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Um artista que ndo quer
descarregar seu sentimento
acumulado em obras e aliviar-se,
mas sim transmitir o sentimento de
acumulacdo, é bombastico, e seu
estilo é aquele inflado.

F. Nietzsche
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RESUMO

O objetivo desta dissertagdo é constatar o modo como Jung interpreta a “morte de
Deus” anunciada por Nietzsche em Assim Falou Zaratustra. Para tal, faz-se
necessario abordar o pensamento de Nietzsche no sentido de situar o surgimento e
o desenvolvimento daquela obra, assim como discorrer sobre o niilismo,
conseqliéncia da “morte de Deus” e da possibilidade do Ubermensch. Ao prever e
diagnosticar o niilismo, a crise de valores e a décadence, Nietzsche propde uma
reavaliacdo de todos os valores que fazem de sua filosofia um contramovimento as
condi¢cbes que o determinam. Também com a expressao “morte de Deus”, Nietzsche
esta contribuindo para a construcao do conceito fundamental desenvolvido por Jung:
o Si-mesmo. Nos Seminarios Nietzsche's Zarathustra, Jung apresenta o
personagem Zaratustra como um simbolo do Si-mesmo (Self/Selbst) e levanta a
polémica questdo de que Zaratustra € uma confissdo involuntaria da psique do
autor. As consequéncias da “Morte de Deus” na perspectiva da Psicologia Analitica
sdo entendidas como catastrofe tanto para o individuo como para a civilizacdo em
funcdo da hybris humana exacerbada e, também, como possibilidade de realizacéao
do processo de individuagao.

Palavras-Chave : Zaratustra; “morte de Deus”; niilismo; Si-mesmo; processo de
individuacéao.
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ABSTRACT

This thesis aims to verify how Jung has interpreted the “death of God” announced by
Nietzsche’'s Thus Spake Zarathustra. For this it was necessary to approach
Nietzsche’s thought in terms of specifying how this work appeared and was
developed as well as presenting nihilism, consequence of “death of God” and the
possibility of Superman (Ubermensch). When Nietzsche foresees and diagnoses
nihilism, value crisis and decadence (décadence), he proposes a re-evaluation of all
values that make his philosophy a countermovement to the conditions that determine
it. Moreover with the expression “death of God” Nietzsche contributes for the
construction of the fundamental concept developed by Jung: the Self. In Seminars
Nietzsche’s Zarathustra Jung presents the character Zarathustra as a symbol of the
Self (Selbst) and raises the controversial question that Zarathustra is an involuntary
confession of the author's psyche. The consequences of “death of God” under
Analytical Psychology perspective are understood as a catastrophe for the individual
as well as for civilization due to exacerbated human pride (hybris) and also as a
possibility of accomplishment of the individuation process.

Key words: Zarathustra, “death of God”, nihilism, Self, individuation process.
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Abreviaturas das obras de Nietzsche citadas nestap  esquisa

GC A Gaia Ciéncia
Z Assim Falou Zaratustra
AC O Anticristo
GM Genealogia da Moral
ABM Além do Bem e do Mal
HH .
Humano Demasiado Humano
EH
Ecce Homo
Cl i .
O Crepusculo dos Idolos
FITG . . .
A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos
CW/NCW .
Caso Wagner/Nietzsche contra Wagner
DT

Despojos de uma Tragédia
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Abreviaturas das obras de Jung citadas nesta pesqui sa

DI/ Vol. VIIi A Dinamica do Inconsciente

ST/ Vol. V Simbolos da Transformacéo

TP/ Vol. VI Tipos Psicoldgicos

EPA/ Vol. Vi Estudos sobre Psicologia Analitica
PROO/ Vol. XI Psicologia da Religidao Ocidental e Oriental
EAC/ Vol. XV O Espirito na Arte e na Ciéncia

PA/ Vol. Xl Psicologia e Alquimia

AIC/ Vol. IX/1 Arquétipos do Inconsciente Coletivo
PP/Vol. XVI A Prética da Psicoterapia

PT/Vol. X Psicologia em Transicéo

VS/Vol. XVIII/1 A Vida Simbdlica

MC/Vol. XIV/I Mysterium Coniunctionis

MSR Memorias, Sonhos e Reflexdes.

NZ SeminariosNietzsche’s Zaratustra
Wi Word and Image
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1. INTRODUCAO

Esta dissertacdo resulta da proposta de analisar a “morte de Deus”
em Nietzsche, especialmente sob a perspectiva da leitura feita por Jung da obra
Assim Falou Zaratustra, nos Seminarios Nietzsche’s Zarathustra, ministrados entre
1934 e 1939. Essa analise da filosofia de Nietzsche a partir dos Seminarios de Jung
é feita, certamente, pela primeira vez no Brasil com este trabalho. Entre os autores
estrangeiros que se ocuparam das fontes aqui utilizadas, pode-se apontar: Giovanni
Rocci, em 1999 publicou La Maschera e L'Abisso — Una lettura Junghuiana di
Nietzsche; Patricia Dixon, em 1999 publicou Nietzsche and Jung — Sailing a Deeper
Night, além de alguns autores reunidos, Mario Pezzella, Fulvio Salza, Dario Squilloni
e Giorgio Concato, que em 1996 publicaram Lo Spirito e L'Ombra — | Seminari di
Jung su Nietzsche.

Na forma como Jung compreende, Zaratustra € Nietzsche e a
expressao “morte de Deus” que se encontra no Zaratustra significa que o Deus de
Nietzsche estd morto. Por decorréncia dessa morte, o processo de individuacgéo,
termo central na psicologia de Jung, em Nietzsche ndo é alcancado, uma vez que
falta a ele a configuracdo da anima e a diferenciacdo entre consciente e
inconsciente. Com base na leitura de Jung, pode-se inferir que o0 excesso de lucidez
ou a megalomania em Nietzsche podem decorrer da morte de Deus de acordo com
os Seminarios Nietzsche’s Zaratustra.

O proposito deste estudo é analisar como se desenvolvem tais
proposicdes, avaliando se, com elas, Jung estaria fazendo apenas uma andlise
psicolégica de Nietzsche ao longo das mais de mil e quinhentas paginas de seus
seminarios sobre o Zaratustra, ou se ele apresenta uma contribuicdo a ser
considerada pelos estudiosos de Nietzsche, em especial para a compreensado de
seu Zaratustra. Trata-se, assim, de “ver” o modo como Jung “viu” a percepcao de
Nietzsche sobre a “morte de Deus”, explicitada em Assim falou Zaratustra.

Reunir tema tdo peculiar como a morte de Deus em autores de
areas diferentes — Filosofia e Psicologia — ndo é uma tarefa simples, especialmente
porque pressupde a compreensdo do pensamento do psicélogo suico em seus
aspectos mais importantes: psique processo de individuagéo, libido, Self, consciente,

inconsciente e outros correlacionados. Requer ainda uma compreenséo de que Jung
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toma Nietzsche no contexto da Psicologia Analitica, tendo como seu aspecto mais
essencial a religido, entendida como uma re-ligacao do individuo consigo mesmo, e
da experiéncia do numinoso, enquanto que Nietzsche quer conduzir o homem a
supresséo de “toda religiao”, assim como ela vem sendo entendida até agora; mais
gue isso, quer leva-lo a experiéncia do ateismo que, segundo ele, é idéntica a uma
segunda inocéncia, decorrente da morte de Deus.

Esta pesquisadora se ateve, a titulo de recorte na filosofia de
Nietzsche, ao seu Zaratustra, no qual se tocou de forma breve em algumas
passagens nas quais o “profeta” fala diretamente sobre a “morte de Deus” ou de
suas consequéncias. Como decorréncia imediata desta “morte de Deus”,
considerou-se também o tema do niilismo, bem como a idéia nietzscheana de
valores, tendo em vista a critica de Nietzsche ao Deus Cristdo, compreendido como
o fundamento ultimo da moral.

Quanto aos Seminarios dados por Jung sobre o Zaratustra de
Nietzsche, também foi preciso uma delimitacdo a algumas passagens especificas
sobre a morte de Deus. Em tais Seminérios, criteriosamente anotados e analisados,
depara-se com aspectos idénticos aos levantados pelos comentadores
mencionados, dentre 0os quais destacamos 0 que mais nos interessa: que Jung faz
uma espécie de andlise pessoal do Senhor Frederico Nietzsche, confundindo-o com
a obra em varios momentos sem deixar, porém, de apontar a grandiosidade
simbdlica da obra. Nesse ponto encontrou-se a questdo controvertida de uma
analise de Nietzsche feita por Jung: de que Nietzsche foi o primeiro a viver em si
mesmo, a hybris que sera reproduzida na histdria da civilizagcdo, compensando seu
sentimento de inferioridade com uma megalomania, um querer ser Deus, ele
mesmo. Essa mania de grandeza de Nietzsche surge do ponto de vista de Jung,
guando esse o identifica com o personagem Zaratustra e com toda a trama do
poema, uma vez que Zaratustra, para Jung, € um simbolo do Si-mesmo (Selbst).
Nietzsche, no pensamento de Jung, ndo esta em condi¢cOes de fazer a diferenciacao
entre consciente e inconsciente, entendida como uma diferenciacdo entre o eu e 0
Si-mesmo, pessoal e individual. Embora para Jung essa visdo do Zaratustra, como
ele mesmo diz, seja “morbida”, o psicologo suico aproveita em toda a sua Psicologia
Analitica os ensinamentos do filésofo, inclusive para aprofundar seus estudos com
relacdo aos simbolos e deixara aos seus seguidores a mensagem paradoxal de que

para aqueles a quem “Deus estd morto” ficam duas possibilidades: de “atingir” o
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processo de individuacdo em sua plenitude, caso extremamente raro, ou 0 caos
resultante de ndo se ter mais um suporte, uma protecdo por meio das crengas
criadas pela religido cristad e, com isso, um crescente desequilibrio do qual deriva um
sem numero de patologias psiquicas.

Distribuiu-se o trabalho em trés capitulos. No primeiro apresentou-se
uma abordagem do pensamento de Nietzsche acerca da morte de Deus explicitado
em Assim falou Zaratustra. Quer-se examinar quem € Zaratustra para Nietzsche
COmo surgiu e o que pretende ensinar o profeta por meio de suas palavras. Pontuar-
se-a algumas passagens da obra que indicam o que Nietzsche entende por valor e 0
gue o leva a critica do Deus Cristdo. Como decorréncia direta da “morte de Deus”, o
nillismo sera visto sob diferentes perspectivas, atendo-se sempre, a modo de
limitagdo, ao texto do Zaratustra com algumas citagdes de outras obras. Ao prever e
diagnosticar o niilismo, Nietzsche propde a transvaloracdo ou a reavaliacado de todos
os valores, sendo toda a sua filosofia um contramovimento as condigbes que
determinam o niilismo passivo, bem como a proposicdo de o homem descer até as
suas ultimas profundezas. E uma jornada para o centro, o lugar da transformac&o
criativa que sera experimentada por Zaratustra em toda a sua trajetéria, como se
fosse ele a frente, o primeiro a mostrar o caminho, o0 modo de ser da experiéncia.
“Morte de Deus” para Nietzsche ndo sera algo, como se poderia esperar, triste e
sombrio, mas sim uma espécie de encorajamento ou, como dira ainda: “novamente é
permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento” (GC, 343).

