenta da

enfermidade do homem.

3.3 O sacerdote e 0 pecado

Nietzsche considera o sacerdote ascético peca central nha disseminacao
da doutrina crista a respeito do pecado. A crenca de que todo sofrimento seria

reflexo da culpa do homem em relacdo a Deus teria conferido ao sacerdote
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dominio sobre os enfermos. O filésofo atribui responsabilidade a classe
sacerdotal pela mudanca na direcdo do ressentimento®®8. A seu ver, o homem
busca instintivamente uma explicagéo, uma causa para o seu sofrimento. Ao se
deparar com a indicagédo do sacerdote de que todo sofrimento deriva de um
pecado, o sofredor reconhece ai um sentido para a sua dor. O sofrimento
passa a ser marcado com o valor do pecado. O homem comecga a sentir a sua
dor de modo rancoroso e ressentido, pois mantém fixo na memdria que ha um
motivo para o seu sofrer. A consciéncia do pecado é sentida de modo

corrosivo, continuo e doentio®°.

A busca pela cura para esse sofrimento consiste na busca pela
redencéo, na reconciliagéo entre o homem e Deus. O curandeiro para esse tipo
de doente seria o sacerdote asceético. O fildsofo aponta que os religiosos
buscam instintivamente os seus semelhantes, os homens fracos que também
precisam se associar em rebanho. O sacerdote intui essa necessidade dos
fracos e, como pastor ideal, organiza o rebanho de cristdos, exercendo poder e
dominio sobre os que sofrem. Analisando o tipo sacerdote!®®, Nietzsche indica:

“‘ele proprio tem de ser doente, tem de ser aparentado aos doentes e

158 Cf. GM/GM 1l § 15.

159 Analisando a mudanga de sentido do sofrimento orquestrada pelo sacerdote ascético, Vania
Azeredo comenta: “Esse é o papel da religido em Nietzsche: aliviar a dor mediante a introdugao
de um sentido para ela. A equiparacao da dor a pecado pressupde o seu reconhecimento como
condicdo de suportabilidade do mal-estar. Ele ndo é superado, mas apenas entorpecido
através de sua justificacéo; dai a introducdo da nocdo de pecado como um sentido para a dor.
Tem-se, de um lado, o passado animal, de outro, o recuo do instinto e, no centro, exatamente
entre as duas posicées o homem, a partir dessa cisédo, doente de si, pois ndo pode libertar o
animal, ndo suporta o seu recuo e, ainda mais, passa a envergonhar-se de sua existéncia”
(AZEREDO, 2000, p. 150).

160 Observando a interpretacdo de Nietzsche a respeito do dominio sacerdotal sobre o rebanho
enfermo, Cohen-Halimi aponta: “O sacerdote € um doente suficientemente criador para
assegurar sua dominacdo sobre os outros doentes. Nesse sentido, ele tem duas
caracteristicas: a) ele faz surgir um espacamento, uma deiscéncia no nexus pulsao/valor
(nexus irredutivel que torna impossivel despir uma pulsdo separada de um sistema axiolégico).
Esse espacamento € sem pé nem cabeca, ele € a manifestacdo quase extética de uma torgao
interna no nexus pulsdo/valor, quando os valores sédo percebidos como decadentes. Mas a
recusa do sacerdote de ver o que ele vé como ele o vé, isto €, como decadente, a recusa de
buscar uma saida em valores proprios a morfologia de uma vontade de poténcia ascendente, o
confina na fraqueza, mas numa fraqueza que, mentindo sobre si mesma, vai fazer de sua
propria mentira um recurso para promover uma transvaloracdo dos valores. Essa mentira € o
reverso da probidade, ela € a marca de uma fraqueza que se sabe fraca querendo, a0 mesmo
tempo, se ignorar como tal: ‘o sacerdote mente...’; b) A segunda caracteristica do sacerdote
depende de seu dominio do discurso. Apenas o0 poder das palavras assegura seu poder de
dominagéo. Ele mantém sob o seu jugo os fracos e os doentes, que ndo possuem a menor
consciéncia acerca de sua fraqueza, e esse jugo consiste na fascinagdo que ele consegue
exercer por intermédio de certas palavras” (COHEN-HALIMI, 2016, p. 62).
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malogrados desde a raiz, para entendé-los — para com eles se entender”
(GM/GM 111 § 15). Na interpretacdo do fildsofo alemdo, o sacerdote € um tipo
doentio, um impotente por exceléncia. Seu modo de avaliar todas as coisas
expressa um 6dio gigantesco, o édio dos vingativos impotentes'®l. Contudo,
considera que, para dirigir o rebanho adequadamente, o sacerdote precisa ser
mais forte do que os demais enfermos, pois precisa lhes fornecer amparo,
apoio e instrucdo. Precisa, também, ser suficientemente impositivo para

conquistar a confianca e despertar o temor de seu rebanho doente62,

O éxito desse dominio sacerdotal se efetiva com a instituicdo do pecado.
O filésofo adverte que “o sacerdote vive dos pecados, ele necessita que se
peque” (AC/AC § 26). Em sua analise, o sacerdote precisa manter seu rebanho
sofredor e consciente de seus pecados para que possa justificar sua
importancia na prometida redencgéo. Operando como mediador entre homem e
Deus, o sacerdote indica a conduta adequada para que o culpado possa tentar

se redimir de seus pecados e retomar seu caminho em direcédo a divindade.

No percurso de sua investigacdo genealdgica, o filésofo alemado se
empenha em apontar esses tracos do perfil fisiologico e psicologico do
sacerdote “ascético”™®®. Esse adjetivo, empregado para destacar uma
importante caracteristica desse tipo de religioso, vincula-se a sua interpretacéo
sobre o “ideal ascético”. Nietzsche aponta a concepcdo de uma vida
plenamente feliz e eterna como um exemplo de ideal ascético. Apoiado nesse
ideal, a vida humana teria um sentido, ainda que um sentido metafisico, mas
um sentido preponderante. O homem impotente, fraco e doente, reconheceria,
enfim, um novo sentido para todo seu sofrer: o sofrimento da vida terrena seria
recompensado com a vida eterna. O filésofo observa que sob a perspectiva do
sacerdote ascético, “a vida vale como uma ponte para essa outra existéncia. O
asceta trata a vida como um caminho errado” (GM/GM Il § 11). No
entendimento de Nietzsche, o cristianismo expressa uma das formas desse

ideal. Fitando a prometida vida eternamente feliz, o cristdo considera sua vida

161 Cf. GM/IGM | § 7.

162 Cf. GM/GM 11l § 15.

163 A analise mais minuciosa do filésofo alem&o a respeito da psicologia do sacerdote e do ideal
ascético é expressa na lll dissertagdo da Genealogia da moral. Ao comentar a obra em Ecce
homo, Nietzsche aponta: “Este livro contém a primeira psicologia do sacerdote” (EH/EH,
“Genealogia da moral”).
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terrena como uma etapa, como uma espécie de ponte que o conduziria para
uma vida melhor. O requisito para essa derradeira travessia seria a continua
luta pela proximidade com Deus, o abandono e rompimento definitivo com uma

vida supostamente pecaminosa.

O filésofo considera a perspectiva de vida ascética como um caminho
para o nada. Pensa que o deslocamento do sentido da vida proposto pelo
sacerdote transformou significativamente a nocdo do homem sobre a vida
“‘jluntamente com aquilo a que pertence, ‘natureza’, ‘mundo’, toda a esfera do vir
a ser e da transitoriedade” (GM/GM III § 11). Nessa mudanga orquestrada pelo
sacerdote ascético, a negacdo da vida e de todo o ambito das coisas terrenas
séo avaliados como virtude, conduta necessaria do rebanho de religiosos. O
filbsofo alemdo adverte sobre essa estratégia do sacerdote: “enfermos e
moribundos, eram os que desprezaram 0 COrpo e a terra e inventaram o céu e
as gotas de sangue redentoras” (ZA/ZA |1, “Dos ultramundanos”). Mas o
rebanho € convencido de que esse corpo e esse mundo sdo apenas uma via
de acesso para uma vida melhor em outro mundo. Ao almejar uma vida ideal, o
homem deprecia a vida efetiva e aceita o seu sofrimento. N&o se trata de uma
apreciacdo do sofrimento no estilo dos gregos, de abracar o sofrimento como
parte indissociavel da vida. Seguindo os ensinamentos do sacerdote, 0 homem
passaria a reconhecer toda a sua dor como indicativo do tamanho de sua culpa

perante Deus. O sofrimento seria proporcional ao pecado cometido.

Nietzsche observa o dominio da classe sacerdotal através dos
mecanismos de redencdo, peniténcia e contiguidade da culpa. Percebe que
distante de promover a saude fisiol6gica e a ascenséo de valores dos homens
fortes, 0 sacerdote ascético intenta manter uma legido de enfermos. Sua
condicdo doentia o faz mestre no desejo de ser outro e de estar em outro
lugar'®*. Protegendo e conservando um tipo de vida que degenera e anseia por
uma vida melhor, o sacerdote se coloca como pastor de todo rebanho de
sofredores, frustrados com a vida terrena: “o sacerdote quer exatamente a
degeneracado do todo, da humanidade: por isso conserva o que degenera — a
este precgo ele a domina” (EH/EH, “Aurora” § 2). Com o intuito de manter seu

dominio sobre os doentes, esse sabio pastor ndo oferece uma cura efetiva para

164 Cf. GM/GM 11l § 13.
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0 seu rebanho enfermo. A terapia administrada consiste em, tdo somente,
desviar a atencdo do degenerado, fazé-lo se concentrar mais no consolo
metafisico da salvacdo do que em sua dor fisiolégica. Trata-se de uma
medicacdo dos afetos em que o ressentimento € direcionado a se voltar contra
o sofredor, disciplinando a si mesmo numa continua autopunicdo. O filésofo
admite o talento do sacerdote em conduzir seu rebanho de fiéis a buscarem um

sentido para o sofrimento:

A mitigagdo do sofrimento, o “consolo” de toda espécie — isto
se revela como o0 seu génio mesmo; com que inventividade
compreendeu ele sua tarefa de consolador, de que modo
irrefletido e ousado soube escolher os meios para ela! O
cristianismo, em especial, pode ser considerado um grande
tesouro dos mais engenhosos meios de consolo, pelo tanto de
aliviador, mitigador, narcotizante que ha nele acumulado
(GMIGM 11l § 17).

O ideal ascético & considerado como grande consolo para o sofrimento
humano. Identificando todo sofrimento como culpa em relacdo a Deus, como
pecado, o homem se liberta da desesperadora falta de sentido para o seu
sofrimento e para a sua vida. Sob a orientacdo do sacerdote, reinterpreta seu
sofrer como um sinal, uma confirmacdo de que desagradou a divindade e
precisara se redimir de suas falhas. O critério para essa reflexdo sobre os
sentimentos é sempre a vida eterna'®. Medindo seus pensamentos,
sentimentos e acbes com a régua dos mandamentos considerados divinos, 0
homem € doutrinado pelo sacerdote a buscar a salvacao eterna. Considerando
a perspectiva da felicidade eterna, todo e qualquer sofrimento terreno passa a

ser atenuadol®®,

Na interpretacdo do filésofo alemédo, o sacerdote reina com a doutrina

ascética do pecado'®’. Com a associacdo do sofrimento humano a culpa pelos

165 Analisando a critica do filosofo alem&o aos valores da moral cristd, Paul Tongeren indica
que: “segundo Nietzsche, as trés virtudes teoldgicas, fé, amor e esperan¢a, precisam da
falsidade da moral escrava cristd. Somente com o auxilio da mentira da vida eterna, pode-se
acreditar, amar e ter esperanc¢a na vida desse mundo” (TONGEREN, 2014, p. 97).

166 Sobre esse aspecto terapéutico da reinterpretacdo sacerdotal do sofrimento, Jodo Melo
Neto comenta: “se o sofrimento é entendido como o meio através do qual os décadents serdo
futuramente recompensados e vingados, entdo suportar o peso do sofrimento terrestre passa a
fazer sentido — ou seja, permanecer vivo passa a valer a pena. Com efeito, 0 que significaria
um ‘curto’ periodo de sofrimento terreno, quando comparado a eternidade de bem-
aventuranca?” (MELO, 2022, p. 117).

