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RESUMO

Esta dissertacdo tem a tarefa de evidenciar o papel da experiéncia de vida de Nietzsche
diante de sua producéo filoséfica e psicologica. Dando importancia como o filésofo se
autoentendeu, em seu livro Ecce Homo, nos Fragmentos poOstumos e em sua
correspondéncia, e interessando-se por sua “Clinica Moral”, enquanto fundamento da
critica a moral, a presente pesquisa tem por objetivo demonstrar o que a Filosofia de
Nietzsche deve ao seu encontro com a sua vivéncia e, sobretudo, a doenga. Procurou-se
mostrar que o filésofo, ao atribuir sua “psicologia moral” a sua doenga, relacionando,
assim, como nenhum outro filésofo, vida e obra, explicita que a enfermidade é o nexo
entre uma e outra, podendo-se, dessa forma, desdobrar o tema em saude e doenca de
Nietzsche para saude e doenca em Nietzsche e, mais, a psicologia em Nietzsche para
psicologia de Nietzsche. Evidencia-se, assim, que o primeiro impulso e inspiracdo para
o filosofar nietzschiano surgiu da necessidade de cuidar da propria saude,
transformando toda a sua obra em prontuério médico, uma terapia que ele proprio usou.
Entendendo a clinica, espago onde se procura a cura, como técnica de restaurar o
equilibrio do corpo e considerando o corpo como a esséncia da natureza (physis)
existente, pode-se tomar a filosofia de Nietzsche como o engendramento de uma nova
terapia: técnica de manutencdo da grande salde, a partir de uma nova proposta moral; a
moral da superacéo de si.

Palavras-chave: Filosofia, Satde, Doenga, Moral, Clinica, Psicologia.
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ABSTRACT

This dissertation has the task of highlighting the role of Nietzsche’s life experience in
view of his philosophical and psychological production. Giving importance on how the
philosopher understood himself, in his book Ecce Homo, in the Fragmentos Postumos
and in his correspondence, and taking an interest in his "Clinica Moral " as a foundation
for moral criticism, the present research aims at to demonstrate what Nietzsche's
philosophy owes to the meeting of his life’s experience and, especially, the disease.
One sought to show that the philosopher, buy imputing his " moral psychology " to his
ilIness, relating as well, like no other philosopher life and work, states that the illness is
the nexus between one and another, being thus able to unfold the theme of Nietzsche’s
health and disease to health and disease in Nietzsche and, more, psychology in
Nietzsche to Nietzsche’s psychology . It is evident, therefore, that the first impulse and
inspiration for Nietzsche's philosophy arose from the need to take care of his own
health, transforming all his work in medical records, a therapy that he himself used.
Understanding the clinic as a space where one seeks healing, as a technique for
restoring balance to the body and considering the body as the essence of nature (physis)
that exists, one can take the philosophy of Nietzsche as engendering a new therapy:
technique for the maintenance of the great health, departing from a new moral proposal,
the moral of overcoming oneself.

Keywords: Philosophy, Health, Iliness, Moral, Clinic, Psychology.
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NOTA SOBRE OS CRITERIOS DE CITACAO

Para as citagOes das obras de Nietzsche, adotou-se a convencdo proposta pela
edicdo Colli/Montinari das Obras completas do filésofo. Os textos de Nietzsche serdo
citados a partir das traducdes de Paulo Cesar de Souza, pelas siglas dos titulos seguidas
de um algarismo arébico, que indicara o aforismo:

NT - Nascimento da Tragédia. 1872.

CoExt - Consideracdes Extemporaneas. 1873-6.
HH - Humano demasiado Humano. Vol. I. 1878.
AS - O Andarilho e sua Sombra. 1879.

OS - Miscelaneas de opinides e sentenc¢as. (Humano, demasiado humano. Vol. I1.)
1879.

A - Aurora. 1881.

GC - A Gaia Ciéncia. 1882.

ZA - Assim Falava Zaratustra. 1883-5.

BM - Para Além do Bem e do Mal. 1886.

GM - Para Genealogia da Moral. 1887.

CI - O Crepusculo dos idolos. 1888.

CW - O Caso Wagner. 1888.

AC - O Anticristo. 1888.

EH - Ecce Homo. 1888.

No caso de Assim Falava Zaratustra, um algarismo romano indicara a parte do
livro seguido do titulo do discurso. Depois, outro algarismo romano indicara a parte do
discurso (quando repartido) e o arabico que a ele seguir remetera ao paragrafo.

No caso de Para a Genealogia da Moral, o algarismo romano indicara a parte do
livro e o arébico indicara o aforismo.

No caso de O Crepusculo dos Idolos, o algarismo romano indicara a parte da obra
e 0 arébico indicara o aforismo.

No caso de Ecce Homo, o algarismo romano indicaré a parte do livro e o arabico
indicara o aforismo. Os capitulos em que Nietzsche passa em revista suas obras serdo
citados pelas abreviaturas e 0 ardbico que a elas se seguir remetera ao paragrafo.

No caso dos Fragmentos Postumos (1878-88), o algarismo romano indicara o
volume e os ardbicos sua numeracao.

No caso das obras de Schopenhauer O Mundo Como Vontade e Representacao,

usamos a sigla MVR, e a sigla SVN para a obra Sobre a Vontade na Natureza.
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1. INTRODUCAO

Nietzsche é um filésofo cujas obras deram margem a varios tipos de interpretacéo.
Muitas dessas interpretacdes foram “objeto de apropriagdes politicas, literarias,
artisticas e mesmo filosoficas” (MARTON, 2010, p. 17). Em vida, Nietzsche teve
poucos leitores com os quais pudesse dialogar ou mesmo que pudessem servir de
adversario diante de suas reflexdes, como se exige de toda atividade filoséfica. Por ndo
ter adversarios, o filésofo afirma que seus escritos teriam nascido pdstumos. Sem ter
com quem dialogar, Nietzsche lanca méo de uma diversidade de estilos, adotando estilo
aforismatico, metafdrico, poético e excessivamente sedutor. Em virtude dessa
pluralidade estilistica, a filosofia de Nietzsche serve de abrigo para interpretaces
diversas e contestadas. Karl Lowith, com efeito, recomenda compreender o autor como

ele mesmo se compreendeu:

Nietzsche é o tipo de pensador que sempre tentou ele proprio, fazer o
balango de seu pensamento. Em Ecce Homo viséo retrospectiva de sua
obra, constata, surpreso que escreveu coisas, mas ignorava sua prépria
unidade e era inconsciente de sua coeréncia, que sé lhe aparecia no
fim. A guestdo é saber se ndo se deve, ao menos no caso de Nietzsche,
dar crédito a essa interpretacdo do pensador por ele mesmo, mais que
a dos exegetas ulteriores que pretendem compreendé-lo melhor do que
ele proprio se compreendeu (LOWITH, 1989, p. 159).

Tomando como fio condutor a interpretacdo que Nietzsche faz de sua filosofia,
sdo varias as passagens de suas obras em que o filésofo insiste em denominar-se
psicologo e chega a encarar essa ciéncia como a mais importante de todas: “Rainha das
ciéncias (...) a psicologia é o caminho para os problemas fundamentais” (BM§23, p. 30).
E, noutro lugar, discrimina os problemas fundamentais da psicologia: “um psicologo
conhece poucas questdes tdo atraentes quanto a relacdo entre saude e filosofia, e para o
caso em que ele préprio ficar doente, ele traz toda sua curiosidade cientifica consigo

para sua doenga” (GC. Prdl. 2, p. 10). E o que Nietzsche afirma ter feito:

De fato, assim me parece agora aquele longo tempo de doenca:
descobrir a vida e a mim mesmo como que de novo, saboreei todas as
boas e mesmo pequenas coisas, como outros ndo teriam sabido
saborear — fiz de minha vontade de salde, de vida, a minha filosofia...
pois atente-se para isso: foi durante os anos de minha menor vitalidade
gue deixei de ser um pessimista: o instinto de autorrestabelecimento
proibiu-me uma filosofia da pobreza e do desanimo...(EH §2 p. 25).
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A questdo da saude ndo € ocasional ou marginal no projeto filosofico e
psicologico, na medida em que Nietzsche apresenta sua filosofia como uma “doutrina
da saude” (HH. Passim). O termo psicologia nhomeia mesmo alguns de seus livros: o
subtitulo do livro Nietzsche contra Wagner € “Dossié de um psicélogo”, e a primeira
versdo do titulo de Crepusculo dos idolos era “Ociosidade de um Psicélogo”. Na
autobiografia, Nietzsche afirma que a Terceira Extemporanea ¢ “um acre fragmento de
psicologia do erudito” (EH§3, p.71); que Para a Genealogia da Moral contém “trés
decisivos trabalhos de um psicologo”: uma “Psicologia do cristianismo”, uma
“Psicologia da consciéncia”, uma “Psicologia do sacerdote” (EH, p.97-98); que em O
Crepusculo dos Idolos expressou o “conhecimento definitivo sobre o que é a psicologia
da tragédia” (EH§3, p.63); que Zaratustra é o “primeiro psicologo dos bons” (EH§5,
p.113). No prefacio de Humano demasiado Humano, o filésofo pergunta-se “onde ha

hoje psicologos?” e responde: “na Franga, com certeza; talvez na Russia; seguramente

ndo na Alemanha” (HH, Prol,§8, p.14). Esse juizo é reafirmado em Ecce Homo:

N&o vejo absolutamente em que século da historia se poderia por lado
a lado psicologos téo inquiridores e a0 mesmo tempo tédo delicados,
como na Paris de hoje: menciono como amostra — pois Seu humero
ndo é pequeno — os senhores Paul Bourget, Pierre Loti, Gyp, Meihac,
Anatole France, Jules Lemaitre, ou para destacar um da raca forte, (...)
Guy de Maupassant (...) Stendhal, um dos mais belos casos de minha
vida (...) é absolutamente inestimavel, com seu antecipador olho de
psicélogo, com sua garra para o real que lembra a proximidade do
grande realista (EH83,p.41).

Os psicélogos nomeados sdo todos escritores ou criticos literarios. Alias, entre 0s
filésofos, Nietzsche vangloria-se de ser o primeiro: “... quem entre os fildsofos, foi
antes de mim psicdlogo, € ndo o seu oposto, “superior embusteiro”, o idealista? Antes
de mim ndo havia absolutamente psicologia” (EH86, p. 114). Nietzsche opde sua
psicologia a filosofia idealista alemé de Leibniz a Schopenhauer e os responsabiliza pela

inexisténcia desse género de reflexdo em seu pais:

Os alemdes acham-se inscritos na histéria do conhecimento apenas
com nomes ambiguos, jamais produziram sendo falsarios
“inconscientes” (- Fichte, Schelling, Schopenhauer, Hegel,
Schleiermacher merecem o mesmo termo tanto quanto Leibniz e Kant;
nao passam todos de “fabricantes de véus”-): jamais terdo a honra de
ver associados ao espirito alemao o primeiro espirito reto da historia
do espirito, o espirito no qual a verdade leva a julgamento a
falsificagdo de quatro milénios. O “espirito alemdo” é o meu ar ruim:
respiro com dificuldade na vizinhanca dessa impureza in
psychologicis tornada instinto, que cada palavra e cada gesto de um
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alemdo revelam. Eles nunca passaram por um século dezessete de
duro exame de si mesmo como os franceses — um La Rochefoucauld,
um Descartes sdo cem vezes superiores em retiddo aos primeiros
alemaées -, até hoje jamais tiveram um psicologo. Mas a psicologia é
mais que a medida do asseio ou desasseio de uma raca... (EH83p.105).

Se Nietzsche constata que na Alemanha nunca houve psicologos foi porque toda a
sua filosofia esteve desencaminhada pela moral: “A circe da humanidade, a moral,
falseou de ponta a ponta — moralizou — todos os psychologica [as questdes psicologicas]
(sic!) ”(EHS§S, p.58). Por essas razdes, torna-se importante investigar o que Nietzsche
entende por psicologia, qual o projeto psicologico desse filésofo que insiste em ser
reconhecido como primeiro psicélogo e por que a questdo da experiéncia do filésofo
com sua doenca assume nesse empreendimento uma posicdo centrall. A presente
dissertacdo tem como tarefa analisar o projeto clinico e moral na psicologia de
Nietzsche, a partir de sua filosofia e vivéncia com a doenga.

O fio condutor de nossa investigacdo serdo os conceitos de saude e doenca,
sofrimento e dor presentes em suas obras e biografia, sobretudo na obra Aurora e,
apoiando-nos na reflexdo que o filésofo faz de sua propria vida, adotaremos a
autointerpretacdo presente em Ecce Homo e em sua correspondéncia. Pretendemos
demonstrar, assim, o projeto psicolégico de Nietzsche. Este objetivo torna-se

fundamental para a compreensao de nosso tema principal: Clinica e Moral.

Em seu ualtimo livro, Hermenéutica do Sujeito, Foucault descreve trés sentidos
para o termo Therapelein em grego. O primeiro sentido é o de “realizar um ato médico
cuja destinacdo é curar”, portanto esta associado a praticas que visam a cura. O segundo
sentido ¢ aquele vinculado ao escravo, “¢ a atividade do servidor que obedece as ordens
e que serve seus mestres”. Nesse sentido, o conceito estd vinculado ao ato de servir. Por
ultimo, o conceito Therapelein é prestar ou realizar um culto. Portanto, TherapeGein
significa “ao mesmo tempo: cuidar-se, ser seu proprio servidor e prestar um culto a si
mesmo” (FOUCAULT, 2006, p. 120).

No livro De vita contemplativa, Filon de Alexandria distingue o resultado que se
busca pelas praticas filoséficas e aquele alcancado pelo exercicio da medicina. Para o

primeiro, se utiliza o termo Therapeutiké; para o segundo, latriké (ibidem, p. 121).

! A palavra psicologia aparece na obra de nosso filésofo em sentido diverso, tentaremos demonstrar que
essa polissemia do conceito psicologia assume em Nietzsche um caréater critico e terapéutico.
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Esse primeiro modo de terapia se ocupava menos com 0 COrpo como objeto, mas,
sobretudo, com aquilo que anima o corpo: a alma. Na Grécia antiga, portanto,
Therapeia, “terapia”, significa antes de tudo “velar pelo ser”, opondo-se a latriké,
“medicina”, que significa “cuidar do proprio corpo”, ¢ o “cuidado de si”. Assim, o papel
do terapeuta € o de observar, a partir do que ocorre em nossa mente, as tensoes,
barreiras, que impedem a manifestacdo da satde no corpo, e tentar “desatar” os nés da
“alma”, os entraves a vida e a inteligéncia criadora no corpo, a partir de suas vivéncias
mais intimas, pois estas vivéncias € que animam o homem e impulsionas a vida. Para
curar alguém, é preciso fazé-lo falar e observar o que impede essa palavra se manifestar

no corpo.

Em O Nascimento da Clinica, Foucault vai desenvolver uma analise de como as
praticas do cuidado do corpo se desenvolveram. A clinica responde, a partir dessa
investigacdo, ndo a uma descoberta do valor da observacdo e ao fortalecimento da
objetividade, mas a uma reestruturacdo das formas do ver e do falar. Segundo Foucault,
“antes de ser um saber, a clinica era uma relagdo universal da Humanidade consigo

mesma: idade de felicidade absoluta para a medicina” (FOUCAULT, 2003, p. 60).

A busca de métodos que pudessem restaurar no corpo a saude e de praticas que
concebam um saber positivo sobre ele fez nascer a clinica. O debrugar-se sobre o corpo,

ndo s6 da sentido a clinica, como também fundamenta a medicina:

A medicina moderna fixou sua propria data de nascimento em torno
dos Gltimos anos do século XVIII. Quando reflete sobre si propria,
identifica a origem de sua positividade com um retorno, além de toda
teoria, a modéstia eficaz do percebido. De fato, esse presumido
empirismo repousa ndo em uma redescoberta dos valores absolutos do
visivel, nem no resoluto abandono dos sistemas e suas quimeras, mas
em uma reorganizacdo do espaco manifesto e secreto que se abriu
guando um olhar milenar se deteve no sofrimento dos homens
(Foucault, 2003, X).

A clinica, que surge no séc. XVIII como um conjunto de préatica de intervengao
que pretende dar conta da singularidade do sujeito, serd a mesma com que Nietzsche se
defrontara e na qual se inspirara para se autointitular “médico da cultura”. Dessa forma,
tomamos como clinica 0 espaco de observagdo e as praticas de intervengdes, territorio
de investigacdo da moral em Nietzsche, constituindo-se, assim, em olhar clinico da
moral. E o que o filésofo parece ter feito em suas observacdes filosoficas sobre a moral,

sobretudo na autobiografia Ecce Homo.
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A obra autobiografica Ecce Homo € polémica. Depois do colapso de Turim, em
1889, realizaram-se muitos estudos que buscavam a estrutura patolégica, sintomas de
sua doenca mental, que estid oculta nos Gltimos textos do filésofo. Muitos viram na
ultima obra de Nietzsche sintoma claro de sua doenca psiquica. A consequéncia
imediata da patografia (reducdo da obra a um sintoma patolégico e da investigacdo a
busca das marcas de uma neurose ou psicose) foi motivo de descredito da autobiografia

junto & maioria das interpretacdes que dela se fizeram.

Essa rejeicdo de Ecce Homo foi sempre motivada pela associacdo com a loucura.
Freud foi de posi¢do contraria ao dizer que “¢ bastante contestavel responsabilizar a
paralisia pelo conteudo de Ecce homo (...) o trabalho de Nietzsche é plenamente valido
e deve ser levado a sério...” (NUNBERG,1972, p. 35-37).

A exemplo de Freud, Michel Foucault ird notar e destacar a relevancia de Ecce
Homo, ao declarar que “a doenga mental, quaisquer que sejam suas formas, os graus de
obnubilagdo que comporte, implica sempre uma consciéncia da doenca: o0 universo
moérbido ndo € jamais um absoluto no qual se aboliriam todas as referéncias ao normal”
(FOUCAULT, 1988, P. 61). Parece-nos que um dos escopos principais de Ecce Homo é

esclarecer a participacdo da doenca na vida e na obra de Nietzsche.

Demonstraremos que nessa obra o filésofo se compreende enquanto doente (e
médico) e enquanto autor. A hipétese que nos guia é a de que, quando se investiga o
papel da doenca e da convalescenca na vida de Nietzsche, percebe-se melhor a
amplitude e importancia desses conceitos em seu empreendimento filosofico e,

sobretudo, psicolégico.

Para Foucault, a questio de saber se os livros de 1888, Crepusculo dos idolos, O
Anticristo e Ecce Homo, sdo obras de um louco ndo tem a menor importancia e nao faz
nenhum sentido, visto que a obra, por definigdo, ¢ “nao louca” (ibidem). O que nos
parece mais importante do que atestar se a obra é ou ndo fruto de uma loucura, é
evidenciar que, na autobiografia do filésofo, surge uma experiéncia nova de escrita, tdo
radical e soberana que chega a fazer face ao mundo da psicologia ou mesmo da
psicoterapia posterior a ele: a escrita como remédio, com efeito, uma espécie de

prescricdo médica.
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Adotando o autoconhecimento de Nietzsche presente nessas obras como principio
de leitura de sua producdo filoséfica, uma posicdo de fundo nos orienta: a teoria da
vontade de poder é uma hip6tese psicoldgica e, enquanto tal, descreve a especificidade
da regido organica. E também por isso que em seus escritos, principalmente naqueles
em que o esforco de autocompreensdo adquire maior clareza, Nietzsche se
autodenominara psicologo®. Nossa investigacdo, inicialmente, segue essas pistas em
todos 0s seus aspectos sinuosos, cujo objetivo é averiguar se a imensa curiosidade de
um psicélogo que Nietzsche afirma ter® vai mais além do ponto de destruir a antiga
aspiracdo da filosofia metafisica, ou simplesmente possui a funcdo de, através da analise

da doenca, edificar uma psicologia.

Nietzsche revela em seus escritos de autocompreensdo uma meditacdo exaustiva
sobre um fato vivido, até transforma-lo em premeditacdo sistematica: a doenca e sua
convalescenca. O filésofo afirmara no seu livro O Caso Wagner: “minha maior vivéncia
foi uma cura” (CW/NW, Prefacio). Desse modo, quando se 1€ Nietzsche orientado pelos
escritos autobiograficos ndo se esta cego para aquilo que sua filosofia deve ao
guestionamento sobre a doenca e passa-se a pensar de outro modo a relagdo de médico

(psicélogo) com o filésofo e a do bidgrafo com o tedrico.

Percebe-se que os conceitos saude, doenga, sofrimento dor, vivéncia e psicologia
estdo na base das preocupaces desse psicdlogo (filésofo). Nietzsche serve-se deles para
distinguir os sistemas filoséficos em duas categorias; recorre a eles para diferenciar a
filosofia pessimista de Schopenhauer e a arte de Wagner e, com efeito, do seu projeto
dionisiaco. N&o obstante, servem ainda para classificar as morais entre nobre e escravo®,

assim como para criticar a cultura de um modo geral.

Tomando o autoentendimento de Nietzsche como fio condutor e tendo por foco de
interesse sua “Filosofia Clinica” “Filosofia terapéutica” enquanto fundamento da critica
a moral (moralkritik), nossa investigacdo assume a tarefa de compreender o que o
pensamento de Nietzsche deve ao seu encontro com a doenca. Nao é preciso relembrar

as multiplas ocasides em que o filésofo relata esse encontro com profunda gratidédo e

2 Além de Ecce Homo e dos prefacios dos livros ja publicados, a correspondéncia e varios aforismos
autopsicologicos publicados ou péstumos.

% Na sua autobiografia o filosofo afirma “t40 longe vai em mim a curiosidade de psicologo™ § 6, p. 45.

* A esse propésito consultar os prefacios da Gaia Ciéncia, Humano Demasiado Humano e Para
Genealogia da Moral.
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vincula toda sua reflexdo a experiéncia do adoecer. Convem reler aqui apenas uma
dessas passagens capitais: “quando estava quase no fim, por estar quase no fim, pus-me
a refletir sobre essa radical insensatez de minha vida — o idealismo foi a doenca que me

trouxe a razdo" (EH§2).

Queremos demonstrar que nosso filésofo, ao tributar sua psicologia a sua doenca,
relaciona vida e obra como nenhum outro o fez e, com efeito, demonstra que a
enfermidade é o nexo entre uma e outra. Através do desdobramento do tema em salde e
doenca de Nietzsche para saude e doenga em Nietzsche, demonstraremos que 0 primeiro
impulso para o filosofar nietzschiano surgiu da necessidade de cuidar da propria saude,
tornando, assim, toda a sua obra um prontuério medico, uma terapia que ele aplicou em

si mesmo.

A concepcdo psicoldgica da vida/obra de Nietzsche opera com os estados de
debilidade causados pela doenca. Estas duas afeccdes, ainda que recebam sua
legitimidade na psicologia, sofrem uma restricdo ética: a fisiologia que Nietzsche
associou ao seu conceito de vontade de poder da base a critica da moral e dessa maneira

impugna as pretensdes da patologia na criacdo de valores.

O exame da importancia relativa que se apresenta na doutrina da vontade de poder
a saude e doenca € uma questdo dificil, mas decisiva para compreensdo da propria obra
e projeto psicolégico de Nietzsche. O dilema pode ser assim formulado: o conjunto
dessas no¢Oes (saude e doenca, sofrimento e dor e vivéncia), derivadas da vontade de
poder, constitui um instrumento véalido e suficiente para uma psicoterapia, ou esses
conceitos fornecem um instrumento utilizadvel com condi¢des de formular ou

desenvolver um discurso psicoterapico?

A primeira vista parece insensato pensar que esse tema constitua um problema
maior para a psicologia, ou mesmo para a filosofia. Com efeito, a filosofia quase nao se
serve da dualidade das palavras saude e doenca, vida e obra, vivéncia e escrita, sendo,
por isso, um pouco surda no que refere a temas tdo numerosos na medicina, em que esta
distingdo é bem nitida e central. Muitos ja trataram do tema “Nietzsche como

’55

psicologo” ou “a psicologia de Nietzsche, 0 que podemos constatar, porém, é que

® Temos duas interpretacdes classicas, as de Walter Kaufmam: “Nietzsche: Philosopher, Psychologist,
Antichrist”, e a de Paul — Laurent Assoun: Freud e Nietzsche - Semelhangas e Dessemelhancas. Entre
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ainda ndo houve uma demonstracdo do Projeto Psicologico de Nietzsche e, sim, apenas

uma explicacdo do que vem a ser Psicologia para Nietzsche.®

E na busca de uma “demonstracdo” da psicologia de Nietzsche, pouquissimos
comentadores estabeleceram ligacdo fundamental entre vida e obra de Nietzsche’. Nessa
zona fronteirica, a doenca aparece como nexo entre a obra e a vida, sendo tomada como
fio condutor de uma biografia que atesta uma filosofia profundamente comprometida
por ela. Muitos até partilham a fecunda articulagdo entre biografia e sistema, ainda que
este tenha que ser construido. Lou Salomeé, que vivenciou breves momentos com o

filésofo, insiste no condicionamento biografico da elaboracdo da obra de Nietzsche;

Por motivo de satde, Nietzsche foi obrigado a tomar a si mesmo como
matéria para seus pensamentos, a submeter a sua propria vida a sua
concepcao filosofica de mundo e a desenvolvé-la a partir de seu
préprio interior. Em outras circunstancias nao teria produzido algo téo
singular e, portanto, tio original. (SALOME, 1992, p. 95).

Contudo, o que chama atencdo € que os melhores comentadores e intérpretes ndo
tomaram em consideracdo as nogOes de salde e doenca na producdo tedrica de
Nietzsche, tanto aqueles que o estudaram na esfera filos6fica quanto os que o fizeram na
esfera psicoldgica. Enquanto alguns ndo falaram delas, outros viram nelas um sintoma

de um termo mais profundo, concedendo-lhes maior importéncia, todavia indireta.

As razbes disso sdo faceis de entender. Primeiramente o tratamento dessas
questdes pde em cena o problema da articulagdo entre vida e obra, o que causa grande
embaraco, a0 mesmo tempo em que enseja abordagens paralelas e rivais na historia da
recepcdo de Nietzsche. Desde o inicio da recepcdo da obra de Nietzsche, brotaram
muitos trabalhos sobre a questdo da “saude e doenca de Nietzsche”. Consistiam
basicamente em estudos “patograficos”, que buscavam na obra a marca de uma neurose
ou psicose, e em estudos de “caso” médicos ou psicologicos, que procuravam definir a

esséncia e a etiologia da doenca do filésofo (GOULD, 1975, p. 85).

n6s temos dois trabalhos 6timos Nietzsche como psicélogo do professor Oswaldo Giacoia e do
psic6logo Alfredo Naffah Neto A psicoterapia em busca de Dioniso: Nietzsche visita Freud.

® O que nos chama atencdo é que todos que procuraram estudar o pensamento de Nietzsche na perspectiva
da psicologia ndo fizeram mais que apresentar as semelhancas, ou uma adequacdo de seu modelo
tedrico com as abordagens psicolégicas ja existentes. Inclusive aqueles estudos que se consagraram por
desenvolver novas abordagens terapéuticas; como no caso de Deleuze e Guattarri com a
“esquizoanalise” e entre nos a “psicoterapia genealégica” de Neffah Neto.

" Como Lou Andréas- Salomé por quem Nietzsche se apaixonou. Escreveu “Nietzsche em suas obras”.
Traduzido por José Carlos Martins Barbosa. Sao Paulo, Brasiliense, 1992.



19

Decerto ndo h& como reatar com essas interpretacGes que procuram ver nas obras
de Nietzsche sintomas de uma patologia e, com efeito, investigam sua doenga como
justificativo descrédito do filosofar de Nietzsche. Essas posturas interpretativas nos
conduzem a resultados estéreis: desqualificacdo da obra — deve-se dar crédito as ideias
de um louco? — aplicacdo rasteira da psicologia de Nietzsche contra ele préprio,
apontando uma suposta contradicdo entre sua doutrina afirmativa dionisiaca e sua
vivéncia, e as ideias de vivéncia e doenga ndo sendo objeto de definicdo nem de
demonstracdo. Em contraposicdo a essa perspectiva, certa leitura dos sistemas

filoséficos nos ensina a neutralizar a reducgéo psicologista dos comentarios clinicos.

No momento em que o intérprete de um sistema filosofico pretende proteger o
sentido ou o valor de uma obra contra reducdes psicomédicas, 0 comentario assim
compreendido deveria se abster de tudo o que se denomina “referéncia biografica” com
intuito de reduzir uma a partir da outra. A reducéo psicologista deve ser neutralizada por
comentario que trata de compreender um discurso a partir de uma estrutura. O grande
comentério em seu nascimento® consagrou a ciséo entre vida e obra - apresentando, ndo
obstante, um perfil biografico “decorativo” — e langou as suspeitas de que salde e
doenca e seus derivados sofrimento e dor sdo conceitos provenientes de uma nogéo

fundamental: a vontade de poder.

Com efeito, os temas salde e doenca nas obras de Nietzsche designam estados do
corpo e este € 0 modo de ser da vida. A esséncia da vida é vontade de poder. A pergunta
pela satde e doenga remete & busca por uma “terapia” que atue no corpo € no espirito,
que, por sua vez, ao que nos parece, pergunta pelo projeto psicolégico de Nietzsche. A
relevancia de nossa investigacdo consiste em mostrar que a hermenéutica que Nietzsche
faz da cultura, a partir de sua psicologia (filosofia) e da sociedade, proporciona um giro
sobre si, problematizando os sentidos possiveis da salde e da doenca, vida e obra no

mundo contemporaneo e as formas de constituicdo de um novo sentido de terapia.

¥ Os estudos consagrados a apresentacdo global do pensamento de Nietzsche vicejaram nas primeiras
décadas do século. N&o obstante, o direito a cidadania filoséfica foi conquistada gragas as monografias
de Jaspers e Heidegger nos anos 30. Hannah Arendt, ndo sem algum exagero chegou a afirmar que “ndo
houve estudo serio sobre o pensamento de Nietzsche antes dos livros de Jaspers e Heidegger” (A vida
do espirito p. 203). Concebida como resposta as interpretacfes nazistas, esses trabalhos inauguram uma
nova fase na literatura sobre Nietzsche; abrindo espago para grandes interpretagdes marcadas pela
originalidade e abrangéncia total. Nos anos 70 a 80 surgem interpretacBes consagradas, como as de
Deleuze, Foucault e outros. Hoje temas especificos parecem dominar os estudos sobre Nietzsche.
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Realizaremos nosso trabalho a partir da analise da obra de Nietzsche, Aurora,
escrita em 1881, momento crucial na vida de filésofo, por estar centrado em sincronia
com os acontecimentos biogréficos relacionados a sua vivéncia, mais ainda por causa da
nitidez dos contornos da problematica central da filosofia de Nietzsche — a contradicdo
entre Moral e Vida. Como o filésofo mesmo diz é ... Com Aurora iniciei a luta contra a
moral da renuncia de si” (EH, A, p,80). E Ecce Homo, pelas razdes ja expostas acima,
por dar crédito a interpretacdo que o fildsofo tinha de si mesmo, pois compreendé-lo
melhor do que ele préprio se compreendeu é uma tarefa de que pretendemos nos
distanciar. Essa tarefa contard com o apoio de alguns comentadores recentes —
notadamente Foucault e Deleuze — que consideraram, mesmo que indiretamente, as

ideias de saude e doenca a partir de Nietzsche.