Em seguida, no segundo capitulo, apresentar-se-ao alguns aspectos
do pensamento de Carl Gustav Jung e de seu interesse pela obra de Nietzsche,
Assim Falou Zaratustra, na qual serd abordada a “morte de Deus”, explicitada em
seus Seminarios Nietzsche's Zaratustra e de rapidamente em outras obras do
psicologo suico. A morte de Deus € apenas um dos aspectos da obra de Nietzsche
pontuados ao longo dos Seminarios. Tratar-se-a também de alguns conceitos
fundamentais, ja mencionados, com o intuito de reconstituir o pensamento de Jung
No que € necessario para examinar a questao da “morte de Deus”.

No terceiro capitulo sera analisado o carater peculiar da leitura de
Jung sobre a filosofia de Nietzsche e a contribuicdo do pensamento dele, com
relacdo a questdo “morte de Deus”, a Psicologia Analitica de Jung. Conforme se
vera, uma das contribuicdes fundamentais de Nietzsche encontra-se nos conceitos

do eu e Self (Z, I, p. 51). O outro termo utilizado por Jung e apontado por Nietzsche
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com outras palavras, presente ao longo de suas obras é enantiodromia. Perceber-
se-a que os dois autores concordam em varias passagens sobre a importancia
desses conceitos. Ainda que suas visdes aparentemente divirjam, elas também se
encontram em alguns aspectos paradoxais, excetuando-se porém, a visdo que Jung

tem de Nietzsche, de que esse, ainda que genial, estava patologicamente inflado.
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2. A“MORTE DE DEUS” NA FILOSOFIA DE NIETZSCHE

O objetivo deste capitulo é apresentar Zaratustra do modo mais proximo
de como Nietzsche fala dele, como surgiu e como veio a ser evidenciado e, em
seguida, acompanhar o modo como é abordado o anuncio da “morte de Deus”.
Também se analisara o que Nietzsche entende por valores, sua critica a idéia de
Deus como valor supremo e, como decorréncia da “morte de Deus”, o niilismo, suas

manifestagcdes e suas consequéncias.

2.1 Zaratustra e a “Morte de Deus” na perspectivad e Nietzsche

A expressao “morte de Deus” em Nietzsche, inferida a partir do
Zaratustra, pode ser entendida somente se se conhecer quem é Zaratustra para
Nietzsche. Naturalmente cair-se-4, para isso, numa rede de controveérsias infiltradas
nas mais distintas interpretacées dos mais diferentes autores. Para evitar tal rede,
procurar-se-a apresentar Zaratustra a partir das notas do préprio autor, que o aponta
como “a mais desarticulada das minhas criacées” (DT, p. 277), em uma carta a Peter
Gast.

Nietzsche sugere que sua obra, Assim Falou Zaratustra (1983), pode
ser considerada, inteira, como mausica, uma mausica que ensina a arte de ouvir.
“Certamente um renascimento da arte de ouvir era uma précondicao para ele” (EH,
Assim Falou Zaratustra, 1). De acordo com a avaliacdo critica do fildsofo a sua
propria obra, essa é “a mais elevada forma de afirmacdo que se pode em absoluto
alcancar” (EH, Assim Falou Zaratustra, 1). A esse “pathos afirmativo par excellence”
Nietzsche denominou “pathos tragico” e confessa estar possuido por esse, ao
escrever o Hino a Vida, uma obra do periodo posterior ao nascimento de Zaratustra.

Segundo Nietzsche, Assim Falou Zaratustra nasceu como um “parto
subito, acontecido nas mais inverossimeis circunstancias” (EH, Assim Falou
Zaratustra, 1)) em fevereiro de 1883, numa situagdo pouco favoravel devido ao
inverno frio e chuvoso ao extremo, quando sua saude ndo era das melhores. O que

chama a sua atengdo é o fato de Zaratustra ser concluido “exatamente na hora
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sagrada em que Richard Wagner morria em Veneza"! (EH, Assim Falou Zaratustra,
1) sendo resultado de um tempo de “dezoito meses de gravidez” (EH, Assim Falou
Zaratustra, 1). A essa obra Nietzsche se referird muitas vezes como seu filho
Zaratustra; dira ainda: “mais corretamente, ele caiu sobre mim...” (EH, Assim Falou
Zaratustra, 1).

De acordo com Nietzsche, o pensamento essencial do Zaratustra ja
vinha se delineando na penultima parte da Gaya Ciéncia. Chama a atencédo nessa
parte sobre a necessidade urgente de uma “nova saude”, uma espécie de “grande
saude” para todo aquele que almeja “haver vivido o inteiro compasso dos valores e
desejos até entdo vividos; para todo aquele que quer fazer sua a vivéncia de um
descobridor e conquistador do ideal” (Assim Falou Zaratustra, 2) ou seja, todo
aquele que quer compreender o modo como um artista se sente, “um santo, um
legislador, um sabio, um erudito, um beato, um divino erudito de outrora” (EH, Assim

Falou Zaratustra, 2), esse, necessita de uma grande saude, pois o que tem a frente

é “uma terra desconhecida?, um mundo belo, estranho, questionavel, terrivel, divino”
(EH, Assim Falou Zaratustra, 2). Ndo se trata, dirA Nietzsche, de ser “mera
encarnacao, mero porta-voz, mero medium de forcas poderosissimas” (EH, Assim
Falou Zaratustra, 3), mas, sim, de uma inspiracdo, de algo que “simplesmente
descreve o estado de fato” algo que se ouve, sem que seja preciso perguntar quem
da. Jamais “tive opcéo”, dira o filosofo, em escrever ou ndo Zaratustra. Descreve
esse estado que vive como “um éxtase”, no qual “o que é mais doloroso e sombrio
nao atua como contrario” (EH, Assim Falou Zaratustra, 3), estado esse que Jung vira
a denominar como uma consequéncia do processo de individuagdo, misteryum
coniunctionis (MC, XIV/Il) e que, afirmara, Nietzsche ndo experimentou. Tudo
acontece, explica Nietzsche, “de modo sumamente involuntario, mas como que em
um turbilhdo de sensacdo de liberdade, de incondicionalidade, de poder, de

divindade” (EH, Assim Falou Zaratustra, 3). O que Ihe ocorre de maneira radical € o

simbolo3, como expressdo mais notavel da involuntariedade da imagem.

1 Uma sincronicidade na linguagem de Jung. Sincronicidade: um principio de conexfes acausais, €
capitulo da obra de Jung, A Dinamica do Inconsciente, Vol. VIII, Petropolis: Ed. Vozes: 1984, p.
437ss.

2 0 inconsciente na linguagem de Jung.
3 0 simbolo sera apresentado como tema central da Psicologia Analitica.
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No verdo seguinte, de volta a Nice, nasceu o0 “segundo Zaratustra”,
criado em dez dias; no inverno que se seguiu, 0 “terceiro Zaratustra”, tendo entéo
concluido a obra. Nietzsche experimentara, apds o Zaratustra, tempos de grande
infortinio. Entende que “tudo grande, uma obra, um ato, uma vez completado volta-

se incontinenti contra aquele que o fez. Precisamente por té-lo feito esté fraco — nédo

mais suporta seu ato, ndo consegue mais encara-lo™ (EH, Assim Falou Zaratustra,
5). Apos essa inspiracao inicial, deparou-se com o fildsofo adoecido e melancoélico
em Roma “quando apenas tolerei a vida” (EH, Assim Falou Zaratustra, 4) descreve,
local do qual “tentou escapar” porque permanecia ali sem té-lo “escolhido
livremente”, estando em tudo uma fatalidade que o obrigava a ficar. Foi dessa
permanéncia a contragosto em Roma que nasceu o “O canto noturno” (Z, Il, p. 118)
do Zaratustra, em 1885. Com relacdo as trés Cancgdes, O canto noturno, O canto da
danca e O canto do tamulo (Z, I, p. 118ss.), Safranski (2001) comenta que eles
tratam “da relacdo entre vida e amor e se mostram os fatais aspectos de auto-
referéncia do amor” (Id., 2001, p. 255). Para aquele autor, Zaratustra &, também,
expressdo de auto-superacdo “no criar um mundo totalmente imaginario de idéias,
imagens e cenarios, como o desenvolve o projeto Zaratustra, € mais do que
autopreservacéo. E autodesenvolvimento” e complementa: “O si mesmo é uma forca
expansiva, uma tendéncia de crescimento, € acumulag¢do propria do ser humano”
(Id., p. 258).

Da mesma forma, para o proprio Nietzsche, Zaratustra passa a ser
uma “obra a parte” devido a “profusédo de energia do qual foi concebido, quando o
conceito de dionisiaco torna-se ato supremo” (EH, Assim Falou Zaratustra,6)
momento esse, que Zaratustra, diz o filésofo, tem o direito de dizer: “Eu trago
circulos e fronteiras sagradas em torno de mim; sempre mais raros Sao 0s que
comigo sobem montanhas sempre mais altas — eu construo um macico de
montanhas sempre mais sagradas” (EH, Assim Falou Zaratustra, 6).

A contradicdo, porém, aponta Nietzsche, “esta em cada palavra”
deste "mais afirmativo dos espiritos, pois nele todos os opostos se fundem numa

nova unidade” (EH, Assim Falou Zaratustra, 6). O filésofo fala da presenca viva dos

4 parece haver aqui o que Jung vird denominar enantiodromia, uma inversao de estados, de que
trataremos no segundo capitulo desta dissertacgéo.
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opostos como aquilo que “flui de uma nascente com certeza perene™ (EH, Assim

Falou Zaratustra, 6). E, entdo, “o conceito de ‘super-homem’ fez-se ali realidade
suprema” (EH, Assim Falou Zaratustra, 6) quando nessa “acessibilidade aos
contrarios” Zaratustra “se sente como a forma suprema de tudo o que €” (EH, Assim
Falou Zaratustra, 6). Sua linguagem daqui em diante serda o ditirambo, enquanto
Zaratustra mesmo tornar-se-a dancarino. Sua danca cantara “ndo” a tudo que até
entdo se disse “sim”, sem ser, no entanto, um “espirito de negacao” (EH, Assim
Falou Zaratustra, 6).

Dira o filésofo e poeta que, em Zaratustra, o “Canto Noturno” (Z, II,
p. 118) é um ditirambo a soliddo e a “resposta a um tal ditirambo da soliddo do sol e
da luz é Ariadne...” (EH, Assim Falou Zaratustra, 8). Soliddo aqui, segundo a
traducdo de Vereisamung, é o processo de tornar-se s6 e ndo o estado de solidédo
(Eisamkeit) que vai ser entendido e comentado por Jung como isolamento doentio,
no caso pessoal de Nietzsche, embora o estado de soliddo seja, no processo de
individuacéo, experiéncia fundamental. O proprio Jung ao falar de seus anos de
estudante menciona que: “O que me extraviara fora a paixado de estar s, o fascinio
da solidao” (JUNG, 1963, p. 42).