167 Cf. GM/GM 11l § 21.
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pecados cometidos, “o doente foi transformado em ‘pecador... E agora
estamos condenados a visdo desse novo doente, ‘o pecador’, durante alguns
milénios — jamais nos livraremos dele?” (GM/GM Il § 20). Refletindo sobre a
corrupcdo da saude e a proliferacdo da condicdo enferma do homem,
Nietzsche anseia ver superada a nocdo cristd de pecado. Ao se perguntar
sobre essa possibilidade, conclui que esse valor foi engendrado como eficaz
instrumento de manipulacdo sacerdotal. Observa que a partir da criacdo do
valor pecado, houve uma mudanca na perspectiva sobre a vida do homem,
pois: “assim apresentava-se o homem, o ‘pecador” (GM/GM Il § 20). O
homem passa a ser concebido como o “pecador”. O filésofo considera essa
reinterpretacdo a respeito do homem deturpada e nociva. Aponta a nova

imagem de homem derivada dessa mudanga como:

A de uma caricatura de homem, de um aborto: tornara-se um
‘pecador”, estava numa jaula, tinham-no encerrado entre
conceitos terriveis... Ali jazia ele, doente, miseravel,
malevolente consigo mesmo; cheio de o6dio para com os
impulsos a vida, cheio de suspeita de tudo o que ainda era

forte e feliz. Em suma, um “cristdao” (GD/CI, “Os ‘melhoradores’
da humanidade” § 2).

Essa imagem caricata de homem é interpretada por Nietzsche como
contraria a vida efetiva. Visto sob o olhar dos que almejam uma vida melhor,
uma vida plenamente feliz junto com a divindade, a nocdo de pecado importa,
pois indica todo o mal que deve ser evitado, tudo aquilo que afasta 0 homem
de Deus. Na otica do filésofo, contudo, o pecado é um valor que incide em
doenca e degeneragdo da vida. Contrario a esse valor'®, ele aponta que
homens fortes serdo capazes de superar o pecado e assimilar a sua inocéncia.
Analisando o procedimento genealogico do pecado, vemos o contexto do
antagonismo do filésofo alemao a esse conceito. A sua perspectiva a respeito
da total inocéncia do homem se apresenta como uma hipoétese afirmativa da

vida, como uma interpretacdo que suscita uma analise mais acurada.

168 Em uma passagem de Ecce homo, o filésofo indica que em “uma vida ascendente e
afirmadora: o negar e o destruir sdo condigdo para o afirmar” (EH/EH, “Por que sou um destino”
8 4).
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4. INOCENCIA E DESTINO

‘Aquele que deva ser um criador no bem e no mal: em verdade,
primeiro, devera ser um destruidor e destrocar valores” (ZA/ZA I, “Da superagdo
de si”), afirmou Nietzsche por meio de seu Zaratustra. Ainda que de modo
simbdlico, o filésofo indica, nessa passagem, que seus impulsos filosoéficos
destruirdo valores absolutos para que seja possivel, entdo, criar novos valores.
Esse procedimento foi aplicado pelo filosofo em todo o percurso de seu
enfrentamento contra os valores da moral cristd. Ao nos debrugcarmos sobre as
suas reflexdes a respeito da nocao de pecado, vemos a tentativa de demolicéo
dessa crenca aliada ao apontamento de uma perspectiva considerada como

mais elevada.

Como vimos anteriormente, o antagonismo de Nietzsche ao pecado é
amplamente expresso em seus escritos porque ele o considera como 0 maximo
de sofrimento do homem. O filésofo observa que a ma consciéncia derivada do
sentimento de culpa pelos pecados adoeceu ainda mais o organismo dos
sofredores. Considerando o pecado como a mais terrivel doenca do homem,
ele objetiva demolir esse valor cristdo. Mas o seu oficio filosofico ndo se
encerrou com a extensa critica a nocdo de pecado. Vemos o pensamento
critico do filésofo alemdo sempre acompanhado de suas concepcoes
construtivas. E demolindo a convicgéo sobre o pecado que a sua contraposicao
a esse valor se manifesta. Se a moral crista vigorou através do imaginario de
homem pecador, Nietzsche buscou suprimir esse valor cristdo, lancando a sua

hipétese sobre a inocéncia do homem.

Convencido de que todas as acdes sdo completamente necessarias,
incluindo as ac6es humanas, o fildsofo aponta o conceito de pecado como um
erro que precisa ser questionado. Pensa que, se conseguissemos nos
aproximar da perspectiva a respeito da necessidade das forcas exercerem-se,
poderiamos assimilar a irresponsabilidade e inocéncia do homem. Nietzsche
considera grandioso esse trabalho de demolir a nocdo de responsabilidade
pelas acOes e fazer vigorar a hipétese sobre a inocéncia humana. Sabe que
enfrentara resisténcias em seu percurso. Seus impulsos filosoficos séo

apontados, contudo, como disposi¢cdes impulsionais que exigem uma critica
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aos valores santificados pela moral cristd. Em uma passagem de Ecce Homo, o

filésofo afirma:

Conheco a minha sina. Um dia, meu nome sera ligado a
lembranca de algo tremendo — de uma crise como jamais
houve sobre a Terra, da mais profunda colisdo de
consciéncias, de uma decisdo conjurada contra tudo o que até
entdo foi acreditado, santificado, requerido. Eu ndo sou um
homem, sou dinamite (EH/EH, “Por que sou um destino” § 1).

Admitindo que questionar os valores consagrados pela moral crista
provocara tremores e contestacdes, o fildsofo apresenta o seu posicionamento
critico como parte de sua sina. Ao investigar atentamente 0S seus escritos,
vemos que todo o seu pensamento pode ser entendido como criacdo artistica
necessaria. Tal como todas as demais manifestacdes de poténcia, os impulsos

filosoficos também se expressam, na viséo de Nietzsche, necessariamente.

Visando suplantar as verdades eternas e absolutas defendidas por
metafisicos e religiosos, o filésofo indica a necessidade de tudo o que ha. No
fluxo constante do devir, podemos observar apenas necessidades. Sem a
existéncia de alguém no comando das ac¢des, jamais teremos um transgressor.
Na dinamica da vida, as disposicOes de poténcia correspondem ao curso da
necessidade e ndo ao arbitrio de uma alma racional sobre as acdes. Essa
dindmica dos impulsos ndo supde propoésitos ou finalidades. A perspectiva
sobre a necessidade das acdes € uma resposta do fildsofo ao conceito de livre-
arbitrio. Veremos em seus argumentos sobre a inocéncia total do homem que,
inversamente aos valores negadores da vida, Nietzsche aponta a inocéncia do

homem como uma criacao afirmativa da vida terrena.

4.1 A inocénciado homem

A perspectiva de Nietzsche sobre a inocéncia do homem reflete seu
antagonismo ao pecado. Interpretamos a sua concepc¢ao sobre a inocéncia do
homem como uma contraposicdo ao pecado, como uma superagdo do valor
pecado. Importa observarmos que o termo inocéncia, Unschuld na lingua

alemd, é composto pelo prefixo Un, que expressa uma negacao, aditado ao
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radical Schuld, que tem o sentido de culpa. Unschuld significa, literalmente,

inocéncia, isto é, ndo-culpa, auséncia de culpa.

Ainda que a semantica de inocéncia nos aponte uma oposicao direta a
culpa, a andlise minuciosa dessa nocao, exposta pelo filosofo alemdo em seus
escritos, nos revela que a sua perspectiva sobre a inocéncia expressa um
contravalor ao pecado. Observando suas criticas a respeito das concepc¢des de
livre-arbitrio e suas reflexdes sobre a irresponsabilidade do homem, vemos que
o pensamento de Nietzsche acerca da inocéncia vai além de uma simples
refutacdo da culpa moral. A sua perspectiva sobre a irresponsabilidade e
inocéncia total do homem aponta para a inconsisténcia do sentimento de culpa,
também no ambito metafisico, ou seja, contraria, justamente, a interpretacao

crista a respeito do pecado.

Essa proposi¢cdo se ampara na compreensao de que a culpa religiosa, a
culpa pelos pecados, se sustenta com a manutencdo da crenca em um Deus
criador. Enquanto o sentimento de culpa/divida moral se desenvolve junto com
o instinto gregario do homem, o sentimento do pecado depende da
manutencao da crenca em Deus. Em seu percurso critico contra a moral crista,
Nietzsche aponta a nossa irresponsabilidade pelas acfes, a inocéncia moral do
homem. Mas como o sentimento de culpa moral foi manipulado pela religido e
transformado em sentimento do pecado, o filésofo também ressalta a inocéncia
religiosa do homem. Nesse sentido, defendemos que a sua no¢do de homem

inocente revela uma concepc¢ao antagbnica a no¢ao cristd de homem pecador.

Para compreender o sentido dessa inocéncia religiosa, precisamos nos
atentar a indicacao feita pelo filosofo de que o sentimento do pecado depende
da crenga em Deus: “sé ha pecado contra Deus” (NF/FP 10 [91], DE 1887). O
sentimento do pecado advém da conviccdo de uma ofensa cometida contra a
divindade. Mas no entendimento do fil6sofo, tal agravo ndo é possivel, pois
“‘Deus esta morto” (FW/ GC § 125; ZA/ZA, “Prélogo” § 2). Essa constatacéo
ocorre porque, em sua interpretacdo, o Deus cristdo ndo passa de uma ideia,

um conceito, uma criagdo humana que precisa ser superada.

Em um aforismo de Humano, demasiado humano, o fildsofo argumenta:
“acabando a ideia de Deus, acaba também o sentimento do ‘pecado’, da

violagdo de preceitos divinos, da macula numa criatura consagrada a Deus”
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(MA I/HH | § 133). Por considerar que foi o homem quem criou Deus, Nietzsche
aponta que, acabando a crenca em Deus, o sentimento do pecado também
podera ser suprimido. O homem estaria, enfim, redimido da divida com o seu
comeco. Poderia resgatar a consciéncia sobre a inocéncia de seus impulsos
animais. O intento de derrubar a ideia de Deus resulta da interpretacdo do
fildsofo de que o conceito cristdo de Deus é o mais prejudicial que o homem ja
criou: “o conceito cristdo de Deus — Deus como deus dos doentes, Deus como
aranha, Deus como espirito — € um dos mais corruptos conceitos de Deus que
ja foi alcangado na Terra” (AC/AC § 18). Vemos essas consideracdes sobre a

divindade cristd também em uma anotacao de 1888, em que o filésofo afirma:

O conceito cristdo de Deus — Deus como Deus dos doentes,
Deus como aranha, Deus como espirito — esse € 0 mais baixo
conceito de Deus que foi alcancado sobre a Terra: ele
representa o 4pice da decadéncia no desenvolvimento
descendente da ideia de Deus. Deus deformado e
transformado na contradicdo em relagdo a vida, ao invés de
significar a sua transfiguracdo e o seu eterno sim; em Deus
estd anunciada a hostilidade em relacdo a vida, a natureza, a
vontade de vida; Deus € a formula para todo e qualquer
caluniamento da vida, para toda mentira relativa ao ‘além’; em
Deus, o nada é divinizado, a vontade de nada €é sacralizada!...
Foi a esse ponto que chegamos. Sera que as pessoas ainda
nao sabem? O cristianismo é uma religido niilista — em virtude
de seu Deus... (NF/FP 17 [4], de 1888).

A nocao cristd de um Deus perfeito, criador de todas as coisas e
redentor dos pecados é duramente criticada por Nietzsche. Ao afirmar que
Deus esta morto, o fildsofo vislumbra o declinio dessa ideia de Deus que, a seu
ver, é uma contradicdo explicita a vida. Almeja que, com essa destruicao,
possam morrer também todos 0s conceitos associados a essa ideia, tais como:

a nocao de além, de alma imortal, de responsabilidade individual, de pecado.