No primeiro capitulo de nossa dissertacdo, procuramos esclarecer o pensador a
partir de suas vivéncias. Ancoramo-nos em sua correspondéncia para tracar um perfil do
filésofo e as preocupacdes diante de sua doenca e como ela foi fundamental para
engendrar seus principais temas filoséficos. Dedicamo-nos também a apresentar breve
relato do surgimento da psicologia experimental, para salientar suas bases filosoficas, a
fim de que, assim, possamos distinguir a psicologia de Nietzsche das demais formas de
psicologia. Ainda nesse capitulo, demonstramos as bases da psicologia de Nietzsche, a
filosofia da vontade de Schopenhauer, o papel do corpo no projeto schopenhaueriano
metafisico, que se converte em psicologia da vontade, que vem a ser psicologia para
Nietzsche. Respondemos a pergunta: qual a principal preocupacdo de Nietzsche
psic6logo? No segundo capitulo, procuramos explicitar o conceito de VVontade de Poder
e sua importancia nuclear para o projeto psicolégico de nosso filésofo, explicitando o
nacleo de suas investidas fisiopsicoldgicas e o conceito de mundo interior. E, por
ultimo, procuremos demonstrar no que consiste a “clinica” da moral em Nietzsche e
como ela se executa dentro da filosofia/psicologia de Nietzsche. Demonstramos nesse
ultimo capitulo que a clinica nietzschiana se assenta em uma nova proposta moral; a

moral da superacéo de si.



2. CAPITULO 1 - REFERENCIAS DA GENESE DO PSICOLOGO

2.1 A VIDA COMO INSPIRACAO: ALGUNS ASPECTOS BIOGRAFICOS.

Escreve com sangue e aprenderas que 0 sangue é espirito. (Z 11, p.34)

2.1.1 A dor e o sofrimento.

A vida de Nietzsche, logo cedo, é marcada pelo sofrimento e pela dor. Em julho
de 1849, quando o filésofo tinha 5 anos de idade, perde o pai. Logo em seguida, em
fevereiro do ano seguinte, morre o irmdo Joseph. Essas mortes deixaram marcas
profundas na crianga, que passa a ser criada por sua mae, avé e tias em Naumburgo. A
morte se apresenta novamente no ano de 1855, levando a tia Auguste e, no ano seguinte,
a avl. Somados a esses acontecimentos, Nietzsche conhece os primeiros sofrimentos
relacionados a sua doenca. Em 1856 sofre as primeiras dores de cabeca e as dores

profundas nos olhos o forgam a pedir licenca escolar.

Aos 14 anos, Nietzsche ingressa no ginasio de Pforta, permanecendo durante
aproximadamente seis anos longe da familia. Nesse periodo, estuda cultura classica,
obtendo assim uma soOlida formacdo humanistica. Nietzsche enfrenta a soliddo
escrevendo diarios e algumas autobiografias: “durante seus tempos de colégio e
universidade, entre 1858 e 1868, Nietzsche escreve nove eshocos autobiograficos, que
quase sempre resultam em um romance de formacgéo (Bidungsroman)” (SAFRANSKI, p
19).

Nessas autobiografias, suas experiéncias e “estados psiquicos” s&80 0s principais
temas. As vivéncias do estudante Nietzsche serdo encaradas como elementos de
reflexdo para serem retomadas no futuro, quando, ja maduro, lhes dara nova forma e
estilo. O fildsofo e professor Nietzsche se mantera fiel a esse método de dar nova forma

a vida. A vida como arranjo experimental, como laboratorio para o pensar.

A preocupacao inicial do jovem Nietzsche é a formagdo e o fortalecimento do seu
espirito através de seus apontamentos. Assim, |& escritores que fortaleceram, na visdo
do jovem estudante, seu carater na producéo literaria. Holderlin, Lord Byron serdo suas

companhias nos seus momentos de solidao.
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O jovem Nietzsche, que no palco interior dos diarios gostaria de
conferir importancia a propria vida, admira aqueles génios que ndo
apenas internamente, mas também para o publico, puderam se tornar
formadores do seu eu, autor da prépria vida (SAFRANSKI, 2001, p.
20).

Esses escritos possuem funcéo terapéutica na vida do futuro filésofo. Longe do
ambiente familiar, e tendo experimentado o luto, o pequeno Nietzsche processa as suas
experiéncias dolorosas através da expressdo escrita. Ao que nos parece, escrever sobre
as experiéncias adversas ajuda Nietzsche a assimila-las. A primeira dessas escritas
terapéuticas foi Minha vida, escrita em 1858; a ultima, Ecce Homo, escrita trinta anos
depois. A doenca e a morte do pai sdo a catastrofe inicial, o acontecimento traumaético, a
experiéncia dolorosa que o inspira a escrever. Porém, todas essas expressdes escritas das
emoc0Oes dolorosas vividas ainda na juventude ficam inacabadas, com excecao daquela

produzida na Gltima fase produtiva, Ecce Homo, que exploraremos mais a frente.

Na escola, Nietzsche se destaca como excelente aluno. Contudo, a doenca, que ira
persegui-lo durante toda a vida, se apresenta ja nos anos de ginasio. Com a dissertacao
intitulada “Sobre a historia da cole¢do de sentengas de Teognis”, Nietzsche termina o
ginasio em 1864. Em 1867 é convocado a servir ao exército prussiano. Em 1868, sofre
uma queda de cavalo e, em virtude de ferimento no peito e fratura na costela, é afastado
do servico militar. Esse episddio é relatado em significativa carta a Rodhde:

Passei dez dias amarrado ao duro leito, no pior sentido da palavra, ou
seja, imovel, como cravado e atado com cordas, com terriveis dores,
febre continuada, sem poder descansar nem de dia nem de noite, com
compressas de gelo. (..) a isso veio unir-se, como funeste
companheiro, uma tenaz gastrite catarral. (...) ao cabo desses dez dias
me fizeram por fim uns cortes no peito e desde esse momento tenho
tido o prazer filoctético de uma forte supuracéo.(...) Se te digo que ja
retiraram quatro ou cinco tagas de pus dessa ferida, ndo exagero um
ponto (Carta a Rodhde, 13.04. 68).

A recuperacdo é demorada e sofrida. Nietzsche é levado a procurar médicos que
Ihe aconselham outras formas de cuidado e sugerem intervencdo cirirgica, caso o

ferimento ndo melhorasse.

E importante salientar que esse periodo de convalescéncia é muito produtivo:
redige inimeras resenhas, notas e observacbes sobre a filosofia de Schopenhauer e
Kant. Como veremos mais detalhadamente adiante, os anos de menos vitalidade fisica

impulsionaram sua produtividade e criatividade.
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Em 1870, j4 como professor da Universidade de Basiléia, licencia-se para servir
como enfermeiro no exército prussiano em guerra contra a Franca. Contrai difteria,

doenca altamente contagiosa:

Aqui estou de cama, enfermo de disenteria: mas o pior j& passou (...)
cheguei a Metz, que dali conduz um trem de feridos até Karlsruhe.
Nele, vedando continuamente feridas, gangrenosas as vezes, dormindo
no vagao dos animais, onde seis feridos graves repousavam na palha,
colhi o gérmen da disenteria; (...) 0 médico me diagnosticou ademais
difteria, que provém do mesmo (Carta & mde, 11 de set) .

Nietzsche nunca se recuperara totalmente das enfermidades que sofre nesses
periodos. As mortes do pai, irmdo, tia e av0, somadas as doencas ainda na infancia e
aquelas contraidas j& como professor e no servi¢co militar, fardo da dor um modo de
vida. Alguns biégrafos® relatam que o sofrimento passa a ser uma constante a partir de

entao.

Em 1871, escreve a sua familia quando as perturbacdes e fragueza da vista e

males do estbmago se tornam insuportaveis:

Meu estado de salude piorou muito: insbnias terriveis, afeccdes
hemorroidais, grande debilitamento, etc. tratam-me Liebermeister e
Hoffman: parece que se trata de uma infeccdo de estdmago e de
intestino, provocada por um excesso de trabalho. Ja estou farto desse
professorado de Basiléia. Os médicos exigem agora que abandone
Basiléia até a pascoa, e me recupere em um ar mais meridional sem
fazer absolutamente nada (carta a méae e a irmd, 06 de fevereiro).

Essa carta atesta a preocupacao de Nietzsche em se afastar de seus compromissos
como professor e dedicar-se mais a salide. Em fevereiro de 1871, atormentado por
insdnias, perturbacdes e fraqueza nos olhos, males estomacais, crises de ictericia e as
desordens surdas que tomaram formas agudas, fazem os médicos aconselharem-no a
tirar algumas semanas de repouso e distracdo, longe de perturbacbes que venham a

piorar sua doenca. A carta desse periodo € bastante sintomatica:

Tenho sofrido com frequéncia de um humor pesado e deprimido. Mais
de uma vez, porém, a inspiracao voltou: meu manuscrito beneficiou-se
disso. (...) mergulho cada dia um pouco mais no meu dominio
filosofico e comego a acreditar em mim; (...). Orgulho, loucura, sdo
palavras fracas para meu estado de “insdnia” mental. Ah, como desejo
a saude! Téo logo nos propomos alguma coisa que deve durar mais do

® Os bidgrafos Daniel Halevy e Curt Paul Janz. .
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que nés mesmos — como agradecer cada noite boa, cada célido raio de
sol, e até mesmo cada digestdo regular!(carta a Erwin Rohde).

Nietzsche sofre com a falta de saude e mesmo assim escreve. O manuscrito a que
se refere na carta faz parte da composicdo do livro que serd lancado em dezembro de
1871, O Nascimento da Tragédia, livro que o coloca em um isolamento académico.™

2.1.2 O fundamento: a experiéncia de si

Marcado pela saude fréagil, que se deteriora ao longo dos anos, Nietzsche se
encontra na condicdo de filosofo errante: solitario, na medida em que encontra o
ostracismo académico em virtude de suas publicacOes, afasta-se de seu lar em busca de
melhores condigGes climaticas para sua satide. Em seu livro, Nietzsche em suas obras,
Lou Salomé descreve a “esséncia” do filésofo Nietzsche, oculta em suas obras. Ela
afirma: “a historia desse ser Unico é do principio ao fim uma histéria de sofrimento...”
(SALOME, p. 41). Nenhum comentador conseguiu entrever, a partir de sua doenca,
uma tributacdo da vida do fildsofo e suas produces teoricas e, com efeito, desacreditam
as outras por terem sido escritas na fase de enfermidade ou sob o efeito da loucura.
Existem aqueles que afirmam que a vida e a obra ndo podem ser estudadas

separadamente.*!

Segundo o filésofo e psiquiatra Karl Jaspers, podemos interpretar Nietzsche a
partir de duas maneiras: uma, ordenando seus escritos em um conjunto, em uma unidade
s0, ignorando a sua cronologia; outra, estudando sua filosofia em segmentos de dez
anos, pois essa é a periodicidade em que se expressa a evolucdo do pensamento e da
descricdo da vivéncia do filésofo. No primeiro ordenamento, a producdo de Nietzsche
se apresenta de forma ndo temporal, conduzindo a pesquisa de cada obra
independentemente. No segundo, € levado em consideracdo o desenvolvimento da vida,
da reflexdo e da enfermidade que permite situar historicamente cada pensamento no
conjunto de seu processo. Esses dois modos de interpretar a producao nietzschiana néo
se completam e devem ser tomados separadamente, sendo que a maneira ndo temporal
do sistema ndo admite a ordem cronoldgica e tampouco a biografica. Esses dois

métodos sugeridos mostram-se ineficazes quando percebemos, a partir de sua

10" A esse respeito é de muita importancia a obra organizada por Roberto Machado Nietzsche e a polémica
sobre o Nascimento da Tragédia, nela sdo reunidas as resenhas e textos de filélogos entorno da obra
de Nietzsche.

1 Foucault, Deleuze e Jaspers, entre outros.
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correspondéncia, que em Nietzsche existem pensamentos que acompanham as suas
reflexdes desde a juventude, e 0s que surgem de repente e caem no esquecimento, ndo

sendo levados mais a cabo.

Por essas razdes, ndo deveriamos tomar o seu pensamento de forma sistematica e
biogréfica simultaneamente? Acreditamos que sim. Os biografos que se ocuparam da
vida do filésofo alemdo apenas descreveram o seu desenvolvimento cognitivo, sua
formacéo gradativa de fildlogo a fil6sofo, os conflitos de seus relacionamentos em suas
amizades, o percurso de seu isolamento em fungdo da doenca e, por fim, sua soliddo e
enfermidade. Alguns comentadores de fato viram a relacdo intrinseca entre a vida e a
obra de nosso filésofo. Contudo, ao verem essa conexao, muitos apontam a enfermidade
como fio condutor para desacreditar a obra ou véem na doenca o ponto de ruptura em
sua vida, em seus lagos sociais, nas mudancas de temperamento, no estilo de expressar
suas ideias e, de forma moderada, no conteudo das ideias. Lou Salomé, no entanto, vé

um condicionamento profundo na producéo filoséfica e nas vivéncias do filésofo:

Por motivos de salde Nietzsche foi obrigado a tomar a si mesmo
como matéria para seus pensamentos, a submeter seu proprio eu a sua
concepcgdo filosdfica de mundo e a desenvolvé-la a partir de seu
préprio interior. Em outras circunstancias nao teria produzido algo téo
singular e, portanto tao original (SALOME, 1992, p. 95).

Seguindo a mesma linha interpretativa, Jaspers afirmara, adotando o segundo
método de interpretacdo proposto por ele, que a doenca de Nietzsche possui um papel

bastante significativo na vida produtiva do filésofo:

Em maio de 1879, Nietzsche renuncia a seu cargo de professor por
motivos de salide, e iniciou sua existéncia de viajante. (...). No inverno
seguinte, que passou em Naumburg, na casa de sua mae, seu estado
piorou tanto, que esperou o fim de sua vida (...). Ndo obstante, em
fevereiro de 1880, Nietzsche retorna ao sul, comegando novos esbogos
que, ao passar dos anos conduziram a publicacdo de Aurora. No
entanto, produziu-se, espiritualmente, uma evolugdo que foi como um
novo nascimento de suas ideias. SO agora teve uma consciéncia
peculiar de sua tarefa, aparecendo junto com ela uma autoconsciéncia
sui generis. Podemos observar essa transformacao a partir de agosto
de 1880 até chegar a sua culminacao entre os meses de julho e agosto
de 81, e inclusive a advertimos também nos estados de inspiracdo dos
anos 1882 e 1883 (JARSPERS, 1972, p. 151).

Para nds, fica clara a conexd@o entre a enfermidade e a inspiragdo produtiva de

Nietzsche. Os encadeamentos presentes em suas obras s6 tomam forma se buscarmos o
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seu ponto de partida na vida e na personalidade do autor. E evidente que toda vivéncia
do filésofo foi tdo profunda que procurou externar como expressao escrita. A vivéncia

das ideias, em Nietzsche, adquire o significado de autoconfisséo.

A filosofia de Nietzsche esta intimamente ligada a sua vida, contudo, a sua
biografia ndo limita a obra. Podemos ver seu pensamento emergir gradativamente de
sua vida pessoal, ndo obstante a sua obra, que é fruto de reflexfes sobre a experiéncia,
tomar dimensdes ainda maiores. O conteudo e o sentido da obra ndo podem ser
separados de seu fundamento, que é a vida pessoal; tanto o pensamento quanto a
vivéncia que o engendrou devem ser compreendidos num processo de repetidas
reflexdes e esclarecimentos muatuos. Nietzsche afirma: “gradativamente foi se revelando
para mim que toda grande filosofia foi até 0 momento a confissdo pessoal de seu autor,

uma espécie de memoarias involuntérias e inadvertidas.”. Em outro momento, denuncia:

H& uma honestidade que sempre faltou aos fundadores de religides e
pessoas desse tipo: - eles nunca fizeram de suas vivéncias uma
guestdo de consciéncia para o conhecimento. (..) mas nds, 0s
sequiosos de razdo, queremos examinar nossas vivéncias do modo
rigoroso como se faz uma experiéncia cientifica, hora a hora e dia a
dia! Queremos ser nossos experimentos e nossas cobaias (GC8319).

O filésofo toma a sua vivéncia e enfermidade como objetos de pesquisa e
investigacdo e, com efeito, funda sua filosofia sobre a interpretacdo progressiva dessas
vivéncias. Durante os dias de licenca médica, para tratar dos sintomas que agravavam
seu estado de salde, Nietzsche procurou varios médicos da Europa, submeteu-se a
varios diagndsticos e, para cada um deles, a uma terapia diferente. Os resultados ndo séo
satisfatorios ou ndo se apresentam. Nosso fildésofo, entdo, se interessa por medicina e,
sobretudo, por fisiologia, que é colocada no centro de suas reflexfes. O fragmento da
carta a seguir, enderegada a sua mae, demonstra a preocupacdo de Nietzsche em relacédo

aos médicos e a si:

(...) Minhas cefaleias sdo de dificil diagnéstico e, no que diz respeito
aos métodos cientificos necessarios para isso, estou mais informado
do que qualquer médico. E isso mesmo, meu orgulho cientifico fica
ofendido quando vocés me propGem novos tratamentos e parecem
acreditar que vou “deixar minha doen¢a avangar”. Confiem em mim
também quanto a isso! Sigo meu préprio tratamento ha um ano apenas
e se cometi alguns erros antes foi somente por ter experimentado o
que os outros me aconselhavam com insisténcia e eu acabava
cedendo. De agora em diante, serei meu proprio médico e ainda por
cima quero que digam que fui um bom médico — e ndo apenas para
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mim mesmo. (...) aqueles que observarem discretamente a maneira
pela qual sei reunir os cuidados necessarios a minha cura e as
condicBes favoraveis para realizar minhas grandes tarefas, néo
deixariam de me elogiar. (carta a mée).

A decepgdo do fildsofo com a medicina de sua época € evidente nessa carta. Ele
toma para si os cuidados sobre a sua prdpria enfermidade, depois de constatar que 0s
“métodos cientificos”, aplicados a sua enfermidade, ndo sdo eficazes. Suas obras
assumem, com efeito, um carater confessional, podemos nos reconhecer a partir de suas
dores. Suas descobertas filosoficas foram extraidas a partir da experiéncia de si.
Desapontado com a medicina a que foi submetido e apoiando-se nas observagdes de sua
prépria vivéncia, tomou em suas proprias maos o tratamento e fez de sua producao

filoséfica um prontuario médico.
2.2 AEXPERIMENTACAO NA PSICOLOGIA

(...) Pois muito bem! Vamos |4, experimenta-te. Mas néo
quero voltar a ouvir falar de nenhuma questdo que ndo
autorize a experiéncia. Tais sdo os limites da minha
‘veracidade’ (FP, 34).

Para que se estabeleca melhor qualquer dialogo entre a psicologia convencional e
a psicologia proposta por Nietzsche, é necessario visualizar o contexto em que cada uma
se inscreve. Para contrapor as diferentes posi¢des frente a relacdo de Nietzsche com a
psicologia, devemos levar em conta as principais influéncias responsaveis pela
construcdo de uma psicologia nietzschiana. Somente desse modo podemos vislumbrar
em que medida essa psicologia se distancia da psicologia racionalista e da psicologia
experimental. E elucidativo verificar resumidamente como a psicologia chegou ao

estatuto de experimental, desprendendo-se assim das suas raizes filosoficas.

O século XVII é muito importante para o florescimento da psicologia
experimental. O comportamento humano era estudado pelas especulagdes e intui¢des
vindas das reflexdes filoséficas. O método de investigacdo era oriundo das ciéncias
exatas, pois essas ciéncias se mostravam eficazes na obtencdo de resultados
metodoldgicos e efetivos. A psicologia comega a se apoiar em observacdes e
experimentos controlados, criando, assim, uma identidade que a distingue da filosofia e,

sobretudo, da metafisica.
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O empirismo se torna dominante no seculo XVII, fazendo surgir uma
desconfianca em relacdo ao conhecimento metafisico, ao qual a ciéncia estava até entédo
presa. Ainda nesse periodo de transicdo, a filosofia metafisica fornecera as bases para a
psicologia experimental. A filosofia cartesiana que simboliza a transi¢cdo da renascenga
ao periodo moderno da ciéncia, representara para a psicologia um marco importante.
Alias, ndo so para a psicologia, mas para a ciéncia de modo geral, pois é com Descartes
que as ciéncias alcancardo o carater objetivo da razdo, na medida em que sua filosofia
indicard as regras que devemos seguir para atingir a objetividade (REALE, 1990, p,
361).

Descartes tentara resolver a dicotomia entre 0 corpo e a mente, que gravitava na
oOrbita da filosofia desde a antiguidade. O corpo e a mente eram entendidos como uma
Unica e mesma entidade, uma visdo que ird dar lugar a posicdo dualista mente e corpo,
que sdo de natureza distinta. Ao adotar posi¢cdo dualista, a filosofia cartesiana tentara
responder algumas questfes: Como se da a relacdo entre mente e corpo? A mente
influencia o corpo ou o corpo influencia a mente? Para a filosofia cartesiana, essas duas
entidades mantém uma matua influéncia, ou seja, tanto o corpo influéncia a mente como
a mente também exerce dominio no corpo. A visdo interacionista promovida pela
filosofia cartesiana sera importante para a psicologia. A mente possui uma Unica funcao,
que é engendrar 0 pensamento, sendo todos 0s outros processos realizados pelo corpo.
Entretanto, apesar de serem entidades diferentes, sdo capazes de exercer influéncias

matuas e interagir no organismo humano como explica Reale.

O corpo analisado separadamente da mente é uma entidade fisica e, portanto, deve
obedecer as mesmas leis as quais a matéria esta submetida. Sendo assim, conclui-se que
0 corpo € uma maquina, podendo ser explicado pelas leis mecanicas da fisica. Em
contrapartida, a mente, por ndo ser da mesma matéria que o corpo, possui a funcdo de
gerar 0 pensamento e a consciéncia. Sendo, dessa forma, a mente livre, imaterial e
reflexiva, (res cogitans) (REALE, 1990, p, 385).

Essa interacdo existente entre essas duas entidades leva o fildsofo francés
acreditar que ha um ponto no corpo onde essa interagdo acontece. Imaginou que o ponto
de encontro entre mente e corpo era a glandula pineal. Em sua obra Discurso do Método
afirma que a razdo € a Unica fonte segura de se obter a verdade das coisas. Ao contrario

da razao, os sentidos nos conduzem ao erro.
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Em meados do século XIX, a Europa estava impregnada pelo espirito do
empirismo. Os empiristas investigavam como a mente adquire o conhecimento e diziam
ser somente através da experiéncia sensivel que o conhecimento é testemunhado e
adquirido pelo espirito humano. A filosofia empirista torna-se alicerce psicoldgico para
a nova psicologia. Os fendmenos psicoldgicos passam a ser observados e mensurados
agora pela experiéncia sensivel. Essa postura vai se confrontar com as teorias de
Descartes que afirmava a existéncia de algumas ideias inatas. David Hume (1711 —
1776), com sua obra, Tratado sobre o Entendimento Humano, escrito em 1739; David
Hartley (1705 — 1757) com a obra, Observagdes sobre 0 Homem, sua Constituicéo, seu
Dever e suas Expectativas, e a obra, Analise dos Fendmenos da Mente, de James Mill
(1773 — 1836) trouxeram grande contribuicdo para a psicologia se encontrar como uma

ciéncia experimental.
2.2.1 A Psicologia e a Fisiologia.

A psicologia sofre influéncia da fisiologia no final do século XIX. Os
investigadores fisioldgicos passam a observar os 6rgdos dos sentidos, através dos quais
recebemos as informacgdes acerca do mundo externo e construimos nossas sensagoes e
percepcOes. Quatro nomes sdo importantes como 0s primeiros a aplicarem esse método
experimental; Herman Von Helmholtz, Ernest Weber, Gustav T. Fechner e Wilhelm
Wundt. Todos ligados a pesquisa fisioldgica e a sua relacdo com as investigacdes

psicoldgicas.

Através dos experimentos com ras, Helmholtz se notabilizou pelas investigacdes
sobre os impulsos nervosos e a velocidade com que estes respondem a alguns estimulos.
Weber, com suas pesquisas sobre as sensacOes cutaneas e musculares, foi de muita
importancia para a psicologia experimental. O trabalho chamado de Limiar de Dois
Pontos leva as investigacdes de Weber a popularidade cientifica. Fechner, por ser o
mais tedrico dos quatro, formulou varias teorias sem grande relevancia cientifica.
Contudo, em 1833, mergulha em uma depressdo profunda. Ao sair da depresséo,
formula a teoria que o consagra como um dos pioneiros da psicologia cientifica com O
Limiar Absoluto de Sensibilidade e O Limiar Diferencial. Ambas as teorias versam

sobre os estimulos produzidos pela mudanca de sensacdo. A pesquisa de Fechner foi
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chamada de Psicofisica, fazendo referéncia aos dois mundos: o fisico e o mental. A

eficacia de suas pesquisas ainda é percebida até os dias atuais (ARAUJO, 2012, p, 59).

E com Wilhelm Wundt que a psicologia recebe o estatuto de ciéncia. Apesar da
importancia desses predecessores, € Wundt quem veio a ser considerado o primeiro
psicologo experimental. Usando os métodos experimentais das ciéncias naturais e
algumas técnicas usadas pela fisiologia e as observacGes bioldgicas, desenvolve o
método da Introspeccdo Analitica, inspirado na filosofia socratica. Wundt considerava
formas elementares da experiéncia a sensacdo e 0s sentimentos e tinha a mente e o
corpo como sistemas ligados, contudo ndo interligados entre si. Ao inferir que a mente
ndo depende do corpo, era possivel estuda-las eficazmente em si mesma. Em 1879,
Wundt funda o primeiro instituto de psicologia experimental e se torna professor da

universidade de Leipzing, onde permanece até a sua aposentadoria.

A revolucdo provocada pela psicologia experimental de Wundt ocorre durante o
periodo de efervescéncia intelectual de Nietzsche. O livro Principios de Psicologia
Fisiologica, que dara notoriedade a Wundt e mudard o panorama da psicologia
moderna, € escrito em 1873, ano em que Nietzsche escreve as Consideragdes
Extemporaneas. E 0 ano também que marca o inicio das complicagdes com satde do
filésofo. Apos a criacdo do primeiro laboratorio de psicologia no Instituto Experimental
de Psicologia da Universidade de Leipzig, em 1879, o nosso filésofo publica “Opinides
e Sentengas” e escreve “O Andarilho e sua Sombra” e abandona a universidade em
virtude das complicacbes com a saude que se grava, passando a viver de uma pensao

anual. Nietzsche, no ano seguinte, escreve ao médico:

Minha existéncia é um fardo terrivel: Ha muito teria me livrado dele,
se ndo fizesse os mais esclarecedores experimentos, no campo moral —
espiritual precisamente neste estado de sofrimento e quase absoluta
rendncia (Ao médico Otto Eisler, inicio de 80).

Nesse periodo, em que se encontra convalescente, o filosofo passara 118 dias
incapacitado de fazer qualquer atividade, chegando mesmo a se ausentar das noticias de
sua época, como registra ele préprio “vivo como se os séculos nada fossem, e persigo
meus pensamentos, sem me preocupar com o dia ou com os jornais” (a Overbeck,
novembro de 80). Contudo, o filésofo ndo é alheio aos experimentos psicologicos de
seu tempo. Encontram-se em sua biblioteca pessoal algumas obras de fisiologia e

psicologia que atestam isso. Segundo Giacoia (2001), Nietzsche ndo desconhecia que a
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psicologia racional - como doutrina da alma, da psique — é oriunda do saber filosofico e,
por sua vez, considerada parte essencial da metafisica, assim como todo o

desenvolvimento da psiquiatria e da psicologia empirica do século XIX.

Como se demonstrou, a psicologia experimental encontra suas bases na filosofia
empirica. Podemos verificar que a psicologia cientifica apresenta indicios de
confirmacdo de suas construcdes teoricas na filosofia metafisica. Por esse breve
historico da psicologia, podemos nos perguntar: onde se assentam as bases da psicologia

nietzschiana? Quais sdo os seus fundamentos tedricos?

Na sua ultima obra, Nietzsche afirma “(...) nos meus escritos, fala um psicologo
sem igual, ¢ talvez a primeira constatacdo a que chega um bom leitor...” (EH, 111,85.).
Essa ndo é a Unica passagem, como vimos, de suas obras em que o termo psicologia
aparece e que o fildsofo se autodenomina psicélogo. Podemos constatar nesse aforismo
de sua autobiografia que o filésofo busca, ao mesmo tempo, fazer uma provocacao aos
dois campos de investigacdo, o filosofico e ao saber psicologico. Assim, o objetivo de
pensar Nietzsche e a psicologia ou mesmo a psicologia nietzschiana ndo € o de
estabelecer um didlogo entre a psicologia e a filosofia nietzschiana, mas buscar uma
possivel resposta para a pergunta do que seria a psicologia para ele, quais 0s seus

fundamentos e suas bases.
2.2.2 A Psicologia para Nietzsche e a Psicologia em Nietzsche.

De modo polémico, Schopenhauer gosta de repetir que o
cérebro é o parasita do organismo, mantido em troca de seus
servigos (Marie-Jose Pernin, p,79).

Em 1876, de licenca em virtude da saude que se fragiliza, Nietzsche comeca a
escreve Humano, Demasiado Humano. A obra, concluida em 1879 com a publicacéo da
segunda parte, possui dupla importancia no conjunto de sua produc¢do, porquanto marca
o rompimento com duas grandes influéncias que o fildsofo até entdo sofreu: Wagner e
Schopenhauer e marca adogdo do estilo aforismatico como exercicio de experimentagdo
de seus pensamentos. Em sua autobiografia, Ecce Homo, o fil6sofo diz que aquele livro
“¢ o momento de uma crise” (EH, - Humano Demasiado Humano. § 1), pois é o
momento em que abandona antigas influéncias, possibilitando que se torne um espirito

livre, é o instante em que o filésofo se liberta do que ndo pertence a sua natureza,
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libertando seu espirito daquilo que ndo lhe pertence, “um espirito tornado livre, que de
si mesmo de novo tomou posse” (ibid). E a partir desse rompimento que comecaremos a
analisar a psicologia de Nietzsche e a relacdo entre clinica e moral, tendo como base a

“quimica das reapresentagdes e sentimentos morais”.

Nietzsche conhece a filosofia de Schopenhauer em uma loja de livros usados, em
1865, ano em que deixa os estudos de teologia e passa a se dedicar as leituras de
filosofia e se inscreve nas aulas de Filologia. Impressionado com a visdo de um mundo
onde a razdo e a moral ndo representam o verdadeiro mundo, pois, atras ou debaixo

dele, pulsa a verdadeira esséncia da vida denominada por Schopenhauer de “vontade”.

A metafisica da vontade de Schopenhauer nos conduz as reflexes do filésofo
acerca da fisiologia e da psicologia humanas. O esforco de compreensdo da
subjetividade e das poténcias inconscientes subjacentes em cada atividade psiquica, que
secretamente determinam a nossa mente, fara de Schopenhauer um psicologo cujas
bases de reflexdo estdo na vontade. Como um boneco e seu manipulador, em um teatro
de marionete, a vontade mantém os individuos em um cenério onde ela é o centro das

motivagdes que determinam as ag¢des humanas.

O papel da racionalidade no psiquismo humano é secundario, sendo apenas um de
seus aspectos e, portanto, ndo um fundamento. Quem capta e da forma ao mundo é o
entendimento humano, através da intuicdo intelectual promovida pelas formas bésicas a
priori do tempo, do espaco e da causalidade. Na base das intui¢fes intelectuais, estdo os
aspectos afetivos, que direcionam o intelecto e determinam sua inclinacdo frente a
afetividade. A psicologia de Schopenhauer promove uma desconstrucdo do primado da
consciéncia. A consciéncia sempre esteve no centro do dominio psicoldgico, mas €
possivel reconhecer e atestar um vasto campo do psiquismo que ndo esta na esfera da

consciéncia.