Zaratustra ainda é entendido por Nietzsche como aquele cujo nojo
ao homem foi superado. O homem “é para ele algo informe, um material, uma pedra
feia que necessita de escultor” (EH, Assim Falou Zaratustra, 8). Para esculpi-la a
tarefa exige que todos os criadores/escultores do “homem” tornem-se “duros”.

De acordo com Daniel Halévy (1989) os primeiro 23 cantos do
Zaratustra foram “um exordio”. Compdem o momento em que Zaratustra desce para
a grande cidade e adverte a multiddo, por meio de seus ensinamentos, que “nossa
salvacdo esta entre as nossas maos” (Id., p. 227). Para esse estudioso a obra é
serena, a0 mesmo tempo que exalta “a for¢ca e ndo a brutalidade; a expanséo e néao
a agressao” (Id., p. 227). Halévy faz uma ligacéo entre a morte de Wagner e o ultimo
canto/texto de Zaratustra, entre os 23 primeiros, cujo titulo € Da virtude dadivosa (Z,
I, p. 88).

5 Imagem esta que fara jus ao que Jung denominara Si-mesmo (Selbst), em sua psicologia.

6 “Super-homem” é o Ubermensch de Nietzsche, cuja tradugdo serd mantida como Superman quando
tratarmos dos seminarios ministrados por Jung: Nietzsche’s Zarathustra.
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Em uma carta de 14 de fevereiro 1883, Nietzsche, segundo Halévy,

escreve ao seu editor:

Tenho hoje alguma coisa a dizer-lhe: acabo de dar um passo decisivo —
quero dizer, lucrativo para o senhor. Trata-se de uma pequena obra, mal
dando cem paginas, intitulada: Assim Falou Zaratustra, um livro para todos
e para ninguém. E uma poesia, ou um quinto evangelho; ou qualquer outra
coisa, que ndo tem nome; de longe, a mais séria, a mais feliz também, das
minhas producdes e acessivel a todos... (Id., p. 229).

Depois de muita espera Zaratustra foi lancado em junho de 1883
pela primeira vez, estando Nietzsche em Roma e parece que Zaratustra (1983) foi
recebido como seu autor, como se viesse “de um pais ndo habitado”. Essa
expressao ja tinha sido usada por Erwin Rodhe, que recebeu a visita de Nietzsche
em Lipzig, e espantado com sua fisionomia trés anos depois, comenta: “Ele parecia
vir de um pais que ninguém habita” (HALEVY, 1989, p. 230-232).

Entre os comentarios a Zaratustra estavam o de Lisbeth e Malwida:
“Como é aspero!”, disseram. E Nietzsche escreve a Peter Gast: “E eu que julgava
meu livro tdo suave!” (Id., p. 233).

Ao comentar o momento em que Nietzsche escreve a segunda parte
de Zaratustra, Halévy traz um dado significativo para a psicologia de Jung:
“Zaratustra ndo é mais aquele heréi que Nietzsche tinha criado para arrancar-se de
suas melancolias, para acrescentar ao seu génio perturbado a serenidade que lhe
faltava. O heréi e 0 poeta confundiram-se lentamente e Zaratustra tende a tornar-se
a voz lirica do solitario, o eco de suas coleras e de suas queixas” (Id., p. 234).

A partir de 24 de junho, Nietzsche encarrega Peter Gast e Lisbeth de
fazerem as correcdes e as negociagdes junto ao editor. “A crise inspiradora esgotou-
o” (Id., p. 236). Passados alguns meses, em janeiro de 1884, volta-lhe a inspiracdo e
surge a terceira parte de Zaratustra. “Em abril deste mesmo ano Nietzsche publica
juntas a segunda e a terceira partes de Assim Falou Zaratustra” (Id., p. 247). Tantos
outros meses se passam e, em abril de 1885, Lanzky o encontra: “Estou doente, dei
a luz”, ao que seu interlocutor exclama: “O que esta dizendo?” e Nietzsche afirma: “A
quarta parte de Assim Falou Zaratustra esté escrita” (1d., p. 260).

Safranski (2001) assim como Halévy parecem, ao falar de Nietzsche,

pensar de modo semelhante a Jung que, ao comentar as anotagcdes de Nietzsche,
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dizz “O mestre sO consegue incorporar sua propria doutrina ensinando-a”
(SAFRANSKI, 2001, p. 253).

E com Zaratustra que se iniciara o comentario da expresséo “morte
de Deus”, quando ja no Prologo da obra “desceu a montanha sozinho” e deparou-se
com um velho, de cujo dialogo segue o comentario: “Sera possivel? Esse velho
santo, em sua floresta, ainda ndo soube que Deus esta morto!” (Z, Prélogo, p. 28).

A “morte de Deus” para Nietzsche, em especial em “Assim Falou
Zaratustra”, chega como o anuncio de uma rejubilante noticia, decorrente de uma
mudanca gestada ao longo de dez anos. “Mudado esta Zaratustra, tornou-se uma
crianga” (Z, Prélogo, p. 27). Despertou e diz: “Agora, um deus danca dentro de mim”
(Z, lIl, p. 58). Que fard entdo entre os que dormem, sendo tentar desperta-los e
difundir-lhes o segredo: “Deus esta morto!”. Para levar a “novidade” aos homens é
preciso falar-lhes, de certo modo, com muita forca: “Com trovoes e celestes fogos
deve falar-se aos sentidos langues e adormecidos” (Z, Il, p. 107), ou dira ainda: “A
sentidos deébeis e adormecidos € preciso falar com trovbes e divinos fogos de
artificio” (Z, Il, p. 117). Zaratustra vai ensinar os homens a “ndo mais enfiar a cabeca
na areia das coisas celestes, mas, sim, trazé-la erguida e livre, uma cabega terrena,
qgue cria o sentido da terra!” (Z, Il, p. 49). Até entdo entendia-se Deus, como quem
constituia um “mundo do além”, distante da terra e das “aparéncias”. Era o “mundo
verdadeiro” (Z, I, p. 49). Outros autores falardo sobre o Zaratustra de Nietzsche.’

Zaratustra esta alegre, ndo porque Deus estd morto, mas porque
esta alegre € que Deus esta morto. Segundo o profeta, nosso Unico pecado € que
nos alegramos pouco demais. “Desde que os homens existem, sempre o0 homem se
alegrou pouco demais: € somente este, meus irméos, o nosso pecado original!” (Z,
I, p. 102). E essa alegria, esse pensamento afirmativo que vem derrubar por terra
toda dualidade produzida pela leitura cristad que criou a oposi¢cao entre este mundo e

o mundo do além. Nesse sentido, a “morte de Deus” ndo significa a crucificacdo de

7 Entre eles: Martin Heidegger em Chi é lo Zarathustra di Nietzsche?, em Saggi e discorsi em O
“Zaratustra” de Nietzsche, Pierre Héber-Suffrin quer “ajudar” a “entrar em Zaratustra” aqueles
desencorajados, e Roberto Machado quer expor a forma dramatica como Zaratustra é apresentado
pelo filésofo, apresentando “as experiéncias do personagem central” em sua obra Zaratustra tragédia
Nietzschiana. Para Karl Jaspers, a obra Zaratustra “ndo pode ser subsumida em nenhum tipo
tradicional: ao mesmo tempo € poesia, profecia e filosofia e, mesmo assim, ela ndo pode ser
entendida de modo adequado em nenhuma destas formas”.
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Jesus Cristo, mas antes de tudo a supressdo da crenga em um outro mundo, um
mundo do além, do modo como vem sendo entendido, sendo esse, um mundo de
aparéncias, de dor e sofrimento e aquele, um mundo do além, de felicidade.
Zaratustra libertou-se: “Sofredor, superei a mim mesmo, levei a minha cinza para o
monte e inventei para mim uma chama mais clara. E eis entdo que o fantasma
desapareceu!” (Z, I, p. 48). Esse fantasma do qual se sente liberto € o fantasma do
Deus cristdo. Outrora, conta Zaratustra, “eu também projetei minhas ilusdes para
fora do mundo, para um além mundo”. E questiona: “mas para além do homem,
realmente? (Z, I, p. 48), pois esse Deus que eu criava era também obra humana,
loucura humana, como todos os deuses. Era um Deus que envelheceu. [...] Ficou
velho e mole, e combalido e compassivo, mais semelhante a um avd que a um pai.
[...] Quedava-se murcho, sentado a um canto do fogédo, queixando-se da fraqueza
das pernas, cansado do mundo, cansado de ter uma vontade e, um dia, morreu
sufocado por sua excessiva compaixao” (Z, 1V, p. 263). Embora Zaratustra, ao ouvir
essa passagem do “velho papa” no Sem Oficio (Z, IV, 261), diga-lhe que pode ter
sido assim e também de outro modo. Mas tanto faz, prossegue: “estd morto!”.

O anuncio da “morte de Deus” comecga no encontro com o velho
eremita da floresta e em seguida é levado ao aglomerado de pessoas reunidas na

praca: ‘permanecei fieis a terra’ e ndo acrediteis nos que vos falam de
esperancas ultraterrenas™ (Z, Prélogo, p. 30).

A cultura ocidental encontra-se, para uma maioria, permeada por
esta dualidade que fala do sagrado e do profano, de existéncia terrestre e de vida
sobrenatural, do sensivel e da idéia, do fenbmeno e do niumeno, do aparecer e do
Ser, de corpo e alma. Encontra-se nela, para Nietzsche, uma negacédo da vida para
a qual este mundo néao tem valor, sendo um amalgama de ilusées, em que tudo é
maculado pelo pecado. Se aquilo que representa este mundo, unilateralmente
pendente para o além e para o negativo, Deus morre, entdo o que esta ocorrendo é
a primeira etapa de um novo advento, que também sera visto como algo
extremamente positivo, mas também como uma terrivel catastrofe. No ensinamento
de Zaratustra ha uma outra dualidade que pode ser repensada: o “ser proprio” ou o
Selbst, também traduzido como Si-mesmo. “E sempre 0 ser proprio escuta e
procura: compara, subjuga, conquista, destréi. Domina e €, também, o dominador do
eu” (Z, I, p. 51). Zaratustra sabe que ha no homem um anseio que aponta para além

do homem e chama a isso de o anseio do anel. “H4 em vOs a sede do anel:
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alcancar-se de novo a si mesmo; para isso luta e gira todo o anel” (Z, Il, p. 108),
porque “tudo vai, tudo volta; eternamente gira a roda do ser. Tudo se desfaz, tudo é
refeito; eternamente constrdi-se a mesma casa do ser. Tudo se separa, tudo volta a
encontrar-se; eternamente fiel a si mesmo permanece o anel do ser. Em cada
instante comeca o ser, [...] 0 meio estd em toda parte” (Z, lll, p. 224).