A objecado do filésofo alemdo ao conceito de responsabilidade moral e
religiosa corresponde a sua interpretacdo sobre a vida como vontade de
poténcia. Em seu entendimento, o homem n&o escolhe como agir porque nao
arbitra sobre os impulsos que exercem seu organismo. A luta incessante dos
impulsos por mais poténcia constitui o todo da a¢cdo de um organismo qualquer.
Na 132 secdo, da primeira dissertagdo da Genealogia, o filosofo afirma: “nao
existe ‘ser’ por tras do fazer, do atuar, do devir; ‘0 agente’ € uma ficcédo

acrescentada a acdo — a agao é tudo” (GM/GM | § 13). Essa acdo necessaria



103

dos impulsos ndo corresponde, de modo algum, a uma escolha moral'®®, mas
ao fluxo do devir. Por ndo acreditar na existéncia de um ser no controle dos
impulsos, Nietzsche critica o sentimento de culpa moral e o sentimento do
pecado, pois as a¢des do organismo exercem-se por necessidade. A nocao de
pecado pressupfe um sujeito, um individuo que deliberadamente age em
desacordo com a vontade divina. Mas o fildsofo afirma que néo ha esse sujeito,
nao existe um ser controlando os movimentos dos impulsos. Nesse sentido,
ndo ha como supor uma responsabilidade individual sobre essas acfes. No
mundo dindmico do devir, um mundo sem inicio e sem fim!’°, o mundo fluido
das forcas, o conceito de uma alma racional criada por Deus para arbitrar sobre

as acoes, nao faria mais sentido.

Importa lembrarmos que, para o filosofo, corpo e alma configuram
disposi¢des das forgas atuantes no organismo humano!’. Expressdes
criativas, culturais, artisticas, disposicbes de humor, de amor, de odio, de
vinganca nao constituem manifestacfes de uma alma imortal, mas funcfes do

organismo, pluralidade de impulsos e afetos'’? atuantes.

Em uma anotacao de 1887, o fildsofo esclarece que, na dinamica dos
impulsos atuantes nos organismos humanos, o que chamamos de expressdes
da alma e do corpo, sédo funcdes atuando em conjunto, a saber: “o espirito

juntamente com a alma, juntamente com o corpo, juntamente com a bondade,

169 Sobre a irresponsabilidade moral do homem, Vagner Silva comenta: “O que entdo motivaria
0 agir humano? As pulsdes (Trieben). Para Nietzsche o ser humano ainda nédo perdeu parte de
sua natureza animal, ela estd apenas adormecida, e € justamente esta natureza animal e
pulsional que guia o agir humano. Nietzsche via a origem das acdes humanas nas pulsdes que
ainda nos restam, mas que foram sublimadas pela moral. Para ele estas pulses nédo sdo boas
ou mas, sao totalmente destituidas de qualquer valoragcdo moral, sendo mesmo possivel que
uma mesma acao pulsional, em culturas diferentes ou mesmo na mesma cultura, mas variando
a situacao, receba uma valorac&o moral distinta, as vezes, até mesmo oposta” (SILVA, 2020, p.
88).

10 Em uma anotagdo de 1885, Nietzsche expressa sua concepgdo cosmoldgica: “e vés
também sabeis o0 que para mim é o ‘mundo’? Devo mostra-lo a vés em meu espelho? Esse
mundo: um elemento descomunal de for¢a, sem inicio, sem fim, uma grandeza fixa de forca,
com o carater do bronze, que ndo se torna maior, nem menor, que ndo se desgasta, mas
apenas se transforma, [...] um mar em si de for¢as que se abatem tempestuosamente sobre si
mesmas e que afluem para o interior de si mesmas, eternamente se alterando, eternamente
correndo de volta, com anos descomunais do retorno, [...] como um devir, que ndo conhece
nenhuma saciedade, nenhum enfado, nenhum cansa¢o -: esse meu mundo dionisiaco do
eterno-criar-a-si-mesmo, do eterno-destruir-a-si-mesmo, [...] Esse mundo é a vontade de
poténcia — e nada além disto!” (NF/FP 38 [12], de 1885.

171 Vide, também, secdo 1.3: “Vida e vontade de poténcia”, do primeiro capitulo desta tese.
172 Cf. JIGM/BM § 12.
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juntamente com a virtude” (NF/FP 11 [83], de 1887). As menc¢des de Nietzsche
a respeito do “corpo” e da “alma”, tem o sentido de organizacdo semantica, sao
utilizados para distinguir afetos mais ligados aos sentidos daqueles vinculados
aos pensamentos ou estados de espirito. Um pensamento vigoroso, um
sentimento de compaixdo, um prazer estético, uma teoria cientifica; sao
manifestacdes de impulsos em luta por expansdo. Em todas as expressoes
humanas, incluindo as atividades racionais, temos apenas impulsos atuando

sobre impulsos:

Claramente, nosso intelecto é antes o instrumento cego de um
outro impulso, rival daquele que nos tormenta com sua
impetuosidade: seja o impulso por sossego, ou 0 temor da
vergonha e de outras mas consequéncias, ou 0 amor.
Enquanto “nés” acreditamos nos queixar da impetuosidade de

z

um impulso, €, no fundo, um impulso que se queixa de outro
(M/A § 109).

Esse pensamento se distancia de toda a tradicao filosofica que teorizou
a respeito da dualidade corpo e alma, e acerca da predominancia da alma
racional sobre o corpo!’®. Rompe também com as concepcdes religiosas de
alma individual e de imortalidade da alma. Em uma anotacdo de 1885, o
filésofo afirma: “imaginar fabulosamente a ‘unidade’, a ‘alma’, a ‘pessoa’, é algo
que proibimos hoje a nés mesmos” (NF/FP 37 [4], de 1885). Na analise de
Nietzsche, corpo e alma expressam, conjuntamente, a atuacdo de impulsos.
Nesse sentido, nem a alma, tampouco o corpo deveriam ser responsabilizados
pelas manifestacdes impulsionais do organismo. O filésofo considera todas as
acfes humanas, pensamentos e sentimentos, como atividade necessaria e

ininterrupta de impulsos.

173 Sobre essa interpretacdo de Nietzsche a respeito da relagédo corpo e alma, Scarlett Marton
também aponta: “Entendendo que a consciéncia ndo passa de um ‘6rgédo de direcao’, o filésofo
acaba por inscrevé-la no quadro das consideracdes fisiolégicas. Com os estudiosos de sua
época, Roux e Rolph, ele concebe o organismo como um aglomerado de infimos seres vivos. A
partir dai, julga que todos eles possuem consciéncias elementares e conclui que estas,
articuladas de alguma forma, constituem a consciéncia do organismo. Ao contrario do que
defendem a religido cristd e a metafisica, sustenta que consciéncia e corpo ndo se opdem, mas
acham-se estreitamente vinculados. Com isso, pretende operar nova inversao. Tendo em vista
que, na linguagem filosofica, tradicionalmente se entende ‘alma’ como sinbénimo de
‘consciéncia’, quer entdo dar-se o direito de atribuir ao termo um novo sentido: ele passa a
designar apenas o0s seres vivos microscopicos que compdem o corpo. Enquanto concepgdes
metafisico-religiosas, a alma, o espirito, a razdo, a consciéncia, 0 eu, se inscrevem num
mesmo registro tedrico. Desta perspectiva, toda e qualquer interioridade converte-se em mero
instrumento e brinquedo do corpo” (MARTON, 2009a, p. 54-55).



105

Ora, se todas as a¢lGes sdo necessarias, o homem ndo tem dominio
sobre os impulsos e, consequentemente, ndo pode ser responsabilizado pelas
expressdes. Em um aforismo de 1888, o fil6sofo argumenta: “ndo se encontra
sob o0 nosso arbitrio transformar nossos meios de expressdo: é possivel
conceber em que medida isso € mera semiotica” (NF/FP 14 [122], de 1888). A
impossibilidade de controle das a¢des, de dominio dos impulsos, instintos e
afetos, contraria a imputacao de responsabilidade pelos movimentos humanos.
A perspectiva do filésofo sobre a necessidade de todas as coisas € antagbnica
aos pressupostos da nocao de livre-arbitrio e de pecado. Em uma passagem

de Humano, demasiado humano, ele ressalta:

A total irresponsabilidade do homem por seus atos e seu ser €
a gota mais amarga que o homem do conhecimento tem de
engolir, se estava habituado a ver na responsabilidade e no
dever a carta de nobreza de sua humanidade. Todas as suas
avaliagdes, distingdes, aversdes, sdo assim desvalorizadas e
se tornam falsas: seu sentimento mais profundo, que ele
dispensava ao sofrer, ao herdi, baseava-se num erro; ele ja
nao pode louvar nem censurar, pois € absurdo louvar e
censurar a natureza e a necessidade. Tal como ele ama a boa
obra de arte, mas nao a elogia, pois ela ndo pode senao ser ela
mesma, tal como ele se coloca diante das plantas, deve se
colocar diante dos atos humanos e de seus proprios atos (MA
I/HH | § 107).

O filésofo considera a concepcao de livre-arbitrio como um erro da
razdo. Ele acredita que as forcas que atuam nos organismos exercem sua
funcdo necessariamente. Nietzsche esclarece que as acbes humanas néo
devem ser vistas isoladamente, mas como um fluxo da necessidade. Aos
defensores do livre-arbitrio, o fildsofo adverte: “todo nosso agir e conhecer néo
€ consequéncia de fatos e intervalos, mas um fluxo constante. Ora, a crenca no
livre-arbitrio € inconciliavel justamente com a ideia de um constante” (MA I/HH
Il, WS/AS 8§ 11). A nocgéo de livre-arbitrio se sustenta na concepc¢éo de que o
homem delibera e escolhe cada uma de suas expressdes. Concebendo todas
as acoOes, pensamentos e criagdes como um fluir constante, o filésofo aleméo
afirma que nao existe nada além de pluralidade de impulsos e afetos atuantes
no organismo humano, nenhum ser no comando dos impulsos. Ele esclarece
que: “um quantum de forca equivale a um mesmo quantum de impulso,
vontade, atividade” (GM/GM | § 13). Nessa dindmica dos impulsos, ndo ha

como supor responsabilidade na atividade das forcas. Em uma passagem de
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Crepusculo dos idolos, o filésofo afirma: “o vir-a-ser é despojado de sua
inocéncia quando se faz remontar esse ou aguele modo de ser a vontade, a
intencdes, a atos de responsabilidade” (GD/CI, “Os quatro grandes erros” §7).
No entendimento do filésofo, a nogcdo de livre-arbitrio foi inventada com o
propésito de punir o homem por acdes que ele ndo consegue evitar. Ele pensa
gue a hipotese sobre a necessidade de todas as coisas pode contribuir para

gue a inocéncia do vir-a-ser seja novamente estabelecida.

Nietzsche elucida o seu pensamento sobre a necessidade da atuacao
dos impulsos humanos comparando-os aos movimentos da natureza. Enfatiza
0 absurdo das atribuicdes de prémio ou castigo pelas condutas do homem,

visto que as ag¢des humanas seriam tdo “imorais” quanto as a¢des da natureza:

N&o acusamos a natureza de imoral quando ela nos envia uma
tempestade e nos molha; por que chamamos de imoral o
homem nocivo? Porque neste caso supomos uma vontade
livre, operando arbitrariamente, e naquele uma necessidade.
Mas tal diferenciacéo é um erro (MA I/HH | § 102).

Na analise do filésofo, assimilando as interpretacbes morais e
religiosas, habituamo-nos a imputar responsabilidade ao homem por suas
acOes. Em todas as manifestacbes humanas, supomos ver o arbitrio da
vontade efetivando-se'’4. Reforca que, para que seja possivel abandonar essa
crenca, € preciso um distanciamento das concepc¢des tradicionais de sujeito e
de alma individual. O fil6sofo afirma que apenas os fracos acreditam no arbitrio
da vontade: “a moral do povo discrimina entre a forgca e as expressodes da forca,
como se por tras do forte houvesse um substrato indiferente que fosse livre
para expressar ou nao a forca. Mas nao existe um tal substrato” (GM/GM | §
13). Para que possamos incorporar a nocao de irresponsabilidade total do
homem sobre as acbes, precisariamos desenvolver um novo habito, seria
preciso avaliar as expressfes humanas do mesmo modo que apreciamos as

gotas de chuva em uma tempestade, ou 0 movimento continuo e curvilineo da

174 Analisando a critica de Nietzsche a respeito de uma possivel relagdo de causalidade entre
uma vontade livre e as agdes, Antonio Paschoal afirma: “Essa crenga, segundo Nietzsche,
pode ser admitida no povo, mas ndo em um filésofo que deveria saber que é a gramética que
produz tais relacdes, como parte de uma simplificacdo do mundo que visa torna-lo
representavel para o homem, e ndo poderia acreditar que ai se encontre alguma verdade sobre
0 mundo, deixando-se seduzir pela gramatica” (PASCHOAL, 2006, p. 257-258).
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Adgua em gueda numa cachoeiral’®. Na interpretacdo de Nietzsche, é preciso,
pois, perceber que a agéo € tudo, que ndo existe um ser arbitrando sobre as
acles, que as atividades dos impulsos humanos ocorrem necessariamente,

como fungéo vital do organismo.