O reconhecimento e a valorizacdo de um vasto e inaudito psiquismo inconsciente
determinado por um carater originario que s6 pode ser conhecido através de seus atos
sucessivos no tempo. Disso resulta a proposta de um novo conceito de unidade
subjetiva, isto é, processos que resultam na unidade fisiopsicoldgica do Eu, que se

orienta por uma compreensdo ampliada do corpo e da racionalidade.
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Essas preocupacbes psicolégicas de Schopenhauer procuram estabelecer o0s
dominios da Vontade e da Representacdo no campo psiquico e um dos modos de buscar,
na ciéncia da época, a confirmacdo empirica da metafisica. E o que fica claro, por

exemplo, em Sobre a Vontade na Natureza, no qual afirma que:

Através disso, minha metafisica se afirma como sendo a Unica que tem
efetivamente uma fronteira (Grenzpunkt) com as ciéncias fisicas, um
ponto (Punkt) em que estas por seus proprios meios vao ao encontro
dela, de modo que efetivamente elas terminam nela e concordam com
ela: e, na verdade, isto ndo é feito torcendo-se e coagindo as ciéncias
empiricas em direcdo a metafisica, nem antes abstraindo em segredo
esta daquelas e, entdo, a maneira schellingiana, ela encontra a priori o
gue teria aprendido a posteriori; mas, antes, ambas se reencontram no
mesmo ponto e sem compromisso (SVN p.40-41).

Fica clara a preocupacdo de Schopenhauer de buscar uma coeréncia entre a
metafisica da natureza e a ciéncia empirica. Em sua obra maxima, essa preocupacao se

apresenta sob o duplo ponto de vista do mundo: o da representa¢éo e o da vontade.

E a preocupagio que aponta para uma passagem ou mesmo um ponto de ligacio
“oculto” entre os pontos de vista da representacdo e da vontade, N0 que concerne a

natureza intima de nosso psiquismo de fundo organico.

Assim como no movimento de passagem da psicologia metafisica para a
psicologia experimental, a fisiologia ocupa lugar de central nas pesquisas filosoficas de
Schopenhauer. Por um lado, o organismo € a corporeidade de uma vontade individual;
por outro, o cérebro e o sistema nervoso como um todo se apresentam como se fossem
um parasita que recobre a estrutura do corpo e possui uma funcdo determinada, que €
justamente a de servir de olhos e ouvidos a vontade. Schopenhauer apresenta a metafora
do intelecto como um jovem paralitico sentado sobre os ombros da vontade cega. E
dessa interacdo, existente entre o intelecto e a vontade, que o filésofo escreverd,
especialmente na parte Il de seu livro capital, O Mundo como Vontade e Representacéo,
uma obra que traz consideracgdes psicologicas importantes para Nietzsche, pois valoriza
sobremaneira 0s atos ndo conscientes e a relagdo de dependéncia entre o intelecto e a

vontade, enquanto forgca organica e psiquica.

As analises de o Mundo como Vontade e Representacdo apontam para a
compreensdo de um psiquismo inconscientemente atuante e determinado por fatores

que, parcialmente, escapam as formas de compreensdo tipicas do intelecto consciente.
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Schopenhauer afirma que o querer é inconsciente e que as conclusfes ético-morais séo
resultado do conflito do psiquismo em seu interior, assim como a posi¢do secundaria do

Eu consciente, que entra em conflito com o psiquismo inconsciente e 0 mundo exterior.

2.3 A METAFISICA DA VONTADE

Na base da psicologia de Schopenhauer se encontra o conceito de vontade.
Durante quatro anos, entre 1814 e 1818, ele se dedica a confecgdo daquela que seria a
sua obra maior. Nela, o mundo é demonstrado de forma a possuir dois lados: o da
representacdo, que consiste na maneira como as coisas Se apresentam a nossa
experiéncia, e o da vontade, que € o mundo em si. O livro ndo tem a popularidade que o
filésofo almejou, passando despercebido a comunidade cientifica por anos apo6s sua
publicacdo. E certo que Schopenhauer se aprofundou tanto nas questdes tratadas no

livro que todos os trabalhos posteriores nao passam de comentarios dessa obra.

Desde os primordios da filosofia, a vontade estd presente como coadjuvante nas
reflexdes. Com esse termo sempre se designou, pela tradi¢do, uma atividade superior da
psique humana, orientada para a acdo e entendida como capacidade de autodeterminar-
se livremente através dos fins designados pela razdo. A partir dessa perspectiva, o0 ato é
entendido como efeito da vontade que, consequentemente, é livre e determinada por um
sujeito. Essa nocdo de vontade repousa em um terreno racional e metafisico e tem suas

raizes na filosofia do século XVIII, sobretudo na de Kant e dos idealistas alemaes.

E preciso, segundo Schopenhauer, cumprir trés exigéncias para compreender O
Mundo como Vontade e Representacdo em sua totalidade: a primeira é estar em
“guarda”, estar atento ao que importa verdadeiramente, para ndo se desviar do objetivo
central do livro, que € desvendar o mundo em todos os seus preambulos. A segunda
exigéncia é ler a sua tese de doutorado, Sobre a quadrupla Raiz do Principio de Razéo
Suficiente, cuja importancia € introduzir o que sera tratado na sua obra capital. A
terceira e Ultima exigéncia é estar familiarizado com a filosofia de Kant, pois esta &,
segundo o filosofo, “a operacdo de catarata em um cego,” e seu objetivo ¢é “o de colocar
nas méos daqueles que obtiveram sucesso na operacdo um par de 6culos de catarata,

para cujo uso a opera¢do mesma é condigdo mais necessaria” (MVR. Prefacio, p.22).
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A partir da declaracéo da tese kantiana de que o verdadeiro acesso a realidade néo
se faz por via do intelecto ou pela esfera cognitiva, nos resta apenas um mundo
fenoménico. O conhecimento ndo possui abertura para o plano absoluto da verdade, a
realidade ndo pode ser abordada em si mesma e, portanto, a verdade estd
definitivamente afetada por um relativismo insuperavel. O conhecimento da-se
essencialmente como um projeto de realizacdo, como um trabalho que o sujeito realiza
sobre si mesmo, e, desse trabalho, é a vontade o seu executor. Portanto, o verdadeiro
acesso a realidade se da pela via da acgdo, pela vontade. Essa afirmacdo traz algumas
consequéncias importantes, das quais podemos destacar a seguinte: essa concepgéo de

vontade quer essencialmente constituir o sujeito por tras de toda acdo e vontade.

O postulado do sujeito na filosofia tem em Descartes seu maior representante.
Essa filosofia, que inaugura a modernidade filos6fica, movimenta-se em terreno
metafisico e racionalista e constitui, como vimos, uma das bases onde se funda a
psicologia racionalista, cuja base metafisica sera substituida pela metafisica imanente de

Schopenhauer.

O filésofo pergunta “O que ¢ a coisa-em-si ?”’ele mesmo responde afirmando ““ a

Vontade” (MVR§24, p. 180). E afirma em outro momento:

Reconhecerd a mesma vontade como a esséncia mais intima ndo
apenas dos fendmenos inteiramente semelhantes ao seu, ou seja,
homens e animais, porém, a reflexdo continuada o levara a reconhecer
que também a forca que vegeta e palpita na planta, sim, a forca que
forma o cristal, que gira a agulha magnética para o polo norte, (...) a
prépria gravidade que atua poderosamente em toda matéria, (...) tudo
isso é diferente apenas no fenbmeno, mas conforme a sua esséncia em
si é para se reconhecer como aquilo conhecido imediatamente de
maneira tdo intima e melhor que qualquer outra coisa e que, ali onde
aparece de modo mais nitido, chama-se de VONTADE (MVR § 21, p.
168).

A razdo, portanto, estd subordinada a vontade e, sendo esta a coisa em si, ndo esta

submetida as determinacdes do fenémeno, ou seja, da representacao:

Ao contrario, aquilo que no fendmeno NAO é condicionado por
tempo, espaco e causalidade, nem é remissivel a eles, muito menos
explanavel a partir deles, é justamente aquilo pelo qual o que aparece,
a coisa-em-si, da sinal de si imediatamente (MVR,824 p. 180).

Para Schopenhauer, ndo pode haver na vontade pura uma individuagéo, pois a

vontade neste estado desconhece a pluralidade, uma vez que a pluralidade s6 existe na
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objetividade da vontade e ndo ela em si. Por existirem graus determinados de
objetivacdo da vontade, estes estdo presentes s6 no fendmeno, a vontade €, portanto,
indivisivel e inteira em cada um deles. Por ser o entendimento incapaz de apreender o
todo, modo pelo qual a vontade se manifesta em seus diversos graus, a vontade surge

como pluralidade.

O mundo é minha vontade que representa. Portanto, a vontade, enquanto “coisa-
em-si”, jamais pode ser plenamente FUNDAMENTADA”( MVR §24, p. 181). A
vontade ndo é o principio do mundo, sendo apenas sua expressdo. Ainda sobre a

vontade e os fendmenos, o filésofo diz:

Ela mesma, porém, é completamente diferente deles e, embora em sua
aparicdo esteja integralmente submetida ao principio da razdo como
forma da representacdo, ainda assim nunca é remissivel a esta forma e,
por conseguinte, ndo é etiologicamente explicavel até o seu fundo, ndo
podendo ser por completo fundamentada (MVR 8§24, p. 182).

Como podemos verificar, Schopenhauer opera mudanca radical na filosofia
existente. Primeiro, desloca a metafisica do mundo ndo sensivel para uma imanéncia
dentro de graus de objetivacdo. Segundo, afirma que a supremacia da vontade € uma
subordinacdo irrestrita da razdo a coisa-em-si. Para entendermos como a psicofilosofia
de Nietzsche se apoia e, a0 mesmo tempo, se distancia de Schopenhauer, urge entender

qual é o papel do corpo nessa arquitetura tedrica.
2.3.1 O corpo na Metafisica de Schopenhauer.

Toda a tradicdo filoséfica caminhou na direcdo da supremacia da razdo. O corpo,
com efeito, sempre foi ignorado, pois era considerado o solo onde germinam todos os
apetites humanos. Caminhando na contramdo dessas afirmacdes, Schopenhauer
destituira a razdo do lugar superior que ocupava até entdo, lugar de esséncia do mundo.
Dos modos de objetivacdo da vontade, é somente no corpo que a vontade se objetiva de

forma multipla: como vontade e representacao:

(...) SO ele é ao mesmo tempo vontade e representacdo, j& os restantes,
ao contrario, sdo meras representacles, vale dizer, meros fantasmas.
Com isso tem de assumir que seu corpo é o Unico individuo real no
mundo, Unico fenbmeno da vontade, o Unico objeto imediato do
sujeito (MVR 8§19, p. 161).
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O corpo € o que existe de mais real, e os demais objetos existem apenas como
representacdo em nosso entendimento. No primeiro momento, o filésofo diz que o
corpo ¢ para o sujeito uma representacdo como qualquer outra, “um objeto entre
objetos” (Cf. MVR,818, p. 156). Mais adiante, afirma que “os atos da vontade ¢ a agdo
do corpo ndo sdo dois estados diferentes (...) mas sdo uma Unica e a mesma coisa”
(MRV 818, p. 157). Como representagdo intuitiva, espago-temporal e submetida a
relacbes de causalidade, o nosso corpo é objetividade da vontade. Portanto, “(...) o
corpo inteiro ndo ¢ nada mais sendo a vontade objetiva, que se tornou representacao”
(MVR 818, p. 157). A partir do que se conclui que “por isso, em certo sentido, também
se pode dizer: a vontade é o conhecimento a priori do corpo e o conhecimento a
posteriori da vontade” (MVR, §18, p. 157).

O corpo ndo é apenas a representacdo da vontade, mas a prépria vontade
objetivada. A vontade age no corpo e esta livre das interferéncias do intelecto. Como

afirma o filosofo:

(...) A vontade é também ativa sem nenhum conhecimento. O péssaro
de um ano ndo tem representacdo alguma dos ovos para 0S quais
constréi um ninho. Nem a jovem aranha tem da presa para a qual tece
uma teia; nem a formiga-ledo da formiga para a qual cava um buraco
pela primeira vez. (...) Nas acOes desses animais, bem como em
outras, a vontade é sem dlvida ativa; porem se trata de uma atividade
cega, que até é acompanhada de conhecimento, sem, no entanto ser
conduzida por ele (MVR 824, p. 173-174).

A vontade esti presente na natureza de um modo geral, contudo ausente de
motivacdes. Pois, a vontade atua “cegamente como impulso e, de diversas maneiras.”
No ser humano, na qual a vontade estd objetivada também como representacdo, o

intelecto ndo constituird uma motivacdo, ndo dara um direcionamento a vontade:

(...) Em nds, a mesma vontade atua cegamente e de diversas maneiras;
por exemplo, em todas as fungdes do corpo e ndo guiadas por
conhecimento, em todos 0S Seus processos Vitais e vegetativos:
digestdo, circulacdo sanguinea, secrecdo, crescimento, reproducdo.
Néo s0 as a¢des do corpo, mas ele mesmo,(...) € no todo fenémeno da
vontade; noutros termos, vontade objetivada, concreta. Portanto, tudo
0 que nele corre tem de ocorrer mediante vontade, embora aqui a
vontade ndo seja conduzida por conhecimento, ndo seja determinada
por motivos, mas atue cegamente segundo causas, nesse caso
chamado EXCITACAO (MVR§23, p. 174).
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Diante do que foi exposto acima, surge uma pergunta: qual o papel do intelecto na
filosofia da vontade de Schopenhauer? Sempre a servico da vontade, o intelecto, na
filosofia de O Mundo como Vontade e Representacdo, possui a fungdo de “socorrer a
vontade e prolongar o seu impulso” (PERNIN, 1995, p. 91). Sendo cativo da vontade, o
intelecto constitui uma fungdo secundéria e, por vezes, sendo mesmo uma fungdo da
vontade. Dentre 0s graus de objetivacdo da vontade, o0 corpo possui variados graus de

expressao dessas objetivacoes:

Desse ponto de vista, as partes do corpo tém de corresponder
perfeitamente as principais solicitacdes pelas quais a vontade se
manifesta, tém de ser sua expressdo visivel. Dentes, esdfago, canal
intestinal sdo a fome objetivada. Os genitais sdo o impulso sexual
objetivado; as mdos que agarram e o0s pés velozes ja correspondem ao
empenho mais indireto da vontade que eles expdem (MVR820, p.
167).

A vontade, em Schopenhauer, possui um carater duplo: por um lado, é a coisa-em-
si, € esséncia de todos os fendmenos e é um impulso cego que ndo possui nenhum telos,
nenhuma direcdo; por outro lado, a vontade se encontra na vida como um puro
preservar-se na existéncia. Como afirma o fil6sofo, “Onde existe vontade, existira vida,
mundo. (...) e, pelo tempo em que estivermos preenchidos de Vontade de vida, ndo

precisamos temer por nossa existéncia, nem pela visao da morte” (MVR854, p. 358).

A vontade de vida se expressa em uma vontade de querer viver em todas as
dimens0es, sendo interrompida apenas pela morte, que consistiria no nada de vontade,

no anular da vontade.

As observacdes psicoldgicas de Schopenhauer, com base na sua metafisica da
vontade, serdo a fonte de interpretacbes que influenciard a psicologia da Vontade de
Poder de Nietzsche. As preocupacdes de Nietzsche e as conclusdes a que chegou da
psicologia o levaram a novas paisagens da fisiopsicologia € um novo posicionamento
diante da moral e da metafisica. Concluidas as consideracdes acerca da vontade em
Schopenhauer, assim como as observacfes em torno desse conceito, é chegado o
momento de tracar 0s contornos que esse conceito assume em Nietzsche, e a

importancia dele para a construcéo da sua filosofia e psicologia.



39
Referéncias da Génese do Psiclogo

2.4 APSICOLOGIA DE NIETZSCHE

Em 1888, Nietzsche conclui sua obra autobiogréfica, Ecce Homo, com a qual
reinterpreta a propria vida produtiva, dando expresséo a sua formula de encarar a vida
como obra de arte. Ao afirmar a vida pelo modelo da arte, reivindica para a vida a
auséncia de fundamento, o estatuto de ser reinventada, tornando a existéncia o campo

do provisorio, da perspectiva e da transformacéo.

Ao afirmar que a existéncia sé se justifica como fendmeno estético, a vida faz do
sujeito ndo uma identidade fixa, essencial, mas uma criacdo provisoria. O subtitulo de
Ecce Homo ¢ uma frase de Pindaro: “tornar-te aquilo que és”. Essa frase acompanhou
nosso filésofo desde os anos de juventude, quando escrevia pequenas autobiografias.
Ele a usou em muitos de seus trabalhos escolares. Em sua Ultima obra, demonstra como
essa maxima o conduziu e em que ela o transformou. Como Nietzsche se tornou o que
foi? A resposta para essa pergunta se encontra na capacidade de transformar a filosofia

em alquimia, de transmutar sofrimento em conhecimento.

O filésofo de Zaratustra se apoderou de sua doenca e a transformou em salde.
Nietzsche afirma “E eu mesmo poderia ter me tornado afinal este caso, se a doenga nao
me tivesse forgado a razdo, a reflexdo sobre a razdo no real.” Ele escolheu, na trajetéria
de sua vida, sua propria “terapia”: “Sem considerar que sou um decadent, sou também o
seu contrario. Minha prova para isso é, entre outras, que instintivamente sempre escolhi
os remédios certos contra os estados ruins” e concluira “Pois bem, eu sou o posto de um

decadente: pois acabo de descrever a mim mesmo” (EH, 1§2).

O sofrimento e a soliddo fizeram Nietzsche alcancar um grau de introspecgéo
nunca visto. Suas analises da cultura, da sociedade, da decadéncia, do ressentimento, da
doenca, das tipologias dos senhores e escravos possuem a profundidade tipica de
psicélogo. O proprio filésofo reivindica para si o tipo de leitor ideal: “Que em meus
escritos fala um psicologo sem igual, é talvez a primeira constatagdo a que chega um
bom leitor — um leitor como eu merec¢o, que me leia como os bons filélogos de outrora
liam Horacio” (EH, 11185).

Ou seja, um leitor ideal ird perceber que em seus livros se expressa uma

psicologia. O desejo de ser reconhecido como psicdlogo € constatado pelo leitor atento
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e, sobretudo, pelo resultado de uma leitura com o rigor de um fildlogo. Séo varias as
passagens em que Nietzsche se denomina psicologo, em seu livro Para além do Bem e
do Mal ele afirma que a psicologia ¢ a “rainha das ciéncias, para cujo servi¢o e
preparacdo existem as demais ciéncias. Pois, a psicologia é, uma vez mais, 0 caminho
para os problemas fundamentais” (BM 823). O nosso filésofo ird discriminar os
problemas fundamentais da psicologia: “um psicologo conhece poucas questdes tao
atraentes quanto a da relacdo entre salde e filosofia, e para o caso em que ele proprio
ficar doente, ele traz toda a sua curiosidade cientifica consigo para sua doenca.” A esse

respeito ainda:

A doenca libertou-me lentamente: poupou-me qualquer ruptura,
gualquer passo violento e chocante. N&o perdi entdo nenhuma
benevoléncia, ganhei muitas mais. A doenca deu-me igualmente o
direito a uma completa inversdo de meus habitos; ela permitiu, ela me
ordenou esquecer; ela me presenteou com a obrigacdo a quietude, ao
ocio, ao esperar e ser paciente... Mas isto significar pensar!...(...)
Nunca fui tdo feliz comigo mesmo como nas épocas mais doentias e
dolorosas de minha vida: basta olhar Aurora, ou “O andarilho e sua
sombra”, para compreender o que foi esse “retorno a mim”: uma
suprema espécie de cural... A outra apenas resultou desta (EH, H84).

Ao relacionar vivéncia e psicologia, define esta como “a ciéncia que indaga a
origem e a histdria dos chamados sentimentos morais” (HH§37). Em seguida, nosso
filésofo diz que esses sentimentos “sdao aqueles em virtude dos quais tornamos alguém
responsavel por nossos atos” (HH§39). Portanto, as ‘“vantagens da observacdo
psicologica” consistem em fazer “reflexdo sobre o humano, demasiado humano”
(HH835). Ao recorrer novamente & literatura francesa, pois entre os alemées ndo houve
ainda psicologos, Nietzsche toma a psicologia em seu sentido etimologico de “estudo da
alma” (HH§36). A psicologia, portanto, € “a rainha das ciéncias, para cujo servico e
preparagdo existem as demais ciéncias.” (HH§23). E a alma é entendida aqui como
“todo o mundo dos estados interiores” (HH§100). Temos aqui o campo de investigacao

da psicologia: 0 mundo interior.

As investigagdes psicologicas de Nietzsche sdo direcionadas para as observagoes
do mundo interior. E importante para nossa investigacdo entendermos o que ele toma
por mundo interior e a importancia desse conceito para 0 seu empreendimento

psicologico.



3. CAPITULO 2 - A VONTADE DE PODER: NUCLEO FISIOPSICOLOGICO DAS
INTERPRETACOES

3.1 ACONTECIMENTOS DE CORPO: O CORPO COMO UMA RELAGAO DE
FORCAS

Para compreendermos o que Nietzsche chama de mundo interior, e como esse conceito
se relaciona com a sua psicologia, é preciso compreender o papel que 0 corpo assume em seu

empreendimento teorico.

O conceito “vontade de poder” é o centro organizador de sua nogdo de experiéncia. O
conceito define a totalidade dos acontecimentos, pois 0 mundo é uma multiplicidade de
vontades de poder: “Este mundo é a vontade de poder — e nada mais! E também v6s mesmos
sois estas vontades de poder — e nada mais” (FP,38 [12]). Um problema que se evidencia a
partir desse fragmento péstumo, é o da possibilidade de uma ontologia diante da vontade de
poder.

Muitos comentadores, a exemplo de Heidegger e Miller-Lautter, ja discutiram o tema
da existéncia ou ndo de uma ontologia em Nietzsche. Ndo pretendemos abordé-lo aqui, pois
estariamos fugindo de nosso objetivo principal. Entretanto, em nosso percurso, deveremos
responder a uma pergunta que se impde: O filésofo pretende impor uma verdade com sua
doutrina da vontade de poder? Nos apontamentos que iriam compor a sua obra A Vontade de
Poder ele fornecera as pistas para o que pretendemos demonstrar e responder em relacdo a

esse ponto.

O subtitulo dessa obra inacabada ¢ “Tentativa de uma nova interpretacdo de todo
acontecer” (FP, 39 [1] [2]), e, ainda nesse fragmento, consta: “A vontade de poténcia,
tentativa de uma nova interpretacdo de mundo [Welt-Auslegung]” (FP,2 [73]). O que
podemos constatar € que o termo Auslegung (interpretacdo) € empregado em todos os titulos
do livro e pontuacdes da obra A Vontade de Poder, o que nos leva a concluir que ele
estabelece a doutrina da vontade de poder como um ndcleo a partir do qual fazemos
interpretacdes e que sua propria teoria € mais uma interpretacdo dentre muitas. No aforismo
22 de Para além do Bem e do Mal, Nietzsche ilustra 0 modo como deve ser concebida sua
doutrina da vontade de poder:
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Mas, como disse, isso é interpretagdo, e ndo texto, e bem poderia vir alguém
gue, com intencdo e arte de interpretacdo opostas, soubesse ler na mesma
natureza, tendo em vista os mesmos fendmenos, precisamente a imposicao
tiranicamente impiedosa e inexoravel de reivindicagdes de poténcia — um
intérprete que lhes colocasse diante dos olhos o carater ndo excepcional e
peremptorio de toda “vontade de poder”, em tal medida que quase toda
palavra, inclusive a palavra “tirania”, por fim parecesse impropria, ou uma
metéfora debilitante e moderadora — demasiado humana; e que, no entanto,
terminasse por afirmar sobre esse mundo o mesmo que vocés afirmam, isto
¢, que ele tem um curso “necessario” e “calculavel”, mas ndo porque nele
vigoram leis, e sim porque faltam absolutamente as leis, e cada poténcia tira,
a cada instante, suas Gltimas consequéncias. Acontecendo de também isto ser
apenas interpretacdo — e vocés se apressardo em objetar isso, ndo? — bem,
tanto melhor! (BM § 22).

Este aforismo atesta o carater essencial da vontade de poder como uma interpretacdo. O
filésofo apresenta a sua doutrina ndo como uma verdade, mas como mais uma proposta de
interpretacdo: “Acontecendo de também isto ser apenas interpretacdo — € VOCES Se apressardo

em objetar isso, ndo? — bem, tanto melhor!” (BM § 22).

Ao afirmar esse conceito como uma interpretacdo, gera um fortalecimento dessa
doutrina, uma vez que a vontade de poder ndo é apenas uma interpretacdo qualquer, mas &,
sobretudo, a arte da interpretacdo. Dessa forma, essa teoria, por ndo ser dogmatica, permite a
emergéncia de varias e distintas interpretacdes de todo acontecimento do mundo, as quais
jamais foram criadas, possibilitando novos experimentos do pensamento e novos sentidos
para a existéncia humana (GC 8374). Mas, mesmo que a vontade de poder possibilite a
criagdo de novas perspectivas da experiéncia no mundo, todas elas, no limite, serdo
subjugadas por ela, na medida em que deverdo reconhecer o carater interpretativo de toda

experiéncia de vida.

A interpretacdo esta presente em todo acontecimento e é um ato humano, demasiado
humanao. Isso significa que a interpretacdo esta presente em todos os processos da experiéncia
do existir e constitui sua propria efetividade. Podemos extrair dessa afirmacao que deveria
haver um sujeito responsavel pelo ato de interpretar. Sendo esse mundo uma multiplicidade
de vontades que interpretam, o mundo ndo é apenas interpretacdo, mas se constitui de
maultiplos sujeitos que o interpretam. Ndo existe um sujeito responsavel pela interpretacdo —
como causa do ato de interpretar —, pois nesta teoria ndo existe espago para 0 Sujeito

metafisico.

A filosofia metafisica postula um sujeito por tras de todo ato, um sujeito responsavel

pela organizagdo do pensamento. Segundo nosso filosofo, ndo se deve buscar um sujeito que
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interpreta “ndo se deve perguntar: “entdo, quem interpreta?” (FP,2 [151]), atrds de uma
subjetividade.

Ainda no fragmento postumo do outono de 1885 a outono de 1886, Nietzsche fornece
uma resposta a sua propria pergunta: “Quem interpreta? — Nossos afetos”. O termo Affekte € a
estratégia conceitual utilizada como resposta a exigéncia metafisica de um sujeito responsavel
pela acdo. Cabe, contudo, compreender o que ele quer dizer quando afirma que nossos afetos
s&0 responsaveis por nossas interpretacdes. E importante lembrar que os termos afeto (Affekte)
e impulso (Trieb) ndo se relacionam a nogao ontoldgica de “Ser” ou a uma “unidade”. Eles
estdo intimamente relacionados ao processo de transitoriedade dos acontecimentos do corpo,
ao vir a ser no mundo, e o “interpretar mesmo, enquanto uma forma da vontade de poder tem

existéncia, mas ndo como um ‘Ser’, € Sim como um processo, um devir como um afeto” (FP,2

[151] ).

Os afetos estdo no registro do orgénico, sao atributos do corpo. Nesse sentido, o filésofo

alemao afirma:

A vontade de poténcia interpreta: a formacdo de um 6rgédo se trata de uma
interpretacdo; a vontade de poténcia delimita graus, diferengas de poténcia.
Meras diferencas de poténcia ndo poderiam ainda sentir-se como tais: é
necessario haver ali um algo que quer crescer, que interprete a todo outro
algo que quer crescer sobre seu valor. Na verdade a interpretacdo é ela
mesma um meio de fazer-se senhor de algo. (O processo organico pressupde
um permanente interpretar) (FP, 2 [148] ).

O organismo, em sua menor particula, participa do processo interpretativo. A vontade
de poder esta na formacdo e no desenvolvimento de todo organismo. Nietzsche compreende
toda interpretacdo como uma atividade reguladora das relacdes de dominio que constituem o
corpo. “Interpretar” significa delimitar graus, perceber diferencas de poder para poder
dominar. A argumentacdo fundamental exposta no fragmento p6stumo acima consiste em que
o conceito de “interpretagdo” ndo se constitui apenas em uma experiéncia psicologica, mas
assume todo ato de efetividade das atividades constitutivas do corpo, que sofre transformacéo
constante. Essa “efetividade” da interpretagdo pode ser mais bem elucidada nos organismos

vivos, especialmente no homem: “O homem ¢ o testemunho das enormes for¢as que podem

12 podemos inferir que ndo existe espago para uma interpretagdo ontolégica na teoria da vontade de poder em
Nietzsche, pois essa teoria exclui qualquer possibilidade de existéncia de um onto regulador. Essa teoria revela
um processo que se encontra no organico, no corpo e, enquanto tal, nada pode se fixar, tudo é transitério. Sobre
essa questdo, conferir Miller-Lauter e a obra A Doutrina da Vontade de Poder em Nietzsche.
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ser postas em movimento por um pequeno ser de carater multiplo (ou por uma luta perene

concentrada em muitos seres pequenos) (FP, 1 [124] ).

Nesse ponto, o conceito de forca esta sendo atrelado ao de vontade de poder, do qual as
forgas sdo sua particularizagdo. Segundo Deleuze: “A vontade de poder €, portanto, atribuida
a forca, mas de um modo muito particular: é simultaneamente um complemento da forca e
qualquer coisa de interno” (DELEUZE, 2001, p.76).

Essas forcas possuem uma dinamica de conflito entre si, que por sua vez ocasiona a
mudanca de sentido de todo acontecer e, consequentemente, gera novas formas de
interpretacdo. Nessa direcdo, afirma nosso filésofo: “o essencial do ser organico € uma nova
interpretacdo do acontecer, a interna multiplicidade de perspectiva que é ela mesma, um
acontecer” (FP, 1 [128]). Ou seja, 0 organismo ndo apenas interpreta em sua menor parte que
é sua célula, que possui uma dindmica de constante embate de forcas em seu interior, mas sua
multiplicidade ja é, ela mesma, uma interpretacdo, fato que nos leva a concluir que o carater

interpretativo esta presente em toda constituicao fisioldgica.

Nessa perspectiva, ha que se considerar uma multiplicidade de configurac6es de forcas
que se ajustam e se agrupam, transformando-se em novas interpretacbes em nosso corpo.
Todas as forcas atuantes em um corpo sdo expressoes de experiéncias internas e sempre novas
possibilidades de interpretacdo. Essa perspectiva filosofica estende seu olhar para uma
diversidade de possibilidades que tratam do sentido de um evento e seus valores. Segundo
Deleuze: “(...) toda a interpretacdo € determinacdo do sentido de um fendmeno. O sentido
consiste precisamente numa relacdo de forcas, segundo a qual algumas agem e outras reagem

num conjunto complexo e hierarquizado” (DELEUZE, 2001 p. 21).

O corpo é, portanto, uma “relagdo entre for¢as”, havendo as “for¢as dominantes”,
chamadas “ativas”, e as “forgas dominadas”, “reativas”. Essas forcas entram em relacdo
segundo uma “hierarquia” que estabelece sua “qualidade” conforme uma “diferenga de
quantidade”. Ao analisarmos essas forgas, partirmos do pressuposto de que elas sdo iguais,
apenas com “sentidos opostos”, e obtemos o seguinte resultado: uma “anulagdo da diferenca”
em uma relagdo de “compensacdo”. Dessa forma, segundo Deleuze: “A qualidade distingue-
se da quantidade, mas apenas porque é o que ha de inequalizavel na quantidade, de impossivel
de anular na diferenga de quantidade” (sic) (DELEUZE, 2001, p.68).
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Dessa forma, podemos concluir que as forgas sdo de qualidades distintas, mas que isso

ndo implica uma dualidade, pois as forcas reativas sdo também forcas, tanto quanto as ativas.