Zaratustra apresenta em pardbola o eterno retorno do mesmo,
sendo que esse anseio € 0 mesmo anseio pelo religar-se de novo a si mesmo, pois
assim gravido estara esse portador das luzes do futuro. E dira Zaratustra: “Oh, como
nao deveria eu almejar a eternidade e o nupcial anel dos anéis — o anel do retorno?
[...] Pois eu te amo, 6 eternidade!” (Z, I, p. 234). E da morte ou da auséncia de
Deus que surge o anseio pelo anel: a religacdo consigo mesmo como o que ha de
mais profundo no homem. E para isso, para despertar nos homens o anseio por
essa busca que Zaratustra traz consigo, também, o amor aos homens: “Amo 0s
homens” (Z, Prélogo, p. 45).

Amor aos homens é o que o velho da floresta ndo sente, mas ele diz
gue ama a Deus. Zaratustra, porém, “tendo juntado mel em excesso” (Z, Prologo, p.
27) e desejando distribui-lo como “uma taca que quer transbordar” (Z, Prélogo, p.
27), anuncia que “o0 homem é algo que deve ser superado” (Z, Prélogo, p. 29). A
obra de Nietzsche, Assim falou Zaratustra, aponta para essa questao da superacao,
a qual s6 é possivel se o desejo do homem for o desejo de libertacdo, do despeito,
do odio vingativo, do amargor, se essa superacao for um processo de transformacao
gue conduza o homem para além do homem, assim como ele tem sido até agora,
cujo maior perigo € permanecer numa indiferenca resignada, num pessimismo ou
cinismo diante de si mesmo, porque “guem realmente ama, ama acima de prémio e
castigo” (Z, IV, p. 263), ou seja, acima de toda dualidade. Nesse sentido, Zaratustra
é o dificil fio da afirmacdo que se fundamenta no amor transbordante de
generosidade, quando a maior plenitude é ameacada pelo maior perigo de malograr,
0 perigo da distorcdo, do despeito e da vinganca, pois ensina Zaratustra: “E néo
souberam amar o seu Deus de outro modo, senao crucificando o homem” (Z, Il, p.
106). Quanto a ele, diz: “eu acreditaria somente num Deus que soubesse dancar” (Z,
II, p. 58). Zaratustra mostra ao povo que ser homem é ser ponte, é ser transicao:
"uma corda sobre um abismo” (Z, Prélogo, p. 31), cuja condi¢éo para a transicao € o
ocaso, a descida, ou dito de outra forma, sucumbir € o anuncio do crepusculo e a

passagem para o além do homem. Ir ao fundo, ao profundo do homem, aquela
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dimensédo distorcida e reinterpreta-la, ao reencontro da vida ali onde ela se faz
anémica, mascarada por falsas e fixas interpretacbes como, por exemplo, a moral
que foi inventada pelo Zaratustra persa ou Zoroastro (660 a 580 a C.). A ele se
atribui a composicdo do Zend-Avesta, livro sagrado do Mazdeismo, cujo dogma
essencial é o dualismo de dois deuses em luta: o da luz e o das trevas, o qual
devera agora ser questionado pelo Zaratustra de Nietzsche, numa espécie de
oposicdo ao dualismo criado de seus principios, entre eles o bem e o mal que
chegou mesmo a extrapolar-se para a dimenséo teoldgica.

Mas “por que fui falar de amor!” (Z, Prélogo, p. 25), diz Zaratustra,
como se tivesse se arrependido de tocar nisso. Porém, ainda na praca, falando ao
povo, fala também de como sdo os homens que ama: “Amo aquele cuja alma € tao
transbordante, que se esquece de si mesmo e de que todas as coisas estao nele:
assim, todas as coisas tornam-se 0 seu ocaso” (Z, Prélogo, p. 32). Todas as coisas
estdo nele (Eis aqui algo a que se ruminar), pois todo aquele que ndo aprender a
ruminar nao ficara livre da sua aflicdo, da sua grande aflicdo que hoje se chama
nausea. Zaratustra é “o vencedor da grande nausea” (Z, IV, p. 271), da grande
aflicdo. Jung ndo comenta essa passagem de Zaratustra como o0 vencedor da
grande nausea e também ndo explica onde percebe morbidez em Zaratustra,
simplesmente expressa: “Achei Zaratustra mérbido” (JUNG, 1981, p. 99).

Ainda falando de amor, prossegue Zaratustra em O menino com 0
espelho (Z, Il, p. 97): “Meu impaciente amor jorra em torrentes, descendo para
levante e poente. [...] Uma boca tornei-me por inteiro. [...] Decerto ha um lago em
mim, um lago solitario que se basta a si mesmo; mas a minha torrente de amor o
arrasta consigo para baixo — para o mar!”(Z, I, p. 98). Esse amor que quer jorrar
impaciente, em torrentes de dadivas, ndo é mencionado por Jung em sua analise do
Zaratustra, o que vai colaborar na construcdo de uma visdo unilateral da obra,
tendendo para reafirmar sua morbidez.

Em que consiste o0 ocaso sendo nesse movimento de avancar, fixar,
“liquidificar”, reorganizar-se sempre de novo, hum “retorno as origens”, ha aquisicao
de novas visdes e novas perspectivas? Comentara o profeta que esse segredo a
propria vida |he confiou: “Vé&”, disse, “eu sou aquilo que deve sempre superar a Si
mesmo” (Z, Il, p. 127). Zaratustra prossegue ensinando que tudo isso é uma coisa so
e um unico segredo, pelo qual vale preferir o proprio ocaso: “Onde h& ocaso e cair

de folhas, sim, € ali que a vida se sacrifica — pelo poder!” (Z, Il, p. 128).
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Zaratustra, por um lado, vem livrar o homem do além e n&o, partilhar
seu fardo, como o fez Jesus Cristo, segundo Héber-Suffrin (2003). Por outro lado,
ainda mais dificil, vem fazé-lo portador deste segredo: encontrar seu fardo em si
mesmo. Aqui, postula-se que, ao carregar seu proprio fardo e, com ele, ser uma
ponte, uma transicdo, o proprio homem é aquilo que deve ser, conseqiéncia da
“morte de Deus”, pois diz Zaratustra: “O que eu ndo sou, isso é, para mim, Deus e
virtude!” (Z, I, p. 108). Mas, nessa perspectiva, depara-se com uma total escuridao
gue nasce do confronto do homem consigo mesmo e da auséncia da idéia de Deus,
surgida de seu proprio delirio e cuja sombra ainda vivera por milénios, sendo ela
guem o homem devera vencer: “Deus esta morto; mas, tal como sdo 0os homens,
durante séculos ainda havera cavernas em que sua sombra sera mostrada” (GC, lll,
108).

Falando de Deus Zaratustra ensina: “Deus € uma suposi¢cao; mas
quero que a vossa suposicdo nao va além da vossa vontade criadora” (Z, Il, p. 99).
Nos limites do pensado, da vontade criadora, encontramos o bem e o mal como os
frutos da “arvore do conhecimento” e, para além dela, a “arvore da vida” (Génesis, |,
10). Para Zaratustra o bem e o mal sdo representados por simbolos, assim
definidos: “Simbolos sdo todos os nomes do bem e do mal;, nada exprimem,
somente aludem. Tolo quem deles quiser tirar conhecimento” (Z, |, p. 90). E ali,
qguando o espirito fala por simbolos, diz Zaratustra, que esta a origem da virtude, é
ali que o corpo se acha elevado e ressuscitado, deliciado. “Poder € essa nova
virtude” (Z, 1, p. 90). E essa virtude desvirtuada que Zaratustra ensina aos discipulos
gue deve ser trazida a terra, pois “de cem modos desorientaram-se e enganaram-se,
até aqui, tanto o espirito quanto a virtude” (Z, I, p. 91) e “é pelo saber que o corpo se
purifica, € procurando o saber que ele se eleva. Para o sabedor, todos os instintos
tornam-se sagrados; no homem que se elevou, a alma torna-se alegre” (Z, I, p. 91).
Poder-se-ia dizer que o0 homem que tem saber, esse tem o simbolo, ou ele é o
proprio simbolo.

Zaratustra continuamente informa sobre o estado de alma daquele
que experiencia sua propria elevacao. E: “Com os vossos valores e palavras do bem
e do mal, exerceis poder, sois vés que estabeleceis valores; e este é 0 vosso amor
oculto e o esplendor e o frémito e o transbordamento da vossa alma” (Z, Il, p. 128).
Desse transbordamento que acompanha Zaratustra, aparece um poder mais forte, a

necessidade de uma superacdo continua dos proprios valores, pois: “um bem e um
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mal que fossem impereciveis — isto ndo existe” (Z, Il, p. 128), como o repete, com
outras palavras, ao falar de volupia, ambi¢cdo de dominio e egoismo: “Ambicao de
dominio: o terremoto que rompe e destroca tudo o que € carcomido e oco; a rolante,
reboante, punitiva, destruidora de sepulcros caiados” (Z, Ill, p. 195). Zaratustra
parodia o Evangelho (MT, 23, 27) que aponta o farisaismo humano e suas
hipocrisias. Criar ensina Zaratustra, mas criar € antes “destrocar valores” (Z, Il, p.
128) conhecer, um conhecimento que tenha aprendido a “sorrir e a néo ter ciimes”
(Z, I, p. 130). Uma vontade criadora que finalmente se redimisse a si mesma diz
Zaratustra, até tornar-se: “seu préprio redentor e trazedor de alegria, desaprendeu o
espirito de vinganca?” (Z, Il, p. 152). Desaprendido o espirito de vinganca, ambicdo
de dominio, deixa de ser destruicdo para sepulcros caiados e passa a ser “virtude
dadivosa”, simplesmente ambicdo, o mais sadio dos anseios. Uma ambicdo que
conduza a mais alta poténcia.

Mais ainda, essa ambicdo, a ambicdo maxima € amar-se a Si
mesmo, como ensina Zaratustra: “[...] Nado é um mandamento para hoje ou amanha,
o de aprender a amar-se a si mesmo. Ao contrario, de todas as artes é a mais sutil, a
mais astuciosa, a ultima e mais paciente” (Z, I, p. 199). Também esse ensinamento
€ uma pardodia ao Evangelho de Mateus (MT, 23, 40), e o ouvido surdo da
humanidade ainda ndo aprendeu como fazé-lo. Zaratustra quer agora contradizer
sua primeira mensagem, aquela que gerou todo o moralismo e dualismo que veio a
impregnar a cultura. O Zaratustra historico ao qual Nietzsche vem contrapor seu
Zaratustra, foi “exatamente como Nietzsche — lUcido e sincero” (HEBER-SUFFRIN,
2003, p. 32) tendo sido o seu Zaratustra o primeiro a ver esse dualismo moralista.
Ser sincero é, pois, “ser sincero em relacdo a si mesmo, ter a coragem de suas
opinides, a coragem da verdade; é ter, antes da coragem de dizé-las, a coragem de
pensé-las, de VE-LAS”. (Id., p. 34) De certa forma, essa lucidez e esse
discernimento que permeiam a obra de Nietzsche € que sera posta quando Jung
pergunta se o que houve com o fildsofo foi um excesso de lucidez (uma iluminacao,
uma consciéncia divina) ou se foi uma megalomania, estado doentio de grandeza
gue compensa um igual sentimento de inferioridade.