Apresentando essa concepc¢dao, inversa ao conceito de livre-arbitrio, o
filosofo argumenta: “ha apenas necessidades: ndo ha ninguém que comande,
ninguém que obedecga, ninguém que transgrida” (FW/GC § 109). Essas
reflexbes sobre a necessidade das acdes despertam questionamentos sobre a
concepcao de responsabilidade religiosa do homem.

O filésofo indica a contraposicéo entre inocéncia e pecado ao aproximar
a inocéncia do homem e a inocéncia da natureza e também, quando faz aluséo
a figura da crianca. Em uma passagem de Humano, demasiado humano,

Vemos expressamente essa associacao:

Quando se compreende como “o pecado chegou ao mundo”,
ou seja, através de erros da razdo, em virtude dos quais 0s
homens entre si, e mesmo o individuo, se consideram muito
piores do que séo de fato, entdo todo este sentimento € muito
aliviado, e os homens e 0 mundo aparecem por vezes numa
aura de inocéncia, de forma que o individuo se sente
profundamente bem. Em meio a natureza, o homem é sempre
a crianca. Esta crianca tem as vezes um sonho pesado e
angustiante, mas ao abrir os olhos estd sempre de volta ao
Paraiso (MA I/HH | § 124).

No entendimento de Nietzsche, deveriamos refletir sobre a inocéncia do
homem com a mesma facilidade que admitimos a inocéncia da crianca e da
natureza. Essa associacao feita pelo filosofo entre a superacdo do sentimento
do pecado e a possibilidade de resgate da inocéncia infantil também nos
mostra a vinculacdo estabelecida entre pecado e inocéncia. A crenca ho
pecado precisa ser abandonada para que o homem possa resgatar a sua

natureza animal inocente.

No segundo capitulo desta tese, vimos que as criancas nem sempre sao

avaliadas como inocentes. Analisando a interpretacdo de Agostinho sobre o

175 Cf. MAI/HHI § 106.
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pecado original, observamos que, para o filésofo cristdo, até mesmo a crianca

nasce manchada pelo pecado herdado de Adao'’®.

Defensor da inocéncia infantil, Nietzsche pensa que o homem estaria
livre da doenca do pecado se pudesse se sentir tdo inocente quanto atesta ser
uma crianca. O filésofo observa que os monstros morais e religiosos que
fizeram o homem desenvolver a ma consciéncia do pecador ndo afetam a
consciéncia infantil. A crianca nao dispde de uma consciéncia de divida moral
ou religiosa. Suas vivéncias correspondem as atividades fisiologicas
necessarias. A memoria infantil ndo € ativada com suposicdes a respeito de
responsabilidade individual. A for¢ca positiva do esquecimento, enfatizada pelo
filosofo alemdo em sua Genealogia, € uma forca inibidoral’’ que esta sempre
ativa na crianga. A consciéncia da criangca € rasa e inocente: mantém-se
saudavel por estar protegida pela forca inibidora do esquecimento que nao

permite que ela absorva nenhuma imputagédo moral.

A inocéncia da crianca é também ilustrada pelo filésofo em seu
Zaratustra. Discursando a respeito de trés metamorfoses do espirito, a
personagem de Nietzsche descreve como o espirito se torna camelo, como o
camelo se transforma em le&o e, por fim, como o ledo torna-se criancal’®. Esse
emblematico discurso reflete o entendimento do filésofo sobre o fluxo circular
da necessidade. Como um camelo, o espirito de suportacdo carrega e respeita
pesadissimos fardos inerentes a adequacdo aos valores vigentes. Ao se
transformar em ledo, o espirito busca a liberdade de destruir valores
considerados sagrados. Mas o espirito precisou ainda se tornar crianca para
conseguir libertar sua capacidade criativa. Ao final dessas metamorfoses,
Zaratustra afirma: “inocéncia, € a crianca, e esquecimento; um novo comeco,
um jogo, uma roda que gira por si mesma, um movimento inicial, um sagrado

dizer ‘sim” (ZA/ZA 1, “Das trés metamorfoses”)!’®. O espirito transformado em

176 Vide secdo 2.2 do segundo capitulo.
7 Cf. GMIGM 11 § 1.
178 Cf, ZAJZA |, “Das trés metamorfoses”.

17 Vemos essa mesma referéncia de Nietzsche ao jogo necessario e inocente da crianga em
uma passagem de A filosofia na época tragica dos gregos. Ao expor sua interpretacdo sobre o
mundo de fogo pensado por Heraclito, o filésofo aleméo escreve: “Neste mundo, s6 o jogo do
artista e da crianca tem um vir & existéncia e um perecer, um construir € um destruir sem
qualquer imputacdo moral, em inocéncia eternamente igual. E, assim como brincam o artista e
a crianga, assim brinca também o fogo eternamente ativo, constréi e destr6i com inocéncia — e
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crianga estaria pronto para jogar o jogo da necessidade e se posicionar de

maneira inocente e afirmativa diante dela.

Por meio desse discurso do Zaratustra, o filésofo indica que a
assimilacao da irresponsabilidade e inocéncia do homem é uma conquista. Nao
no sentido de progresso para algo melhor. Mas como uma transformacgéao
necessaria do homem que deixaria de se ver como um pecador e conquistaria
a consciéncia inocente de uma crianca. Essa conquista € também anunciada
por Nietzsche como um novo conhecimento, como a descoberta de uma nova

hip6tese ou teoria.

Frequentemente, o filosofo indica em seus escritos que, se 0 homem
conseguir absorver a “teoria” sobre a sua total irresponsabilidade pelas acoes,
nao aceitara mais as hipoteses morais e religiosas a respeito da culpa e do
pecado. Em um trecho de Humano, demasiado humano, o filésofo afirma:
‘quem compreendeu plenamente a teoria da completa irresponsabilidade ja
nao pode incluir a chamada justica punitiva e premiadora no conceito de
justica” (MA I/HH | § 105).

Um pouco mais adiante, nha mesma obra, ele reforca: “se, por fim, a
pessoa conquistar e incorporar totalmente a conviccdo filoséfica da
necessidade incondicional de todas as acdes e de sua completa
irresponsabilidade” (MA I/HH | § 133).

Em uma passagem de Aurora, vemos também uma breve mencéo a
“teoria da inocéncia de todas as acdes” (M/A § 56). Nas reflexdes expressas

em O andarilho e sua sombra, o filésofo enfatiza: “é possivel tirar dos eixos a

esse jogo joga-o 0 Aeon* consigo mesmo. Transformando-se em agua e em terra, junta, como
uma crianga, montinhos de areia a beira-mar, constroi e derruba: de vez em quando, recomeca
0 jogo. Um instante de saciedade: depois, a necessidade apodera-se outra vez dele, tal como a
necessidade forca o artista a criar. Nao é a perversidade, mas o impulso do jogo sempre
despertando de novo que chama outros mundos a vida. As vezes, a crianca lanca fora o
brinquedo: mas depressa recomega a brincar com uma disposi¢ao inocente” (PHG/FT, VII). *O
filosofo mantém a expresséo grega Aeon sem traduzi-la para a lingua alema. Analisando esse
termo no texto original de Heraclito, do fragmento B 52 DK, André Lopes, esclarece que Aeon
tem o sentido de totalidade do tempo de vida, mas que analisando o contexto desse fragmento,
a frase expressa uma brincadeira de crianga com o tempo “aion é crianca brincando, jogando”
(LOPES, 2021, p. 19). No contexto das consideracdes feitas por Nietzsche a respeito dessas
expressbes de Heraclito, entendemos que ele se refere ao jogo do fogo eternamente ativo de
Heraclito que, tal como uma crianga, joga-o consigo mesmo.
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justica mundana — com a teoria da completa inocéncia e irresponsabilidade de
cada pessoa” (MA II/HH II, WS/OS § 81).

Ainda que né&o seja o tipo de tedrico autor de sistemas ou de tratados
filosoficos'®, Nietzsche apresenta sua concepcdo sobre a inocéncia e
irresponsabilidade do homem como teoria. Anuncia essa nogéo, também, como
hipotese, interpretagdo, conviccdo filosofica. Importa observarmos que essa
concepcgao consiste, explicitamente, em uma objecdo ao conceito de livre-
arbitrio, uma negacao ao procedimento moral e religioso de responsabilizar o

homem por suas ac¢des e torna-lo culpado/pecador.

O filésofo apresenta sua concepcao filoséfica como uma alternativa ao
conceito de pecado, como uma reflexdo que talvez possibilite o resgate da
inocéncia do vir a ser. Em uma passagem do Crepusculo dos idolos, ele

enfatiza que ninguém pode ser responsabilizado por aquilo que €, visto que:

Cada um é necessario, € um pedaco de destino, pertence ao
todo, estd no todo — ndo ha nada que possa julgar, medir,
comparar, condenar nosso ser, pois isto significaria julgar,
medir, comparar, condenar o todo... Mas ndo existe nada fora
do todo! — O fato de que ninguém mais € feito responsavel, de
que o modo do ser ndo pode ser remontado a uma causa
prima, de que o mundo ndo € uma unidade nem como
sensorium nem como “espirito”, apenas isto € a grande
libertacdo — somente com isso € novamente estabelecida a
inocéncia do vir-a-ser... (GD/CI, “Os quatro grandes erros” § 8).

Nietzsche considera que a via de acesso para a compreensao da
necessidade implicita em todas as coisas € 0 conhecimento. Em uma
passagem de Humano, demasiado humano, ele anuncia esse novo
conhecimento como “o sol de um novo evangelho”®, como uma luz que
podera conduzir o homem a adquirir um novo habito, o de se ver como homem
inocente: “tudo é necessidade — assim diz 0 hovo conhecimento: e ele proprio é
necessidade. Tudo € inocéncia: e o conhecimento é a via para compreender

essa inocéncia” (MA I/HH | 8 107). O filosofo aponta que impulsos fortes

180 Em uma anotacdo de 1885, Nietzsche esclarece o estilo de escrita escolhido para expressar
seus pensamentos. O filésofo afirma: “em livros de aforismos como os meus encontram-se
entre e por detras de breves aforismos longas coisas e cadeias de pensamentos simplesmente
proibidos; e algumas dessas coisas podem ser suficientemente questionaveis para Edipo e sua
esfinge. N&o escrevo tratados: tratados séo para asnos e para leitores de jornais. Tampouco
escrevo discursos” (NF/FP 37 [5], de 1885).

181 Cf. MA I/HH | § 107.



111

poderdo conduzir o homem ao conhecimento da necessidade de todas as

coisas.

Esse caminho € visto como um processo lento de transformacdo no
modo de avaliar as ac¢des, de abandonar o habito de avaliar que herdamos da
moral cristd. Um novo habito que, segundo prevé o filésofo, “daqui a milhares
de anos talvez seja poderoso o bastante para dar a humanidade a forca de
criar o homem sabio e inocente” (MA I/HH | § 107). Esse novo sabio'®?, o
homem consciente de sua inocéncia, € anunciado por Nietzsche como o
homem do futuro, um homem capaz de perceber que nunca houve,

efetivamente, culpa moral ou metafisica.