Assim:

Aqui se constitui

Nenhuma forca renuncia ao seu proprio poder. Do mesmo modo que o
comando supfe uma concessdo, admite-se que a forca absoluta do adversario
ndo é vencida, assimilada ou dissolvida. Obedecer e comandar sdo as duas
formas de um torneio. (DELEUZE, 2001, p.64).

um diagnostico das forcas corporais, que sdo expressdo da vontade de

poder que interpreta. Nessa mesma direcdo, Muller-Lauter afirma que:

(...) 0 mundo, concebido como soma de forgas, seria uma interpretacdo
perspectiva do mundo, ao lado de inimeras outras, [...] sob esse critério fica
colocada a “infinita interpretabilidade do mundo”. Nele deve fazer prova de

si “toda interpretagdo como um sintoma de crescimento ou de declinio”
(MULLER - LAUTER, 1997, p.126).

Todo sintoma procura estabelecer um diagnostico. Em toda interpretacdo (sendo esta

um sintoma de crescimento ou declinio), estdo presentes sinais de salde e de doenca que a

engendram. Para o filésofo alemao, a pluralidade de interpretacdes € um caminho para pensar

e criar novos conceitos e valores morais, que sdo fruto de sintoma de abundéncia ou de

declinio. Para ele, existem incontaveis possibilidades de interpretacdes em toda experiéncia de

vida:

(...) Mas penso que hoje, pelo menos, estamos distanciados da ridicula
imodéstia de decretar, a partir de nosso angulo, que somente dele pode-se ter
perspectivas. O mundo tornou-se novamente “infinito” para nos: na medida
em que ndo podemos rejeitar a possibilidade de que ele encerre infinitas
interpretacdes (GC, § 374).

O corpo, portanto, € o fio condutor para a analise de qualquer interpretacdo que ocorre

no mundo e suas respectivas perspectivas. Sendo o corpo uma relacdo de forcas atuando

enquanto vontade de poder, constitui, assim, nicleo de interpretacdes infinitas oriundas de

nossas experiéncias na vida. Nietzsche considera que a historia da filosofia revela uma ma

interpretacdo do corpo:

(...) e frequentemente me perguntei se até hoje a filosofia, de modo geral,
ndo teria sido apenas uma interpretacdo do corpo e uma ma-compreensdo do
corpo. Por tras dos supremos juizos de valor que até hoje guiaram a histéria
do pensamento se escondem mas-compreensdes da constitui¢do fisica, seja
de individuos, seja de classes ou ragas inteiras (GC, pr.2).
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Essa ma compreensdo estd a servico de um tipo de interpretacdo da vida que € a
metafisica, originada em Sdécrates e Platdo, que propde um esquecimento e ocultamento do
corpo. Sendo o mundo uma pluralidade de forcas atuantes no corpo que interpreta e engendra
uma perspectiva, a metafisica proposta pelos filosofos gregos € uma perspectiva dos

depreciadores do corpo.

Ao combaté-la, Nietzsche critica a distin¢do entre mundo sensivel e mundo inteligivel.
Ele interpreta 0 mundo como uma pluralidade de forcas, cada qual com sua perspectiva de
interpretacdo. Para Scarlett Marton, “se a metafisica postula a existéncia de um mundo
verdadeiro, é por desprezar o que ocorre aqui e agora; se opde aparéncia e realidade, é por
ignorar que esta nada mais € que um feixe de perspectiva” (MARTON, 2000, p.212).

Na construcdo filoséfica proposta por Socrates e seu discipulo, o corpo é uma parte
inferior do homem em relacdo & alma;*® uma perspectiva que interpreta o homem a partir de
varias divisdes: corpo-alma, sentimento-razdo, copia-realidade, mundo verdadeiro e mundo
das aparéncias. A alma esta associada ao que é verdadeiro, eterno e perene, enquanto 0 corpo
esta vinculado ao que é falho, ao esquecimento, as paixdes e ao transitorio. Essa visdo dualista
do corpo abriga interesses valorativos da existéncia, negando a vida em virtude de outra

existéncia.

Para Nietzsche, viver € se apropriar, ¢ dominar tudo o que é mais fraco, é incorporar.
Uma forca, que é expressao da vontade de poder, “s6 pode se manifestar junto a resisténcia;

ela procura aquilo que lhe apresenta resisténcia” (FP, 9(151) ).

E por encontrar resisténcias que a vontade de poder se exerce; é nesse exercicio que
torna a luta inevitavel. A associacdo e o agrupamento das células sdo antes de tudo um
“querer-dominar (...) caso essa incorporagao ndo tenha sucesso, entdo o constructo certamente
se decompde” (FP, 9(151) ).

Podemos ver aqui que hd um dnico e mesmo procedimento em Nietzsche, tanto na sua
analise da vida social e psicologica quanto nas suas observacoes fisiologicas. O conceito de

vontade de poder serve de elemento explicativo dos fenébmenos bioldgicos, como serve de

€ no Fédon que Platdo discute a relagdo entre corpo e alma. Nesse di4logo, Platdo afirma que a alma se
materializa no corpo e depende deste para se expressar. Com a morte, contudo, o corpo se extingue e a alma,
sendo imortal, permanece.
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parametro para a anélise dos fenémenos psicoldgicos e sociais. Ele, com efeito, ir& constituir a

sua pratica moral de superacao de si, que abordaremos mais adiante.

A vontade de poder predomina na existéncia e toda interpretacéo € sempre imposi¢éo de
uma perspectiva. E esse embate entre as forcas e a vontade de poder que, quando interpretam

e avaliam, introduzem estimativas de valor e expressam vivéncias.

32 A METAFQRA NIETZSCHIANA: A FILOLOGIA COMO INSTRUMENTO DE
INTEPRETACAO PSICOLOGICA.

As obras de Nietzsche abrigam uma variedade de formas e estilos. Qualquer tentativa de
penetrar em sua filosofia requer uma compreensao prévia dessa experiéncia de escrita. Como

afirma Itaparica:

Qualquer tentativa de interpretacdo dessa filosofia tem de levar em conta o
fato de que o estilo pelo qual ela se expressa ndo é acidental; é, ao contrario,
consequéncia de uma série de reflexdes a respeito da linguagem e da escrita
gue perpassa toda a sua obra. (ITAPARICA, 2002, p.11).

Essa multiplicidade de estilos permite ao filésofo comunicar suas vivéncias e,
sobretudo, a experiéncia e estado interior. E em seus estilos que ele estabelece o liame entre o

sangue e a escrita. Nesse sentido, afirma:

Direi ao mesmo tempo uma palavra geral sobre a minha arte do estilo.
Comunicar um estado, uma tensdo interna de pathos por meio de signos,
incluindo o tempo desses signos — eis o sentido de todo estilo; e
considerando que a multiplicidade de estados interiores é em mim
extraordinaria, hd em mim muitas possibilidades de estilo — a mais multifaria
arte do estilo de que um homem ja dispbs. Bom é todo estilo que realmente
comunica um estado interior, que ndo se equivoca nos signos, no tempo dos
signos, nos gestos — todas as leis do periodo sdo arte dos gestos. Nisso meu
instinto é infalivel. Bom estilo emsi (...) (EH, 111,§ 4).

Essa diversidade de recursos abriga também o interesse de induzir seus leitores a serem
mais cuidadosos com seus escritos. Apontando o leitor ideal como aquele como “bons
fillogos de outrora liam o seu Horacio” (EH, 111,85), o filésofo alemao incita seus leitores a
procederem da mesma forma diante de seus proprios escritos. Essa preocupacgdo constitui,

com efeito, uma teoria da leitura:

Pois filologia é a arte de veneravel que exige de seus cultores uma coisa
acima de tudo; por-se de lado, dar-se tempo, ficar silencioso, ficar lento —
como uma ourivesaria e saber da palavra, que tem trabalho sutil e cuidadoso
a realizar, e nada consegue se nao for lento. (...) Meus pacientes amigos, este
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livro deseja apenas leitores e filélogos perfeitos: aprendam a ler-me bem!(A.
pro8s).

Essa exortacdo - ‘“aprendam a me ler bem!”— aponta para um procedimento
metodologico que visa desencorajar o leitor apressado e aproximar oS pacientes amigos
leitores. Dessa forma, Nietzsche afirma que “todo espirito e gosto mais nobre, quando deseja
comunicar-se, escolhe também os seus ouvintes; ao escolhé-los, traca de igual modo a sua
barreira contra “os outros”. Todas as mais sutis leis de um estilo tém ai sua procedéncia (...)”
(GC8381). Seu estilo de escrita possui a dupla funcéo: atrair leitores especificos, aqueles que
n3o possuem pressa no trato com seus temas, e afastar os leitores apressados, superficiais. E
preciso |é-lo, levando em conta suas recomendacdes, permanecendo fiel as virtudes que ele

exigiu de seu leitor, sendo um leitor fil6logo.

O recurso utilizado para expressar seu pensamento em uma forma de escrita que
representasse suas vivéncias visa ndo s6 um recurso novo no campo filoséfico, mas também
uma linguagem nova: “uma linguagem nova, que fala, pela primeira vez, de uma nova ordem
vivéncia” (EH, 11,8 3). Assim, o filésofo alemdo lanca mdo de metéforas como ferramenta

para exprimir em palavras suas ideias e experiéncias filosoficas.

Segundo Blondel, sdo quatro as linguagens metaféricas utilizadas por ele: a metafora
fisiolOgica, a metéafora politica, a metéfora filologica e, por fim, a metafora psicoldgica. Todas
elas se organizam em uma outra que as sintetiza e as prolonga; a metafora médica (Cf.
WOTLING, 2013, p.149).

A filologia* é uma das metéaforas mais recorrentes na escrita nietzschiana. E um termo

que assume um estatuto de destaque no conjunto de seu corpus:

A filologia, numa época em que se Ié demais, é a arte de aprender e de
ensinar a ler. Somente o fil6logo 1€ lentamente e medita meia hora sobre seis
linhas. Seu mérito ndo esta no resultado obtido, mas nesse seu habito (FP,
19[1]).

Para Wotling, duas sdo as tarefas que se impdem ao pesquisador do filésofo do qual

nos ocupamos. A primeira consiste em:

Um esforco por elucidagdo daquilo que Nietzsche chama, ndo sem orgulho,
de “nossa nova linguagem”. A segunda tarefa é de trazer a luz a coeréncia

4 No sentido comum e corrente, toma-se o conceito de filologia como o estudo de letras cléssicas, das linguas e
das literaturas grega e latina, particularmente ao trabalho de decifracéo e tradugdo. Portanto, é o estudo da
lingua em toda a sua amplitude e dos documentos escritos que servem para documenta-la.
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especifica do texto a fim de seguir o rigor de seu pensamento e, através
disso, pensar a ldgica da nova significacdo, a da rede metaférica que
substitui a l6gica da demonstracdo conceitual (WOTLING, 2013, p.69).

A filologia é, segundo esse autor, a metafora central na obra de nosso filésofo, na
medida em que é um procedimento de significacdo fundamental, pois determina o trabalho
filoséfico por exceléncia, que é a decifragdo de textos, sem que “0 fenbmeno considerado

seja, no sentido proprio, de natureza linguistica” (WOTLING, 2013, p.72).

O alcance dessa questdo se expressa na seguinte afirmacdo nietzschiana: “Quem
explica a passagem de um autor mais profundamente do que sua inteng&o ndo explica o autor,
mas o0 obscurece. Assim, estdo nossos metafisicos para o texto da natureza; e pior ainda” (AS,
817).

Procurando evitar uma interpretacdo “mais profunda” do que gostaria, Nietzsche se
autodenomina psic6logo. E chega mesmo a nomear alguns de seus antecessores nessa arte:
Dostoievski, Stendhal, Paul Bourget, Pierre Loti, Gyp, Meihac, Anatole France, Jules
Lemaitre, Guy de Maupassant (EH,11,§3). E importante notar que todos os nomes citados sdo
de escritores ou de criticos literarios, mas aqui sdo apontados como psicdlogos. Entre os
filésofos, ele préprio seria 0 Unico a se inserir na categoria. A psicologia é tomada aqui como
uma metafora. Essa metafora psicoldgica é fundamental para compreender sua clinica e o

alcance tedérico da mesma.

3.3 0 MUNDO INTERIOR COMO NUCLEO FISIOPSICOLOGICO

Sendo a psicologia a “ciéncia que indaga a origem e a histéria dos sentimentos morais”
(HH§39), e considerando o termo em seu sentido etimoldgico de “estudo da alma” (HH§36),
Nietzsche identifica a “reflexdo sobre o humano, demasiado humano” a ‘“observacdo

psicologica” (HH§35). O aforismo 100 é bastante elucidativo a esse respeito:

De modo semelhante, todo o mundo dos estados interiores, isto que se
chama “alma”, é ainda hoje um mistério para os ndo filésofos, depois de por
um tempo infinito a considerarem digna de procedéncia divina e de relacdes
divinas: ela é um adito, portanto, suscita pudor (HH8100).

O filésofo coloca como semelhantes “alma” e “mundo interior”, uma vez que a
psicologia é a “consciéncia da alma moderna e como tal tém de possuir a ciéncia dela” (HH,

pref., 11 86), o seu dominio de investigacdo ¢ o “mundo interior”. Nosso filosofo usa a
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metafora do navegador para definir o psicologo, aquele que navega o “mar mediterraneo
ideal”:
Aguele cuja alma anseia haver experimentado o inteiro compasso dos
valores e desejos até hoje existentes e haver navegado as praias todas desse
“Mediterraneo” ideal, aquele que quer, mediante as aventuras da vivéncia
mais sua, saber como sente um descobridor e conquistador do ideal, e
também um artista, um santo, um legislador, um sdbio, um erudito, um

devoto, um adivinho, um divino excéntrico de outrora: para isso necessita
mais e antes de tudo uma coisa, a grande satde (GC8382).

Na cultura ocidental, o mar sempre foi o territorio do sombrio e do enigmatico. Sobre
seu simbolismo, Corbin diz que “a literatura antiga apresenta o mar — e depois 0 oceano
Atlantico — como o lugar enigmético por exceléncia; faz dele o teatro privilegiado do
sofrimento do sabio” (CORBIN, 1989, p.21). E importante salientar que a cultura religiosa,
tanto a ocidental quanto a oriental, interpreta 0 mar de diversas maneiras, mas em todas elas
adquire a dimensdo do infinito. No que diz respeito a saude e a doenca, ele &, em alguns
periodos da historia, a “nave” que ameaga a saide da cidade: “O mar faz apodrecer os
marujos. A travessia provoca o escorbuto, a doenca de alcance simbdlico que deteriora a
carne de suas vitimas.” Além disso, “o proprio mar putrefaz. O carater malsdo de suas
exalacBes constitui uma das convic¢des enraizadas da medicina neo-hipocratica do século
XVII e XVIII” (CORBIN, 1989, p.26).

A metafora do mar é bastante conhecida por alguns filésofos. Safranski lembra que
Kant, por exemplo, assume a metafora do incognoscivel (SAFRANSKI, 2001, p.68). E, em

Gaia Ciéncia, Nietzsche usara uma definicdo que disso se aproxima:

De fato, nos, filésofos e “espiritos livres”, ante a noticia de que “o velho
Deus morreu” nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; nosso
coracdo transborda de gratiddo, espanto, pressentimento, expectativa — enfim
0 horizonte nos aparece novamente livre, embora ndo esteja limpo, enfim,
nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro de todo perigo,
novamente é permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento, o
mar, 0 nosso mar, estd novamente aberto, e provavelmente nunca houve
tanto “mar aberto” (GC§343).

O mar, portanto, estd associado a ideia de horizonte, de infinito e de Deus. Sobre a
morte de Deus, o homem louco gritou “somos todos seus assassinos! Mas como fizemos isso?
Como conseguimos beber inteiramente 0 mar? Quem nos deu a esponja para apagar o
horizonte?” (GC§125).
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Para Nietzsche, é no Mar Mediterraneo que o psicélogo deve navegar metaforicamente
a profundeza e a imensidao do horizonte das a¢gdes humanas. O filésofo anuncia, aos “(...)
aventureiros e circunavegadores daquele mundo interior que se chama homem” (HH, Pref., I,
87), que a metafora da profundeza deve nos conduzir ao ideal mais importante: a filosofia e a

psicologia serdo agora reconduzidas ao interior do corpo.

E afirma, em Aurora, que “despendemos tantos esfor¢os para aprender que as coisas
exteriores ndo sdo como nos parecem ser — pois sdo, na verdade, ‘algo diferente’ — mas nédo
podemos dizer; e todos os atos sdo essencialmente desconhecidos.” (A§116). O
desconhecimento do nosso mundo interior se deve a auséncia de interesse pelo corpo. A busca
por questdes suprassensiveis produziu poucas reflexfes sobre ele, e, no entanto, “nosso

mundo interior € muito mais rico, mais amplo, mais oculto” (A§357).

O conhecimento do mundo interior é tdo maultiplo quanto o do mundo exterior,

assemelhando-se a um texto que é comentado de varias formas:

Que também nossos juizos e valoragBes morais sdo apenas imagens e
fantasias sobre um processo fisiol6gico de n6s desconhecido, uma espécie de
linguagem adquirida para designar certos estimulos nervosos? Que tudo isso
que chamamos de consciéncia é um comentario, mais ou menos fantastico,
sobre um texto ndo sabido, talvez ndo sabivel, porém sentido? (A§119).

Podemos verificar neste aforismo a formula central da vida como um texto de infinitas
interpretagdes: “o mundo tornou-se novamente ‘infinito’ para nds: na medida em que néo
podemos rejeitar a possibilidade de que ele encerre infinitas interpretagdes” (A8374). Nesse
sentido, Nietzsche afirma que “por mais longe que alguém leve seu autoconhecimento, nada
pode ser mais incompleto do que sua imagem da totalidade dos impulsos que constituem seu
ser” (A§119).

Nossas experiéncias sdo interpretacdes que fazemos e a partir das quais interpretamos.
Pois “o que sdo entdo nossas Vvivéncias? S80 muito mais aquilo que nelas pomos do que o que
nelas se acha! Ou deveriamos até dizer que nelas ndo se acha nada? Que viver € inventar?”
(A8119).

Portanto, o mundo interior é definido como associagéo de instintos em luta que condena
0 conhecimento de si a uma tarefa infinita e de constantes mudancgas. A psicologia do autor de
Zaratustra se constitui a partir do pluralismo e luta de forgas que constitui o corpo. Ele afirma

que:
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O homem ndo é somente um individuo, mas um todo orgénico que continua
a viver em uma Unica linha determinada. Que ele tenha sucesso é a prova de
gue um género de interpretacdo (embora sempre em construcdo) também
teve sucesso, que o sistema de interpretagdo ndo mudou (VP, 678, p.343).

Nosso corpo € uma poténcia de acdo e 0S Seus componentes se rednem como em um
regime aristocratico: “O organismo ¢ uma multiplicidade de seres animados que, por um lado
se combatem mutuamente, e por outro, ordenados e subordinados como estdo entre eles,
fazem, sem querer, do seu ser individual uma afirmagdo do conjunto” (FP, 27[27]). Em outro
fragmento, encontramos a explicagdo da constitui¢do do individuo: “o individuo mesmo como
luta das partes (por alimento, espaco etc.): seu desenvolvimento atado a um vencer, dominar
partes isoladas, atado a um estiolar-se, a um ‘tornar-se 6rgdo’ de outras partes” (VP, 647,
p.329).

Aqui encontramos a origem do conceito de individuo em Nietzsche. Como esse

conceito se articula em sua construcédo tedrica da nogdo de psicologia e mundo interior?

3.4 O INDIVIDUO COMO MULTIPLICIDADE DE FORCAS

Nietzsche desfere golpes de martelada no atomismo, no conceito de unidade como
formagcdo de subjetividade. Em Além de Bem e Mal, 8 12, afirma a necessidade de se declarar

guerra ao “mais funesto atomismo” existente: “O atomismo da alma” (BM, § 12).

Na sequéncia do mesmo aforismo, diz que “essa crenga deve ser eliminada da ciéncia”
(idem). Ele pretende, com essa afirmagdo, abrir “... o caminho para novas versdes e
refinamentos da hipdtese da alma: e conceitos como ‘alma mortal’, ‘alma como pluralidade
do sujeito’ e ‘alma como estrutura social dos impulsos e afetos’ querem ter, de agora em
diante, direitos a cidadania” (idem). Ao eliminar o atomismo presente no conceito de alma, o
filésofo abre novas perspectivas interpretativas para uma compreensdo ampliada dessa nogao
que ird chamar de mundo interior. Quer, com isso, retirar do conceito “alma” o seu carater de
subordinacdo em relacdo a unidade e a eternidade - como pretendem os metafisicos —, criando

e tornando valida a tentativa de lancar hipoteses inovadoras, relacionando-o a multiplicidade.

Cria também, com essa hipotese, um novo conceito de individuo como “sistema de
vida”, que se contrapde ao “individuo imaginario”:
Nao existem verdades individuais, mas todo género de erros individuais. — 0

préprio individuo é um erro. Tudo o que em nos se passa &, em si, algo que
ignoramos: ndo fazemos mais do que projetar na natureza a intencdo, o
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engano e a moral. — mas eu distingo: os individuos imaginarios e o0s
verdadeiros “sistemas de vida”, e cada um de nds é um (FP, 4[7].

A menor particula da subjetividade — o sujeito, o individuo — é aqui questionada. As
existéncias fisicas ou reais, nas quais nada se pode separar sem que elas deixem de ser tais,
sdo chamados por Nietzsche de “entes de imaginacdo”, ficcdo que a razdo projeta na natureza
interior e exterior. O filésofo denuncia o apelo aos fenbmenos de autoconsciéncia e
responsabilidade, a partir do qual se funda a psicologia tradicional, que se assenta em uma
crenca incondicional no ego. O que ele recusa é a ideia tradicional de individuo como
representacdo que o Eu faz de si. A proposta € colocar em cena o conceito de si-mesmo

enquanto agente™.

O individuo como sistema de vida se reconhece dividido na multiplicidade de seres que
o0 compBem. Nosso fil6sofo langa mdo da nogdo de “sistema de vida” como individuo, seja
para ressaltar as forcas que estdo presentes na formacao dos 6rgdos e constituicdo do corpo
como unidade aparente, seja para demonstrar a multiplicidade de forcas presentes no corpo
como individuos. O corpo nietzschiano é o lugar da multiplicidade discordante, € um
pluralismo dialético porque a contradicdo estd instalada em seu interior (Cf. A8109). O

individuo é essa multiplicidade, é essa soma de forcas organicas que constitui o corpo.

Em Gltima anélise, podemos afirmar que sua reflexdo vai se confrontar com a psicologia
tradicional, que busca elementos da consciéncia™®. A psicologia proposta por Nietzsche visa
sondar as visceras e 0s coracOes, a fim de capturar as razdes, pulsdes, afetos ocultos atras dos
processos corporais, dos quais nossas experiéncias sdo apenas expressdo. O mundo interior é

0 objeto préprio dessa psicologia.

Como vimos, a psicologia é concebida como “morfologia da doutrina do
desenvolvimento da vontade de poder” (BM823). A tarefa do psicologo, portanto, seria a de

desvendar a vontade de poder oculta em suas diversas formas de expressao: vida, moral,

15 O conceito de “si-mesmo”, Selbst, muito recorrente nos escritos de Nietzsche, constitui uma critica a
tradicional imputacdo de um agente considerado como “substrato” do “atuar” por tras de toda acao atribuida
a um sujeito ou individuo. Com esse conceito, o filésofo alemdo rompe com os principais conceitos da
tradicdo filosdfica, sobretudo com a nocdo moderna de consciéncia, Eu, Alma, Sujeito, individuo. Todos
esses conceitos estdo centrados na visdo metafisica do mundo e a servi¢o de um tipo de moral, a moral de
negacao e renuncia de si.

16 Nietzsche promove ruptura da nocéo tradicional de sujeito e o conceito de consciéncia, ambos caros &
psicologia classica. O filosofo interdita a referéncia a qualquer sujeito ja constituido. Ele constrdi uma critica
voraz em relagdo a “velha” nogéo de psicologia construida pela tradic8o cartesiana e kantiana, sua critica é uma
“critica dos elementos da consciéncia” (GC8355) ou, como ele dird em outro momento, a “autocritica da
consciéncia“ (GM, 111§25). A psicologia, da qual trata nosso filésofo, ¢ uma psicologia das “profundezas”, a
consciéncia é apenas um efeito, algo derivado, uma superficie.
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religido, ciéncia. Sob todas as formas de experiéncia, hd um traco comum que expressa a

vontade de poder que ali se abriga.

Como ja salientamos, é nos textos postumos que Nietzsche se alonga na explicacdo
sobre a vontade de poder. Ao descrever seu dominio e campo de atuacdo, toma mais uma vez

a psicologia em seu sentido etimoldgico e historico:

A alma humana e suas fronteiras, a amplitude até aqui alcancada nas
experiéncias humanas interiores, as alturas, profundezas e distancias dessas
experiéncias, toda histéria da alma até 0 momento, e suas possibilidades
inexauridas: eis o territorio de caca reservado para o psicélogo nato e amigo
da caca grande (BM845).

A tarefa do psicdlogo de buscar a “alma”, “de navegar” pelo mundo interior terminara
por desvendar a vontade de poder. Sendo o corpo um atributo da vontade de poder, nosso
filésofo faz da psicologia um equivalente da biologia. Em relacdo a essa equivaléncia, diz
ainda: “O conceito vitorioso, de ‘for¢a’, com o qual nossos fisicos criaram Deus e 0 mundo,
necessita ainda ser completado: ha de ser-lhe atribuido um mundo interior que designo como
‘vontade de poder” (VP, 619, p, 3190). A equivaléncia entre organismo e a vontade de poder
é claramente expressa em Zaratustra: “onde encontrei vida, encontrei vontade de poder” (ZA,
I, Da superacdo de si). E, em um aforismo Para além de Bem e Mal, esclarece que essa

equivaléncia é uma correcdo do principio fisiologico vigente naquele momento (Cf. BM§13).

Vemos um esforco de Nietzsche em repensar o organismo. Varios sdo 0s textos,
rascunhos de obras e fragmentos nos quais relaciona as atividades organicas a vontade de
poder. Em um conjunto de textos da obra inacabada Vontade de Poder, existe uma sessao
intitulada “Vontade de poder como vida: o processo organico”. Nos textos que o compdem,
podemos encontrar a critica aos fisiologistas da época. Para ele, o grande erro é imaginar que
0s impulsos presentes no organismo possuem um sentido de autoconservacao, que seriam,
segundo os fisiologistas dos séculos XVIII e XIX, impulsos cardeais de um ser organico. No
entanto, afirma o filésofo, “Todo corpo especifico anseia tornar-se senhor de todo espago e
expandir sua forga (sua vontade de poder): e repelir tudo o que resiste a sua expansao” (FP,
14(86).

Para estabelecer uma finalidade interna e efetiva do organismo no meio, afirma que “a
vida é essencialmente apropriacdo, ofensa, sujei¢cdo do que é estranho e mais fraco, opressao,
dureza, imposicdo de formas préprias, incorporagdo e, no minimo e mais comedidamente,

exploracgdo. (...) a vida é precisamente vontade de poder” (BM8§258). Em outro fragmento,
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adverte que ndo considera seu conceito de vontade herdeiro do conceito de vontade de
Schopenhauer:

Em vez de se entender como uma Unica vontade determinada se difundiu
através de varias formas, riscou-se o carater da vontade, subtraindo-se seu
contetido, seu aonde. E o que sucede no grau mais elevado com
Schopenhauer: é a uma simples palavra que ele da o nome de vontade
(X11,14[121].

E, insistindo ainda neste ponto, afirma que:

A idiossincrasia democrética... jA pode penetrar nas mais rigorosas,
aparentemente mais objetivas das ciéncias: alis, parece-me ja ter-se tornado
senhor sobre a inteira fisiologia e doutrina da vida, para seu dano, como se
entende por si, pois um conceito —fundamental, o da atividade propriamente
dita, ele Ihe escamoteou. Em contra partida, sob a pressdo dessa
idiossincrasia, pde-se em primeiro plano a “adaptagdo”, isto €, uma atividade
de segunda ordem, uma mera reatividade, e chegou-se a definir a vida
mesma como uma cada vez mais adequada adaptacdo interna a
circunstancias externas (Herbert Spencer). Com isso, porém, a esséncia da
vida é equivocada: sua vontade de poder; com isso € ignorada a supremacia
que tém, por principio, as forcas espontaneas, agressivas, invasoras,
criadoras de novas interpretaces, de novas direcbes e de formas, a cujo
efeito, somente, se segue a “adaptacdo”; com isso € quase que negado no
organismo mesmo o papel dominador dos altos funcionarios, nos quais a
vontade de vida aparece como ativa e conformadora (GM, 11§12).

O organismo ndo procura conservar-se, ¢ nao funciona segundo essa finalidade: “em
todo ser vivo pode-se mostrar com clareza que ele faz tudo ndo para se conservar, mas para
tornar-se mais” (XII, 5[64]). Podemos ver aqui que a doutrina da vontade de poder rompe

com a definicdo espinosiana de vida, defini¢do que é hegeménica:

Querer preservar-se é expressdo de indigéncia, de uma limitagdo do préprio
instinto fundamental da vida, o qual tende a expansdo do poder e, nesta
vontade, ndo poucas vezes pde em questdo e sacrifica a autopreservacao.
Considere-se sintomatico, que alguns filésofos, como, por exemplo,
Espinosa, que sofria de tuberculose, viam, eram obrigados a ver, como
decisivo, precisamente o chamado instinto de conservagdo: tratava-se de
pessoas em situacdo de indigéncia. O fato das nossas ciéncias naturais se
terem de tal modo se comprometido com o dogma de Espinosa (ultimamente
ainda e da forma mais grosseira com o darwinismo, com Seus
incompreensivelmente parciais ensinamentos acerca da “luta pela vida”) tem
por certo a ver com a proveniéncia da maior parte dos investigadores da
natureza (...). Mas um investigador da natureza deveria sair de seu recanto
humano: na natureza ndo domina a indigéncia, mas sim a abundancia, o
desperdicio, mesmo até ao absurdo. A luta pela vida é s6 uma excecdo, uma
restricdo temporaria da vontade de viver; as lutas maiores e menores
movem-se sempre em redor da vantagem, do crescimento e expansdo, do
poder, em conformidade com a vontade de poder, a qual é justamente a
vontade de viver (GC8349).
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A vida é tomada como atividade de expansdo, como querer mais vida, ou, nas palavras
de nosso filésofo, “O aspecto global da vida ndo ¢é a situagdo de indigéncia... mas antes a

riqueza... — onde se combate, combate-se por riqueza” (IC, Incursoes...§14).

Para ele, existe uma espécie de teleologia interna, uma espécie de comando interior.
Esse telos conduz o sentido da vida como uma capacidade de um organismo de agir conforme
suas finalidades interiores. O fisiologico era definido na Alemanha mecanicista como fisico-
quimica do organismo. O autor de Zaratustra, ao colocar a “teleologia” em sua definigdo da
vida, acrescenta ao conceito de forca (fisico-quimica) da fisiologia mecanicista um

“complemento”, que é justamente a vontade de poder.

Nessa perspectiva, 0 organismo apresenta uma teleologia limitada e interna que se
contrapBe a finalidade externa e ao causalismo mecanicista. Em seu desenvolvimento,
nenhuma lei fisico-quimica deve ser considerada abolida e, no entanto, uma tal organizacéao
ndo € apenas exprimivel em termos fisico-quimicos. A acdo ndo é apenas o efeito, no
organismo, de eficientes causas fisico-quimicas (o0s estimulos exteriores), mas o resultado de
uma elaboracdo transversal desses estimulos, elaboracdo por sele¢do, que o organismo lhe

imp&e em virtude de sua autorregulacao.