Pode-se entender que o Zaratustra de Nietzsche destrua a antiga
cultura que repousava sobre a idéia cristd de Deus, ndo deixando porém de, na

mesma medida em que destroi as velhas tabuas, ir criando um novo modelo, novas
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tabuas, enquanto reavalia os valores fixos ditados em nome de Deus: fala de amor,
de como sdao os homens que ama, os homens de valor, os homens fiéis a terra.
Esses conhecer&o o Ubermensch, consequéncia da morte de Deus, pura vontade de
poder. “Depois da morte de Deus, se ndo tomar o duro caminho do super-homem, o
homem — ultimo homem — vai sogobrar no pior desamparo: a auséncia total de toda
moral. Para ele, se Deus nao existe, tudo é permitido, no sentido de ndo haver mais

nenhuma razao para proibir — e proibir-se — 0 que quer que seja” (Id., p. 86).

2.2 A critica de Nietzsche a idéia de Deus como val  or supremo

Para tratar da idéia de Deus como valor supremo, reportar-se-a
também a outros conceitos nem todos explicitados diretamente por Zaratustra, que
levardo a critica de Nietzsche aos conceitos: Deus, valor e Deus como valor
supremo.

A idéia de uma “histdria do conceito de Deus”, uma “histéria natural
da moral” e uma “histéria do mundo verdadeiro” dentro da obra nietzscheana
inserem-se num mesmo projeto filosofico, ou seja, numa relagdo de “continuidade e
de muatua implicacdo nas manifestacdes do niilismo nas grandes religides, na moral
e na filosofia” (ARALDI, 2005, p. 72), passando o cristianismo a ser visto como o
grande movimento niilista, enquanto forma de corrupgéo dos instintos que atingiu os
fracos, oprimidos e degenerados.

Nesse sentido, o cristianismo surge na Antiguidade como
decorréncia de uma doenca da vontade, isto €, no enfraquecimento e no
empobrecimento dos instintos naturais, ocasionando uma negacdo da natureza em
funcdo da afirmacdo de um poder, seja ele a lei, a divindade ou uma idéia
transcendente. Equiparados, “Budismo e Cristianismo, tornam-se as duas grandes
religides niilistas, visto que criam um deus a partir do nada (do caos da decadéncia
fisiolégica) e desembocam no nada” (Id., p. 73).

De acordo com Jaspers (1981), desde a juventude o cristianismo era
para Nietzsche ndo s6 uma forma de “descer as profundezas”, mas o objeto de um
problema. Pensava que poderia haver grandes transformacgdes antes que a massa

pudesse compreender que todo o cristianismo “se fundamenta em excecdes: a
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existéncia de Deus, a imortalidade, a autoridade da Biblia, a inspiracdo, sempre
foram problemas” (Id., p. 80).

Nietzsche nado diz que Deus ndo existe. Tampouco afirma que nao
cré em Deus. Diz apenas: “Deus esta morto”. O que importa aqui € a sua concepcao
filosofica originéria que aparece sempre como uma dupla atividade — criar e destruir,
negar e afirmar, aniquilar e produzir. Os valores bem e mal “adquirem significagéo e
legitimidade em sua referéncia a um poder ou divindade transcendente” (ARALDI,
2005, p. 75). Com isso, os valores morais se desvalorizam na medida em que
perdem sua legitimagéao religiosa, mostrando assim as implicagbes existentes entre
religido, moral e niilismo. “Tendo sua origem na religido (nesse caso, o judaismo e o
cristianismo em sua relacdo), a moral se manifesta como niilismo em trés formas:
como ressentimento, como ma consciéncia e como ideal ascético” (Id., p. 76).

S&o justamente esses aspectos que tornam o homem interessante
para Nietzsche, distinguindo-o dos outros animais por constituir seu mundo interior
ou, sua alma. Esse seu mundo interior € resultado de um “longo processo histérico
que culminou na sociabilizacdo do homem” (PASCHOAL, 2006, p. 72), o qual
aprendeu a conter os antigos instintos que lhe davam seguranga, num movimento de
interiorizacdo que, ao mesmo tempo em que dilatava as membranas deste mundo
interior, dava origem a ma-consciéncia. Na perspectiva de Nietzsche,
“diferentemente de uma indigestao psiquica que se cura por meio do esquecimento
ativo ou do ressentimento que pode ser eliminado como um movimento brusco para
fora” (Id., p. 72), a ma-consciéncia ndo deve ser eliminada, nem desviada com o
propasito de aliviar o sofrimento dela decorrente, mas ao contrario, ao se dar énfase
ao conflito, possibilitar a elevacdo do homem.

A moral passou a ser entendida como a vontade de Deus e igual a
verdade enquanto o portador dessa verdade, foi o sacerdote, o qual reina, segundo
Nietzsche “gracas a invencao do pecado” (AC, 49).

Ao tratar da historia do mundo verdadeiro em diferentes
perspectivas, Nietzsche entende que “em todas as posicoes tedricas metafisicas
haveria uma motivacdo moral, a busca de sentido, de uma dire¢do a vontade” (Apud
ARALDI, 2005, p. 76). Entrelacado a essa motivacdo moral estd o sentimento de
culpa e a ma consciéncia, uma vez que “o advento do Deus cristdo, o deus maximo
até agora alcancado, trouxe também ao mundo o maximo de sentimento de culpa”

(GM, 2, 20). A deducado que o filésofo tira disso € que “considerando o irresistivel
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declinio da fé no Deus cristdo” (GM, 2, 20), observa-se, também, um igual declinio
da consciéncia de culpa do homem. O sentimento de Deus como valor supremo nao
deixou de crescer ao longo dos milénios, segundo Nietzsche, ha mesma proporgéo
em que “toda historia de luta, vitoria, conciliacdo e fusao étnica, tudo que antecede a
definitiva hierarquizacdo de todos os elementos populares” (GM, 2, 20) também
cresce, em progressoes universais, em dire¢do a divindades universais.

A critica de Nietzsche ao Deus cristdo € uma critica a concepcéao
cristd de Deus, isto €, onde se compreende “Deus como Deus dos doentes, Deus
gue tece como aranha, Deus como espirito” (AC, 18) que, segundo o filésofo, é “um
dos conceitos mais corruptos de Deus que surgiram na face da Terra” (AC, 18) e em
nome do qual “expressa-se 0 0dio a vida, a natureza, a vontade de viver” (AC, 18).
No texto de Zaratustra Das Tarantulas (Z, Il, p. 112), essa teia é tecida como o
desejo de “igualdade” que prorrompe de “tarantulas e bem ocultas almas vingativas
[...] que se assemelham aos entusiastas; ndo € o coragdo, contudo, que 0S
entusiasma, mas a vinganca” (Z, Il, p. 113). Também previne contra o que esta
oculto nessas teias: “Suspeitai de todos aqueles que falam muito de sua justica!,
assim como quando se chamam a si mesmos 0s bons e 0s justos ndao esquecais
que, para se tornar fariseus, nada lhes falta — sendo o poder!” (Z, Il, p. 114). Justica
divina é também o que proclama o cristianismo prometendo reden¢do no mundo do
além. Também se falou de Deus como espirito enquanto uma visao curta de um
“povo de vista curta, povo que ignora o que é espirito!” (Z, Il, p. 117). Para Zaratustra
“espirito é a vida que corta na prépria vida; gragcas ao seu sofrimento, aumenta seu
saber”. E, assevera: “E pouco que o espirito remova montanhas” (Z, Il, p. 117). Essa
vista curta proclamadora da “igualdade” em nome do espirito, € que tece a teia da
vinganca e do ressentimento dos quais 0 homem precisa ser redimido. Aqui surge a
questdo da libertacdo ja mencionada, como a libertacdo necesséria do despeito, do
odio vingativo, do amargor em gue 0 maior dos perigos € o0 cinismo, 0 pessimismo
ou a indiferenca resignada: “Pois que o homem seja redimido da vinganca: é esta
para mim a ponte que conduz a mais elevada esperanca e um arco-iris apos longos
temporais” (Z, Il, p. 113). Conseqiéncia da redencdo do espirito de vinganca e do
ressentimento que o acompanha, o amor agora € poder! Na Virtude dadivosa (Z, I, p.
88) poder significa ou vocé pode ou nao pode: “Tornar-vos vos mesmos oferendas e
dadivas” (Z, I, p. 89) quando “obrigais todas as coisas a ir a vOs e a estar em V0s,

para que voltem a fluir do vosso manancial como dadivas do vosso amor” (Z, |, p. 89)
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porque, quando falta a alma dadivosa, ali “sempre adivinhamos a presenca da
degenerescéncia” (Z, |, p. 89). E essa virtude dadivosa que sera idéntica ao amor
redimido do espirito de vinganca, desde que se possa manter a limpidez do seu
ardor guiada pelo conhecimento. Virtude dificilima de se possuir aponta para a
superacdo do homem que se entende como sempre-em-movimento-de-auto-
superacao, encontra-se na estrutura de Dos transmundanos (Z, |, p. 47); Dos
desprezadores do corpo (Z, I, p. 51); Do palido criminoso (Z, |, p. 54); Dos
pregadores da morte (Z, I, p. 64) etc., nos discursos de Zaratustra. Nos textos surge
a estrutura do além. Do espirito, em oposi¢ao ao corpo. Conceitos como julgar, juizo,
norma, valorizar, condenar, parecem reforcar a interpretacdo cristd de Deus.

Deus, entdo, tornou-se para o cristianismo a “férmula para toda a
difamacédo do ‘aqui e agora’, para toda a mentira do alem”! (AC, 18). De acordo com
Nietzsche, isso remete a busca da origem do cristianismo, solo esse do qual nasceu
e nele se fixou, permanecendo preso a crenca ou, ainda, a uma falsa idéia de
verdade, um ideal. “Falseado o conceito de Deus, falseado o conceito de moral — os
sacerdotes judeus nao pararam por ai” (AC, 26) diz Nietzsche, ao afirmar que o povo
hebreu traduziu “em termos religiosos o seu proprio passado nacional” (AC, 26). O
gue Nietzsche quer dizer com isso € que, “cristdo”, no fundo, é “todo aquele que leva
adiante o ideal que outorga ao valorar humano substituir os determinantes da
natureza dos construtos ficticios e que cria, dessa forma, outros meios para 0s
esgotados se protegerem reciprocamente” (BARROS, 2002, p. 50). Nietzsche né&o
refuta o cristianismo enquanto formacdo religiosa, ou enquanto inconsisténcia
tedrica, mas sim, dirige sua critica as “monstruosidades e residuos de declinio, que
se nomeiam ‘igreja cristd’, ‘fé cristd’, ‘vida cristd” (ld., p. 50). Diz o filésofo: “O que
Cristo negou? — Tudo aquilo que hoje se chama cristao” (Id., p. 50). Ao desenvolver
uma critica a esse pensamento, Nietzsche encontra a marca distintiva com a qual
Paulo vem garantir seu éxito teologico: “Desvirtuar a morte de Cristo para que esta
viesse a luz como o assentimento ao sacrificio de alguém cujo Unico objetivo era
redimir a culpa dos outros” (Id., p. 55). Deus surge como 0 que paga a Si mesmo a
divida que seu devedor, o homem, ndo conseguirad pagar, pois afinal sua divida é
uma divida eterna, posto que carrega consigo um “castigo eterno” (GM, 2, 21). Para
Nietzsche, dessa idéia horrivel, dessa vontade de se torturar, para fins de
domesticacdo do “bicho-homem interiorizado” (GM, 2, 22), emerge a ma consciéncia

ligada & suposicdo religiosa que leva ao automartirio, na interpretacdo dos seus
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proprios “instintos como culpa em relacdo a Deus” (GM, 2, 22). A partir de entdo,
toda felicidade passa a ser interpretada como prémio e toda infelicidade como
castigo pela desobediéncia a Deus, como pecado, isto €, como falseamento da
moral. Sendo assim, o valor de um povo ou de um individuo passou a ser avaliado
de acordo com sua maior ou menor obediéncia as exigéncias de Deus, ou a vontade
de Deus. Segundo Nietzsche, o poder do sacerdote foi constituido como que a
sombra de Deus, ou seja, o assim denominado poder de Deus passou a ser
propriedade do sacerdote, cuja presenca tornou-se: “indispensavel em toda parte;
em todas as ocorréncias naturais da vida, no nascimento, no casamento, na doenca,
na morte” (AC, 26). E nesse momento que a desobediéncia a Deus insurge-se como
desobediéncia ao sacerdote, a lei de Deus e torna-se pecado. A traducéo
nietzscheana é: “Deus perdoa a todo que faz peniténcia, isto é, o que se sujeita ao
sacerdote”. (AC, 26).