Que alguém se sinta “culpado”, “pecador”’, ndao demonstra
absolutamente que tenha razdo para sentir-se assim; tampouco
alguém ¢é sdo apenas por sentir-se sdo. Recorde-se 0s
célebres processos contra as bruxas: os mais perspicazes e
humanos juizes ndo duvidavam da existéncia de culpa; as
‘bruxas” mesmas ndo duvidavam — e no entanto ndo havia
culpa (GM/GM 11l § 16).

O filosofo considera que muitas teorias e convicgdes, trouxeram
sofrimentos supérfluos ao homem. Pensa que a crenca no pecado fez o
homem se sentir efetivamente um pecador. Assim como ocorreu quando
adquirimos o habito de crer nas bruxas, posto que: “é certo que n&o havia
bruxas, mas as terriveis consequéncias da fé nas bruxas foram as mesmas que
se verificariam se tivesse havido bruxas” (MA 1I/HH II, VM § 225). Observando
a possibilidade de mudanca nos costumes e em habitos duradouros, o filésofo

vislumbra o declinio do sentimento do pecado.

Somente com uma longa transformacdo e afastamento dos velhos
valores morais, 0 homem seria capaz de conquistar o conhecimento sobre a
sua inocéncia. Uma mudanca lenta, mas necessaria, visto que: “o mais elevado
grau de inteligéncia humana que pode hoje ser atingido sera certamente

ultrapassado” (MA I/HH | § 107). O filésofo entende que a vida humana deve

182 Analisando a perspectiva de Nietzsche sobre a inocéncia metafisica do homem, Gianni
Vattimo afirma: “O homem sabio € o homem que superou os sentimentos de vergonha, que
adquiriu consciéncia da propria inocéncia, e nisso se opde ao homem da tradicdo metafisica
[...] A construcao desse homem novo é um processo que exigira um longo preparo; alias, sua
fisionomia se tornara relativamente clara para Nietzsche apenas com o Zaratustra” (VATTIMO,
2017, p. 149).
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“sempre superar a si mesma”83

, pois mesmo “o que existe de melhor ainda é
algo que deve ser superado”®. E em todas essas expressdes do
conhecimento, nas novas descobertas e nos mais altos graus de inteligéncia, o
filosofo enfatiza que o que vemos sdo manifestacdes de impulsos com
diferentes posi¢des hierarquicas de poténcia. Mesmo os conhecimentos mais

elevados séo, ainda assim, apenas impulsos atuando sobre impulsos.

Ao apontar o conhecimento sobre o homem inocente como mais elevado
do que a nocdo de homem pecador, contudo, o filésofo ndo acena para uma
espécie de progresso do homem?, Nietzsche ndo se apresenta como um
salvador ou “melhorador”® da humanidade. Acha-se o primeiro imoralista,
pioneiro em colocar a moral cristd abaixo de si, mas vé esse oficio como parte
de seu destino. O abandono da ideia de homem pecador e a incorporagao da
nocdo de homem inocente também s&do vistos como processo, cCOmo uma
transformacgao necessaria, da qual, os apontamentos do filésofo, correspondem
a um ciclo necessario'®’, ao fluxo continuo de forcas em devir. Disposto por
forcas em alta poténcia, por impulsos criativos, Nietzsche apresenta essa nova

perspectiva sobre o homem, a saber, enuncia a hipétese sobre a total

183 Cf. ZA/ZA |l, “Da superagédo de si”.
184 ZA/ZA, “Das velhas e novas tabuas” 14.

185 Sobre esse tema, Wilson Frezzatti esclarece: “Nao ha, na filosofia nietzschiana, nenhum
ideal a ser atingido: o fildsofo alemao néo acredita no progresso da humanidade como um todo,
pois considera apenas o surgimento de homens diferentes. Além disso, 0 homem superior ou a
excec¢do (ou mesmo o homem inferior e a aberracdo), ao surgir, pode sucumbir ao peso
numérico da média ou ainda se desagregar devido a sua maior complexidade. Ndo ha
nenhuma garantia de que a excecao sobreviva e, ainda mais, exerca um papel de destaque em
seu meio. Nao h& coincidéncia entre ser melhor e ser dominante. A evolugdo ou o
desenvolvimento ndo produzem melhoramentos no sentido absoluto, ndo ha um sentido
absoluto para as coisas” (FREZZATTI, 2022, p. 158-159).

186 Cf, GD/CI, “Os ‘melhoradores’ da humanidade”.

187 No quinto capitulo de Humano, demasiado humano, intitulado “Sinais de cultura superior e
inferior”, Nietzsche descreve um desenvolvimento ciclico da cultura humana. Explica que: “as
forcas mais selvagens abrem caminho, primeiramente destrutivas, e no entanto sua acédo €
necessaria, para que depois uma civilizagdo mais suave tenha ali sua morada” (MA I/HH | §
246). O filosofo descreve esse movimento ciclico da cultura como “cadeia necessaria de anéis
da cultura”. Nesses estagios de desenvolvimento, ocorre uma dinamica circular de
predominancia de culturas entre a religido, a arte e a ciéncia: “é preciso ter amado a religido e
a arte como a mée e a nutriz — de outro modo nado é possivel se tornar sabio” (MA I/HH | §
292). Sobre essa perspectiva, Wilson Frezzatti comenta: “N&o se deve desconsiderar ter sido
religioso, deve-se entender como da religido se teve acesso ao proximo estagio, a arte. O
mesmo vale para a ciéncia em relagéo a arte. Tais experiéncias podem ajudar a compreender
melhor o passado da prépria humanidade e fazer conhecer as condi¢des da cultura superior.
Livre dos valores vigentes, como é o caso do espirito livre, pode-se ser um instrumento e um
meio para o crescimento cultural” (FREZZATTI, 2017, p. 194-195).
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inocéncia do homem. O filésofo indica que o homem consciente da inocéncia

de todas as coisas surgird necessariamente, como parte do destino do mundo.

4.2 O destino

Vimos que Nietzsche considera o homem como aquele que avalia e cria
valores®. O homem livre de repressdes morais e religiosas tem sua
capacidade criativa mais disposta para novas criagdes. A destruicao de valores
vigentes, a possibilidade de criar novos valores e elaborar hip6teses mais
elevadas, afirmativas da vida, corresponde ao que Nietzsche considera o seu
destino [Schicksal]*®®. Em uma passagem de Assim falava Zaratustra, ele
afirma: “assim quer a minha vontade criadora, o meu destino. Ou, para falar-
vos mais honestamente: tal destino, justamente — € 0 que quer a minha
vontade” (ZA/ZA 11, “Nas ilhas bem-aventuradas”). Em seu entendimento:

“avaliar é criar’'® e essas criagbes doam sentido a vida humana.

O filosofo observa que as criacbes humanas emergem das avaliacdes
gue os impulsos manifestam ao exercerem-se. Essa capacidade criativa do
homem o faz artista de belas obras, de novos valores, novos pensamentos,
novas hipéteses: “coisas novas, quer criar o homem nobre” (ZA/ZA 1, “Da
arvore no monte”). Desde que ndo esteja limitada pelo ressentimento, por
impulsos reativos e impotentes, esses impulsos criativos podem emanar

expressodes, oportunamente, mais elevadas.

Ao anunciar a sua perspectiva sobre o homem inocente, o filosofo a

apresenta como uma dessas criacdes elevadas. Superior no sentido de

188 VVide secdo 1.3 do primeiro capitulo desta tese.

189 O termo da lingua alema Schicksal tem o sentido de destino. Nietzsche utiliza esse termo
para expressar seu pensamento a respeito do destino de todas as coisas que existem. Em seu
entendimento, as forcas atuantes se exercem necessariamente e essa atuacdo é parte da
necessidade cosmica. A atuacdo das forcas, portanto, é parte do destino do mundo. O fil6sofo
utiliza também o termo Los, que pode ser entendido por sina. Utiliza ainda a expresséo latina
fatum, e mantém em seus textos o termo na lingua original, para se referir ao fado. Verificamos
também o uso do termo Verhangniss, no sentido de fatalidade, tendo uma conotagdo negativa.
Exceto este Ultimo termo, que expressa uma espécie de destino indesejavel, os outros
expressam a associacao feita pelo fildsofo entre as for¢as atuantes e a necessidade dessas
mesmas forcas exercerem-se. Entendemos essas expressdes com sentido equivalente aos
atribuidos na lingua portuguesa como destino, como exercicio da necessidade.

190 7ZA/ZA 1, “Dos mil alvos e do unico alvo”.
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possibilitar o alivio da enfermidade oriunda do sentimento do pecado. Uma
nocdo que também € vista como parte do destino: “eu me empenhei junto a
mim mesmo para demonstrar a completa inocéncia do devir!” (NF/FP 36 [10],
de 1885). Convencido de que a moral cristd trouxe a mais terrivel doenca ao

homem, Nietzsche avalia como positiva a tarefa de criticar os valores cristaos.

O filésofo indica que Assim falava Zaratustra representa uma dessas
expressodes criativas que visam a efetivacao de seu trabalho critico. Pensa que
“talvez se possa ver o Zaratustra inteiro como musica” (EH/EH, “Assim falou
Zaratustra” § 1). E € exatamente dessa forma, como pulsdo criativa, como
musica, que 0 seu mensageiro alegre anuncia: “do animal é propria a
inocéncia. Aconselho-vos, porventura, a matar os vossos sentidos? Eu vos
aconselho a inocéncia dos sentidos” (ZA/ZA |, “Da castidade”). Oposto ao tipo
cristdo, Zaratustra representa o tipo forte, alegre, afirmativo e amante da vida.
Os ensinamentos proferidos pela personagem Zaratustra fazem ver o intento
do filésofo de restabelecer a inocéncia animal do homem. Como artista nobre,
gue cria valores afirmativos da vida, aponta que o0s impulsos animais séo

completamente inocentes.

Essa nocdo o distancia de outro artista duramente combatido pelo
filésofo, ou seja, o sacerdote: “esse verdadeiro artista em sentimentos de
culpa” (GM/GM 1l § 20). O filésofo esclarece que sua pulsédo criativa o faz
destruir valores decadentes e criar novos valores. Ressalta, porém, que as
suas criacoes ndo devem ser confundidas com aquelas criadas pelos
fundadores de religido. Nietzsche ndo quer ser visto como um profeta, como

um santo, mas sim como um discipulo de Dioniso.

Com frequéncia em seus escritos, o filésofo se apresenta como discipulo
dessa divindade grega. Conhecido como o Deus da embriaguez e éxtase
mistico, Dioniso € considerado por Nietzsche como um dos impulsos criativos
da natureza. Em O Nascimento da tragédia, o fildsofo atribui aos dois deuses

gregos da arte, Apolo e Dioniso, a proveniéncia da arte tragica®.

191 Analisando esses impulsos artisticos apreciados por Nietzsche, Luis Rubira afirma: “em O
nascimento da tragédia a tese de Nietzsche consiste em dizer que estes dois impulsos, tao
diferentes entre si, reuniram-se pela primeira vez com 0s gregos e geraram a tragédia atica. O
Dionisiaco, por certo, fala a linguagem do ‘eterno padecente e pleno de contradicdo’, mas por
si s6 é destrutivo - tal como eram destruidores os selvagens coros baquicos anteriores aos
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Denominando 0s seus impulsos filosoficos como impulsos dionisiacos,
Nietzsche arroga para si essa poténcia artistica. As pulsdes dionisiacas de
aniquilamento e reconstrucdo representariam perfeitamente os impulsos
criativos do filosofo. Empenhado em destrocar os valores que implicam em
degeneracao da vida e em criar valores afirmativos, ele se contrapde ao Deus
cristdo e se reconhece como um filésofo dionisiaco. Na apresentacdo de O
nascimento da tragédia, Nietzsche escreve:

Contra a moral, portanto, voltou-se entdo, com este livro
problematico, o0 meu instinto, como um instinto em prol da vida, e
inventou para si, fundamentalmente, uma contradoutrina e uma
contra-valoracdo da vida, puramente artistica, anticristd. Como
denomina-la? Na qualidade de filblogo e homem das palavras eu
a batizei, ndo sem alguma liberdade — pois quem conheceria 0
verdadeiro nome do Anticristo? — com o0 nome de um deus
grego: eu a chamei dionisiaca (GT/NT, TA § 5).