A fisiologia teleoldgica significa que o organismo age em direcdo a um fim, geralmente
programado. O corpo vivo, submetido as experiéncias mecanicistas, fisicas e quimicas,
comporta-se em relacdo a essas forcas de maneira original e, até certo limite, acomodativa.
Nietzsche aceita a teleologia do conceito de ser vivo, mas rejeita a nogdo de fim natural e,
principalmente, a de “fim supremo”, promovido pela filosofia da historia da Aufkléarung
alema. A questdo aqui proposta é a de que a teologia interna ndo pretende conciliar
determinismo e liberdade, mas proclamar a oposicao entre carater e destino. As condicfes de
existéncia do vivente sdo irredutiveis e quase determinantes: “o inorganico nos condiciona
inteiramente: agua, ar, solo, figura do solo, eletricidade, etc. N6s somos plantas sob tais
condi¢des” (IX, 11[210]).

Enquanto “plantas”, estamos enraizados nas condigdes primordiais da vida terrestre.
Ainda que os condicionamentos do inorganico sejam irredutiveis, o filésofo aleméo
condiciona a poténcia de acdo coletiva (gregaria) pela qual a humanidade modificou seu meio

ambiente, criando um “meio humano” (s6cio-historico) para, em seguida, enfatizar a poténcia
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da acéo individual dos organismos para fazer seu meio, compor seu ambiente humano, como

efeito de um esforgo nunca garantido.

O individuo emerge tardiamente com a capacidade de modificar os condicionantes do
“meio humano™: “dizes que alimentagdo, local, ar, sociedade te alteram e determinam? Ora,
tuas opinides fazem-no ainda mais, pois elas te determinam a essa alimentacdo, local, ar,
sociedade” (IX 11[43]). Nietzsche, dessa forma, critica as teorias da adaptacdo do vivente ao
meio e, sobretudo, coloca o problema ético sob a forma das relacbes do organismo com suas
condicdes de existéncia. A situacdo do vivente comandado pelo exterior € o que ele toma pelo

tipo do doente, do escravo, do camelo, do fraco.

A ética, nessa perspectiva, requer a solucdo da problematica fisioldgica da regulacéo:
seria ela feita pelo interior ou pelo exterior? A partir desta questdo, podemos compreender a
importancia assumida pela doutrina da vontade de poder, como referéncia das funcgdes

corporais, € 0 modo como isso revoluciona a ética.

A autoconservacdo € um principio que o filésofo alemdo recusa para sua explicacdo do
organismo. O corpo possui duas acOes basicas: ele age mantendo a vida e realizando um
valor. Nos individuos que gozam de salde, as duas a¢des sdo realizadas ao mesmo tempo. O
corpo saudavel ndo busca a simples conservagdo. Por sua vez, no corpo doente, produz-se
uma divisdo entre essas operacOes: ele realiza o minimo das condi¢cBes necessarias a
manutencdo da vida, temos aqui o instinto de autoconservacédo, e efetua certa limitacdo do

meio por incapacidade.

Ora, se a vida é criacdo de valores, é transbordante de energia. A doenca é
essencialmente esgotamento, palavra que significa a0 mesmo tempo cansaco e incapacidade
de criar. A doenca, portanto, é uma direcionada a conservagdo e um retraimento do meio; uma
limitacdo do funcionamento do organismo. Quando o retraimento do meio atinge o apice, e
com isso 0 organismo ndo realiza suas tarefas habituais, tende para o nada. Temos entdo o

instinto de decadéncia, a vontade de nada. O niilismo aparece como uma doenga da vontade.

A psicologia € uma teoria da vida enquanto vontade de poder, e as duas afeccOes
originais dos viventes sdo salde (forca) e doenca (fraqueza). A vida é essencialmente vontade
de poder (forca e fraqueza simultaneamente). Nesse sentido, a psicologia é fruto de nossas

experiéncias intimas e pessoais.



58
A Vontade de Poder: Ndcleo Fisiopsicolégico das Interpretacfes

Nessa afirmacdo, encontram-se dois principios basicos da vida: o principio da
especificidade das funcbes bioldgicas, que estabelecem a distingdo entre “meio interior” e
“meio exterior”, € 0 principio da identidade das leis da saude e da doenca, do sadio e do
morbido. Essa identidade entre os fendmenos oriundos do corpo abole a distin¢do entre

patologia e fisiologia, mas reafirma a precedéncia desta sobre aquela.

A psicologia de Nietzsche, por essa razdo, € classificada como “uma auténtica
fisiopsicologia” (BM8§23). O filésofo também fala em “cultivar a fisiologia com boa
consciéncia” (BM8§15). Dessa forma, é necessario esclarecer a natureza desse cultivo para
apreender o sentido de sua “fisiopsicologia”, pois s6 assim poderemos apreender a relagéo

estabelecida entre fisiologia e psicologia.
Em seu livro Para Genealogia da Moral, esclarece:

De fato, toda tabua de valor, todo “tu deves” conhecido na historia ou na
pesquisa etnoldgica, necessita primeiro uma clarificacdo e interpretacdo
fisiologica, ainda mais que psicoldgica, e cada uma delas aguarda uma
critica por parte da ciéncia médica. A gquestdo: 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. Algo, por exemplo, que tivesse valor evidente com
relacdo a maior capacidade de duracdo possivel de uma raga (ou acréscimo
de seu poder de adaptacdo a um determinado clima, ou a conservacdo do
maior nimero) ndo teria um tipo de homem mais forte. O bem da maioria e
dos raros sdo consideragdes de valor opostas: tomar o primeiro como de
valor mais elevado em si, eis algo que deixamos para a ingenuidade dos
bidlogos ingleses... todas as ciéncias devem doravante preparar o caminho
para a tarefa futura do filésofo, sendo esta tarefa assim compreendida: o
filésofo deve resolver o problema do valor, deve determinar a hierarquia
dos valores (GM, 1817, nota).

No inicio dessa dissertacdo Nietzsche esta se dirigindo aos “psicologos ingleses”, que
“estdo sempre obstinados a mesma tarefa, ou seja, colocar em evidéncia a partie honteuse
[parte vergonhosa] de nosso mundo interior”. Chama-os de “pesquisadores e microscopistas
da alma” (GM, I§1). A filosofia esta, segundo o filésofo alem&o, em uma linha divisoria do
trabalho tedrico, de um lado, com as chamadas “ciéncias humanas”, filologia, historia, etc.; de
outro lado, com as chamadas “ciéncias naturais”, fisiologia ¢ medicina. E justamente ai que a
filosofia encontra sua identidade e tarefa: enquanto “porta voz e mediadora” dessas ciéncias
responsaveis pela reconstrucdo historica das diversas morais, ela conserva uma relacdo
tematica com o todo; enquanto encarregada de hierarquizar os valores, renuncia ao papel de

juiz.
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O filésofo possui a tarefa de legislar, pois dessa forma decidira as questdes juridicas das
formas axioldgicas. Recorrendo a qual critério? Talvez a resposta mais facil seja: “a vida”. E a
partir de Aurora que anuncia “que o que ¢ ‘alto’ e ‘baixo’, na moral, ndo pode ser medido por
um metro moral: pois ndo existe uma moral absoluta. Entdo busquem em outra parte a sua
escala e-cuidado!” (A§139).

A vida deve ser esse critério, mas essa escala esbarra em um problema experimental:
uma mesma configuracdo moral pode ser avaliada segundo o critério de conservacao ou de
crescimento da vida. Essa nossa afirmacdo pode ser colocada nos seguintes termos: a
conjugacdo entre vida e moral se desdobra em quatro critérios, quais sejam, decadéncia
(declinio), ascensdo (transbordamento da forca), gregarismo (conservacdo, manutencao) e
isolamento. Esses desdobramentos constituem um sistema médico e psicolégico em

Nietzsche.

E a partir dessas consideracbes que a fisiologia assume importancia capital na
psicologia como experiéncia de si. Ela possui a funcdo avaliadora. Nos rascunhos de
dezembro de 1888 e janeiro de 1889, o fildsofo afirma que a fisiologia ¢ “a rainha de todas as
outras questdes” (XIII, 25[1]) e, dessa forma, relacionar a moral ao conceito fisioldgico de

saude.

O conceito fundamental, portanto, é a vontade de poder e, como vimos, enquanto
hipotese psicoldgica, € uma teoria da vida, abrangendo tanto a fisiologia quanto a patologia.
Sendo a vida a condicdo de possibilidade de todo e qualquer valor, ela ndo pode ser o critério
de sua avaliacdo. Cabe ao psicologo, portanto, estabelecer um tribunal critico a partir do qual

analisara certo modo de ser da vida.

O psicélogo tem a tarefa de detectar e diagnosticar a decadéncia, o declinio da forca
presente em toda experiéncia. Essa associacdo entre a fisiologia e a psicologia permite
responder & questdo central do empreendimento clinico nietzschiano: “como mensurar
objetivamente o valor? Unicamente pela quantidade de poténcia que foi acrescida e
organizada” (XII, 11[83]), pelos valores que nascem do desenvolvimento e transbordamento
de vida, que servem para avaliar. Contudo, os valores ocidentais estdo assentados em
vivéncias moérbidas. A fisiologia explica o campo em que Nietzsche promove um diagnostico

a partir das experiéncias pessoais de todo sistema de pensamento e corrente filosofica.
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E em Ecce Homo que ele se pronuncia de maneira bastante clara sobre o procedimento
fisioldgico:
Para um fisi6logo, tal antinomia de valores ndo deixa davidas. Quando, no
interior do organismo, o 6rgdo mais insignificante descura, mesmo por um
minimo, de impor com total segurancga sua autoconservagdo, sua renovagao
de forgas, seu ‘egoismo’, o todo degenera. O fisidlogo exige a extirpa¢éo da
parte degenerada, ele nega qualquer solidariedade ao degenerado, esta o
mais longe possivel da compaixao por ele. Mas o sacerdote quer exatamente

a degeneracdo do todo, da humanidade por isso conserva o0 que degenera — a
esse preco ele a domina... (EH, A82).

Em seu livro Genealogia da Moral, o autor nos revela que desde garoto se preocupara

com o problema da origem de nossos conceitos de bem e mal. E que somente mais tarde, com:

Alguma educacdo historica e filologica juntamente com um inato senso
seletivo em questdes psicoldgicas, em breve transformou o meu problema
em outro: sob que condi¢des o homem inventou para si 0s juizos de valor
“bom” e “mau”? E que valor tém eles? Obstruiram ou promoveram at¢ agora
0 crescimento do homem? S&o indicio de miséria, empobrecimento,
degeneracdo da vida? Ou ao contrario, revela-se neles a plenitude, a forga, a
vontade da vida, sua coragem, sua certeza, seu futuro? (GM, pref.,83).

A pergunta pela origem dos valores morais é precisamente médica, pois nos reporta as
condicdes corporais: condicdes de forca e vitalidade, fraqueza e degeneracdo. CondicGes de
salde e doenga. As condicOes psicoldgicas presentes nas funcdes fisioldgicas sdo selecionadas
pela natureza do homem moral. Portanto, é possivel afirmar que o destaque que damos aquela

ou a esta moral depende das condi¢es fisiol6gicas ou patologicas do avaliador.

Podemos verificar que, a partir do livro em que se apresenta 0 rompimento com a
filosofia de Schopenhauer, Humano Demasiado Humano, e de seu empreendimento de
investigacdo da origem e transvaloragdo da moral, o filésofo alemdo elabora uma teoria

fisioldgica, desenvolvendo uma critica psicoldgica a metafisica e a cultura ocidental.

Com essa ferramenta clinica, podemos inferir que a elaboracdo da filosofia metafisica
revela uma construcdo de ideias que sdo oriundas de certo tipo psicoldgico. A fisiologia é o

elo que se estabelece entre as vivéncias e as nossas escolhas morais.

3.5PSIOLOGIA MORAL: A MORAL COMO SINTOMA DE DOENCA

Com a tarefa de realizar um exame dos valores e com isso detectar se sdo sintomas de
salde ou doenca dos tipos psicologicos que os engendram, Nietzsche passa a operar sua

critica através de um diagnostico tipologico. O corpo € o critério para essa tarefa, pois € a
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partir de suas potencialidades e experiéncias que criamos valores. Tendo isso em vista,
acreditamos que a psicologia nietzschiana pode nos ajudar ndo sdé a pensar uma nova
terapéutica que nos conduzirad a novas praticas de saude, como também a refletir sobre novas

perspectivas éticas. Em um fragmento postumo, da primavera de 1888, ele escreve:

Saude e doenga ndo sdo nada essencialmente diverso, tal como acreditam os
antigos médicos e ainda hoje alguns homens praticos. Ndo se precisam
construir a partir dai principios distintos ou entidades, que entram em
contenda por conta do organismo vivo e fazem dele seu campo de batalha.
Isso é coisa antiga e falatorio, que ndo serve para nada. De fato, ha entre
esses dois tipos de existéncia apenas diferenca de grau: o exagero, a
desproporcdo, a ndo harmonia dos fenémenos normais constituem o estado
doente. Claude Bernard (FP, 14[65]).

O livro de Claude Bernard, Lecons sur la Chaleur Animale, ocupa lugar de destaque
entre as obras de fisiologia que contribuiram para a construcdo reflexiva do filésofo aleméo
sobre o tema salde e doenca. A ideia de Bernard de que o normal e o patolégico séo
homogéneos é muito bem aceita por Nietzsche e inspira sua tentativa de eliminar a dualidade

presente nas afirmacdes metafisicas que se alojaram na medicina.

Salde e doenca ndo podem ser compreendidas como duas dimensdes separadas e
distintas; por um lado; a salde como norma, e, por outro, a doen¢a como anormalidade ou

negacgdo absoluta da saude. Conforme explica Wotling:

A consequéncia disso é a solidariedade fundamental entre salide e doenca, a
hip6tese da vontade de poténcia implicando na homogeneidade integral da
realidade e, portanto, na rejeicdo de qualquer diferenca de natureza entre
esses dois termos. O trabalho do fil6sofo médico exige entdo uma profunda
atencdo as variacGes de grau, de dosagem relativa, que distinguem diferentes
processos corporais. O fato de que a diferenca é tdo somente de grau
permite, assim, tomar fendbmenos reconhecidos como patoldgicos como
modelos de interpretacdo aplicaveis aos componentes de certas culturas,
donde a aproximacdo entre a neurastenia e culturas idealistas (WOTLING,
2013, p.162).

A diferenca entre salde e doenca € apenas de grau. O critério atribuido por Nietzsche
procura abolir o critério metafisico, cuja base esta assentada na no¢édo de verdade e mascara a
origem corporal de tais conceitos, que estdo enraizados na experiéncia. O filosofo reivindica
uma dupla experiéncia da satde e da doenca como dupla natureza do corpo, que esta, como
vimos, na origem da interpretacdo das interpretagdes. Mas o que ele entende por doenga? O

gue vem a ser salde na arquitetura tedrica do filésofo alemao?
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Encontramos, em Aurora, a seguinte definicdo para doenca: “Por doenga deve-se
entender: um prematuro avizinhamento da idade, da fealdade ou dos juizos pessimistas —
coisas que andam juntas” (A§409). Verifica-se nesse aforismo que a doencga é vista como um
traco que pertence a duas esferas: a do corpo e a do psiquismo, na medida em que se vincula a
idade ou aos juizos pessimistas. Temos aqui a afirmacdo da doenca enquanto um
acontecimento fisiopsicoldgico; as afec¢bes do corpo e as atuagdes do psiquismo como fatos

patoldgicos.

A velhice é uma afeccdo do corpo, 0 momento em que ele perde suas forcas fisicas e
torna-se incapaz de realizar tarefas. Observa-se na velhice uma mudanca orgénica, que altera
0 ritmo da vida e diminui as atividades do corpo. Também se verifica nesse aforismo que o
pessimismo é um sintoma de doenca. Em outro fragmento, o filésofo afirma que o
pessimismo nao € “nenhum problema, mas um sintoma,” o problema ¢ que ele “mesmo ¢ uma

doenga, um declinio, uma idiossincrasia...” (FP17[8]).

Como afirmamos anteriormente, a psicologia em Nietzsche esta vinculada a experiéncia
gue temos de nossa prépria vivéncia; cada vivente estima a partir de si pensamentos, juizos
que o auxiliem na preservacao da existéncia. No individuo doente, esse processo de avaliacdo
estd marcado pelo pessimismo, ou seja, pela emissdo de juizos que negam a vida, que

impedem uma adesdo completa a ela.

O doente ndo investe em sua vida e, sobretudo, no mundo. Seu esgotamento Se expressa

em seu modo de agir e de avaliar, de impor sentido. Ainda em Aurora, lemos que:

Em épocas cruas, quando prevalecem 0s juizos pessimistas sobre 0 homem e
0 mundo, o individuo com o sentimento de sua plena forga procura sempre
agir conforme tais juizos, ou seja, transpor a ideia em a¢do mediante roubo,
cacada, ataque, sevicia e assassinato, incluindo as cépias mais brandas
desses atos, as Unicas toleradas no seio da comunidade (A842).

Ao articular os juizos e valoracdes provenientes da salde e da doenca, a partir de
estados corporais especificos, o psicdlogo Nietzsche fara o diagnéstico de algumas filosofias.
A filosofia moral de Schopenhauer brota do solo infectado pela doenca. A doenca esta
presente também nas producdes filosoficas metafisicas de um modo geral, na medida em que
h& uma necessidade patoldgica que produz as suas consideracfes. Podemos, portanto, afirmar
que é a experiéncia da doenca que determina as condi¢Ges de possibilidade da moral

pessimista.
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Todos os valores morais sdo fruto de esgotamento ou de fortalecimento daquele que
avalia. Nossa interpretagdo é corroborada pela interpretacdo de Foucault: “é preciso saber
diagnosticar as doencas do corpo, os estados de fraqueza e de energia, suas rachaduras e suas

resisténcias para avaliar o que € um discurso filoséfico” (Foucault, 2001, p.19).

A concepcdo de simultaneidade entre corpo e psiquismo, salde e doenca, presente na
fisiologia e psicologia nietzschianas, estd presente também na seguinte passagem da

Microfisica do Poder, de Foucault:

Pensamos em todo caso que o corpo tem apenas as leis de sua fisiologia, e
que ele escapa a histéria. Novo erro; ele é formado por uma série de regimes
que o constroem, ele € destrogado por ritmo de trabalho, repouso e festa; ele
é intoxicado por venenos — alimentos ou valores, habitos alimentares e leis
morais simultaneamente; ele cria resisténcias (FOUCAULT, 2001, p.27).

As vivéncias do corpo criam valores e essas avaliagOes interferem na constituicdo
organica. Nietzsche demonstra em um fragmento pdstumo que o esgotamento do fisico

produz valores:

Uma longa reflexao sobre a fisiologia do esgotamento impeliu-me a questao:
0 quao amplamente teriam penetrado os juizos dos esgotados no mundo dos
valores? Meu resultado foi tdo surpreendente quanto possivel, mesmo para
mim, que ja me sentia em casa em alguns mundos estranhos: achei todos o0s
juizos de wvalor supremos, todos aqueles que se assenhorearam da
humanidade, ao menos da humanidade que se tornou inofensivo, redutiveis
aos juizos dos esgotados (FP, 15[13]).

Em sua autobiografia, o filosofo declara que a doenga lhe ensinou “as razdes pelas quais
até agora se moralizou e se idealizou: a histdria oculta dos filésofos, a psicologia dos seus
grandes nomes surgiu-me as claras” (EH, pref.,83). A doenga “lhe clareou os olhos” para
enxergar melhor a sua filosofia. Nessa perspectiva interpretativa, a doenca possui um efeito
terapéutico, o que precisa ser combatido “com toda forca é 0 arrastar do contagio para as

partes saudaveis do organismo” (15[31]).

Um dos grandes responsaveis por esse “contagio” é, evidentemente, o cristianismo. Se a
doenca cria moral de desvalorizacdo da vida, o pessimismo “d4 as cores mais negras e
sombrias (...) para realcar o espanto e fazer pressentir nas coisas mais horror do que o que
tém” (A8561). Todas as manifestacfes culturais se encontram contaminadas com esse tipo de

pessimismo decadente.
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O conceito de decadéncia assume em Nietzsche uma dimensdo organica e filosofica.
Tomando a doenga como um processo de envelhecimento, fraqueza e esgotamento, esse
conceito se encontra no registro biolégico, como podemos atestar no Anticristo: “onde, sob
qualquer forma, a vontade de poder declina, hd também, toda vez, uma regressao fisioldgica,
uma decadéncia” (AC, 8§17). No registro filosofico, o termo se encontra nas correntes que
depreciam a vida, que manifestam uma moral que é fruto de uma experiéncia de vida

esgotada, fraca, pessimista.

A todas as filosofias que comungam com essa postura diante da vida, o filosofo aleméo
ndo cansa de denunciar com seu diagnostico de psicdlogo da cultura e da moral. Essas
filosofias pregam o desprezo pelo corpo, que gera mais sofrimento naqueles que adotaram
essa perspectiva interpretativa da vida. Sua origem €, ela mesma, uma interpretacdo
equivocada do sofrimento de existir. E importante assinalar aqui, novamente, o laco entre
moral e experiéncia de vida. O filésofo demonstra que o melhor exemplo dessa arte de

interpretar a vida de forma doente é o cristianismo:

Qualquer coisa que provenha do estbmago, dos intestinos, dos batimentos
cardiacos, dos nervos, da bile, do esperma — todos aqueles disturbios,
aquelas debilitagdes, aquelas superexcitacdes, toda a causalidade da maquina
por nés tdo desconhecida! — tudo isso para um cristdo como Pascal deve ser
tomado como um fenémeno moral e religioso, com a pergunta se Deus ou 0
Diabo, se bem ou mal, se a salvacdo ou a danacdo repousa ai dentro! Oh,
desventurado intérprete! Como deve torcer e atormentar a si mesmo, para
obter a razéo! (A886).

Podemos notar que ele procura despir o mundo de sua significacdo ética. O filésofo
considera a vida, experiéncia e corpo, como uma determinacdo ética. Também podemos
inferir, a partir de tudo que apresentamos, que as estruturas psiquicas, valores, relaces sociais
devem ser pensados a partir de uma circularidade. Ao fundamentar a psicologia em uma
fisiologia, procura inverter a producdo filoséfica idealista e, principalmente, a psicopatologia
que dai decorre, libertando assim todo pensamento da “ignorancia in physiologicis” (EH, Il
83).

Na tradicdo metafisica cristd, o sofrimento proveniente da doenca esta ligado a
associacdo entre dor e castigo. O cristianismo institucionalizou essas duas nogoes: para cada
sofrimento ha uma culpabilidade de mesma envergadura. Ainda em Aurora, no aforismo

intitulado “A Justica que castiga”, Nietzsche mostra como a culpa é marca de infelicidade:
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Infelicidade e culpa — essas duas coisas foram postas pelo cristianismo na
mesma balan¢a: de modo que, quando é grande a infelicidade que se segue a
uma culpa, ainda agora, sem querer, a grandeza da propria culpa é medida
por ele. (...) Mas somente ao cristianismo estava reservado dizer: “eis uma
pesada infelicidade, e por trds dele tem de estar escondida uma culpa pesada,
de igual peso, mesmo se ainda ndo a vemos com clareza! Se tu, infeliz, ndo
sentes assim estds perdido — passaras por coisas ainda piores!” — E depois,
na antiguidade, havia ainda efetivamente infelicidade, pura, inocente
infelicidade: somente no cristianismo tudo se torna castigo, bem merecido
castigo: ele faz sofrer também a propria fantasia do sofredor, de modo que
em tudo o que acontece de mau este se sente moralmente reprovavel e
reprovado. Pobre humanidade (A879).

O castigo foi institucionalizado pelo cristianismo, que pde em cena uma “psicologia
imaginaria” que ndo s6 agrava o sofrimento do sofredor, como também engendra uma

interpretagdo de mundo calcada nesse sofrimento:

Somente mal-entendidos sobre si, interpretaces de sentimentos agradaveis
ou desagradaveis, por exemplo, os estados do nervussympathicus, com o
auxilio da linguagem simbdlica da idiossincrasia moral-religiosa —

“arrependimento”, “remorso de consciéncia”’, “tentacdo do diabo”, “a
proximidade de deus” (AC§15).

Para o filésofo, essa interpretacdo do sofrimento causado pela doenga nos conduz a uma
“psicologia do erro” (Cl, VI86). Ele entende que a “verdadeira causa do mal-estar é
fisiologica” (Cf. GM, 111815). Em Aurora, combate firmemente o conceito de castigo, e toma

como tarefa elimina-lo para uma boa saude do individuo:

Para a nova educagdo do género humano. — Prestai auxilio, vos que soOis
prestativos e bem intencionados, a esta Unica obra — afastar do mundo o
conceito de castigo, que se alastrou sufocando o mundo inteiro! Nao ha pior
erva daninha!l Ndo somente o colocaram nas consequéncias de nossas
maneiras de agir — e como ja é apavorante e contrario a razdo entender causa
e efeito como causa e castigo! —, mas foram mais longe, e despojaram a pura
contingéncia do acontecer de sua inocéncia, com essa infame arte de
interpretacdo do conceito de castigo. Sim, levaram téo longe o desatino, a
ponto de mandar sentir a prépria existéncia como castigo — € como se as
fantasias de carcereiros e verdugos tivessem guiado, até agora, a educacao
do género humano (A813).

E na infelicidade que se encontra o fundamento do cristianismo da tortura da alma (Cf.
A877). Diante disso, a psicologia de Nietzsche procura fornecer uma férmula para tratar o
doente, formula que se encontra claramente expressa no aforismo “O pensamento sobre a
doenga™:

Tranquilizar a fantasia do doente para que ao menos ndo sofra mais com seus

pensamentos sobre sua doenca do que com a propria doenca — penso que ja é
alguma coisa! E ndo é pouco! Compreendeis agora nossa tarefa? (A§54).
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Essa é uma das primeiras praticas que sugere a clinica nietzschiana. A doenga ndo ¢ um
conceito secundario nessa psicologia; é o ponto de partida de todo filosofar e est4 enraizada
em suas proprias experiéncias pessoais: “Ora, ¢ a partir de sua propria experiéncia que

Nietzsche entende estudar satide e doenga” (WOTLING, 2013, p.163).

A denuncia da moral doente promovida pelo cristianismo (A§124) ¢ o fundamento
critico de nosso filésofo. Podemos entender sua filosofia como uma medicina da cultura, uma
clinica que procura promover uma correcdo de terapias equivocadas que ha muito vigoram no
Ocidente.

Para Wotling, “o trabalho clinico exige, com efeito, o emprego das ferramentas
conceituais complexas que Nietzsche deve elaborar previamente, sendo a questdo central
aquela do sentido que as nog¢oes saude ¢ doenga podem ter” (WOTLING, 2013, p.159). Nas
notas e rascunhos do inverno de 1872-1873, o autor de Zaratustra define a tarefa especifica
do filésofo por meio do modelo médico: “o filésofo como médico da civilizagdo”. Em um
logo aforismo de Aurora, avalia os médicos e os remédios da alma que até agora foram

aplicados a humanidade:

Onde estdo os novos médicos da alma? — Foi através dos meios de consolo
que a vida recebeu o fundamental carater de sofredor em que hoje se cré; a
maior doenca dos homens surgiu do combate a suas doencas, e 0s aparentes
remédios produziram a longo prazo, algo pior do que aquilo que deveriam
eliminar. Por desconhecimento, os recursos momentaneamente eficazes,
anestesiantes ¢ inebriantes, chamados de “consolacdo”, foram tidos como os
verdadeiros remédios, e nem mesmo se notava que O preco pago por esses
alivios imediatos era frequentemente uma piora geral e profunda do mal-
estar, que o doente iriam sofrer as consequéncias embriaguez e, depois, a
privacdo da embriaguez e, depois ainda, uma oprimente sensacdo geral de
inquietacdo, agitacdo nervoso e indisposi¢do. Atingido um certo grau de
doenca, ndo havia mais recuperacdo - disso cuidavam os médicos da alma,
por todos reconhecidos e adorados — Diz-se de Schopenhauer, com razéo,
gue ele enfim levou novamente a sério os sofrimentos da humanidade: onde
estd aquele que enfim também levara a sério os antidotos para tais
sofrimentos e pora no pelourinho o inacreditavel charlatanismo com que, sob
0s mais belos nomes, a humanidade habituou-se a tratar suas doencas da
alma? (A852).

Diagnosticado o problema, agora ele deve ser tratado. Qual a melhor terapéutica para
tratar a doenca que acomete a humanidade? Ela deve ser tratada através de uma clinica que
seja atuante na moral: “O erro no tratamento: ndo se quer combater a fraqueza por meio de um
sistema fortificant, mas por meio de uma espeécie de justificacdo e de moralizacao: isto €, por

meio de uma interpretacdo...” (FP, 14[65]).
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A interpretacdo permite ao doente ressignificar o sofrimento. Mas néo toda e qualquer

interpretacdo, somente aquela que promove uma saude.

3.6 A DOENCA COMO VIA DE ACESSO A GRANDE SAUDE

O corpo é o fio condutor das analises clinicas de Nietzsche. A doenca € um processo
presente em duplo registro: o somatico e o psiquico, mas o filésofo atesta 0 dominio do
primeiro sobre o segundo. Assim, uma terapéutica eficaz deve ser aquela que atue
exclusivamente no somatico; uma clinica que fortalega o corpo: “contra todo tipo de afligdo e
miséria da alma deve-se tentar, antes de mais nada: mudanca de dieta e trabalho fisico duro”
(A8269).

A associacdo entre corpo e mente revela a primazia da medicina sobre a moral. O
filésofo, em algumas anotacfes do outono de 1887, afirma essa precedéncia: “o progresso do
século dezenove frente ao 18 (...) subordinando sempre mais decisivamente a questdo da
salde do corpo a da ‘alma’: concebendo essa uUltima como um estado consecutivo ao
primeiro, a0 menos como a pré-condi¢ao” (FP,9,[121]). Os intérpretes do corpo ou ignoraram
essa questdo ou simplesmente ndo deram atencdo devida ao fato. Uma vez estabelecida essa
relacdo, podemos inferir que as construc@es éticas s6 podem ser alcancadas pelo trabalho com
o corpo: “sem perfeicdo corporal — uma perfei¢do espiritual ou ética é possivel? — que atencdo

nos estados doentios: quando é necessario passar tudo no crivo” (FP, 4[155]).

A doenca, travestida de moral, é transmitida pelo cristianismo. Nietzsche, em O
Andarilho e sua Sombra, analisa:

Foi o cristianismo que pintou o deménio na parede do mundo; foi o
cristianismo que trouxe o pecado ao mundo. A crenca nos remédios que
ofereceu para ele foi gradualmente abalada em suas raizes profundas: mas
ainda existe a crenca na doenga que ensinou e difundiu (AS§78).

A doenca foi propagada pela moral cristd. Contudo, o remédio € passar pela doenca e
convalescer: “o melhor remédio ¢ adoecer e convalescer” (AS8 325). Convalescéncia € um
termo que muito se apresenta nas obras do nosso filosofo. O termo se reporta ao retorno da
forca, tornar-se de novo saudavel. O periodo que se passa entre estar doente e estar saudavel é
o periodo em que o individuo esta se restabelecendo. Para a clinica nietzschiana, existem trés
sinais psicoldgicos que anunciam a saude: “1) por um pensamento com um vasto horizonte; 2)

por sentimentos de reconciliacdo, de consolo, de perdao; 3) pelo melancolico rir-se do pesado
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com que temos estado pelejando” (FP, 7[167]). Esses sinais representam 0 restabelecimento
de alguém que esta em processo de convalescéncia, sdo tracos psicologicos que nos orientam

para o conceito de saude.

A salde é comparada a liberdade de opinides em Humano Demasiado Humano. Ele faz
um diagndstico da vida ativa e da vida contemplativa em dois aforismos. No aforismo
intitulado “Lamentacdo™, nimero 282, analisa a vida contemplativa, e, no aforismo 283,
“Defeito principal dos homens ativos”, € analisado o valor da vida. Nietzsche valoriza a vida
contemplativa e constata que essa vida ndo possui habilidade para a “atividade superior”
(HH8283).