Ilgualar a idéia de verdade com o valor supremo fornece um sentido
ao homem e busca afastar de si a ameaca do niilismo, do vazio de sentido, do em
vao. Desde Platdo o mundo verdadeiro insurge-se enquanto idéia, popularizando-se
no cristianismo e “gerando uma nog¢éo dualista de mundo” (ARALDI, 2005, p. 90).
Para Nietzsche no entanto, a verdade crista é

um exército movel de metéforas, de metonimias, de antromorfismos, numa
palavra, uma soma de rela¢cdes humanas que foram poética e retoricamente
intensificadas, transpostas e adornadas e que depois de um longo uso,
parecem a um povo fixas, candnicas, vinculativas; as verdades sao ilusées
gue foram esquecidas enquanto tais, metaforas que foram gastas e que
ficaram esvaziadas do seu sentido, moedas que perderam o0 seu cunho e
gue agora sdo consideradas ndo ja como moedas, mas como metal (AC,
13).

Eis o modo como a verdade se tornou uma fabula. O esforco de
Nietzsche estd em mostrar que a verdade, tendo sido instituida pelo cristianismo
como valor supremo, “acabou por se tornar uma fabula” (Cl, p. 35-36). Assim, para
gue se possa compreender o que Nietzsche combate no cristianismo é preciso, de
qualquer forma, ascender a compreensao da critica dos valores por ele elaborada, a
moral, e com ela reavaliar as falsas interpretacdes criadas pelo pensar de

representacdo que criou Deus como uma interpretacao distorcida de algo originario.
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Assiste-se, portanto, desde o Prélogo de Zaratustra, a destruicdo e a
criacdo de valores em consequéncia da derrocada do valor supremo — Deus — a
partir do qual serad constituida uma nova ordem, reanimada por uma vontade
criadora e afirmativa, denominada Ubermensch, fazendo com isso uma “reabilitacdo
total de todos os valores esgotados em nossa cultura: a razdo, a moral e suas
virtudes, e até os conceitos de metafisica tradicional sdo reintroduzidos” (HEBER-
SUFFRIN, 2003, p. 72). Qual é entdo para Nietzsche o valor mais alto? Diz

Zaratustra: "uma virtude dadivosa é a mais alta virtude” (Z, I, p. 89).

2.3 O que entende Nietzsche por valor

Para compreender o que Nietzsche entende por valor, retoma-se
sua obra Assim Falou Zaratustra, comecando pelo discurso Dos mil e um fitos (Z, I,
p. 73.), quando Zaratustra diz n&o ter encontrado na terra nenhum poder maior que
o bem e o mal. Diz o profeta: “Em verdade, foram os homens a dar a si mesmos o
seu bem e o seu mal” (Z, I, p. 74). Portanto, € o homem quem avalia, quem cria 0s
valores. O homem conferiu valores as coisas e assim, ao avaliar, criava. “Somente
h& valor gracas a avaliacdo: e sem a avaliacdo, seria vazia a voz da existéncia” (Z, |,
p. 75). Ao dizer que “nenhum povo poderia viver se antes ndo avaliasse o que € bom
e 0 que € mau” (Z, I, p. 75), Nietzsche aponta para o papel decisorio que possuem
os valores. Ao mesmo tempo, aponta para a questao de que, sendo criados pelo
homem, ndo ha nenhuma suposta divindade criando tais valores, uma vez que a
propria criacdo do valor supbe uma dada avaliacdo. Nesse caso, resta buscar sua
origem, seu ponto de partida, isto €, quais as apreciacdes que os engendraram. No
prélogo da Genealogia da Moral, este problema é colocado pelo filbsofo como uma
necessidade de reavaliar os préprios valores. “Enunciemo-la, esta nova exigéncia:
necessitamos de uma critica dos valores morais, o0 proprio valor desses valores
devera ser colocado em questdo — para isto € necessario um conhecimento das
condi¢gbes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e
se modificaram” (GM, Prologo, 6). Sendo assim criacdo humana, o que o filosofo
guer mostrar é que nao existe nenhum valor em si, pois, ao investigar a génese da
moral percebe que medir e valorar “num certo sentido constituiu o pensamento” (GM,

2, 8) dos povos gregarios, quando a prépria palavra “[Mensch, em alemao]
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designava-se como o0 ser que mede valores, valora e mede, como o ‘animal
avaliador” (GM, 2, 8). Sentimentos de troca, contrato, débito, direito, obrigacao,
habito de comparar e medir, calcular um valor sobre o outro, tudo isso logo conduziu

a grande generalizacdo: “Cada coisa tem seu preco; tudo pode ser pago” (GM, 2, 8).

Quanto mais superficialmente e grosseiramente o mundo for ‘resumido’,
tdo mais cheio de valor, determinado, belo e cheio de significado ele
aparece. Quanto mais profundamente discernimos, mais rapidamente
desaparecem nossas estimativas de valor: a auséncia de significado se
aproxima! Nos criamos o mundo que tem valor! Reconhecendo isso,
reconhecemos também que a veneracao da verdade € ja o resultado de
uma ilusédo — que era deus — e que, mais alta do que ela, avaliou-se a
forca figurativa, simplificadora, configuradora, inventiva. Tudo é falso!
Tudo é permitido! (ARALDI, 2005, p. 405-406).
Decisivo para compreender a crise de valores é perguntar o que 0s
criou, se foi “a fome ou a abundancia que se tornou criativa” (Id., p. 394). Nietzsche
procura compreender a ambiglidade da propria criacdo de valores, a saber,

segundo o filésofo:

O desejo de destruicdo, mudanca, vir-a-ser, pode ser a expressédo da
forca repleta, gravida de futuro, [...] mas pode ser também o édio do
malogrado, do desprovido, do enjeitado, que destroi, que tem que
destruir, porque para ele o subsistente, e alias todo subsistir, todo ser
mesmo, revolta e irrita (ARALDI, 2005, p. 394).

Dessa forma, tendo perambulado pelas muitas morais, das mais
finas as mais grosseiras, Nietzsche percebeu certos tracos que geralmente se
agrupam em torno dos criadores de valores: se os valores afirmativos predominam,
“ha uma moral dos senhores”, e se os valores de decadéncia predominam “h& uma
moral dos escravos” (ABM, 260). As diferenciacbes morais de valor, desse modo,
correspondem a valores que se originaram dentro de uma espécie de homens
dominantes ou de homens dominados, sendo os primeiros também denominados
nobres. Quando os dominantes “determinam o conceito de ‘bom’, sdo os estados de
alma elevados e orgulhosos que séo considerados distintivos e determinantes da
hierarquia” (ABM, 260). Bom, entéo, passa a significar nobre, enquanto ruim passa a
ser o desprezivel, em que 0 que se despreza € “o covarde, 0 medroso, 0 mesquinho,
0 que pensa na estreita utilidade; assim como o desconfiado, com seu olhar

obstruido, que rebaixa a si mesmo, a espécie canina de homem, que se deixa
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maltratar, o adulador que mendiga, e sobretudo o mentiroso” (ABM, 260). Ja& onde
guer que predomine a moral dos escravos, a linguagem tende a equivaler a bom e a
estupido. Nesse sentido, o proprio niilismo é também valor, como condicdo da
possibilidade de gerar elevacdo ou decadéncia do homem, por meio da moral.
Assim, a questéo do valor de uma determinada coisa, diz Nietzsche,
“reside por vezes ndo no que se alcanga com ela, mas no que se paga por ela — o
qgue ela nos custa” (Cl, 38). Por exemplo, “0 egoismo é tdo valoroso quanto é
fisiologicamente valoroso aquele que o possui: ele pode ser muitissimo valoroso, ele
pode nao ser digno de nada e desprezivel” (Cl, 33), pois “todo e qualquer individuo
precisa ser considerado em funcdo do fato de representar a linha ascendente ou
descendente da vida” (Cl, 33), isto &, “prazer e dor sdo juizos de valor” (Cl, 33). O
gue entdo Nietzsche entende por valor? Entende-se que valorizar € o modo de uma
estrutura dindmica de autopotencializacdo e auto-superacdo na qual se da o valor
como o0 sentido, o peso, a importancia das coisas. E essa estrutura que da
significacdo vital as coisas como se fosse seu “suco vital”, por assim dizer.
Zaratustra levanta esta questdo em Do caminho do criador (Z, |, p. 77), quando
pergunta: “Dizes-te livre? Teus pensamentos dominantes, quero ouvir, € nao que
escapaste de um jugo. Es tal que tinhas direito a escapar a um jugo? Ha os que, ao
deitarem fora sua condicdo de servos, deitaram fora seu derradeiro valor” (Z, |, p.
78). Que valor é esse que se cria a partir do e no jugo que se suporta ou, ainda, que
liberdade é essa proposta por Zaratustra? Entende-se que essa estrutura aponta
para um poder quando diz “tinhas o direito” e também para um valor. Ter o direito
parece ser algo adquirido, assim como uma for¢ca propulsora, como energética vital,
como valor no sentido de apontar a liberdade como estando em intima conexao com

o valor.
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2.4 Niilismo

O pensamento de Nietzsche aborda o homem como aquele que cria
e destroi valores. Valores tradicionais, como concepcfes metafisicas, morais,
religiosas, etc., tornam-se fixos bloqueando o desenvolvimento e exigindo para que
ISso volte a ocorrer, uma reavaliagdo de todos os valores. Enfraquecido e sem
coragem o homem pergunta: para qué? Ha uma falta de sentido, uma auséncia de
valor, de verdade, assim como de finalidade e de unidade.