Evocando as puls@es dionisiacas de aniquilacdo e de criacdo, Nietzsche
opera a destruicdo da ideia cristd de Deus como criador de todas as coisas e
aponta para o surgimento do homem criador. Esse novo homem, “0 sem

Deus™%, teria disposicdo para afirmar a vida presente:

Se ha inocéncia em meu conhecimento, tal acontece porque ha
nele vontade de procriacdo. Para longe de Deus e dos deuses,
atraiu-me essa vontade; que haveria para criar — se houvesse
deuses! Mas novamente e sempre para 0s homens, impele-me
a minha ardente vontade de criar; do mesmo modo é o martelo
impelido para a pedra (ZA/ZA |l, “Nas ilhas bem-aventuradas”).

Tomado por impulsos dionisiacos, o filésofo atestou como sua a tarefa
de demolir a nocéo de Deus uno e demais ideais cristdos, e anunciou sua nova
criacdo: a hipotese sobre a inocéncia do vir a ser. Sobre esse trabalho de

destruicdo e de criacdo, ele aponta: “em ambos obedeco a minha natureza

gregos, que iam da Asia Menor até a Babilénia e as saceas orgiasticas, [...] Os gregos,
portanto, com sua forca apolinea, negaram o que havia de barbaro e selvagem no impulso
dionisiaco, mas souberam reconhecer, em face mesmo da dura realidade em que viviam, que
nenhum individuo, e por conseguinte nem mesmo um her6i, escapa do processo de
aniguilamento e dissolucéo, tdo caracteristicos do préprio Dioniso - o qual, todavia, é capaz de
renascer da destruicdo e do aniquilamento. De fato, uma das versdes da lenda conta que o
deus Dioniso, filho de Zeus e Perséfone, foi esquartejado e devorado pelos Titds apds nascer,
mas que Atena salvou seu coracgdo e o levou até Zeus, que o engoliu e deu origem ao novo
Dioniso (Zagreu: desfeito em pedacos). E € justamente a simbologia deste renascimento de
Dioniso, segundo a qual ele renasce da destruicdo, que 0s gregos souberam carregar para
dentro da tragédia” (RUBIRA, 2009, p. 254-255).

192 Cf, ZAJZA 111, “O convalescente”.
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dionisiaca, que ndo sabe separar o dizer Sim do fazer Nao. Eu sou o primeiro
imoralista: e com isso sou o destruidor par excellence” (EH/EH, “Por que sou
um destino” § 2). A sua convicgao sobre a necessidade!®® de todas as coisas o
levou a afirmar e amar o seu fado filosofico. Assim o fez ao apresentar seu
antagonismo aos conceitos cristaos, ao se posicionar contra o sentimento do

pecado e ao anunciar seu conceito de inocéncia.

Nietzsche adverte que todas essas suas expressoes, assim como todas
as manifestagcbes humanas, sdo necessarias e que, “querer combater a
veeméncia de um impulso ndo esta em nosso poder, nem a escolha do
método, e tampouco o0 sucesso ou fracasso desse método” (M/A § 109).
Dedicado a explicar sua perspectiva sobre a necessidade de todas as coisas, 0

filosofo afirma que a fatalidade da vida humana nédo deve ser temida:

O medo que a maioria das pessoas tem da teoria da nao-
liberdade da vontade é o medo do fatalismo turco: elas acham
que o ser humano fica débil, resignado e de maos atadas ante
o futuro, porque ndo consegue muda-lo: ou entdo que ele
afrouxara inteiramente a rédea ao seu capricho, porque
tampouco esse podera piorar o que ja foi determinado. As
tolices do homem sé@o uma parcela de fado, tanto quanto suas
sabedorias: também aquele medo da crenca no fado é fado.
Vocé mesmo, pobre amedrontado, é a incoercivel Moira que
reina até sobre os deuses, para o que der e vier, vocé € a
bencédo ou maldicdo, e, de todo modo, o grilhdo em que jaz
atado o que é mais forte; em vocé estd de antemao
determinado o porvir do mundo humano, de nada Ihe serve ter
pavor de si mesmo (MA II/ HH Il, WS/AS §61).

O filésofo esclarece que sua concepcao sobre a necessidade nao se

assemelha com aquilo que ele chama de fatalismo turco®4. Explica que nessa

193 Sobre a perspectiva de Nietzsche a respeito da necessidade e destino, Vania Azeredo
afirma que “ele admite que ha uma necessidade vigendo em profundidade que prescreve as
avaliacdes manifestas através de uma linguagem conceptual. Embora ndo se tenha acesso as
avaliacdes que se processam aguém da comunicacdo, Nietzsche atribui a elas um papel
determinante nas avalia¢des conhecidas. Sdo elas que impdem um modo de avaliar segundo a
precisdo organica. Em vista disso, reiteradas vezes ele relaciona o quanto de poténcia que se é
com o lugar que se ocupa. No limite é este quanto de poténcia que, legislando em siléncio,
situa a acdo humana. Com o amor fati, o filésofo retoma o conceito de necessidade como
destino, isto €, entende que o destino da existéncia humana é determinado por avaliagbes as
quais nos falta competéncia para acessar’ (AZEREDO, 2002a, p. 255).

194 Sobre essa analise de Nietzsche a respeito do fatalismo, Jodo Melo Neto explica: “nessa
acepcao, o fatalismo néo &, portanto, entendido a partir de uma espécie de télos estabelecido
por uma forca maior e exterior. 1sso porque nao haveria uma prévia determinacdo conforme a
gual o homem néo fosse, ele também, uma forca atuante no cumprimento do destino. Aqui, o
fado ndo é um alvo teleoldgico a se atingir, mas a ligacdo necesséria de todo transcorrer dos
acontecimentos. Pensando dessa maneira, Nietzsche deixa claro que, no seu entender,
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espécie de concepcdo deterministal®®, homem e fado séo vistos como coisas
separadas e que, por mais que o homem tentasse frustrar o destino, este
sempre terminaria vitorioso. No entendimento de Nietzsche, quando tentamos
controlar um impulso, até mesmo essa tentativa ja faz parte do fado. Isso
porque, ndo ha separacdo entre o todo da acdo e o fado. O fado constitui a
acdo dos impulsos. Pensar em um futuro de circunstancias ja determinadas

para o homem implicaria em admitir um fundamento metafisico para o mundo.

O filésofo pensa que cada homem constitui uma parcela do fado do
mundo humano: “o individuo €, de cima a baixo, uma parcela de fatum, uma lei
mais, uma necessidade mais para tudo o que vira e sera. Dizer-lhe ‘mude!’
significa exigir que tudo mude, até mesmo o que ficou para tras” (GD/CI, “Moral
como antinatureza” § 6). Considerando o homem como parte do destino do
mundo, o filésofo indica que a grandeza de impulsos elevados e afirmativos

pode ser observada na capacidade de aceitacdo e amor ao que se €.

Minha férmula para a grandeza do homem é amor fati: nada
guerer diferente, seja para tras, seja para frente, seja em toda a
eternidade. Nao apenas suportar o necessario, menos ainda
oculta-lo — todo idealismo € mendacidade ante o necessario —
mas ama-lo... (EH/EH, “Por que sou tdo sabio” § 10).

Por meio da expresséao latina amor fati, que significa amor ao fado, ao
destino, Nietzsche revela seu apreco pela vida tal qual ela é. Indica que o
homem mais forte ndo temera o destino, ndo desejara outra vida, mas a amara
em todos o0s seus aspectos, incluindo sua inevitavel transitoriedade e
fatalidade. Esse amor representaria uma afirmacéo dionisiaca da existéncia, ou
seja, “ndo apenas conceber os lados até aqui negados da existéncia como
necessarios, mas também como desejaveis” (NF/FP 16 [32], de 1888).
Inversamente ao que fazem os fracos, doentes, cristdos, o homem forte nao

apenas suporta a vida em todas as circunstancias em gque ela se apresenta,

‘contrariar’ ou ‘resignar-se’ ao fado seriam, ambas, atitudes fatalistas, pois se ‘a luta € uma
iluséo’, a resignacao a essa fado também seria. Ora, nesse sentido, ndo haveria efetivamente
uma oposicao entre fado e vontade, j& que qualquer acdo humana — ‘contraria’ ou a ‘favor’ do
fado — constituir-se-iam como fado” (MELO NETO, 2013, p. 224).

195 Refletindo sobre esse ponto, Gianni Vattimo afirma: “o que n&o tem sentido é a
contraposicdo entre um destino como necessidade mecanica e uma liberdade como
capacidade, no final sempre derrotada, de resistir a ele. O fato de também as loucuras do
homem, como escreve Nietzsche pouco depois no mesmo aforismo, fazerem parte do fado
implica que o devir € uma totalidade em que ndo tem sentido contrapor liberdade e
necessidade” (VATTIMO, 2017, p. 147).
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mas a ama incondicionalmente. Significa que, além de enfrentar os
sofrimentos, as dores, 0s prazeres, 0S vicios, como aspectos necessarios da

vida humana, esse homem n&o desejaria mudar nada em sua vida.

O filésofo salienta que o amor fati consiste em ndo querer alterar nada
do que j& foi, nada do que vira, mas em amar 0 vir-a-Ser cCOmo necessario.
Esse tipo de grandeza ndo compreende quaisquer sentimentos de culpa:
‘escapa-me inteiramente o quanto deveria sentir-me ‘pecador’. Desconheco
igualmente um critério confiavel para [definir] o que seja um remorso [...] Nao
gostaria de abandonar uma acdo apés té-la cometido” (EH/EH, “Por que sou
tdo sabio” § 1). Amor fati € também, assumir e amar todas as acbes como
manifestagOes vitais necessarias. Nietzsche reconhece sua propria grandeza
ao se posicionar dessa forma diante da vida: “quero cada vez mais aprender a
ver como belo aquilo que é necessario nas coisas” (FW/GC § 276). Essa
posicdo afirmativa da vidal%®, esse dizer Sim'%” a vida efetiva, seria mais
elevada e completamente inversa ao posicionamento doentio dos fracos,

desejosos de uma vida melhor.

Onde ha inocéncia? Onde h& vontade de procriacdo. E aquele
que quer criar algo para além de si, esse tem, a meu ver, a
vontade mais pura. Onde h& beleza? Onde eu, com toda a
vontade, devo querer; onde quero amar e extinguir-me, para
gque uma imagem ndo permaneca somente imagem, [...] — ai
vem o seu amor a terra! Inocéncia e desejo de criar € todo o
amor solar! (ZA/ZA 1l, “Do imaculado conhecimento”).

O homem desprendido de sentimentos repressivos e do ressentimento
teria sua capacidade criativa liberta. Isento de culpas, esse homem criaria
valores e apreciaria as coisas da vida sem buscar uma finalidade ou propdsito.
Disporia de um desejo inocente, no sentido de criar livremente, sem o interesse

de ser premiado ou o medo de ser castigado por suas expressdes. Veria

196 Sobre a posigao afirmativa de Nietzsche a respeito da vida, Patrick Wotling aponta: “Dizer
sim a vida seria, entdo, recusar o pessimismo que transforma o sofrimento em objecéo,
conformar-se as exigéncias da vontade de poténcia, aceitar com gratiddo todo estimulo
provocado pela atividade de forgas antagonistas. O sim ndo é, portanto, aceitacdo resignada
da dor; é a luta que representa a forma suprema da afirmacdo. Se o homem dionisiaco pode
ser definido como criador, a vontade de poténcia declinante ndo €, por seu turno, inatividade
absoluta. Mesmo enfraquecida, ela permanece, por natureza, criadora, mas a qualidade da
criagdo que chega a produzir se altera. Enquanto a interpretacdo dionisiaca glorifica a
realidade, a fraqueza e a hiperexcitabilidade engendram interpretacfes negadoras, hostis a
realidade, que funcionam como compensagdes imaginarias” (WOTLING, 2013, p. 186).