Ainda nesse aforismo, € dito que os homens ativos ndo sdo livres, uma vez que suas
atividades nao lhes permitem assenhorear-se de parte de seu dia para si mesmos: “pois aquele
gue ndo tem dois tercos do dia para si € escravo, ndo importa o que seja: estadista,

comerciante, funcionario ou erudito” (HH§283).

Os homens ativos sdo aqueles que, em virtude de sua “estupidez mecénica”, também

S80 preguicosos por ndo possuirem opinido propria (HH8286). E, no entanto:

Acho que cada pessoa deve ter uma opinido propria sobre cada coisa a
respeito da qual é possivel ter opinido, porque ela mesma é uma coisa
particular e Unica, que ocupa em relacdo a todas as outras coisas uma
posi¢do nova, sem precedentes. Mas a indoléncia que ha no fundo da alma
do homem ativo impede o ser humano de tirar &gua de sua prépria fonte. —
Com a liberdade de opinibes sucede 0 mesmo que a salde: ambas sdo
individuais, ndo se pode criar um conceito de validade geral para nenhuma
delas. O que um individuo necessita para sua saude é, para um outro, motivo
de doenca, e varios caminhos e meios para a liberdade do espirito seriam,
para naturezas superiormente desenvolvidas, caminhos e meios de servidao
(HH§286).

As condicbes de saude sdo definidas de forma particular, ou seja, cada individuo possui

uma saude que lhe é especifica. Em um aforismo, o filésofo afirma:

A salde ndo pode ser definida como qualquer coisa fixa. O estado em que
cada um pode fazer melhor o que faz o mais frequentemente: mas o
selvagem, um her6i de saldo ou s&bio desejariam estados totalmente
diferentes (FP, 8[62]).

Para um individuo selvagem, uma salde diferente dagquela que estaria em um individuo

civilizado. Um excelente aforismo que iremos transcrever em toda sua extensdo, da Gaia
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Ciéncia, intitulado “Saude da alma” ird nos conduzir a relacdo que Nietzsche estabelece entre

saude e moral. :

Apreciada formula de medicina moral (cujo autor ¢ Ariston de Quios), “a
virtude ¢ a saude da alma” — deveria ser modificada, para se tornar utilizavel,
ao menos assim: “sua virtude é a sua saude de sua alma”. Pois ndo existe
uma saude em si, e todas as tentativas de definir tal coisa fracassaram
miseravelmente. Depende do seu objetivo, do seu horizonte, de suas forgas,
de seus impulsos, seus erros e, sobretudo, dos ideais e fantasias de sua alma,
determinar o que deve significar salde também para seu corpo. Assim, ha
inlmeras saldes do corpo; e quanto mais deixarmos que o individuo
particular e incomparavel erga a sua cabeca, quanto mais esquecermos 0
dogma da “igualdade dos homens”, tanto mais nossos médicos terdo de
abandonar o conceito de uma saude normal, juntamente com dieta normal e
curso normal da doenca. E apenas entdo chegaria o tempo de refletir sobre
salde e doenca da alma, e de situar a caracteristica virtude de cada um na
salde desta: que numa pessoa, é verdade, poderia parecer o contrario da
salde de uma outra. Enfim, permaneceria aberta a grande questdo de saber
se podemos prescindir da doenga, até para o desenvolvimento da nossa
virtude, e se a nossa avidez de conhecimento e autoconhecimento ndo
necessitaria tanto da alma doente quanto da sadia: em suma, se a exclusiva
vontade de salde ndo seria um preconceito, uma covardia e talvez um qué de
refinado barbarismo e retrocesso (GC8§120).

Reiteramos que, entre os conceitos de saudavel e doente, existem apenas diferencas de
grau. Essa ideia promove um novo diagnostico em relacdo a salde e a doenca, que assumem
uma caracterizacdo relativa. A nogdo nietzschiana de saude e doenca se distancia das
consideracdes da medicina tradicional. Salude e doenca sdo modos de vida, e 0 que pode ser
doenca para um individuo, para outro pode se mostrar como um prazeroso estimulante. Trata-

se em Nietzsche, portanto, de uma “medicina moral”.

Assim, de modo geral, a salude representa uma atividade que exprime certa afirmacao
diante da vida; a doenca, por outro lado, consiste em uma atividade que exprime certa recusa
e negacdo da vida. A saude se revela na afirmacédo da vida, e a doenca em sua negacdo. Como
os dois conceitos estdo implicados, a doenca pode abrir acesso a novos modos de vida,
criando posturas intelectuais salutares: “a propria doenga pode ser um estimulante da vida:
mas é preciso ser sadio 0 bastante para esse estimulante” (CW,85; cf. EH, | §2). Outro
aforismo, “Do conhecimento daquele que sofre”, é bastante elucidativo em relacdo a esse

ponto:

A condicdo de pessoas doentes que se acham longa e terrivelmente
martirizadas por seus sofrimentos, mas cujo entendimento ndo é turvado por
isso, € algo de valor para o conhecimento — ainda sem contar os beneficios
intelectuais trazidos por toda soliddo profunda, toda subita e licita liberdade
em relagdo a deveres e habitos (A8114).
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E muito importante lembrar que em sua autobiografia Nietzsche apresenta-se como
doente, contudo sem perturbagdes mentais, aquele que “deslocou perspectivas” (EH, 18 1).
Ora, a doenca confere o poder de meditar sobre si e as coisas, assim como aquela maxima
grega, “homem, conhece a ti mesmo”. Quem sofre olha para si de uma maneira privilegiada,

“sem plumagem” (A§114).

Uma nova sensibilidade é desenvolvida naquele que esta convalescente, que detecta o

sadio e 0 morbido em todas as acOes e obras. Em Opinides e Sentencas, lemos que:

Quem frequentemente estd doente tem ndo sé um prazer muito maior em
estar sdo, devido a sua frequente reconquista da salde, mas também um
agucado sentido para o que é sdo ou doente nas obras e a¢des: de modo que,
por exemplo, justamente os escritores doentes — entre 0s quais estdo quase
todos os grandes, infelizmente — costumam ter, em suas obras, um tom de
salde bem mais seguro e constante, pois entendem mais que os fisicamente
robustos da filosofia da salde e convalescenca psicoldgica e de seus mestres:
manha, sol, florestas e fontes (0S8356).

Essa afirmacdo é importante para o que pretendemos demonstrar, pois o fildsofo esta
inserido entre os “escritores doentes”. Mas cabe perguntar 0 que 0s torna especiais e 0 que
lhes confere um “agugado sentido para o que é sdo e doente” e os torna superiores aos
“robustos filosofos”. Eles escapam a pressdo exercida pela doenca por possuirem uma

estranha saude:

A condicdo de pessoas doentes que se acham longa e terrivelmente
martirizadas por seus sofrimentos, mas cujo entendimento nédo é turvado por
isso, € algo de valor para o conhecimento — ainda sem contar os beneficios
intelectuais trazidos por toda soliddo produzida, toda subita e licita liberdade
em relacdo a deveres e habitos. (...) A enorme tensdo do intelecto, que quer
fazer frente a dor, faz com que brilhe sob nova luz tudo aquilo para o que
olha: e a indizivel atracdo conferida por toda luminosidade nova €, com
frequéncia, forte o bastante para desafiar todas as tentagcdes do suicidio e
fazer o prosseguimento da vida parecer sumamente desejavel para o
sofredor. Com desprezo ele pensa no calido e agradavel mundo de névoas,
em que se move tranquilamente o homem sadio; com desprezo pensa nas
nobres e queridas ilusdes, nas quais brincava antes consigo mesmo; tem
satisfacdo em evocar esse desprezo como que do mais profundo inferno,
provocando na alma o mais acerbo sofrimento: com esse contrapeso ndo se
dobra a dor fisica — sente que justamente ele é agora necessario! Em atroz
clarividéncia sobre a natureza, grita para si mesmo: “Seja seu proprio
acusador e algoz, tome seu sofrimento como a puni¢do que impds a si
mesmo! Desfrute sua superioridade como juiz: mais ainda: desfrute seu bel-
prazer, seu tirdnico arbitrio! Eleve-se sobre sua vida como sobre seu
sofrimento, olhe para baixo, para os fundamentos e a falta de fundamento!
Nosso orgulho se rebela como nunca: € para ele um estimulo sem igual,
antes um tirano tal como € a dor, antes todas as insinuacfes que nos faz, para
gue testemunhemos contra a vida — tomar o partido, justamente da vida
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contra o tirano. Nessa condicdo nos defendemos exasperadamente de todo
pessimismo, para que ele ndo pareca consequéncia de nosso estado e nos
humilhe, como se fossemos derrotados. Do mesmo modo, nunca foi maior o
estimulo a exercer a equidade no julgamento, pois agora ela é um triunfo
sobre n6s mesmos e sobre o mais sensivel dos estados, que tornaria
desculpavel toda iniquidade no julgamento, mas noés queremos ser

(3

desculpados, justamente agora queremos mostrar que podemos ser “sem

culpa” (A§114).
N&o poderemos deixar de notar o tom de vivéncia nessas palavras. O que se constata é
que o filésofo alemdo experimentou ambas as situacdes: de doenca e saude, vivenciou 0
estado de debilidade, contudo contou com “os beneficios intelectuais” que a enfermidade lhe
trouxe e seus livros sdo fruto desses beneficios. No prefacio da Gaia Ciéncia, afirma que a
obra ndo poderia ter sido escrita por ninguém que ndo tivesse vivido tal experiéncia. O livro
nasceu da “gratiddo de um convalescente”, ou seja, a obra ¢ a celebragdo de “um espirito que
pacientemente resistiu a uma longa, terrivel pressdo” da doenga (GC§ pref. §1). Em Ecce
Homo, declara a proveniéncia de sua profundidade filosofica: “Para 0s sinais de ascenséo e
declinio tenho um sentido mais fino do que homem algum jamais teve, nisto sou 0 mestre par

excellence — conhego ambos, sou ambos” (EH, I, § 1).

Nietzsche esclarece que as suas vivéncias foram uma “cura radical contra todo
pessimismo (o cancer dos velhos idealistas e herdis da mentira, como sabe)” e conclui que “ha
uma sabedoria nisso, sabedoria de vida, em receitar para si mesmo a salde em pequenas doses

e muito lentamente” (HH I, pref., §5).

Em uma carta, escreve que para compreendermos sua obra é necessario que primeiro
facamos nossas “as vivéncias interiores as quais esta obra deve sua origem” (EH, posfacio). E
a partir da experiéncia com a doenca que escreve seus livros e 0 objetivo deles é superar a

doenca. E importante para o nosso objetivo transcrever na integra o aforismo a seguir:

Aprendi, entdo a arte de parecer jovial, objetivo, curioso, sobretudo sadio e
malicioso — e num doente isso é, quer me parecer, o seu “bom gosto”. A um
olhar e uma simpatia refinados ndo escapard, no entanto, aquilo que talvez
seja 0 encanto desses escritos — que ali fala um homem sofredor e abstinente,
como se ndo fosse um sofredor e abstinente. Ali deve ser mantido o
equilibrio, a serenidade, até mesmo a gratiddo para com a vida, ali reina uma
vontade severa, orgulhosa, sempre vigilante e suscetivel, que se colocou a
tarefa de defender a vida contra a dor e de abater todas as conclusGes que, na
dor, na desilusdo, no fastio, na soliddo e outros terrenos pantanosos,
costumam medrar como fungos venenosos (HH, 11, pref.,85).

Nietzsche descreve a arte de transmutar a dor que a doenca traz em algo que seja
refinado, 0 que é necessario para todo escritor, e é tipico de um doente especial — o portador
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da “grande saude”. Para se atingir a saude, € preciso que criemos uma nocao clara de doenca,
pois os dois conceitos estdo ligados e se completam para se conseguir atingir uma saude
elevada. O filésofo rompe com a concepcdo médica, que aborda esses dois conceitos de forma
rigida e equivocada. A noc¢do de grande saude é apresentada na Gaia Ciéncia, no aforismo de

mesmo nome:

Aquele cuja alma anseia haver experimentado o inteiro compasso dos
valores e desejos até hoje existentes e haver navegado as praias todas desse
“mediterraneo” ideal, aquele que quer, mediante as aventuras da vivéncia
mais sua, saber como sente um descobridor e conquistador do ideal, e
também um artista, um santo, um legislador, um sdbio, um erudito, um
devoto, um adivinho, um divino excéntrico de outrora: para isso necessita
mais e antes de tudo uma coisa, a grande salude — uma tal que nao apenas se
tem, mas constantemente se adquire e é preciso adquirir, pois sempre de
novo se abandona e é preciso abandonar... (GC8382).

A resisténcia ao pessimismo inspirado pela doenca ndo pode ser obra de um rigoroso
controle racional, mas de um verdadeiro “instinto de cura” (EH, | 8§6), ou seja, “instinto de
autodefesa” (EH, Il § 8). Nietzsche chega mesmo a prescrever alguns cuidados para esse fim:

“escolha da alimentagdo, de lugar e clima, de distragdo” (EH, II §8).

Podemos concluir que a analise dos conceitos salude e doenca confere ao psicologo
Nietzsche, a partir de suas vivéncias, o instrumento para diagnosticar sintomas e desvendar o
grau de salude ou doenca presente em todas as manifestacbes culturais, de modo que, em

algumas filosofias, sdo individuos doentes que filosofam, noutras, individuos saudaveis.

Em um fragmento péstumo, o fildsofo se refere ao critério para se atingir a grande

salde:

O critério permanente de observar-se, o florescimento do corpo, o impulso, a
coragem, a alegria do espirito — mas naturalmente também a importancia dos
elementos moérbidos que ele pode assumir e ultrapassar — que ele pode tornar
sdos. O que aniquilaria os homens mais delicados faz parte dos estimulantes
da grande saude (FP, 29[97]).

A capacidade de assumir e ultrapassar os elementos morbidos constitui a “grande
saude”, ou seja, o portador da grande saude ndo € o mais saudavel dentre os saudaveis, mas o
doente que conseguiu se libertar dos juizos pessimistas insinuados pela doenca, dos
ressentimentos. Em Ecce Homo, é dito que a libertacdo do ressentimento constitui um pré-
requisito para a obtengdo da cura: “Estar doente é em si uma forma de ressentimento. (...) €
nenhuma chama nos devora tdo rapidamente quanto os afetos do ressentimento. (...) libertar a

alma dele — primeiro passo para convalescenca” (EH, 186). Essa liberdade é conduzida pelos
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instintos de saude que se mantém a frente da organizacdo pulsional, que constitui cada forca
que se manifesta como vontade de poder.



4. CAPITULO 3- A CLINICA MORAL NIETZSCHIANA

4.1 A ESCRITA COMO EXPERIENCIA DE SI

Em seu livro O Nascimento da Clinica, Michel Foucault analisa inicialmente dois
textos: um, escrito em meados do século XVIII por Pomme; outro, escrito por Bayle quase
cem anos depois. Os dois discursos médicos, que versam sobre a patologia e as lesGes
encefalicas, apresentam diferencas no olhar diante do doente e da doenca; diferenca a um so
tempo infima e total: “total para nos, na medida em que cada palavra de Bayle, em sua
precisdo qualitativa, guia nosso olhar por um mundo de constante visibilidade, enquanto que o
texto precedente nos fala da linguagem, sem suporte perceptivo, das fantasias.”
(FOUCAULT, 1977, p.VIII). A partir desses dois textos e da mudanca de perspectiva do
olhar, o filésofo francés definird a tarefa de sua obra: descrever o que tornou possivel essa

mutacéo do discurso:

Para apreender a mutacdo do discurso quando esta se produziu €, sem
duvida, necessario interrogar outra coisa que nao os conteldos tematicos ou
as modalidades logicas e dirigir-se a regido em que as ‘“coisas” e as

“palavras” ainda ndo se separaram, onde ao nivel da linguagem, modo de ver
e modo de dizer ainda se pertencem. (FOUCAULT, 1977, p.1X)

Quando se da essa mudanga de perspectiva e como ela se estrutura? A “regido” ou o
momento em que as palavras e as coisas ainda se achavam ligadas e juntas evoca as condigdes
de possibilidade, ndo s6 de um saber médico, mas também de uma pratica médica. E a
pergunta que mobiliza Foucault nesse livro. A clinica, segundo ele, € menos uma descoberta
do valor da observacao e o fortalecimento da objetividade que uma reestruturacdo dos modos
de ver e de falar. A modernidade da medicina sé ¢é alcancada no final do século XVIII, quando

ela traz a reflexdo sobre as possibilidades de um discurso sobre a doenca.

A experiéncia clinica permite ndo s6 uma mudanca no olhar diante do objeto, mas
também uma transformacdo na atitude a respeito da linguagem. A medicina moderna se
estrutura como ciéncia clinica porque engendra uma nova experiéncia diante da doencga. Nesse
sentido, afirma o fildsofo: “(...) a clinica aparece para a experiéncia do médico como um novo

perfil do perceptivel e do enunciavel” (FOUCAULT, 1977, p.XVII).
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Esse novo discurso sobre as enfermidades faz diminuir a distancia entre as coisas e as
palavras; € uma reestruturacdo levada a cabo através de sucessivas elaboracdes e
reelaboracdes acerca do homem e do discurso em torno da doenca e do doente. Contudo, 0
discurso clinico ndo esta apenas centrado na dimensdo descritiva. Foucault, a esse respeito,

afirma:

(...) enfim parecera-me que a medicina se organizava como uma série de
enunciados descritivos. Mas ainda ai, foi preciso abandonar essa hipotese
inicial e reconhecer que o discurso clinico era ndo sé um conjunto de
hipGteses sobre a vida e a morte, de escolhas éticas, de decisdes terapéuticas,
de regulamentagdes institucionais, de modelos de ensino, mas também um
conjunto de descricdes; que este ndo podia, de forma alguma, ser abstraido
daquele, e que a enunciagéo descritiva ndo passava de uma das formulagdes
presentes no discurso médico (FOUCAULT, 1987, p.38).

Portanto, na clinica, o médico ¢ “o questionador soberano e direto, o olho que observa,
0 dedo que toca o 6rgdo de decifracdo dos sinais, 0 ponto de integracdo de descrigdes ja
feitas” (FOUCAULT, 1987, p.59), aquele que procura a génese dos sintomas, ou seja, aquele

que opera por procedimentos.

Dessa forma, a clinica se configura como um espaco de praticas terapéuticas onde se
constréi um discurso sobre o sujeito doente. E a partir dessa perspectiva que se forma a clinica
em Nietzsche; uma clinica que consiste em descobrir quais sintomas sdo expressdes de salde
ou doenga, cujo procedimento para realizacdo da pratica terapéutica funda-se em uma analise
filoséfica definida pelo modelo filologico que se impde e delimita o campo de atuacdo da

psicologia: a critica a moral.

O critério de diagnostico da clinica nietzschiana é a vida, a experiéncia que o proprio
filésofo vivenciou e da qual extraiu material para formular suas obras e arquitetar sua filosofia
e psicologia. Sua psicologia e sua filosofia sdo fruto da experiéncia que teve com o adoecer e

do grau de superagéo das vivéncias dolorosas.
Em Genealogia da Moral, ele declara que:

Num caso como este, que muito tem de penoso — e é um caso tipico -, devo
expressar minha opinido: o melhor é certamente separar o artista da obra, a
ponto de ndo toma-lo tdo seriamente como a obra. Afinal, ele € apenas a
precondicdo para a obra, o Utero, o ch&o, o esterco e o adubo no qual e do
qual ela cresce — e assim, na maioria dos casos, algo que é preciso esquecer,
querendo-se desfrutar a obra mesma (GM 111,84).
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O objetivo ndo € julgar o autor para que possamos compreender sua obra. Nietzsche
separa vida e obra, uma vez que o prazer da obra requer o esquecimento do autor. A questdo
estética de uma producéo e sua avaliacdo genealdgica sdo dois procedimentos distintos. Em
um famoso ensaio de Foucault, encontramos a caracterizacdo da genealogia como uma
pesquisa em dois registros: um relacionado ao da proveniéncia; outro, ao da emergéncia. O
filosofo escreve: “a proveniéncia designa a qualidade de um instinto, seu grau ou seu
desfalecimento, e a marca que ele deixa em um corpo, a emergéncia designa um lugar de
afrontamento” (FOUCAULT, 2001, p.24). A proveniéncia “esta presa ao corpo. (...) O corpo
— e tudo o que esté ligado ao corpo, a alimentacéo, o clima, o solo — é o lugar da Herkunft”
(FOUCAULT, 2001, p.22).

Segundo o filésofo francés, herkunft € um conceito importante, “é o tronco de uma raga,
¢ a proveniéncia: é o antigo pertencimento a um grupo — do sangue, da tradicdo, de ligacédo
entre aqueles de mesma altura ou da mesma baixeza” (FOUCAULT, 2001, p.20). Quando se
indaga sobre a proveniéncia de uma obra, 0 genealogista efetua uma “inferéncia regressiva”
(cf. GC8370), na medida em que vamos da obra de um autor ao seu corpo e conseguimos
revelar a qualidade do instinto dominante expresso nessa obra. Assim, torna-se possivel uma

“clinica experimental”, assediada pela salde e doenca, forca e fraqueza, ascensao e declinio.

O proprio Nietzsche nos forneceu as pistas para seguirmos esse caminho, quando afirma
que “nada se percebe de Wagner, enquanto ndo se perceba o seu instinto dominante” (CW
88). Com essa afirmacéo, o autor situa seus livros sobre Wagner no registro genealdgico; seu
principal objetivo era descrever a evolugdo do compositor da salde para a doenca, da
ascensdo para o declinio. Usando a genealogia como procedimento de diagnostico, o filésofo
avalia que o compositor alemdo se desenvolveu em direcdo & décadence. Usando esse mesmo
método clinico, podemos afirmar que a autobiografia Ecce Homo é o Caso Wagner em seu

movimento contrario.

O inventor do procedimento genealdgico analisa as préprias obras como uma passagem
da doenca para a saude, da decadéncia para a grande saude. Fazendo um trocadilho com sua
afirmacdo sobre Wagner, citada acima, podemos afirmar sem erro: “nada se percebe de
Nietzsche que ndo seja de seu instinto dominante”. Em Além do Bem e do Mal, o filsofo

afirma;

Depois de por muito tempo ler nos gestos e nas entrelinhas dos filésofos,
disse a mim mesmo: a maior parte do pensamento consciente deve ser
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incluida entre as atividades instintivas, até mesmo o pensamento filosofico.
(...) O pensamento consciente de um filésofo é secretamente guiado e
colocado em certas trilhas pelos seus instintos. (BM83)

Para Assoun, “a filosofia de Nietzsche pode ser abordada em sua literalidade como uma
filosofia do instinto”.}” Para nosso filésofo, o ato de conhecer e, com efeito, aquilo que se
acha em nossa consciéncia e inteligéncia, € uma acdo de conciliacdo desses impulsos, pois a
intelligere ndo é outra coisa sendo “uma certa relacdo dos impulsos entre si (...) a violenta e
stbita exaustdo que atinge todos os pensadores talvez tenha ai sua origem (é a exaustdo do
campo de batalha)” (GC§333).

Podemos afirmar que em Ecce Homo o filosofo opera uma espécie de psicologia dos
filésofos. Essa psicologia é calcada em sua propria experiéncia pessoal, que é revelada e

descrita em seus escritos.

Foucault, em seu artigo “Nietzsche, Freud e Marx”, analisa o valor da interpretacdo no

corpus nietzschiano:

A interpretacdo sera sempre, desde entdo, interpretagdo através do “quem?”’;
ndo se interpreta o que ha no significado, mas, no fundo, quem colocou a
interpretagdo. O principio da interpretagdo nada mais é do que o intérprete. E
talvez seja esse o sentido que Nietzsche deu a palavra “psicologia”
(FOUCAULT, DE Il, p.50).

O valor da interpretacdo se inverte: ndo mais se pergunta o que se interpreta, mas quem
interpreta. N&o se trata dessa forma de analisar o conteudo daquilo que se interpreta, mas de
interrogar as condicdes de producdo desse discurso que esta sendo interpretado, o intérprete se
vé implicado na interpretacdo, obrigando-se a recensear ininterruptamente as “intengdes
subterraneas" que conduzem sua acao e sua meditacdo — sejam essas intencfes ou motivacgoes
de ordem sexual (Freud), econémica (Marx) ou moral (Nietzsche) (FOUCAULT, DE I,
p.44).

Toda producdo literéria, psicoldgica e filos6fica ndo é descompromissada com o que
nela se expressa de modo disfarcado. Toda interpretacdo, que consiste em um modo de

avaliacdo da experiéncia de quem interpreta, deve também ser interpretada.

7 para esse comentador, tanto em Freud quanto em Nietzsche, os conceitos de instinto e de pulsdo s&o
importantes para 0 regime tedrico de seus projetos “terapéuticos”. Contudo, em ambos “ndo se trata do
mesmo referencial teérico”. Cf. instinto e pulsdo pagina 94 in: Freud e Nietzsche: semelhanca e
dessemelhancgas. ASSOUN, Paul-Laurent. 1989, p.94.
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Em Ecce Homo, a composicdo estilistica se apresenta profundamente marcada pelo
empreendimento do autor, que é aplicar a regra de constituicdo do procedimento genealdgico.
Nessa obra, hd uma pesquisa Herkunft que esta entrelacada com precisdo, ndo s nos
argumentos, mas também na exposicao das questdes pulsionais e instintuais que guiaram seus

temas.

Em algumas notas do inverno de 1872 a 1873, o fil6sofo se apresenta como medico da
cultura e anuncia, na Gaia Ciéncia, que esta ainda esperando um médico filésofo que procure
cuidar da saude geral do povo (GC§6), ¢ porque considera que “o filésofo tem o direito de

considerar suas criagdes como sintomas a serem decifrados” (WOTLING, 2013, p, 151).

E em sua autobiografia que o fil6sofo opera sua clinica da cultura sobre ele préprio:
realiza um giro sobre si utilizando o procedimento genealdgico para diagnosticar os sintomas
da sua producdo intelectual. O primeiro diagndstico que estabelece sobre si, nessa “psicologia
dos grandes filésofos”, € a constatacdo de que fora a doenga que o “inspirara” a filosofar até
entdo. Como ja mencionamos, na Gaia Ciéncia, nosso filésofo confessa que seu pensamento
esteve sempre conduzido e pressionado pela doenca (GC, prefacio). E, em Ecce Homo, ele

narra a producdo de um autor que foi corroido pela doenca e que escapou de sua pressao.

Em algumas cartas, Nietzsche narra 0os motivos que o conduziram a produzir Ecce
Homo. Em uma carta a Peter Gast, relata que no prefacio de Ecce Homo estava “escarrando
fogo™ a transvaloracao de todos os valores, seu projeto inacabado. Em outra carta a um amigo,
diz que “’Ecce Homo’ constitui o preludio da ‘transvalorag@o de todos os valores’, essa obra
que tenho terminado diante de mim” (Carta a Brandes, 20/11/88). Em outra carta, ainda, o

filésofo fornece uma pista que consideramos lapidar para a compreensdo de nosso objetivo:

Ora, essas ultimas semanas eu tive as mais felizes inspirac@es, gracas a um
incompativel bem-estar, Unico até o presente em minha vida, gracas
igualmente a um maravilhoso outono e as cortesias mais delicadas que eu
encontrei em Turim. Foi assim que eu iniciei, entre 15 de outubro e 4 de
novembro, uma tarefa extremamente dificil — aquele de me contar, eu
mesmo, meus livros, minhas opinides e, fragmentariamente, na medida em
gue isso exigisse, minha vida (carta a Nauman, 6/11/88).

O que se verifica é que em Ecce Homo sua vivéncia € invocada para o esclarecimento
da evolugdo de suas ideias. Essa ndo € uma exigéncia essencialmente psicoldgica? Em outra

epistola, Nietzsche faz uma declaragdo importante sobre sua autobiografia:
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Falo nela com grande ousadia de mim mesmo e de minhas obras (...) falo
nele de mim mesmo com toda astlcia e serenidade psicoldgicas possiveis.
N&o quisera apresentar-me ante 0os homens como profeta ou monstro moral.
Também neste sentido meu livro pode fazer muito bem ao evitar quicéa que
se me confunda com o que é mais contrario a mim. (...) Essa obra é de
absoluta importancia, d& algo de psicoldgico e autobiogréafico sobre mim e
minha literatura (Carta a Overbeck, 13/11/88).

Entendemos que nosso autor, ao fazer um levantamento de suas obras na autobiografia,
ele o faz a partir de suas vivéncias e expde os elementos psicolégicos para a compreensao de
toda a sua filosofia. A psicologia de Nietzsche, exposta em suas obras, consiste em uma
psicologia da experiéncia de si, e, consequentemente, de seus valores. A esse respeito, declara

em um aforismo postumo que:

Os pontos de vistas de meus proprios valores: é por abundancia ou por
desejo... (...) é a partir de uma forga acumulada que se é espontaneamente
estimulado, excitado ou de forma puramente reativa... (...) é-se doente pelo
fato da doenga ou pelo fato de uma sadde superabundante... (X111, 10[145].

Esse apontamento atesta a preocupacao que o filésofo tem de apresentar sua obra como
resultado de uma conquista de salde e como evolucdo de um processo psicologico dai
decorrente. Em outro fragmento, ele revela um dos possiveis titulos que estava pensando para
sua autobiografia: O Espelho: ensaio de autoavaliacdo (FP, 24[5], titulo que evidencia sua

preocupacao de autoelucidacdo psicoldgica.

As correspondéncias que datam da mesma época em que escreve a autobiografia

demonstram uma preocupacdo do filésofo com as criticas que fazem sobre seus livros:

Apesar de ter chegado aos quarenta e cinco anos e ter produzido
aproximadamente quinze obras (entre elas um ‘non plus ultra’: Zaratustra),
ndo surgiu ainda na Alemanha, um Unico estudo mediamente digno de
consideracdo sobre qualquer dos meus livros. Substituem-no pelas palavras
‘excéntrico’, ‘patologico’, ‘psiquiatrico’, etc., fazendo-me alvo de maldades
e calunias sem conta, e reina a meu respeito um desenfreado tom adverso em
todas as publicagdes, tanto eruditas como populares (Cata a Sydlitz,
12/02/88).

Nessa correspondéncia, hd um tom de preocupagéo aliado a uma decepgdo com a forma
como suas obras foram recepcionadas e tratadas. Essa foi, com efeito, a razdo pela qual o
filosofo se autointerpretou. Para evitar interpretacdes psicologicas, ele se interpretou
psicologicamente. A doenca é tratada em sua autobiografia como uma via que o conduziu a

novas experiéncias do pensamento e ao seu proprio interior. A doenga desempenha um papel
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importante na critica que Nietzsche dirige a cultura e a moral, possibilitando ndo so fazer um

diagnostico sobre a cultura e a filosofia como também um diagndstico de si.
Foucault nos chama a atengdo para esse ponto:

Para Nietzsche, ndo se tratava de saber 0 que eram em si mesmos 0 bem e o
mal, mas quem era designado, ou antes, quem falava, quando, para designar-
se a si préprio se dizia Agathos, e Deilds para designar os outros. Pois € ai,
naquele que mantém o discurso e mais profundamente detém a palavra, que a
linguagem inteira se redne. (...) Nietzsche mantinha até o fim a interrogacao
sobre aquele que fala, com o risco de fazer afinal a irrupcéo de si proprio no
interior desse questionamento para funda-lo em si mesmo, sujeito falante e
interrogante: Ecce Homo (FOUCAULT, 2002, p.421).

A autobiografia filoséfica de Nietzsche se apresenta como um registro psicolégico de
um filésofo que investigou a sua prépria experiéncia com a doenca, que é, como ja

demonstramos, fator decisivo em sua construcao tedrica.