De acordo com Paschoal (1999, p. 134), o vacuo criado pela morte
de Deus produz o que Nietzsche chama de “estado psicologico”, um estado de
desvalorizacdo que emerge para a consciéncia por trés formas que se combinam.
“Sao trés, portanto, os conceitos basicos que se articulam a esse sentimento de
auséncia de valor (Wertlosigkeit): o de finalidade (Zweck), o de unidade (Einheit) e o
de verdade (Wahrheit)” (Id., p. 135). Estas categorias que levavam ao mundo um
valor e com ele o seu fundamento, sendo retiradas deixam o niilismo presente como
uma radical falta de meta (para qué)?, bem como uma indisposi¢éo para a busca de
novas metas que, reavaliadas, porém, fundamentam o novo processo criativo que

delas pode emergir como consequéncia da morte de Deus. Afirma Nietzsche:

N&o caimos, justamente com isso, na suspeita de uma oposicao, de uma
oposicao entre 0 mundo em que até agora nos sentiamos em casa com
nossas veneracgdes — em virtude das quais, talvez, tolerdvamos viver — e
um outro mundo, que somos nds proprios: uma inexoravel, radical,
profundissima suspeita sobre nés mesmos, que se apodera de nés,
europeus, cada vez mais, cada vez pior, e facilmente poderia colocar as
geracdes vindouras diante deste terrivel ou — ou: “Ou abolir vossas
veneracfes, ou — vés mesmos!”. Este Ultimo seria o niilismo; mas o
primeiro ndo seria também... o niilismo? Esse é nosso ponto de
interrogacao (GC 346).

Nessa “inexoravel, radical, profundissima suspeita sobre nés
mesmos” pode-se perceber que o “eu” mais radical que até agora se €, ndo € o eu
gue se encontra como sujeito e sim que o eu Self, 0 eu mesmo, possui o proprio
vigor da producéo do niilismo. Talvez esteja ai a espreita o conceito de Self de Jung,
como na abertura de uma nova dimensao que se da como um ndo-eu, como em Da

visdo e do enigma (Z, lll, p. 164) o instante: “Dois caminhos aqui se juntam; ninguém

ainda os percorreu até o fim” (Z, Ill, p. 166). Ndo se esta tomando esses dois
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caminhos que se juntam, na filosofia de Nietzsche, como identidade eu/Self, mas
metaforicamente talvez possam representar o instante de abertura para uma
dimenséo nova.

Como se vera, segundo Jung, o que decorre da morte de Deus € a
hybris luceferina de Zaratustra/Nietzsche e da civilizagdo, por um lado, e por outro, a
possibilidade do individuo tornar-se quem ele realmente €, presente nessa
identidade eu/Self. Qual sera a relacdo desta hybris com o mais estranho dos
hospedes, o niilismo, para Nietzsche? Parece apontar para um germe de morte esse
niilismo em sua relagédo com a hybris.

A interrogacgdo, essa mesma deixada por Nietzsche e que constela
em torno de si uma rede de tantas outras é, naturalmente, que mundo era esse
supostamente venerado por n@s, europeus, que poderia ou pode ser abolido, e que
nods é esse que pode, ainda, ser abolido também. Havera de fato esse ou-ou? Quem
se é afinal? Quem é o “eu” portador da hybris?

O mundo assim venerado era o mundo da Verdade, como descrito
em: “Como o “Mundo-Verdade” tornou-se enfim uma fabula” (Cl, 5). Nao se vai
explorar aqui esse sentido de Verdade, mas sim reportar ao Zaratustra de Nietzsche
e de outras obras suas.

Nietzsche diz que os homens s&o os veneradores, aqueles que
inventaram valores que excederam o valor do mundo real, “pois justamente disto
acabamos de retornar, como de um acentuado extravio da vaidade e insensatez
humanas, que longamente n&do foi reconhecido como tal” (GC, 346). O erro do
preconceito que faz entender homem e mundo como sendo dois, chega a fazer rir o
filosofo da presuncdo assumida pela simples palavrinha “e”. E a partir dessa
palavrinha “e” que vem a questdo: e ndo seria isso niilismo e... também isso?

Toda a veneracdo constituida pelos valores ndo foi também
constituida pelo homem, ou seja, pelo seu instinto de fraqueza, transfigurado em
forca? Tendo por base Assim falou Zaratustra, para buscar como é ali anunciado o
niilismo, sdo encontradas varias passagens, por exemplo: “O homem € uma corda
estendida entre o animal e 0o super-homem — uma corda sobre um abismo” (Z,
Prélogo, p. 33).

O homem é exortado a torna-se uma ponte (Z, Prélogo, p. 31; GM,
II, 16), uma passagem e ndo uma meta. Exortado ainda a uma vontade de ocaso a

sucumbir, a ser dadivoso e ndo querer se conservar; a sacrificar-se a terra como
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aguele que “cumpre mais do que promete, pois quer o seu ocaso”(Z, Prélogo, p. 32),
a uma alma tdo transbordante que se esqueca de si mesmo. Para tornar-se uma
passagem é preciso nao fixar-se, ndo apropriar-se, seguir o devir sem buscar
nenhum propdsito. Nada. Mas como ndo querer nada provar, nada contradizer?
Como pensar nesse niilismo a partir do préprio niilismo, talvez seja algo a ser
examinado.

Que ensina o profeta Zaratustra sendo a libertacdo da hybris, que
parece estar na base de todo niilismo, quando temos o esclarecimento de Nietzsche:
“Hibris é hoje nossa atitude para com a natureza, nossa violentagdo da natureza. [...]
Violentamos a n6s mesmos hoje em dia, ndo ha duvidas, nés, tenazes quebra-nozes
da alma, questionadores e questionaveis...” (GM, lll, 9) quando ndo nos tornamos

mais que “crentes”.

Quando uma pessoa chega a conviccdo fundamental de que tem que ser
comandada, torna-se “crente”; inversamente, pode-se imaginar um
prazer e uma forca na autodeterminacéo, uma liberdade da vontade, em
que um espirito se despede de toda crenca, todo desejo de certeza,
treinado que é em se equilibrar sobre ténues cordas e possibilidades e
em dancar até mesmo a beira de abismos. Um tal espirito seria o espirito
livre por exceléncia” (GC, 347).

Em Dos compassivos (Z, I, p. 102), o tema do niilismo insinua-se
nas palavras do profeta, quando palavras de escarnio chegam aos seus ouvidos:
“Aquele que busca o conhecimento anda entre nés como se estivesse entre animais”
(Z, lIl, p. 102). Mas, continua, “para aquele que busca o conhecimento, o proprio
homem chama-se, o animal que tem faces vermelhas” (Z, Il, p. 102). O que deixa as
faces do homem vermelhas sdo os valores, € o que fez com que o homem tivesse,
com demasiada frequéncia, de envergonhar-se e de ter ma-consciéncia. Vergonha,
diz Zaratustra, essa € a histdria dos homens. Vergonha nédo do que fazem comigo ou
com outros, mas do que fazem consigo mesmos. E o que fazem esses
envergonhados — a ponto de ndo conseguirem perdoar a si mesmos — imaginado
que € ao outro que nao perdoam, sendo revoltar-se, reagir, tomados de
ressentimento. Apropriar-se. Chegar ao ponto de apropriar-se da prépria compaixao
e de posse dela, usé-la para “atentar duramente contra a sua altivez” (Z, Il, p. 102).
Ensina o profeta que grandes favores ndo geram gratiddo e sim ressentimento, uma
vez que ao favorecido, ao ajudado, ao mendigo, de certa forma pesa esse

sentimento de impoténcia, de ndo poder. Diz Zaratustra: “Irrita dar-Ihes alguma coisa



45

e irrita ndo dar-lhes nada” (Z, Il, p. 103), isto em funcdo de que, o que mendiga néo
€ 0 homem nobre. Esse, “imp0de a si o0 dever de ndo envergonhar os outros: impde a
si mesmo o pudor diante de todos os que sofrem” (Z, II, p. 103), além do que espera
encontrar em seu caminho, postos pelo destino, “gente sem sofrimentos, como vos,
e tal com quem eu possa ter em comum esperanca e refeicdo e mel!” (Z, I, p.103).

Aos que sofrem, aos que nao tém esperanca, ali ronda a hybris
bailarina, consequéncia de sua propria pequenez. “Aprendermos a alegrar-nos
melhor sera esse o melhor modo de desaprendermos a fazer sofrer os outros e a
inventar novos sofrimentos” (Z, Il, p. 103), ensina a profecia. Ao finalizar o texto Dos
compassivos (Z, Il, p. 102) ficam as palavras marcantes: “todo o grande amor esta
ainda acima da sua propria compaixao, porque ainda quer criar o amado!” (Z, Il, p.
104).

Ali onde o homem ainda quer criar, ali se delineia a possibilidade do
grande amor, para além de sua propria compaixdo, pois diante da experiéncia do
niilismo encontra-se 0 homem amesquinhado, revoltado, empenhado em “apagar do
horizonte da vida todo e qualquer risco” (FOGEL, 2003, p. 206). O tipo revoltado,
’'hnomme revolté, caracterizado por Dostoievski, € o portador da dor e da amargura
contra o finito, contra o limite, contra o carente e o deficiente como o que “ndo deve
e nao deveria ser” (Id., p. 206). Numa atitude de eliminar o esforco, eliminar a
incerteza, eliminar o risco, o que se busca é o niilismo, isto €, busca-se um auto-
asseguramento que apenas revela a fraqueza, o cansaco, a vontade de nada. Hybris
e crescimento incontido, em tantos sentidos, revelam uma apropriacdo e um
amolecimento, um achatamento do homem para quem, agora, Deus esta morto.

Zaratustra quer dizer niilismo quando afirma:

Chamaram Deus aquilo que se lhes opunha e os fazia sofrer; e, na
verdade, havia muito de herdico em sua adoragdo! E ndo souberam
amar o seu Deus de outro modo, sendo crucificando o homem! (Z, I,
ps.105 - 106).