197 Cf. FWGC § 276; ZA/ZA |, “Das trés metamorfoses”.
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beleza e amaria todas as circunstancias da vida terrena, a sua fluidez, o seu
devir, tendo disposicdo para amar intensamente a natureza, 0S impulsos
animais, apreciar as coisas terrenas: “a sua felicidade deveria cheirar a terra e
nao a desprezo pela terra, [...] deveria ser um louvor a tudo o que é terrestre”
(ZAJ/ZA 11, “Dos seres sublimes”). O filésofo acena para a beleza do efetivo
amor pela natureza e pela vida. Em suma, reflete sobre a grandeza e a forca
do homem com disposi¢éo suficiente para amar, incondicionalmente, todos os

aspectos da vida terrena.

Nietzsche aponta o seu Zaratustra como exemplo desse tipo de homem,
como aquele que expressa justamente esse tipo de forca, um tipo dionisiaco
gue possui a grandeza de amar a vida mesmo em seus aspectos mais terriveis.
Ele aceita o destino alegremente, cantando e dangando, pois “Zaratustra € um
dancarino” (EH/EH, “Assim falava Zaratustra” 8§ 6). O filésofo indica que através
dessa sua personagem alegre vemos a efetiva posicdo afirmativa da vida.
Zaratustra foi escolhido pelo fildsofo para encarar também, com leveza, como
faz um dancarino, o seu pensamento mais abismal, isto €, o pensamento do
eterno retorno. Expresso como “o maior dos pesos” em A gaia ciéncia'%, esse
pensamento é apresentado a Zaratustra como o0 seu grande destino. S8o 0s
animais de Zaratustra que |he dizem, sorrindo, que ele devera tornar-se o

mestre do eterno retorno:

Nés sabemos 0 que ensinas: que eternamente retornam todas
as coisas e n6s mesmos com elas e que infinitas vezes ja
existimos e todas as coisas conosco. Ensinas que ha um
grande ano do devir, um ano descomunal de grande, que deve,
qual ampulheta, virar-se e revirar-se sem cessar, a fim de
comecar e acabar de escoar-se. — De tal sorte que esses anos
todos sdo iguais a si mesmos, nas coisas maiores como nas
menores — de tal sorte que n6s mesmos, em cada grande ano,
somos iguais a n6és mesmos, nas coisas maiores como nas
menores [...] Retornarei com este sol, com esta terra, com esta
aguia, com esta serpente — ndo para uma nova vida ou uma
vida melhor ou semelhante; - eternamente retornarei para esta
mesma e idéntica vida, nas coisas maiores como nas menores,
pra que eu volte a ensinar o eterno retorno de todas as coisas
(ZA/ZA 111, “O convalescente”).

198 Cf. FW/GC § 341.
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Tema central da obra Assim falava Zaratustra, as reflexdes sobre o
eterno retorno’®® expressam as hipéteses cosmolédgicas de Nietzsche sobre a
repeticdo circular da forcas atuantes no mundo. Esse pensamento revela
também, aspectos importantes para a compreensdo das nossas analises sobre
o amor fati. Ao explicar que esse amor consiste em nada querer diferente, seja
para tras, seja para frente, seja em toda a eternidade, o fildsofo indica que essa
posicao afirmativa da vida constitui parte do destino. Do mesmo modo que as
forcas negadoras da vida também sdo. Pensando na possibilidade do eterno
retorno do mesmo, tanto o homem criativo como o homem reativo retornariam
eternamente. A hipétese pressupde que o homem com grandeza para amar o
destino retornaria eternamente e sempre do mesmo jeito. Assim como o0

homem pequeno também retornaria, negando a vida presente eternamente.

Se pensarmos na possibilidade de amar o destino, ainda que este seja
de eterno retorno do mesmo, teriamos que dispor de um amor incondicional
pelo devir. Seria preciso assimilar que os infortinios e as alegrias da vida
retornariam, ndo para uma nova vida, ou para uma vida melhor numa outra
€época, mas para a mesma e idéntica vida. O amor pelo destino tomaria outra
propor¢cdo. Amar a vida como ela é, sem querer mudar nada e por toda a
eternidade de repeticdes, revelaria uma grandeza efetiva do homem. N&o a toa
gue o filésofo apresenta seu Zaratustra como esse grande homem. Em seu
discurso intitulado Os sete selos (ou: A cancdo do Sim e Amém), Zaratustra
finaliza cada um dos sete trechos deste discurso com 0 mesmo e idéntico selo,

ou amém:

Oh, como nao deveria eu almejar a eternidade e o nupcial anel
dos anéis — o anel do retorno? Nunca encontrei, ainda, a
mulher da qual desejaria ter filhos, a ndo ser esta mulher que

199 Ao refletir sobre os aspectos cosmoldgicos do pensamento sobre o eterno retorno, Scarlett
Marton explica que o mundo, no entendimento de Nietzsche, “nada é senao vir-a-ser; o mundo
ndo teve inicio nem terd fim. Supor que tenha sido criado implica toma-lo como efeito da
atuacéo da vontade de poténcia, como resultado do efetivar-se da forga ou, entdo, vé-lo como
produto de um poder transcendente que o fez surgir ex nihilo. Neste caso, lanca-se méo da
teologia; naquele, apela-se para a explicagdo mecanicista. Contra ambas, deve-se encarar 0
mundo como eterno. Nao houve momento inicial, pois & vontade de poténcia ndo se pode
atribuir nenhuma intencionalidade; tampouco havera instante final, pois a ela ndo se deve
conferir carater teleolégico algum. Pluralidade de forgcas, 0 mundo ndo se confunde com o caos
nem constitui um sistema. Totalidade interconectada de quanta dindmicos, € um processo — e
ndo uma estrutura estavel; os elementos em causa, interrelagbes — e nao particulas, atomos,
modnadas. E mais: ndo ha substancia alguma que garanta sua coesdo. Se permanece uno, é
porque as forgas, multiplas estao todas iterrelacionadas” (MARTON, 2009b, p. 104-105).
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7

amo: pois eu te amo, 6 eternidade! Pois eu te amo, 6
eternidade! (ZA, ZA I, “Os sete selos (ou: A cangdo do Sim e

Amém”).
A eternidade amada por Zaratustra € a eternidade de retorno do mesmo.
Com essa expressdao maxima do amor fati, o fildsofo indica que mesmo
pensando na possibilidade de uma repeticdo eterna e necessaria das
manifestagbes de impulsos e afetos, o homem forte amaria a vida
intensamente. Distante dos imperativos cristdos a respeito da eternidade da
vida, essa perspectiva supde o amor pela eternidade do vir-a-ser, 0 amor pelo
transitorio, pelo que ha de dindmico e fluido no exercicio da vontade de
poténcia. Assimilando com amor a eternidade do vir-a-ser, 0 homem poderia
reconhecer a inocéncia de todas as coisas. Como a dinamica das for¢cas nao
compreende um inicio e ndo tem uma finalidade, ndo ha como atribuir-lhes uma
procedéncia divina. Admitindo a hipdétese cosmolégica do eterno retorno das
forcas, todas as existéncias estariam redimidas de pressupostos criacionistas

ou teleoldgicos.

O pensamento de Nietzsche sobre o eterno retorno ndo se limita a esses
aspectos aqui mencionados®®. Debrucamo-nos apenas nesses pontos para
refletirmos sobre a associacdo das nocbes de eterno retorno e de amor fati.
Consideramos a indicacao feita pelo fildsofo de que Zaratustra, o0 mestre do
eterno retorno, ndo demonstrou “obje¢cao alguma ao existir, sequer ao seu
eterno retorno — antes uma raz&o a mais para ser ele mesmo o eterno Sim a
todas as coisas” (EH/EH, “Assim falou Zaratustra” § 6). O tipo Zaratustra reflete
0 espirito afirmativo da vida efetiva. llustra justamente o amor almejado pelo

filésofo, o amor ao que se é.

Em algumas passagens de Ecce homo?%, obra apresentada pelo filésofo

como necessaria para que ndo o confundam?®? e nédo deturpem seus escritos,

200 A respeito desses aspectos do pensamento do eterno retorno de Nietzsche, Tereza
Calomeni também comenta: “o eterno retorno € sintoma de uma filosofia trgica apta a rejeicéo
de todas as injustas expressdes de uma vontade negativa de poténcia que pretende a
desvalorizagdo, a desqualificacdo e a corre¢cdo, em lugar da promo¢do de uma vida
ascendente. Diante da oscilacdo, propria da existéncia, entre a precariedade e 0 gozo, com o
eterno retorno, resta ao homem amar e afirmar o seu destino” (CALOMENI, 2005, p. 109).

201 Analisando as interpretages a respeito do teor filoséfico e autobiografico de Ecce Homo,
Scarlett Marton esclarece: “ao relatar o seu percurso, Nietzsche conta o seu processo. Ao dizer
guem €, nada mais faz do que falar de como se torna o que é. Concebido nesses termos, o
livro propicia uma situagdo espaco temporal Unica; é ela que permite ao ‘eu’ advir a si mesmo,
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também vemos algumas de suas manifestacdes sobre o seu amor ao destino.
Na ultima parte da obra, intitulada “Por que sou um destino”, Nietzsche aponta,
explicitamente, como alguém se torna o que €2, ou seja, revela que seu amor
e cuidado de si, 0os seus pensamentos e todos 0s seus impulsos criativos

expressam parte do seu amor ao destino. O fildsofo afirma:

Minha sina quer que eu seja o primeiro homem decente, que
eu me veja em oposicdo mendacidade de milénios... Eu fui o
primeiro a descobrir a verdade, ao sentir por primeiro a mentira
como mentira — ao cheirar... Meu génio esta nas narinas... Eu
contradigo como nunca foi contradito, e sou contudo o oposto
de um espirito negador. Eu sou um mensageiro alegre, como
nunca houve, eu conheco tarefas de uma altura tal que até
entdo inexistiu nogcdo para elas, somente a partir de mim ha
novamente esperancas. Com tudo iSsO sou necessariamente
também o homem da fatalidade (EH/EH, “Por que sou um
destino” § 1).

O filésofo interpreta todas as coisas como necessarias. Ao apresentar
suas hipoteses e formulacbes filosoficas, também as revela como parte do
destino?®*. Pensa que, ter sido o primeiro a sentir e apontar a moral cristd como
nociva, mentirosa, como um crime contra a vida, o “pde a parte de todo o resto
da humanidade” (EH/EH, “Por que sou um destino” § 7). Ao constatar que
nunca antes alguém havia ousado criticar e expor o cristianismo com tamanho

rigor filosofico, Nietzsche se reconhece como “o descobridor da moral cristd”

ou seja, despersonalizar-se. Em vez de personagem, o ‘eu’ surge como palco; em vez de
sujeito, aparece enguanto topos. Escrito na primeira pessoa do singular, Ecce Homo se faz a
partir da terceira pessoa do plural. Subvertendo radicalmente o estilo autobiografico, o fildsofo
chega a converter este livro em seu texto despersonalizado. Bem mais, o autor acaba por
converter-se em texto. Ponto de convergéncia de forgas agindo e resistindo umas em relagéo
as outras, campo instavel de quanta dindmicos em permanente tensédo, complexos pulsionais
gue coexistem e se sucedem, ele nada mais é do que configuracdes temporarias, efémeras.
Substantivo comum, Nietzsche expressa uma pluralidade de afetos, manifesta uma
multiplicidade de impulsos. Enquanto sintoma de impulsos e afetos, todo escrito revela a
condicéo fisiopsicoldgica do autor num determinado momento. Desta perspectiva, ndo ha como
dissociar vida e obra, biografia e trabalho filoséfico” (MARTON, 2014, p. 261-262).

202 CF. EH/EH, “Prélogo” § 1).
203 Cf, EH/EH, “Por que sou tdo sabio § 9.

204 Sobre o carater necessario das hipdteses do filésofo alem&o, Jelson Oliveira afirma: “tudo,
pois, é parte da necessidade, inclusive a filosofia nietzschiana — ele ndo se esquece de
destacar esse detalhe que ndo é um mero acréscimo, posto que esclarece dois pontos
importantes: [1] que Nietzsche ndo vislumbra a sua ‘verdade’ como verdade Unica e absoluta,
mas que a reconhece no jogo das necessidades que caracterizam o conhecimento e a vida; [2]
gue as interpretacbes metafisicas que ele denuncia também foram produto da necessidade de
outras épocas, mas no sentido de que a fraqueza e a artimanha de seus arautos preferiram,
por fragqueza, o consolo e as narcoses, ao enfrentamento saudavel dessa condi¢éo”
(OLIVEIRA, 2013, p. 25).
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(EH/EH, “Por que sou um destino” § 8). Ele considera que seu trabalho
investigativo contribui para a libertacdo de uma cegueira, de crencas

mentirosas perpetuadas pelo cristianismo por milénios.