4.2 A AURORA DE UMA NOVA EXPERIENCIA MORAL

Nietzsche reagiu a doenca de uma maneira que refletira em seu modo de vida e em sua
literatura. Os livros Aurora e Gaia Ciéncia representam o periodo em que o filésofo se renova
diante da perspectiva da doenga. Em sua autobiografia, o filésofo se refere a Aurora como o
inicio de sua “campanha contra a moral” (EH, A81) e atesta, ainda, que a doenca foi sua
companhia e inspiradora: “Nunca fui tdo feliz comigo mesmo como nas épocas mais doentias
e dolorosas de minha vida: basta olhar Aurora...para compreender o que foi esse ‘retorno a
mim’: uma suprema espécie de cura!” (EH, HH, §4). Ecce Homo revela o espirito de
composi¢do dessa obra como o retorno a “cura” e a si mesmo. Em uma carta, nosso filosofo

volta a se referir a esses livros como fruto de uma conquista da saude:

Amo muito esses livros. O primeiro — Aurora — escrevi em Génova e numa
época de grave e dolorosa enfermidade, desenganado pelos médicos, perante
a morte, entre privacdes e um isolamento incriveis. Mas ndo havia em mim
protesto contra isso e, apesar de tudo, achava-me seguro de mim e em paz
comigo mesmo. O outro livro, a Gaia Ciéncia, é fruto dos primeiros clardes
do retorno da minha satde. Nasceu um ano depois de Aurora (1882), e
também em Génova, em quinze dias deliciosamente claros e soalhentos de
janeiro. Os problemas encerrados nestes meus dois livros fazem solitario o
homem que neles trabalham. (Carta de 04/06/87)

Ainda se referindo ao livro que o conduziu a saude, declara que seu projeto fisiolégico

foi orientado por um “fisidlogo”:
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Para um fisi6logo, tal antinomia de valores ndo deixa davidas. Quando, no
interior do organismo, o 6rgdo mais insignificante descura, mesmo por um
minuto, de impor com total seguranca sua autoconservagao, sua renovacgao
de forgas, seu “egoismo”, o todo degenera. O fisidlogo exige a extirpacdo da
parte degenerada, ele nega qualquer solidariedade ao degenerado, estd o
mais longe possivel da compaixao por ele. Mas o sacerdote quer exatamente
a degeneracéo do todo, da humanidade: por isso conserva o que degenera — a
este preco ele a domina...que sentido tém aqueles conceitos mentirosos, 0s
conceitos auxiliares de moral, “alma”, “espirito”, “livre-arbitrio”, “Deus”,
sendo o de arruinar fisiologicamente a humanidade?...Quando se retira a
seriedade da autoconservacdo, da fortificacdo do corpo, ou seja, da vida,
guando se faz da anemia um ideal, do desprezo ao corpo a “salvac¢do”, que €
isto, sendo uma receita de décadence? — A perda de centro de gravidade, a
resisténcia aos instintos naturais, em uma palavra, a “auséncia de si” — a isto
se chamou moral até agora...Com Aurora iniciei a luta contra a moral da
rendncia de si (EH, A82).

Aurora atua como o prontuario de médico: o filésofo oferece uma descricdo da doenca
gue acomete a cultura e, em seguida, revela a perspectiva de uma nova moral que se baseia no
“retorno a si”. E nessa obra que Nietzsche apresenta o primeiro experimento dessa nova
moralidade. Colaborando com nossa interpretacdo, ele afirma: “Aurora é um livro que diz
sim, profundo, porém claro e benévolo. O mesmo, e no maior grau, vale para
gayascienz”’(EH, GC). Em Humano Demasiado Humano, o filésofo alemdo comega sua
analise da moral, mas é em Aurora que da inicio ao projeto da moral da superagéo de si*® a

partir da oposi¢cdo a moral da auséncia de si.

Esse programa possui como fundamento a fisiologia, pois o corpo é o fio condutor das
analises que o filésofo faz da moral. Para Losurdo, a fisiopsicologia nietzschiana é clara nesse
sentido, pois “é um absurdo pensar que os diversos sistemas morais podem ser pensados

independentemente do corpo do qual sao expressdao” (LOSURDO, 2009, p.884).

A fisiologia, nessa perspectiva, define o corpo como associa¢do de instintos em luta,
que, por sua vez, constitui a no¢do de mundo interior, tal como vimos. Essas considerac6es
sdo encontradas em Aurora, obra na qual o filésofo pensa uma nova moral a partir da clareira
aberta pelo colapso da moral vigente. A sociedade esta doente e amoralidade é seu sintoma.
A experiéncia moral presente em Aurora consiste em uma substituicdo do fundamento até
entdo dominante. Ora, podemos afirmar que a fisiologia esta na base ndo sé das construcdes
morais, como também dos comportamentos e producfes sociais, que comandam a origem das

ideias sociais. A esse respeito, Losurdo declara:

'8 Aqui ha uma referéncia ao projeto hermenéutico de Michael Foucault da moral do cuidado de si que falaremos
no final de nossa dissertacéo.
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A essa altura, a fisiologia se torna o elemento decisivo para a compreenséo
das diversas esferas da cultura, quer se trate da “estética” ou da “esfera dos
chamados valores morais” (...). Agora, ndo sé o conflito dos valores se
configura como um conflito entre saude e doenca, mas, sobretudo, tanto a
salde como a doenca encontram de modo imediato e necessario a sua
expressdo tedrica huma visao de mundo correspondente (LOSURDO, 2009,
p. 890).

Nietzsche ndo é cego a literatura cientifica do século XIX, que define a fisiologia como
a ciéncia que estuda as funcBes dos 6rgdos e as transformagdes por que passa todo o corpo
durante as suas atividades. Em sua obra, contudo, € possivel notar trés acepcbes para esse
conceito: primeiramente, ele é empregado em seu sentido cientifico em virtude das leituras
que o filésofo faz da literatura da época. O segundo modo como o conceito é tratado “com
frequéncia as funcdes organicas ou ao afeto no sentido imediato corporeo”, a fisiologia é afeto
e respostas que o corpo da a esses afetos. A terceira acepgdo ¢ a da fisiologia “como a luta de

guanta de poténcia que interpreta” 19,

Vimos no segundo capitulo desta dissertacdo que Nietzsche coloca a fisiologia na base
de sua reflexdo, ndo apenas para refutar a interpretacdo metafisica, como também para se
colocar como médico da cultura. E em Aurora que ele estabelece as bases dessa medicina
moral. Nela, aparece uma preocupacdo terapéutica aliada a uma andlise historica: a moral
crista e as doencas que dai derivam. O que percebemos ai € uma nova orientacao terapéutica

para o pensamento moral. Afirma o autor em um trecho dessa obra:

Mal comecamos a refletir sobre a fisiologia do criminoso e ja nos vemos
ante a percepgdo irrefutavel de que ndo existe diferenca essencial entre os
criminosos e 0s doentes mentais: desde que acreditemos que o modo
corrente de pensar na moral é o modo de pensar da salde espiritual.
Nenhuma crenga é hoje tdo bem mantida como esta, ndo se deixe entdo de
tirar-lhe a consequéncia e tratar o criminoso como um doente mental: ndo
com soberba misericordia, sobretudo, mas com inteligéncia médica,
benevoléncia médica (...). Ainda faltam os médicos para 0s quais isso que
chamamos moral prética devera ter se transformado num aspecto de sua arte
e ciéncia da cura (...). nenhum pensador teve ainda a coragem de medir a
salde de uma sociedade e dos individuos pelo nimero de parasitas que
podem suportar, e ainda ndo houve um fundador de Estado que conduzisse o
arado no espirito dessas palavras generosas e doces. (A§202).

Aurora foi escrita em 1881, momento em que Nietzsche estabelece uma relagdo muito
peculiar com a doenca. A enfermidade que o acomete o obriga ndo sé a buscar uma relacéo

pessoal com a doencga, como também a ir muito além daquilo que o discurso medico fazia por

9 Cf. Wolfgang Miiller-Lauter: Decadéncia artistica enquanto decadéncia fisiolégica, In: Cadernos Nietzsche
6, pp.21-22.
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ele; ndo so buscou na literatura médica afirmacdo de uma verdade sobre si e sobre sua salde,
como fez de sua filosofia uma terapéutica, um meio de romper com o modelo de diagnostico
que vigorava até entdo. A doenca deixa de ser uma companheira estranha, sua enfermidade
passa ser um instrumento de descoberta de si. Dessa forma, nosso filésofo estabelece uma
nova forma de diagndstico de si, debrucando-se, ele mesmo, sobre sua vida e sobre sua

enfermidade e constituindo uma verdade que se converte em anélise da cultura e da sociedade.

O filosofo fez de suas obras de 1881 um manual com todas as informacdes a respeito da
doenca e do doente, com o objetivo de organizar todos os procedimentos relativos a sua
terapia; propés medicamentos e préaticas sobre si, para se atingir a satde. Aurora é testemunha

disso, o que fica evidente no aforismo “Por rodeios”:

Aonde quer chegar esta filosofia, com todos 0s seus rodeios? Faz ela mais
gue traduzir em razdo, digamos, um impulso por sol mais brando, ar mais
claro e renovado, vegetacdo meridional, alento do mar, ligeira alimentagao
de carne, ovos e frutas, 4gua quente como bebida, silenciosas caminhadas de
dia inteiro, poucas falas, raras e cuidadosas leituras, morada solitaria, habitos
limpos, simples, quase soldados, em suma, por todas as coisas que mais sdo
de meu gosto, que justamente para mim sdo mais adequadas? Uma filosofia
que, no fundo, é o instinto para uma dieta pessoal? Um instinto que busca
meu ar, minha altura, meu clima, minha espécie de salde, pelo rodeio de
minha mente? Ha muitas outras, e certamente muitas mais altas sublimidades
da filosofia, ndo apenas aquelas que sdo sombras e mais exigentes que as
minhas — talvez todas elas também ndo sejam outra coisa que rodeios
intelectuais de semelhantes impulsos pessoais? (A8553).

Sua vida e sua experiéncia cotidiana sdo objeto de analise filosofica, que se constitui em
intervencdo médica assentada em um atento exame clinico de si mesmo. O desvio do fildsofo,
psiclogo clinico, consiste em inverter o idealismo metafisico, que conduz o homem a
ignorancia em relacdo a determinacdo fisioldgica de nossas ideias e valores, ignorancia esta
que nos distancia do que é importante para a satde do corpo, como a alimentacédo, a escolha
do clima, a habitacdo, as vestimentas, as rela¢des sociais. Com efeito, “quase todas as

enfermidades fisicas e psiquicas do individuo decorrem dessa falta” (AS85 € 6).

Decore dai que a filosofia de Nietzsche, nos anos que se seguem a 1881, é a transcricao
filoséfica e psicoldgica de um regime de satde. Em Gaia Ciéncia, obra que também se insere

nessa perspectiva, encontramos uma passagem que corrobora nossa interpretaco:

Vé-se que eu ndo gostaria de despedir-me ingratamente daquele tempo de
severa enfermidade, cujo beneficio ainda hoje ndo se esgotou para mim (...).
Um filésofo que percorreu muitas satdes e sempre as torna a percorrer
passou igualmente por outras tantas filosofias: ele ndo pode sendo transpor
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seu estado, a cada vez, para a mais espiritual forma e distancia —
precisamente esta arte da transfiguracgéo é filosofia (GC§ pref.83).

E a partir de Humano Demasiado Humano que nosso filésofo rompe com suas as
influéncias metafisicas e que as ciéncias naturais se tornam as grandes influéncias de
Nietzsche. Isso porque “o sentido cientifico torna-se cada vez mais imperioso e leva o homem
adulto a ciéncia natural e a histéria, sobretudo aos métodos mais rigorosos do conhecimento,
enguanto a arte vai assumindo uma significagao mais branda mais modesta” (HH§273). Nessa
obra de libertacao, na qual o filésofo se torna um “espirito livre”, as ciéncias naturais sao
levadas a assumir a tarefa de contestar os argumentos metafisicos. Em Aurora, sdo a fisiologia
e a medicina que ocupam o centro das argumentacdes que fundamentam a critica & moral. A

ciéncia sera ainda uma preocupacdo para Nietzsche até o fim de sua filosofia, contudo:

Ela ndo tem nada a ver com uma comunidade do conceito na qual todos
podem, potencialmente, reconhecer-se. A ciéncia € sinbnimo de saude assim
como a supersticdo é sindénimo de doenga, ao passo que a psicologia é a
capacidade de perceber a presenca da satde e doenca. (LOSURDO, 2009,
p.9001)

4.3 PRATICA CLINICA: A MORAL COMO SUPERACAO DE Sl

Em Ecce Homo, nosso fildsofo elabora uma nova forma de diagnostico sobre si a partir
de suas obras, com o objetivo de subjugar as interpretacdes que estavam surgindo sobre sua
filosofia. Consciente da dinamica de sua doenca, o fildsofo toma nas maos os cuidados sobre
si e reinterpreta a forma como se estabelece a saude e, a partir disso, promove uma nova

moral.

Dessa forma, sua critica a moral se reverte em pesquisa sobre si mesmo, como
instrumento de avaliacdo e de diagndstico de sua enfermidade. Tornando-se autor e médico de

si mesmo, da as pistas para se atingir uma moral que supere todas as enfermidades da vida.

O filésofo alemdo estabelece uma ligacdo entre as construcdes morais e a fisiologia,
pois os nossos “juizos de valor t€ém valor apenas como sintoma”, sintomas do corpo, além de
sintomas da alma, sintomas da sanidade ou insanidade daquele que os exprime (LOSURDO,

2009, p.9001). Sobre essa relacdo, Nietzsche declara:

Onde quer que deparemos com uma moral, encontramos uma avaliagdo e
hierarquizagdo dos impulsos e atos humanos. Tais avaliacbes e
hierarquizagdes sempre constituem expressdo das necessidades de uma
comunidade, de um rebanho: aquilo que beneficia este em primeiro lugar — e
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em segundo e terceiro — é igualmente o critério maximo quanto ao valor de
cada individuo (GC8116).

A moral ¢ relacionada as questdes instintuais: “a moral como elemento regulador do
comportamento dos instintos entre eles”. (FP, 7[154]). Em outro apontamento, o fil6sofo
menciona a relagdo hierarquica dessa pluralidade dos instintos: “a moral é a expressao de
hierarquia, locais neste mundo multiplo dos instintos” (FP, 27[59]). E, em outro fragmento
postumo, declara “os estados morais sao estados fisiologicos”. (FP, 6[445]) Em relacao a
hierarquizagdo dos instintos, o filosofo volta a declarar que “a moral ¢ a doutrina da
hierarquia entre os homens e também do valor de suas acGes e obras em relacdo a esta
hierarquia: é pois a doutrina das avaliacbes humanas para tudo o que toca o humano” (FP,
35([3])

Podemos inferir, portanto, que a pratica da clinica da moral consiste em uma superacao
dos impulsos por certo tipo de controle. J& mencionamos que existe uma relacao entre instinto
e vontade de poder, na medida em que “todos os instintos podem ser deduzidos da vontade de
poder”. A superagdo de si visa a presenca de duas forgas, sendo que uma supera a outra,
controlando, dominando. A moral originalmente exerce seu controle de forma externa quando
estd no ambito do coletivo, ja no ambito do particular as diferentes maneiras de controle
moral se devem aos propdsitos e objetivos e, sobretudo, as penas impostas aos individuos que

compdem a sociedade.

O individuo que age de acordo com a moral é aquele que sacrifica, restringe suas acoes
diante do outro. Nessa perspectiva, o individuo moral é um individuo décil, facil de ser

conduzido, um animal de rebanho:

Com a moral o individuo é levado a ser funcdo do rebanho e a se conferir
valor apenas enquanto fungdo. Dado que as condi¢des para a preservagdo de
uma comunidade eram muito diferentes daquelas de uma outra comunidade,
houve morais bastante diferentes; e, tendo em vista futuras remodelacdes
essenciais dos rebanhos e comunidades, pode-se profetizar que ainda
aparecerdo morais muito divergentes. Moralidade é o instinto de rebanho no
individuo. (GC8116)

O individuo ndo moral, por sua vez, é aquele que ndo se deixa conduzir pelas regras
morais da sociedade e da cultura. Esses raros individuos sdo livres, ndo se pautam pelas
imposicOes da sociedade. A liberdade, nessa perspectiva, € negativa e faz surgir aquela
consciéncia ruim, a “ma consciéncia”. A “ma consciéncia” € uma forga que se interioriza, essa

hostilidade, crueldade é desaprovada pela sociedade.
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Portanto, “aquele que se desvia do tradicional ¢ vitima do extraordinario; aquele que
permanece no tradicional é seu escravo. Em ambos os casos ele ¢ arruinado” (HH8552). Em
qualquer sociedade a tradicdo se impde ao individuo, sem que este tenha a op¢do de escolher a
partir de sua propria vontade. Essa imposicao é exercida de fora, e o individuo esta sujeito a

pena de sofrer, caso as descumpra.

Nietzsche designa a si mesmo como imoralista, um conceito associado aqueles que
criticam os valores tradicionais: “este ¢ meu ponto de vista (...) nego a moralidade como nego
a alquimia, ou seja, nego os seus pressupostos” (A8103). O filésofo denuncia essa moral a

partir daquilo que considera ser a oposi¢ao fundamental:

Mau ¢ ser ‘ndo moral (imoral), praticar o0 mau costume, ofender a tradicéo,
seja ela racional ou estlpida; especialmente prejudicar o préximo foi visto
nas leis morais das diferentes épocas como nocivo, de modo que hoje a
palavra ‘mau nos faz pensar sobretudo no dano voluntario ao préximo.
“Egoista” e “altruista” ndo é a oposi¢ao fundamental que levou os homens a
diferenciagdo entre moral e imoral, bom e mau, mas sim estar ligado a uma
tradicdo, uma lei, ou desligar-se dela (HH896).

A faléncia da moral como fruto de uma doenca, diagnosticada por nosso filésofo
psicdlogo, possibilita o surgimento de uma nova perspectiva moral, de uma moral calcada
agora no individuo e ndo mais na tradicdo. Uma moral constituida em experiéncias pessoais,
em gue o individuo, a partir de sua vivéncia, vislumbra a possibilidade de um novo equilibrio
dos seus instintos. Essa experiéncia moral é diferente tanto daquela que consiste em uma

obediéncia a um costume quanto do controle racional a partir de imperativos categoricos.

Contrapondo-se a obediéncia aos costumes e a busca por principios racionais que
norteiam a vida do agente moral, Nietzsche propde uma terceira dire¢do: a moral do controle
de si que nos conduzira & superacdo de si. E uma via que nos tornara condutores de nossos
afetos, uma postura que consiste em buscar modos de cultivo das paixdes da alma. Diante da
hierarquia dos instintos que abrigam nosso corpo, é preciso organizar, dominar e orienta-los.
O individuo livre de qualquer imposicdo externa é capaz de hierarquizar seus instintos

mediante a predominéancia conferida a um deles, dando-lhe direcéo e sentido.

Essa dominagdo, esse ato de conferir predominancia a um instinto, frente a
multiplicidade dos instintos fortes, é a realizacdo de uma terapia que promove o equilibrio.
Esses dois modos de se exercer a moral, um pela tradicdo e outro pelo exercicio pessoal,

caminham em dire¢Oes opostas. O exercicio de um deles diminui o outro, intensificando-se
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um, o outro diminui. A moral da obediéncia cega aos costumes conduz a auséncia de si. O que
propde o filésofo alemdo é uma forma de moral que consiste em superar a tradicdo e aquilo

que ela conseguiu infeccionar a partir de suas determinacdes.

A moral tem como fundamento o processo de socializagéo, cujo objetivo é a producéo
de seres humanos marcados pela “auséncia de si”, ou seja, pelo sacrificio do individuo. A
moral cristd considera apenas como um ato moral “as agcdes que tém em mira a seguranca
comum e o sentimento de seguranga da comunidade” (A§174). E uma modalidade de moral
que “ordena nao olhar para si”, e o sentimento de compaixdo que ela imprime produz um
individuo que “ndo pensa em si” (A§133). E preciso, nesse ponto, esclarecer que existe uma

distin¢do entre “sentimentos morais” € “conceitos morais”:

Claramente os sentimentos morais sdo transmitidos desse modo: as criangas
percebem, nos adultos, fortes inclinagBes e aversdes a determinados atos, e,
enquanto macacos natos, imitam essas inclinagGes e aversdes. Depois em sua
vida, guando se acham plenas desses afetos aprendidos e bem exercidos,
acham questdo de decéncia um “por qué?” Posterior, uma espécie de
fundamentacdo para as inclinacBes e aversdes. (...) O individuo apenas
acomoda-se a regra de que, enguanto ser racional, precisa ter razdes para ser
a favor ou contra, razdes apresentaveis e aceitaveis. Neste sentido a histéria
dos sentimentos morais é muito diferente da histéria dos conceitos morais.
Aqueles sdo poderosos antes da agdo, estes depois da acgdo, em vista da
necessidade de pronunciar-se sobre ela (A834).

Esse carater de desprendimento de si, que a moral promove, deve-se ao poder exercido
desde o exterior em direcdo ao interior do individuo, que estabelece um esquecimento de si

em nome da “coletividade”, da compaixao, da socializagao.

A critica que Nietzsche empreende aos valores hipoteticamente puros e desinteressados
da moral cristd, do altruismo, do amor ao préximo, da compaixao visa denunciar um egoismo
dissimulado. Esse ataque aos valores cristdos consiste apenas em diagnosticar uma doenca da
qual essa moral é expressao. Esse sintoma moral é contrario a tudo que é fortificante, contra o
individuo, pois “os preceitos chamados de ‘morais’ sdo, na verdade, dirigidos contra os
individuos, e ndo querem absolutamente a sua felicidade” (A8108). Essa moralidade,

portanto, e responsavel pela doenca da cultura:

(...) Nossa boa moralidade €é culpada dessa natureza deploravel da
civilizagdo. Nossos frageis, pouco masculinos conceitos sociais de bem e
mal, e seu enorme predominio sobre o corpo e alma, afinal enfraqueceram
todos os corpos e alma e quebrantaram os homens independentes,
autdbnomos, despreconcebidos, os pilares de uma civilizagdo forte: onde
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vemos agora a moralidade ruim, encontramos as derradeiras ruinas desses
pilares (A8164).

Os individuos saudaveis sdo aqueles que chamamos de fortes, e 0s ndo saudaveis
chamamos de fracos. Eles podem ainda ser chamados, a partir da perspectiva da moral,
respectivamente, de insubordinados e subordinados aos costumes e a tradicdo e ser
qualificados de bons e maus:

Quando o homem esta com sentimento de poder, ele se percebe como bom e
assim se denomina: e precisamente entdo os outros, nos quais ele deve
descarregar seu poder, percebem-no como mau e assim o chamam!
(A8189).

Nietzsche se refere aqui a nogao de “grande politica” como essa relagdo de poder. Forte
e fraco sdo conceitos fisioldgicos, pois dizem respeito as determinaces do corpo e seus
diferentes modos de atuacdo, que sdo expressdo da vontade de poder. A forca consiste em
uma organizacdo bem regulada de um sistema instintivo que, como j& vimos, constitui o que €
conceituado como mundo interior. Essa organizacgdo instintual confere seguranca e direcdo a

acao. A esse respeito, o filésofo declara:

A pluralidade e a desagregacdo dos impulsos, a falta de sistema entre eles
resulta como “vontade fraca”; a coordenagdo dos impulsos sob o predominio
de um impulso em particular resulta como “vontade forte”; no primeiro caso,
temos a oscilagdo e a falta de um fiel da balanga; no segundo caso, a
precisdo e a clareza da dire¢do (FP, 14[219]).

A unidade da acdo estd na base de uma interpretacdo unificada e ndo discordante da
realidade, e ¢ definida como “vontade forte”. A “vontade fraca”, por sua vez, ¢ a anarquia de
uma estrutura instintiva conflitante. Os dois tipos de vontade sdo avaliados pela aptiddo de
cada um em resistir aos fatores exteriores, uma espécie de organizacdo politica. Teriamos,
assim, uma conjuncdo hierarquica ou anarquica das forcas que constituem a vontade. A
vontade bem sucedida é aquela cujos elementos constitutivos colaboram organizando-se e,
consequentemente, resistem tanto a forcas internas quanto a elementos sociais que lhe

exercem presséo.

Nessa perspectiva, a moral € interrogada a partir de seus efeitos sobre o corpo e a alma.
Ao longo da histéria, o homem, para ndo se haver com pensamentos “imorais”, para livrar-se
desses “demoOnios’ que abrigam a mente, desenvolveu praticas punitivas e de autopuni¢do.”

Em virtude da moral, “os homens tronaram-se criaturas sofredoras” (A8425).
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A sociedade imprimiu regras punitivas que fortalecem a ma consciéncia, cuja finalidade
€ manter o animal homem ainda mais domesticado. Precisamos de outra moral, na qual a
pressdo externa ndo seja mais a preocupacdo dominante e a punicao e o sofrimento ndo sejam

necessarios. Precisamos de uma nova perspectiva moral, uma “perspectiva distante”:

Mas nossa contrapartida é que restituimos aos homens a boa coragem para as
acGes difamadas como egoistas e restauramos o valor das mesmas —
roubamos delas a ma consciéncia! E, como até hoje foram as mais
frequentes, e em todo o futuro continuaréo a sé-lo, retiramos a todo o quadro
das acGes e da vida a sua ma aparéncia! Nao mais se considerando mau, o
homem deixa de sé-lo! (A8148).

A moral que o filésofo psicologo Nietzsche combate € aquela que se constitui como
doutrina do juizo que castiga, a moral da negacao e auséncia de si. Na obra Aurora, apresenta
0s principios de uma terapéutica que se baseia em nova moralidade, a qual podemos designar
como moral da “superagdo de si”. Essa ética terapéutica, assenta-se em uma moralidade que
promove uma nova proposta de relacionamento com o corpo; trata-se de uma psicologia da
profundeza a partir de uma experiéncia de si que visa a superacdo. Nesse sentido, é
extremamente “indiscutivel a contribuicdo de Nietzsche para a elaboracdo da psicologia da
profundeza e da psicanalise” (LOSURDO, 2009, p.902).

Essa terapéutica exigiu de Nietzsche tomar “perspectivas distantes para pensar bem as
coisas” (A8485). O ordenamento moral do mundo tem no cristianismo sua fonte mais nobre e
vigente. Essa moral exige uma total renincia de si e do mundo, e a proposta da terapia
nietzschiana consiste em fundamentar uma moral cujas reflex6es sejam desenvolvidas em

uma perspectiva e em praticas que visam a superacgao de si.

O ponto mais alto dessa proposta consiste na defesa dos valores da individualidade
contra os valores da coletividade. A moral da superacdo de si requer um grau de
independéncia em relacdo a sociedade, portanto, o individuo livre de toda tradicdo moral.
Contudo, quem é capaz de ser obediente € amparado pela comunidade, pelo sentimento
gregario sendo inapto para superar a si mesmo. Aqueles incapazes de obedecer, os livres
devem se autodeterminar para ndo serem vitimas da comunidade gregaria (A89). Essa
moralidade dos costumes precisa ser vencida para se alcancar uma atmosfera saudavel.
Quando o individuo superar essas determinacdes morais e se autodespojar dos tracos gerais
que a tradicdo lhe conferiu, ele sera “estranho” aos olhos dos outros. Porém, € essa justamente
a proposta de nosso fildsofo psicologo: “a minha moral consistiria em despojar o homem de

seu caréater geral e em especializa-lo, torna-lo até certo ponto incompreensivel para os outros”
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(FP, 6[158]). Essas sdo as primeiras recomendacOes da psicologia moral. As esferas sociais
como a educacdo, associacbes e a igreja, etc. encobrem o si mesmo.?’ Esse processo é

concebido por Nietzsche como um retorno a “primeira Natureza”:

Tal como agora nos educam, adquirimos primeiro uma segunda natureza: e
a temos quando o mundo nos considera maduros maiores de idade,
utilizaveis. Alguns poucos sdo cobras o bastante para um dia desfazer-se
dessa pele: quando, sob seu involucro, sua primeira natureza tornou-se
madura. Na maioria, o gérmen dela ressecou (A8455).

Ao livrar-se da tradi¢do, 0 homem dependera de si mesmo para reinventar-se diante da
vida, pois o principal “objetivo é que cada um construa a sua imagem modelo ¢ realize — seu
modelo individual” (FP, 6[293]). O homem n&o é algo definido, € um modelo em constante
construcdo, e essa realizacdo se da a partir da superacao de todas as determinacgdes impostas

pela moral da “auséncia de si”.

Essa superacdo de si implica um conhecimento do corpo, pois a moral da superacéo de
si tem o corpo como fundamento. Os estados do corpo, seus equilibrios, suas limitacGes sdo

conhecimentos dos quais ndo devemos nos furtar:

Podemos estimar nossa forga, mas ndo nossa forca. As circunstancias ndo
somente nos ocultam e nos mostram esta — nao! Elas a aumentam e
diminuem. Deve-se considerar a si mesmo uma grandeza varidvel, cuja
capacidade de realizacdo pode, em circunstancias favoraveis, atingir o
maximo: deve-se, portanto, refletir sobre as circunstancias e ndo poupar
diligéncias na observacéo delas (A8326).

A superacdo de si exige ndo s6 um conhecimento de si, mas também do clima, das
estacOes, caracteristicas de um pais, cidade. Como uma espécie de anamnésia, a terapéutica da
superacao de si exige um retorno a histéria do individuo, para obter informacdes acerca do

principio e evolucéo da doenga:

A direta observacao de si proprio ndo basta para se conhecer: necessitamos
da histdria, pois o passado continua a fluir em mil ondas dentro de nos; e nds
mesmos ndo Somos Sendo 0 que a cada instante percebemos desse fluir. (...)
Assim 0 autoconhecimento se torna oniconhecimento no tocante a tudo que
passou: tal como, numa outra cadeia de raciocinio, aqui apenas aludida, a
autodeterminacdo e autoeducacdo dos espiritos mais livres e longividentes
poderia tornar-se onideterminacdo, no tocante a toda a humanidade futura
(0S8§223).

20 A nogéo de si mesmo em Nietzsche é eshocada em sua obra Assim Falou Zaratustra, na sessdo intitulada “Os
desprezadores do corpo”. Essa estrutura conceitual, como ja falamos, possui a fungdo de se contrapor & nogao
de espirito/eu da metafisica. Com o si mesmo, efetiva as relages potenciais predominantemente corporais,
afirmando a dimensdo fisioldgica de sua psicologia.
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A vida humana se caracteriza pela associagdo presente entre os modos de avaliagdo e 0s
instintos. Nossos valores sdo provenientes de nosso organismo, séo forgas que determinam as

acOes de nosso organismo fisico:

Todas as a¢BGes remontam a valoragdo, todas as valoracdes sdo préprias ou
adotadas — essas Ultimas sdo bem mais numerosas. Porque adotamos? Por
medo — isto é: achamos aconselhavel fazer como se fossem também nossas —
e nos acostumamos a tal dissimulacdo, de modo que ela termina por ser
nossa hatureza. Valoracdo prépria quer dizer: medir uma coisa conforme o
prazer ou desprazer que causa justamente a nés e a ninguém mais — algo
bastante raro! (A8104).

As formas proprias de valoracdo sdo aquelas que estdo na base instintiva, portanto
podemos chamé-las de inatas. As valoragdes adotadas estdo na ordem da socializacdo infantil,

vém de forae:

Chegamos a ela quando criancga, e raramente mudamos a forma de pensar;
em geral somos, por toda a vida, bufées dos juizos infantis a que nos
habituamos, na maioria como julgamos nosso proximo (seu espirito,
categoria, moralidade, sua natureza exemplar ou condenavel) e achamos
necessario render tributo a sua valoragdo (A§104).