O filbsofo aponta que “quem sobre isto esclarece € uma force majeure,
um destino — ele parte a histéria da humanidade em duas” (EH/EH, “Por que
sou um destino” § 8). Como expressao de uma forca maior, mais elevada, o

filésofo arroga para si o trabalho de transvaloracéo?® dos valores cristéos.

Contrapondo-se aos valores considerados mais nocivos, o filosofo faz
ver que a vida presente deve ser amada, em prejuizo de quaisquer ideais de
vida melhor. Ainda que aponte o seu trabalho filos6fico como expressao
artistica elevada que possibilita ao homem se desprender de sentimentos
doentios, Nietzsche entende seu oficio como parte do destino do mundo. A
grandeza de seu pensamento consiste em ver como belo aquilo que é
necessario, em partilhar sua posicao afirmativa da vida e em expressar seu
amor pelo destino. Expressando esse amor, o filésofo anuncia sua nova
criacdo: apresenta a perspectiva sobre a inocéncia do homem. Percorrendo o
caminho trilhado pelo filésofo alemdo em sua critica aos valores eternos e
absolutos, vemos seu pensamento sobre a inocéncia coma uma hipétese que

visa libertar o mundo da nocéo crista de pecado.

205 Vista como uma tarefa de sua disposicdo filoséfica, a transvaloragcdo [Umwerthung]
expressa o trabalho de Nietzsche de destruir os valores considerados prejudiciais & saude vital.
Elegendo a moral cristd como a mais nociva da historia, o fildsofo opera uma efetiva
transvaloragdo de todos os valores cristdos. Sobre a nocao de transvaloragcao na perspectiva
de Nietzsche, Scarlett Marton afirma: “transvalorar é, antes de mais nada, suprimir o solo a
partir do qual os valores foram engendrados. Aqui, Nietzsche espera realizar obra anéloga a
dos iconoclastas: derrubar idolos, demolir alicerces, dinamitar fundamentos. E deste ponto de
vista que critica a metafisica, a religido e a moral” (MARTON, 2009b, p. 75-76).
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CONSIDERACOES FINAIS

O estudo do pensamento critico de Nietzsche a respeito do pecado nos
direcionou para a sua compreensao a respeito da inocéncia do homem. Uma
interpretagéo instigante que anuncia a total auséncia de moralidade nas ac¢des
e desafia todos os imperativos morais, metafisicos e religiosos. Mas o filosofo
fez questdo de se apresentar ndo como um homem, mas como dinamite?°®,
Implodindo todos os valores consagrados como santos pelo cristianismo,
Nietzsche expressa contraposicbes a esses valores, opera uma efetiva
transvaloracdo de todos os valores cristdos. Exemplo disso sdo os novos

valores anunciados por seu Zaratustra.

Investigando os argumentos do fildsofo expressos em seu percurso
critico contra a moral cristd, percebemos que a sua concepg¢do sobre a
inocéncia reflete seu antagonismo a nocao de pecado. Esta tese orientou-se
nas indicacbes do filésofo a respeito de sua intencdo de retirar do mundo o
conceito de pecado. Anunciando que 0 processo criativo de novas hipoteses
requer a destruicido dos valores vigentes, ele se empenhou em demolir o
pecado para, entdo, apresentar a perspectiva sobre a inocéncia do homem.
Vemos a sua abordagem sobre a inocéncia como uma oposicdo diametral ao
conceito de pecado. Nao se trata de uma oposi¢cao a culpa moral, mas sim uma

contraposicao afirmativa ao sentimento de culpa religiosa, ao pecado.

Ao tecer suas criticas ao pecado, Nietzsche pontua que foi o cristianismo
gue trouxe esse conceito ao mundo. Analisamos a interpretacdo agostiniana do
pecado com o objetivo de vé-lo também através da perspectiva da fé religiosa.
Observando a crenca de algumas vertentes cristds de que o0 pecado
representaria uma verdade divina, percebemos a dimensao do trabalho do
filésofo em tentar destruir essa doutrina. Ele aceitou o desafio como parte de
seu destino, mas reconheceu que para questionar o pecado precisaria atacar
primeiro o seu pressuposto. O pecado s6 seria suprimido se 0 homem pudesse
atestar a morte de Deus. A redencdo do homem e do mundo passa, na
interpretacdo do filosofo, pela assimilacdo da morte do Deus cristdo. O homem

s6 deixaria de se sentir pecador, culpado, em divida ou falta com a divindade,

206 Cf, EH/EH, “Por que sou um destino” § 1.
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se pudesse entender que Deus é uma ideia criada pelo proprio homem. Sem
essa percepcao, dificilmente seria possivel aos religiosos o desprendimento
dos imperativos da fé cristd. Como s6 ha pecado contra Deus?®’, a morte da
ideia de Deus implicaria na morte do pecado. Na voz de Zaratustra, o filésofo
observa: “Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos; mas Deus
morreu e, assim, morreram também os delinquentes dessa espécie” (ZA/ZA
“Prélogo” 3). Mas o alcance desse tipo de pensamento nao é possivel aqueles
gue acreditam que Deus e verdade se identificam.

Analisamos aspectos do pensamento de Agostinho no intuito de
aproximarmo-nos do pensamento filoséfico de um cristdo. Vemos, com
Agostinho, que para a fé cristd, o pecado representa tudo o que pode afastar o
homem de Deus e, portanto, tudo aquilo que o cristdo precisa renunciar para
que encontre a plena felicidade®®. Absorvendo aspectos do pensamento
platénico, Agostinho considera que a razao direciona o0 homem na busca pela
proximidade com Deus. A crenca do filosofo cristdo no pecado é tao intensa
gue ele considera até mesmo a crian¢ga como pecadora. Com sua interpretacao
a respeito do pecado original, muitos religiosos passaram a acreditar que o
homem ja nasce pecador. Nietzsche reconhece a sabedoria do trabalho de

Agostinho e combate veementemente essas no¢des sobre o pecado.

Na interpretacdo de Nietzsche, tal como uma crianca inocente em meio
a natureza, o homem deveria sentir-se redimido de toda a carga religiosa que o
transformou em pecador. Apontando o pecado como a mais terrivel doenca da
alma enferma, o filésofo combateu a ideia de que o pecado seria uma verdade
absoluta e enfatizou que essa noc¢éo foi inventada por um tipo de homem.
Reconhecendo o sacerdote ascético como um tipo doentio responsavel pela
transformacdo do sentimento de culpa em pecado?®, o filésofo aleméo
dedicou-se a um procedimento genealégico do pecado. Questionou a

procedéncia desse conceito, indicou os erros da razdo que levaram a sua

instituicdo e os efeitos nocivos da crenca no pecado. Essa genealogia

207 Cf. NF/FP 10 [91], DE 1887.
208 Cf, AGOSTINHO, A natureza e a graga, XXVII-XXIX.
209 Cf. GM/GM 11l 20.
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oportunizou a pergunta sobre a importancia do pecado e revelou as

dificuldades em criticar os valores consagrados pela moral crista.

Compreendemos que, em virtude do antagonismo do fildsofo ao conceito
cristdo de pecado, ele se dedicou a revelar a inocéncia do homem. Sua
hip6tese sobre a inocéncia € apresentada como uma criacao elevada porque
possibilita a0 homem um sentimento mais saudavel do que o sentimento do
pecado. O homem com consciéncia da inocéncia de todas as coisas nao seria
afetado pela ma consciéncia do pecador, ndo sofreria com o sentimento de

culpa em relagao a Deus, estaria, enfim, redimido de todo o fardo do pecado.

Nietzsche apresenta sua criacdo positiva, sua perspectiva sobre a
inocéncia fazendo alusdo a inocéncia da natureza e da crianca. Certo da
necessidade de todas as coisas, do fluxo necessario e incessante das forcas
gue constituem a vida, o filésofo reivindica o restabelecimento da inocéncia do
vir-a-ser. Acredita que seu oficio filoséfico de revelar a inocéncia faz parte do
seu destino, como uma centelha necessaria do destino do mundo. Ele pensa
que “ser nisto o primeiro pode ser uma maldicao, € em todo caso um destino”
(EH/EH, “Por que sou um destino” § 6). E o fildsofo abraca com amor o destino.
Acredita que o homem negou a vida em efetividade ao transferir o sentido da
vida para uma dimensao metafisica e que o homem depreciou 0 GUnico mundo
que existe?'® ao desejar uma vida em um mundo verdadeiro. Embora divirja
dessas crencas, Nietzsche pensa que elas também sdo parte do destino,
movimentam o jogo da necessidade. Todas as expressoées, incluindo as morais

e religiosas, sdo vistas como produtos da necessidade.

Por acreditar que todas as avaliacfes, expressfes e interpretacfes se
manifestam sob o fluxo do devir, o filosofo aponta que o homem com
consciéncia da culpa religiosa, 0 homem pecador, é um precursor necessario?'!
do homem consciente da sua inocéncia. No curso da necessidade, a conviccao
a respeito da condicdo pecaminosa do homem seria precursora da consciéncia
de inocéncia. Essa transformacdo necessaria, essa mudanca que possibilitaria

o surgimento do homem inocente é vista, pelo filésofo alemédo, como uma

210 EH/EH, “Por que sou um destino” § 8.
211 Cf. MA I/HH | § 107.
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perspectiva que aponta para a grande saude do homem. Ougcamos a

expectativa expressa pelo filosofo a respeito dessa saude vindoura:

Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente
murcho, inseguro de si mesmo, ele vir4, o homem redentor, o
homem do grande amor e do grande desprezo, 0 espirito
criador cuja forca impulsora afastara sempre de toda
transcendéncia e toda insignificAncia, cuja soliddo serd mal
compreendida pelo povo, como se fosse fuga da realidade —
guando sera apenas a sua imersao, absorcdo, penetracdo na
realidade, para que, ao retornar a luz do dia, ele possa trazer a
redencdo dessa realidade: sua redencdo da maldicdo que o
ideal existente sobre ela lancou. Esse homem do futuro, que
nos salvara ndo s6 do ideal vigente, como daquilo que dele
forcosamente nasceria, do grande nojo, da vontade de nada,
do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande
decisdo, que torna novamente livre a vontade, que devolve a
terra sua finalidade e ao homem sua esperanca, esse
anticristdo e antiniilista, esse vencedor de Deus e do nada — ele
tem que vir um dia... (GM/GM Il § 24).

O filésofo considera que a assimilacdo da inocéncia possibilitaria uma
disposicéo fisiologica mais saudavel no sentido de libertacdo do sofrimento
provocado pelo sentimento do pecado, de superacéo do ressentimento e da ma
consciéncia do pecador. Essa transformacdo poderia libertar a capacidade
criativa do homem e favorecer a criacdo de valores e expressfes mais
elevadas, mais saudaveis. Nietzsche acena que o homem disposto por essa
grande saude, o homem capaz de superar valores consagrados como eternos
e absolutos, seria um tipo de homem do futuro. Esse homem, consciente da
inocéncia e com forca para superar os valores vigentes, sentir-se-ia redimido
de todo tipo de culpa e do pecado. Embora aponte 0 seu Zaratustra como um
espirito forte e criador de novos valores, a efetividade desse homem da grande

saude é anunciada pelo fildsofo alemdo como aquilo que ainda estaria por vir.

Debrucados sobre as reflexfes propostas nesta pesquisa, vemos que a
critica do filésofo aos imperativos cristdos contextualiza-se com seus
argumentos a respeito da saude fisiolégica do homem. Pensando na vida como
expansao de forca, Nietzsche considera a concepc¢ao sobre a inocéncia mais
saudavel e elevada do que a nocdo de pecado. Analisando esses
apontamentos, entendemos que 0 seu pensamento a respeito da inocéncia do

homem representa uma contraposi¢céo ao sentimento doentio do pecado.
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