A terapia nietzschiana consiste em disciplinar os instintos, em fazé-los passar pelo crivo

da consciéncia, que podemos chamar aqui de boa consciéncia:

Em si, como todo instinto, ele ndo possui isto nem um carater e determinacéo
moral, nem mesmo uma determinada sensacdo concomitante de prazer e
desprazer: adquire tudo isso, como sua segunda natureza, apenas quando
entra em relacdo com instintos ja batizados de bons e maus, ou é notado
como atributo de seres que ja foram moralmente avaliados e estabelecidos
pelo povo (A838).

A moral da superacéo de si requer um exercicio de extrema critica de si mesmo, ou seja,

uma critica dos instintos que até o momento ocuparam o lugar de “si mesmo”.

Com essa meta, a0 nos submetermos a essa terapia, precisamos efetuar um trabalho
sobre nossos instintos, e, com o conhecimento que adquirirmos sobre nosso “si mesmo”,

devemos promover a “purificagdo do mundo interior” (FP, 12[42]). Deveremos, além disso:

Superar 0 passado que existe em nds: recombinar nossos instintos e alinha-
los sobre um objetivo Unico: — muito dificill E ndo somente os maus
instintos que € necessario superar. E necessario tornar-se senhor dos
chamados bons instintos que ressacraliza-los! (FP, 16[61).

O filésofo psicologo fornece as regras para combater a violéncia dos impulsos

instintuais. Seu “brevidrio técnico” € a base de toda prescricao da autoterapia nietzschiana. A
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primeira solugdo consiste em evitar as situagdes de satisfagdo do impulso (instinto) “através
de longos, cada vez mais longos periodos de ndo satisfacdo, enfraquecé-lo e fazé-lo secar”;
uma vez o impulso enfraquecido, passa-se para o método seguinte, que consiste em “fixar
uma estrita regularidade na sua satisfacdao”. Esse segundo passo nos pde no comando dos
impulsos, dando-lhes direcdo a partir da constituicdo de uma regra. Isso é importante na
medida em que limita o fluxo e refluxo dos impulsos. A terceira técnica procura vencer o
instinto por excesso, a ponto de levar o individuo a adquirir “nojo dele e, com este nojo,
adquirir poder sobre o impulso”. Contudo, o filosofo assinala 0s riscos ai envolvidos, na
medida em que, quando se chicoteia muito um cavalo, acaba-se “quebrando o préprio
pescoco”. A quarta solugdo constitui um “artificio intelectual”: trata-se de ligar a satisfagéo, o
prazer que um instinto promove a algum “pensamento muito doloroso, de modo que apos
algum exercicio, o proprio pensamento da satisfacdo ¢ sentido como doloroso”. O gosto
amargo que decorre dai cria um desinvestimento no instinto. O passo seguinte, o quinto
método, implica um deslocamento das forcas, atraves da imposi¢do de algum trabalho &rduo e
cansativo, ou simplesmente da submissdo a nova excitacao, para desviar as forcas para outros
caminhos; essa técnica trata o instinto pelo instinto, criando novas aberturas instintuais,

“guiando assim para Outros canais 0s pensamentos ¢ o jogo das forgas” (cf. A§109).

Se todos esses métodos fracassarem, existe ainda um ultimo recurso, que possui um
carater ascético: consiste em cortar a fonte de prazer instintual; devemos enfraquecer e
oprimir toda manifestacéo fisica e psiquica:

Portanto, evitar as ocasides, implantar regularidade no impulso, produzir
saciedade e nojo dele, estabelecer associagdo com um pensamento doloroso
(como o da vergonha, das consequéncias ruins, do orgulho ofendido), o

deslocamento de energias e, enfim, o enfraquecimento e esgotamento geral —
estes sdo os seis métodos (A8109).

Essa ¢ a “técnica” da terapia nietzschiana, a terapia do dominio de si mesmo, cuja
perspectiva valorativa € a superacéo de si. Todos os métodos apresentados aqui implicam, por
um lado, evitar as oportunidades instintuais, implantando novas regras para melhor se
conduzir, e, por outro lado, saturar o0s instintos, provocando sua saciedade e,
consequentemente, desgosto. Dessa forma, estabelecer-se-iam novos canais de ligagdo com
uma ideia torturante ou os instintos seriam levados ao esgotamento completo. O que se
observa em todos esses métodos é que o conflito dos instintos ndo é mediado pelo intelecto,

ou seja, a razdo ndo é soberana diante dos conflitos instintuais.
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Essas técnicas se apresentam como técnicas de autoterapia, ou seja, o individuo que se
interessar deverd administrar a si mesmo. O individuo dessa nova perspectiva psicoldgica é
médico de si mesmo. Essa autoterapia leva em consideragédo as conjuncdes de forcas que cada
um carrega. Para que esse metodo tenha éxito é preciso que o individuo adote a moral da
superacao de si. O que se espera € que ele tenha autodominio sobre os estados interiores,
tenha conhecimento das conjuncdes potenciais predominantes em seu corpo, que estdo ligadas

a0 seu exercicio valorativo.

Essa autoterapia € fruto das vivéncias de seu autor. Estamos aqui as voltas, portanto,
ndo apenas com a producao filoséfica de Nietzsche, mas com um exercicio de uma psicologia
moral. Como ja foi dito: “A obra de Nietzsche contém observagdes que lembram aquelas que
0 paciente faz quando a terapia progrediu muito e ele estd em condicdes de analisar as
correntezas profundas de sua alma” (ASSOUN, 1989, p.18).

Para Freud, “o grau de introspec¢do atingido por Nietzsche ndo foi atingido por
ninguém antes dele, ¢ sem davida nunca mais o sera” (In: ASSOUN, 1989, p.22). As obras
do nosso filésofo constituem, assim, relato de um autotratamento. Elas ndo s6 divulgam os
resultados de suas investigacdes, as camadas profundas do investigado, como nos ensinam a

proceder em nosso proprio tratamento.

O lema que carrega o subtitulo de Ecce Homo é muito revelador a esse respeito. A
famosa epigrafe de Pindaro: torna-te aquilo que és. Essa méaxima é um apelo a transmutacéo,
a superacdo de tudo aquilo que nos impede de ser 0 que somos. No caminho da superacao do
homem estd a moral da superacdo de si, e 0 livro Aurora prop0e a sua terapia, seu manual,
pois:

Um livro como este ndo é para ser lido rapidamente ou em voz alta, mas para
ser aberto com frequéncia, sobretudo ao passear ou viajar, é preciso poder

sempre enfiar e retirar novamente a cabeca e nada encontrar de habitual ao
redor (A8454).
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Pudemos verificar, ao longo desta dissertacdo, que a “psicologia” aparece em varios
momentos da obra de Nietzsche. Em determinadas ocasifes, inclusive, ele indica alguns
nomes que inclui entre os “bons psicologos”, como Stendhal e Dostoievski. No Crepusculo
dos idolos, diz: “(...) Dostoievski, o tnico psicélogo, dito en passant do qual tive algo a
aprender: ele pertence aos mais belos casos de sorte na minha vida, mais mesmo do que a
descoberta de Stendhal” (CI,845). Em uma carta a Franz Overbeck, datada de 23 de fevereiro
de 1887, declara:

Ha algumas semanas ndo sabia sequer o nome de Dostoiévski — eu, esse
homem inculto, que sequer 1€ jornais. Um achado casual numa livraria
trouxe-me aos olhos, completamente por acaso, a obra recém traduzida para
o francés O Espirito Subterraneo, tal como ocorreu com Schopenhauer aos
21 anos de idade, e aos 35 com Stendhal. O instinto do parentesco, ou, como
devo nomea-lo, falou de imediato; minha alegria foi extraordinaria. Tenho
gue até retornar meu contato com O Vermelho e o Negro, de Stendhal, para
me recordar de uma alegria igual. S&o duas novelas, a primeira propriamente
uma peca de musica, muita estranha, ndo alemd; a segunda, um golpe de
génio, uma espécie de autoescarnio do conhece-te a ti mesmo (Apud
GIACOIA, 2001, pag. 76).

Em relagdo a figura de Stendhal, nosso fildsofo diz que se trata “do ultimo grande
psicologo da Franga” (ABM, 8 254), que sO serd superado pelo psicélogo russo. Designar
esses escritores como psicélogos seria algum tipo de mascara que o filésofo utiliza ao longo
de suas obras? Acreditamos que sim, e que cada uma dessas mascaras estaria presa a
construcdo de um pensamento sempre a se fabricar, com suas elaboracdes e reelaboracdes,
com acréscimo de estilos e abandono de tantos outros, espelhando uma dindmica pulsante de

vida que ndo se distingue do ato de criar.

A psicologia assume o estatuto de arte de interpretacdo e avaliacdo que abrird espaco
para uma nova perspectiva, uma nova maneira de fazer filosofia. Esta, a “rainha das ciéncias”,
adquire o carater de uma genealogia dos valores, propondo um modo de pensar 0 homem, ndo
mais como algo definido, mas como um permanente processo de construcdo de pensamentos.
O filésofo alemdo utiliza a genealogia como método para explicar as condigcdes e
circunstancias nas quais se produziram os valores morais. Esse método torna-se procedimento
clinico a partir do qual nosso fildsofo faz diagndstico da doenca que acomete a sociedade e a
cultura. Opera-se uma critica desses valores; esse procedimento de investigacdo analisa as

condices historicas de seu surgimento, bem como procede a seu exame filoldgico.
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Essa perspectiva permite que a filosofia seja reinventada a partir da demolicdo dos
valores metafisicos que concebem o homem a partir de entidades racionais e fixas. A filosofia
de Nietzsche opera uma abertura para infinitas possibilidades de se transformar e prenuncia o
advento do super-homem, aquele homem superior que resulta da transvaloracdo dos valores.
Contudo, esse homem ndo é mais um homem, nem tampouco um “sujeito”, mas um
pensamento novo que é consequéncia de novas perspectivas. A proposta da transvaloragao s6
é possivel a partir dessa nova psicologia, pois sua proposta é abrir os caminhos por onde 0s
valores foram sendo criados, desnuda-los e desmistifica-los, possibilitando, assim, uma nova

moral, uma nova experiéncia de si.

As reflexdes nietzschianas produzem uma nova ciéncia psicoldgica, que se contraple a
ideia de que pensamos em um lugar fixo de subjetividade; essa nova proposta demonstra que
os lugares se constroem permanentemente a partir dos encontros com as forcas da vida, e ndo
a partir de uma forma ou formula previamente dada. E possivel perceber uma aproximagéo
entre a psicologia e a filosofia, que muitas vezes se misturam. Isso se da porque em Nietzsche

a primeira dependera da segunda para dar voz a experiéncia de vida.

As obras de nosso filésofo apresentam varios perfis para 0 que seria psicologia: a
psicologia da tragédia, a psicologia como quimica dos conceitos, para citar apenas algumas.
Contudo, de um modo geral, todas elas apresentam um mesmo fio condutor que sempre
associara a psicologia a moral e esta aos modos de vivéncia de si. Essa nova psicologia ndo se
preocupa com estruturas psiquicas, ela pensa novos modos de existéncia baseada em uma

ética terapéutica, a ética da superacao de si.

O caréter terapéutico da filosofia psicoldgica fica evidente, se tomarmos por terapia o
cuidado, o zelo, e por filosofia a busca pelo conhecimento através da experimentacgdo de si. A
psicologia se revela entdo como a arte cuidadora da vida, que pressupde uma moral que ndo

renuncia a vida.

Foucault, no terceiro volume da Historia da Sexualidade, traduz a expressdo grega
“epiméleiaheautol”, do latim “cura sui”, como “cuidado de si”. O tema reaparece em Suas
aulas de 1980 e 1982, no College de France, a maioria delas reunidas na obra A Hermenéutica

do Sujeito.

O pensador francés investigou, na filosofia e na historia, a formacdo das praticas de si:
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(...) em meus cursos no Collége de France, procurei considera-lo através do
gue se pode chamar de uma prética de si, que é, acredito, um fenémeno
bastante importante em nossas sociedades desde a era greco-romana, embora
ndo tenha sido muito estudado. Essas préticas de si tiveram, nas civilizacdes
grega € romana, uma importancia e, sobretudo, uma autonomia muito
maiores do que tiveram a seguir, quando foram até certo ponto investidas
pelas instituicdes religiosas, pedagdgicas ou do tipo médico e psiquiatrico
(FOUCAULT, 2004, p.264-265, grifos nossos).

Esse termo, muito difundido entre os gregos, inicialmente teve importancia apenas para
os filésofos da sociedade helenistica, constituia-se em “fenomeno cultural de conjunto”
inerente aquela sociedade. Porém, ao longo de mil anos o conceito foi se ampliando e
tomando diversos caminhos, formas e significacfes, a principio engendrados pela filosofia

grega, passando depois pelo helenismo e chegando até a espiritualidade crista.

Essa pratica de cuidado de si € constituida por uma série de exercicios e exames:
exercicios de resisténcia, ritos de purificacdo, técnicas de concentracdo da alma, técnicas de
retiro (anachoresis), exames matinais e vespertinos, exercicios de memorizagdo de principios,
cuidados com o corpo, regimes de salde, exercicios fisicos sem excesso, satisfacdo das
necessidades, meditacGes, leituras, anotacdes e, ainda, conversas com um confidente, amigo.
Esse conjunto de praticas ja existia na civilizagdo grega arcaica e foi integrado aos
movimentos religiosos, espirituais e filosoficos, em especial no pitagorismo. Contudo, essa
pratica ndo é invencdo exclusiva da filosofia, trata-se de uma tradicdo muito antiga. Plutarco
faz referéncia a um certo Alexandrides, espartano que faz mengdo ao “cuida-te a ti mesmo”.
Ali, essa nocdo estava ligada a privilégios politicos, econbmicos e sociais: aqueles que
possuiam propriedades e escravos que as trabalhassem podiam ocupar-se de si mesmos. O
cuidado de si ndo esta, inicialmente, ligado a uma posicdo intelectual ou filoséfica
(FOUCAULT, 2006, p.42-43).

Foucault observa que em torno dessas praticas desenvolve-se toda uma atividade de
palavra e de escrita, que liga o trabalho de si a comunicacdo com outrem, no sentido de
transmiti-las. A prética do cuidado de si ndo é “um exercicio da soliddo, mas sim uma
verdadeira prética social” (FOUCAULT, 1985, p.57).

E possivel encontrar, ao longo da historia, varias reflexdes morais e éticas distintas das
que se apresentaram na filosofia socratico-platonica e no monasticismo cristdo do inicio de
nossa era, com reflexdes e préaticas terapéuticas de cunho moral. Esses pensamentos e

reflexdes desenvolvidas pelos pensadores helénicos, pelos cinicos, estoicos e epicuristas
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tratavam das assim denominadas “praticas de si” ou “técnicas de si”, constituindo verdadeiras

terapias sobre si.

Elas visavam auxiliar o individuo a executar, seja sozinho ou com a ajuda de outro,
certo numero de atividades sobre seu corpo, sua alma, seus pensamentos, seu comportamento
e seu modo de ser; e visavam ainda possibilitar uma transformacéo do individuo, a fim de que
ele conseguisse um estado de felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicdo ou de
imortalidade (FOUCAULT, 2014, p.266).

O cuidado de si pode ser compreendido como multiplicidade de praticas que reinem
diversos cuidados consigo mesmo, diversas atividades do individuo sobre si. Esse tema
acabou ultrapassando os limites da filosofia e alcancou progressivamente as dimensdes de

uma verdadeira cultura do cuidado sobre si.

No livro A Hermenéutica do Sujeito, o tema sera o fio condutor para se pensar a relacao
entre sujeito e verdade. De inicio, Foucault lembra que por causa de um equivoco, o lema
“conhece-te a ti mesmo” (gnothiseauton) foi consagrado na filosofia ocidental como a
formula fundadora dessa relacdo entre sujeito e verdade. Entretanto, é possivel pensar a

relacdo existente entre o conhecimento de si e o cuidado de si (FOUCAULT, 2006, p.5).

Investigando a relagdo entre os dois temas na historia da filosofia, podemos perceber
que a constituicdo do preceito do “conhece-te a tt mesmo” tem sua entrada no pensamento
filosofico de forma subalterna ao lema do cuidar de si mesmo. Ele surgiu como uma das
consequéncias e uma forma de aplicacdo concreta da regra geral do cuidado de si ou do
“ocupar-se consigo mesmo”. Socrates tornou-se a figura fundamental para se entender a
noc¢do de cuidado de si, pois foi aquele que teve por misséo, dada pelos deuses, de lembrar a
todos que é preciso ter esse cuidado. Na Apologia, Platdo nos apresenta Sdcrates como o
mestre do cuidado de si mesmo. Foucault também analisa a obra Alcibiades | (que toda a
antiguidade atribui a Platdo), ponto de partida da histdria do cuidado de si. Na analise desses
filésofos, o tema do cuidado de si aparece relacionado a trés questdes centrais: a politica, a
pedagogia e o0 conhecimento de si.

Uma vez exposta a relacdo entre cuidado de si e conhecimento de si nas origens da
filosofia, a pergunta que se impde é: “por que, a despeito de tudo, a nocdo de epiméleia
heautol (cuidado de si) foi desconsiderada no modo como o pensamento, a filosofia
ocidental, refez sua propria histéria?” (Foucault 2006, p.15). Na historia da filosofia, houve
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um privilegiamento do conhecimento de si, enquanto o cuidado de si foi colocado na
penumbra; isso apesar da quantidade significativa da literatura da Antiguidade greco-romana

sobre o tema.

O filésofo francés recorre a hipdtese que ele ird denominar “momento cartesiano” para
explicar a preferéncia histdrica de um preceito em relagdo ao outro. O “momento cartesiano”
abarca uma dupla operagdo: a requalificagdo filosofica do “conhece-te a ti mesmo” e a
desqualifica¢do do “ocupa-te contigo mesmo”. A partir do momento em que Descartes faz da
evidéncia da existéncia do sujeito a porta de acesso para o conhecimento do ser e da verdade,

assistimos a uma requalifica¢do do “conhece-te” e desqualificacdo do “cuida-te”.

A partir da distingdo entre filosofia e espiritualidade, Foucault ir4 tratar sobre a
desqualificacdo do cuidado de si. A filosofia deve ser compreendida como uma forma de
pensamento que tenta determinar as condicbes e os limites do acesso do sujeito a verdade,
uma vez que, pela espiritualidade, compreende-se a busca, a préatica, a experiéncia pelas quais
0 sujeito opera sobre si mesmo as transformacdes necessarias para ter acesso a verdade. Com
a espiritualidade, torna-se necessario que o sujeito modifique a si mesmo para ter acesso a
verdade, e esta, uma vez alcangada, ira oferecer a ele “um retorno”. Em Sécrates e em Platéo,
0 principio do cuidado de si constitui 0o conjunto das condigdes de espiritualidade que
permitem ao sujeito ter acesso a verdade. Com excecdo de Aristoteles, filosofia e

espiritualidade eram elementos que nédo se dissociavam.

E, portanto, no “momento cartesiano”, momento de inicio da modernidade na historia
do conhecimento e da “verdade”, que as condi¢fes de acesso a ela passam a fixar residéncia
apenas no conhecimento. A0 nomear esse acontecimento como ‘“momento cartesiano”,
Foucault ndo quer dizer que foi precisamente o filosofo das meditagBes quem primeiro

realizou essa operacao. Ja era possivel verificar isso no pensamento escolastico, por exemplo.

O que importa, no entanto, é saber que ¢ o “momento” em que se entra na modernidade
do pensamento que as condi¢Ges de acesso a verdade passam a ser definidas a partir do
conhecimento. E importante ressaltar também que, na perspectiva da espiritualidade, o sujeito
enquanto tal ndo era capaz da verdade, mas que a verdade podia salva-lo. A idade moderna
marca uma espécie de inversdo nas relacdes entre sujeito e verdade: o sujeito enquanto tal
passa a poder ter acesso a verdade, mas esta, contudo, ndo pode mais salva-lo. Segundo

Foucault, o conhecimento abre-se apenas para a dimensdo indefinida de um progresso do
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proprio conhecimento. Esse modo de acesso a verdade se opde aquela que se posiciona diante
da vida filosofica, que consiste num trabalho de autotransformacdo do individuo
(FOUCAULT, 2006, p.24).

O filésofo francés fala de trés épocas importantes nas quais o cuidado de si é
relacionado ao conhecimento de si: a época platbnica, a época cristd e a época helenistico-

romana. Cada uma delas constitui um modelo especifico quanto a essa relagéo.

O modelo platdnico apresenta a relacdo entre os dois preceitos, cuidado de si e
conhecimento de si, a partir de trés pontos fundamentais: o primeiro é que o “cuidado de si” é
alcancado pela constatacdo de que se é ignorante; o segundo € o fato de que o cuidar de si
consiste essencialmente no “conhecer-se a si mesmo” e 0 terceiro e Ultimo ponto caracteriza-
se pela questdo da reminiscéncia. Nesses pontos estdo reunidos o conhecimento de si, 0

conhecimento da verdade, o cuidado de si e o retorno ao ser.

Também o modelo cristdo é organizado em torno de trés pontos principais: o primeiro
consiste em um processo circular entre conhecimento de si, conhecimento da verdade e
cuidado de si, que é a circularidade entre a verdade do Texto (a revelacdo divina) e o
conhecimento de si; 0 segundo ponto se encontra na exegese de si, que consiste na
compreensdo e decifracdo dos processos e movimentos secretos da alma e o ultimo ponto, 0
mais importante para esse modelo, consiste na renincia de si, que é o objetivo principal da

decifragéo de si.

E importante observar que tanto o modelo da reminiscéncia do sujeito por ele mesmo
guanto o da exegese do sujeito por ele mesmo foram os pontos dominantes no cristianismo,
tendo ditado suas regras; regras estas que foram transmitidas a toda a histéria da cultura
ocidental.

No altimo modelo, o helenistico-romano, ndo existe uma identificacdo do cuidado de si
com o conhecimento de si; o primeiro preceito € abarcado pelo segundo, apesar de se verificar
um privilégio e uma autonomia daquele em relacéo a este. Esse modelo ndo procura nem uma
exegese nem a renuncia de si. Ele aponta para o “si”” como objetivo a ser alcangado, operando,
dessa forma, um giro em torno da autofinalizacdo do cuidado de si e da conversdo a si.

Observamos que aqui o cuidado de si se converte em uma verdadeira arte de si.
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Contudo, é possivel identificar nesse modelo helenistico algumas contradi¢des. Uma
delas é que, a partir de seus preceitos, recomendagoes e reflexdes, cria-se uma moral muito
exigente, rigorosa, restritiva e austera. Esse modelo de moral sera em seguida adotado e
repatriado pelo cristianismo. Na filosofia helenistico-romana se produz uma verdadeira
transformacio do cuidado de si em relacido ao modo como o platonismo tratava o tema. E
também nesse modelo de tratamento do cuidado de si que se situa a nogdo fundamental de
therapeuein, therapeueinheauton, curar-se, ser servidor de si mesmo, render culto a si mesmo
(FOUCAULT, 2006, p.121)

Essas praticas de cuidado de si tomam outras formas e direcbes a partir do
desenvolvimento e afirmacéo do cristianismo. O estabelecimento do cristianismo promove
alguns deslocamentos, algumas reutilizacbes dessas praticas. Estas serdo repatriadas ou
simplesmente integradas as praticas religiosas. A cultura de si, tdo cara a antiguidade, é
colocada agora a servico de um poder pastoral, na medida em que o cuidado de si se

transforma em cuidado dos outros.

Com o cristianismo, a busca pela salvacdo do homem, pela salvacdo de sua alma, ainda
¢ um privilégio e objeto do cuidado sobre si. Portanto, o cuidado de si ndo se perde
completamente, mas perde grande parte de sua autonomia (FOUCAULT, 2014, p.270). Dessa

forma, afirma Foucault;

em nossas sociedades, a partir de um certo momento — e é muito dificil saber
guando isso aconteceu —, o cuidado de si se tornou alguma coisa um tanto
suspeita. Ocupar-se de si foi, a partir de um certo momento, denunciado de
boa vontade como uma forma de amor a si mesmo, uma forma de egoismo
ou de interesse individual em contradigdo com o interesse que € necessario
ter em relacdo aos outros ou com o necessario sacrificio de si mesmo. Tudo
isso ocorreu durante o cristianismo, mas ndo diria que foi pura e
simplesmente fruto do cristianismo.A questdo é muito mais complexa, pois
no cristianismo buscar sua salvacdo € também uma maneira de cuidar de si.
Mas a salvacao no cristianismo é realizada através da renuncia a si mesmo.
H& um paradoxo no cuidado de si no cristianismo... (FOUCAULT, 2004,
p.268).

Essa ética, que o fildsofo francés expde em suas diversas formas evolutivas em varios
periodos da historia, ndo pode ser reduzida a uma perspectiva moral de reniincia a si em nome
de uma entidade transcendental, como faz o cristianismo. A ética nietzschiana se distancia do
ideario ético terapéutico proposto pela moral cristd. A terapéutica ética de Nietzsche assume a

tarefa de resgatar o modelo helénico-romano de autoconfirmacéo. Na “ética da superacao de
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si”, o individuo é levado ndo a descobrir a verdade sobre si mesmo, como no platonismo ou

no cristianismo, mas a inventar a si mesmo.

O dispositivo ético proposto por nosso filésofo direciona uma critica as praticas éticas
de renuncia de si; sua ética permite um dominio de si e, sobretudo, uma invencao de si, uma
vez que o “si” assume outra dimens&o: ele ndo existe enquanto unidade, mas somente como
multiplicidade de forgas instaveis e, muitas vezes, opostas. O grande desafio, portanto, para
essa perspectiva ética, € garantir que os impulsos ndo se voltem contra si mesmo por meio de
representacdes que possibilitem que o homem se negue em nome de uma realidade

transcendental.

Associar a terapia moral de Nietzsche ao cuidado de si pode parecer estranho, pois essa
ética aproxima-se de dois nomes que o filésofo aleméo considera como inimigos: Socrates e

Platdo. E uma estranheza que logo se dissipa, se levarmos em conta dois pontos.

O primeiro esta relacionado a estratégia de nosso filésofo: ele forja inimigos para poder
confrontar suas teses com as deles. Em suas obras, ha um combate frequente, ndo a figura do
adversario propriamente dito, mas a uma caricatura filoséfica colocada em lentes de aumento.

A esse respeito, ele declara:

Outra coisa € a guerra. Sou por natureza guerreiro. Agredir é parte de meus
instintos. Poder ser inimigo, ser inimigo — isso pressupde talvez uma
natureza forte, € em todo caso condicdo de toda natureza forte. Ela necessita
de resisténcias, portanto busca resisténcia: o pathos agressivo esta ligado tdo
necessariamente a forca quanto os sentimentos de vinganga e rancor a
fraqueza. (...) A forga do agressor tem na oposi¢cdo de que precisa uma
espécie de medida; todo crescimento se revela na procura de um poderoso
adversario — ou problema: pois um filésofo guerreiro provoca também os
problemas ao duelo. A tarefa ndo consiste em subjugar quaisquer
resisténcias, mas sim aquelas contra as quais ha que investir toda a forca,
agilidade e mestria das armas — subjugar adversarios iguais a nos...
Igualdade frente ao inimigo — primeiro pressuposto para um duelo honesto.
Quando se despreza ndo se pode fazer a guerra; quando se comanda, quando
se vé algo abaixo de si, ndo ha que fazer a guerra. Minha préatica de guerra
pode se resumir em quatro principios. Primeiro: ataco somente causas
vitoriosas — ocasionalmente, espero até que sejam vitoriosas. Segundo: ataco
somente causas em que ndo encontraria aliados, em que estou s6 — em que
me comprometo sozinho... Nunca dei um passo em publico que ndo me
comprometesse — este € 0 meu critério do justo obrar. Terceiro: nunca ataco
pessoas — sirvo-me da pessoa como uma forte lente de aumento com que se
pode tornar visivel um estado de miséria geral porém dissimulado, pouco
palpavel. (...) Quarto: ataco somente coisas de que esta excluida qualquer
diferenca pessoal, em que ndo existe pano de fundo de experiéncias ruins.
Pelo contrario, atacar € em mim prova de benevoléncia, ocasionalmente de
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gratiddo. Eu honro, eu distingo, ao ligar meu nome ao de uma causa, uma
pessoa: a favor ou contra — nao faz diferenca para mim (EH, 187).

A relacdo de Nietzsche, portanto, com seus “inimigos” se configura em uma relagdo
agonistica, é com eles que trava seu bom combate. E possivel também ver nessa relagdo um
misto de admiragdo e critica. Aqueles com quem o filésofo reconhecidamente teve um bom
combate sdo David Strauss, Richard Wagner, Schopenhauer, Kant e outros europeus
contemporaneos seus, mas também, e talvez principalmente, com os antigos, como Sécrates e

Platdo.

O outro ponto é inerente a propria ética do cuidado de si, preceito que em nosso fil6sofo
assume o estatuto de superacdo de si, de reinventar-se, de afirmar-se mesmo diante de todas as

adversidades, de amor fati.

Emerge da formula nietzschiana do amor fati uma espécie de ética da superacgdo de si. A
aceitacdo e desejo do destino e do mundo tal como sdo, percebendo a beleza de cada instante,
ndo se deixando ressentir com as dores que o constituem, é justamente o aspecto central dessa

evolucéo da terapia do cuidado de si, que encontra em Nietzsche a sua mais alta expresséo.

A formula de amor fati e sua proclamag¢do ao dionisiaco “sim” a vida, ambos
decorrentes do pensamento do eterno retorno, é uma afirmacéo de que a vida ndo pode e nem
deve ser conservada, ela deve ser superada em todas as suas nuances, até que atinja a grande
salde. Esses conceitos, amor fati, eterno retorno e grande satde, guardam estreita relagdo com

0 principio ético-terapéutico do cuidado de si.

Pode-se também aliar a esse rol de conceitos oriundos dessa terapéutica a teoria do
grande estilo, que envolve certo apagamento da fronteira entre duas &reas pelas quais
Nietzsche sempre transitou: a literatura e a filosofia. Com o uso e abuso de vérias figuras de
linguagem, entre elas a metafora (sobre a qual comentamos anteriormente), o filésofo exercita
na escrita aquilo que ja expusemos na analise da Hermenéutica do Sujeito como uma das

formas de préatica de si: a escrita de si como forma de aumentar a poténcia e superar-se:

Toda arte atua tonicamente, aumenta o vigor, acende o prazer (isto é, a
sensacao de energia), estimula todas as mais finas rememoragdes do éxtase —
h& uma espécie de memoria peculiar que aflora em tais situagdes: um mundo
longinquo e fugidio de sensacdes retorna ai...

O feio, isto é, o antiético a arte, aquilo que é excluido da arte, 0 seu ndo —
toda vez que apenas de leve é estimulado o declinio, 0 empobrecimento da
vida, a falta de forcas, a dissolucdo, o apodrecimento, 0 homem estético
reage com o seu ndo. O feio atua de modo depressivo, ele é a expressao de
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uma depressdo. Ele retira forcas, ele empobrece, ele oprime... O feio sugere
0 detestavel, o horroroso; pode-se comprovar nas proprias condi¢Ges de
salde qudo diferenciadamente o se sentir mal também aumenta a capacidade
de fantasiar o feio. A selecdo torna-se diferente — de coisas, interesses,
perguntas: no plano légico também existe um estado muito préximo ao do
feio — depressdo, embotamento... Em termos mecanicos, falta ai o equilibrio:
o feio coxeia, 0 feio tropeca: — a antitese da divina leveza do dancarino...
(FP, 14[98)).

A arte é tomada como instrumento de manifestacdo de aumento ou diminuicdo da
vontade de poder e, portanto, como obtencdo da grande saude. Salde esta constituida pelas
praticas de superacgdo de si.

Assim, tomando a psicologia nietzschiana aplicada a filosofia, entendemos que os temas
da salde e doenca, em conjunto com suas proposi¢fes éticas, podem nos levar a crer na
existéncia, ainda que ndo nomeada pelo proprio autor, de uma ética da superacao de si oriunda

do cuidado de si.
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