Falsos valores e palavras ilusorias foram as solucdes provisérias as
quais o homem denominou Deus. Mas, Deus esta morto e, entdo, “nao ha verdade —
logo, tudo é verdadeiro. Logo, tudo é falso. Verdadeiro ou falso; verdade ou erro —
nada disso importa” (FOGEL, 2003, p. 208). Esses valores hoje talvez tenham se
tornado nada mais que caprichos de uma subjetividade exacerbada. Tudo é téo
somente — eu. Mesmo em Dos renegados (Z, Ill, p. 186), essa hybris parece ter
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acometido o proprio Deus, diz Zaratustra, quando pronunciou: “Existe somente um
Deus! Nao teras outros deuses ante mim!”(Z, Ill, p. 187). Que tipo de necessidade
haveria nesse Deus para fazer tal imposicdo ao homem? Ou tera acometido os que
“voltaram a ser devotos que, como renegados, teriam se acovardado” (Z, Ill, p. 187)
E “o teu deménio covarde dentro de ti” (Z, Ill, p. 187), diz Zaratustra, “que gostaria de
ficar de maos cruzadas sobre o ventre e levar vida mais cémoda, é esse demonio
covarde que te inculca: “Existe um Deus!’(Z, Ill, p. 187). Diante de tal niilismo,
Zaratustra ensina a fidelidade a terra. De acordo com G. Fogel, “assim como a
natureza nao procede segundo fins” (FOGEL, 2003, p. 210), isto €, da-se, acontece
de nenhum lugar para nenhum lugar, de nada para nada. Assim, ha algo
extraordinario nessa fidelidade a terra que precisa ser investigado e ndo se
desenvolvera aqui. Falando da morte de Deus, cuja consequéncia € o niilismo,
Zaratustra da outros indicios de quem era esse Deus, em Sem oficio (Z, IV, p. 261),
pelo didlogo com o Papa: “Era um Deus oculto, cheio de mistérios” (Z, IV, p. 261). E
prossegue: “Quem o gaba como um Deus do amor, ndo forma do amor um conceito
bastante elevado, pois ndo queria, esse Deus, ser também juiz? Mas quem
realmente ama, ama acima de prémio e castigo” (Z, IV, p. 262). “Fora de vez com
semelhante Deus! E melhor ndo termos nenhum Deus, é melhor forjarmos nosso
proprio destino com as nossas maos, é melhor sermos doidos, € melhor sermos
Deus ndés mesmos’!” (Z, IV, p. 263). Jung tomou literalmente estas palavras de
Zaratustra e, mais que isso, tomou-as ainda como sendo do préprio Nietzsche, para
si mesmo, sinbnimo da mais pura expressdo de arrogancia, uma vez que faz o
homem querer ser Deus ele mesmo.

Nesse texto Zaratustra se diz o impio, o sem Deus, e 0 seu
interlocutor, o Papa, lhe contrapde: “Nao é, acaso, a tua propria devocao que néao te
deixa mais acreditar em Deus? A tua suprema honestidade ainda te ha de levar para
além do bem e do mal'” (Z, IV, p. 264). O que podemos encontrar para além do bem
e do mal sendo o revelar-se sagrado como “evidéncia do fundo, por cujo fundamento
ou principio ndo mais € preciso se perguntar; a evidéncia do fundamento, portanto,
gue ndo mais precisa reivindicar nenhum direito, nenhuma raz&o de ser ou para ser
tal fundamento — é mesmo o raso do profundo ou a superficie do fundo como fundo”
(FOGEL, 2003, p. 211). De nada para nada, também niilismo.

Embora pareca que o homem possa aprender a pensar com a

natureza, ndo parece ser o homem da praga que o vai poder fazer, pois nele ndo ha
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uma escuta como ausculta. Zaratustra mesmo diz em Do homem superior (Z, IV, p.
287): “Na primeira vez que fui para o meio dos homens, pratiquei a estulticie do
eremita, a grande estulticie: fui a praca do mercado. E, como falasse a todos, néo
falei a ninguém?”, [...] na praca do mercado, ninguém acredita em homens superiores”
(Z, IV, p. 287). O que proclama o povo do mercado ndo é sendo a igualdade, a
identidade, “somos todos iguais, um homem é um homem: diante de Deus, somos

todos iguais!” (Z, IV, p. 287). Mas Zaratustra completa:

“Ndo ha mais Deus, Deus estd morto! Somente com a morte de Deus,
podem ressuscitar os homens superiores, aqueles que ndo querem ser
iguais. Deus morreu; nds queremos, agora, que o super-homem viva” (Z,
IV, p. 288).

Queremos o reino da terra e ndo o reino dos céus, diz Zaratustra.
Nietzsche parece estar sugerindo aqui a necessidade da auto-superacdo do niilismo

até a sua suprema afirmacéo:

Uma filosofia experimental, tal como eu a vivo, antecipa
experimentalmente até mesmo as possibilidades do niilismo radical; sem
guerer dizer com isso que ela se detenha em uma negacao, no ndo, em
uma vontade de nao. Ela quer, em vez disso, atravessar até o inverso —
até a um ‘dionisiaco dizer-sim ao mundo’, tal como é, sem desconto,
excecao e selecdo -, quer o eterno curso circular: - as mesmas coisas, a
mesma ldgica e ilégica do encadeamento. Supremo estado que um
filosofo pode alcancar, estar dionisiacamente diante da existéncia —
minha férmula para isso é amor fati....(Apud. ARALDI, 2004, p. 124).

2.4.1 Niilismo Classico/Niilismo Europeu

O niilismo pode ser entendido como uma atitude ou concepcao
particular e subjetiva, na qual se vé tudo a partir do negativo e na direcédo dele, do
nada (nihil). E algo como rejei¢do pessimista e depressiva da vida. O niilismo do qual
Nietzsche fala, no entanto, denomina-se niilismo europeu, embora Nietzsche mesmo
reconheca as diversas camadas de significacdo do niilismo em diferentes momentos
de sua obra, ainda que constitutivos de um mesmo movimento. O adjetivo “europeu”
do niilismo de Nietzsche também n&o estd se referindo a Europa geografica,
podendo ser entendido também como sinbnimo de “ocidental’- “empregados na

acepcao espirito-cultural” (ARALDI, 2004, p. 55). O niilismo europeu torna-se para
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Nietzsche o termo para indicar o0 movimento que caracteriza e domina a histéria do
Ocidente ou, melhor ainda, o0 movimento que € a propria Histéria do Ocidente. Trata-
se, portanto, de um processo cujo evento maximo, cuja consumacao, se expressa e
se resume nas palavras “Deus esta morto”.

E um movimento que vem, diagnosticado por Nietzsche, constituido
por um horizonte obliterado pela sombra do homem-ando. “O que nele se
empreende, ha mais de trés séculos, €, para o filésofo, uma tentativa global em
sentido inverso da auto-superacdo do homem, a saber, o ensaio de auto-
rebaixamento, de congelamento do “tipo homem” numa figura mediocre e banal’
(GIACOIA, JR, 2005, p. 51). Trata-se, portanto, de um fendmeno da Histéria do
Ocidente, suscitando oposi¢cdes e ambiglidades, ao mesmo tempo em que é situado
historicamente. Esse fenbmeno é pensado no interior do projeto filoséfico que
partindo da critica da modernidade, tem “a pretensao de construir um tipo de homem
afirmativo” (ARALDI, 2004, p. 34), visando a atingir uma superagcao da oposicao
entre homem e mundo, isto €, apresenta a necessidade de radicalizacdo do niilismo,
visando a sua superacao. A crise da modernidade é decorrente do predominio de
uma pratica cientifica desmedida, com predominio também do declinio do poder e da
disciplina do espirito.

De acordo com Giacéia Jr., Nietzsche néo recusa a objetividade
cientifica, “desde que seja considerada como interpretacédo, no caso, como esquema
de formulacéo e simplificacdo, com vistas & comunicacdo e ao calculo” (GIACOIA
JR., 2005, p. 38), pois 0 que a ciéncia faz & criar, a partir de modelos ldgico-
matematicos, uma linguagem simbdlica comum a todos os fenbmenos. A partir dai, a
descricdo dos acontecimentos insere-se em esquemas de calculabilidade, o que
facilita a operacionalizacdo dos processos mas, a0 mesmo tempo, traz consigo o
problema da “pretensdo cientifica de apresentar tais esquemas como verdade,
arrastando consigo os irrefletidos artigos de fé na logica e na gramatica da
linguagem, hipostasiando ‘coisas’, substéncias, agentes, pacientes, propriedades,
causas e efeitos” (Id., p. 39). Para Nietzsche, segundo Araldi, as fontes iniciais do
niilismo encontram-se em vestigios da leitura do “romance Pais e Filhos, de Ivan S.
Turgueniev, bem como do prefacio de Prosper Mérimée a esta obra” (Id., p. 56).

Além do acima citado, o que caracteriza o niilismo europeu é a perda
de credibilidade do Deus Cristao, interpretado como o sobrenatual (o meta-fisico), o

mundo supra-sensivel, 0 mundo dos valores e das idéias que constituem a meta, o
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fim para o qual tende a vida. O niilismo é a consequéncia da desvalorizagdo dos
valores morais, metafisicos e religiosos da tradicdo ocidental, cuja raiz estd na
interpretacdo moral da existéncia e do mundo. A tentativa de substituir esses valores
por uma infinidade de “ismos”, sejam eles denominados, um mundo melhor,
sociedade, progresso, Estado, razdo, etc., € a tentativa de preencher o vazio
deixado pelos diferentes valores que foram desvalorizados (GC, 125) e, nesse

sentido, produzindo o que Nietzsche denomina niilismo incompleto.8

Para que n&o fique incompleto, deve sobretudo constatar e
considerar a desvalorizacdo de todos os valores, para que ndo haja substituicdo dos
antigos valores por valores novos similares. Sobrecarregado de impressdes, 0
homem moderno ndo consegue mais “digerir’ os estimulos externos, apenas
reagindo a eles. Sobrevém-lhe, entdo, um cansagco e um peso, consequéncias do
enfraquecimento da forca de digestdo, sendo marcado por uma irritabilidade doentia,
por um caos de instintos e pulsdes que ndo mais estdo ordenados hierarquicamente.

O desdobramento da Histéria do Ocidente coloca as condi¢cdes que
apontam o grande temor de Nietzsche como a mais fatal das fatalidades: é o “grande
nojo ao homem; e também a grande compaixédo pelo homem”, [pois] “supondo que
esses dois um dia se casassem, inevitavelmente algo monstruoso viria ao mundo, a
‘Ultima vontade’ do homem, sua vontade do nada, o niilismo” (GM, lll, 14). Esse nojo
e compaixao ecoam em O grito de socorro (Z, IV, p. 244), no Zaratustra, em que a
chegada do adivinho traz consigo o anuncio do grande cansaco, que ensinava:
“Tudo é igual, nada vale a pena, o mundo ndo tem sentido, o saber nos sufoca” (Z,
IV, p. 244), e pode ser designado com a expressao “passivo niilismo”, isto €,
“entendido como aspiracdo ao nada e como tendéncia a compaixao, a resignacao, a
quietude” (GIACOIA, JR., 2005, p. 116), que dispde também, as condi¢bes para a
emergéncia de uma outra forma de niilismo, o “niilismo ativo”, isto é, como
inquietude e vontade de destruir” (Id., p. 116), sendo que a destruicdo é
compreendida “como afeto, pathos ou instinto em que predomina 0 ndo, a negacao
determinada e apaixonada” (Id., p. 118).

O termo passivo designa ainda, para Nietzsche, “um movimento de

resisténcia e de reacdo”, uma forma de ser que se caracteriza pelo bloqueio, pela

8 Este estado de desvalorizagao esta mencionado na pagina? (cf. Paschoal).
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inibicdo (Gehemmt), quando se trata de “lancar-se agressivamente para frente”
(PASCHOAL, 1999, p. 113), no qual a forca do espirito pode estar cansada e
esgotada. Por outro lado o ativo niilismo aponta para uma disposi¢cao que faz com
que, em momentos de pressdo das condicfes da existéncia, “um ser se distenda,
cresca e ganhe poder...” (Id., p. 114).

Do fenbmeno da vida participa 0 agregar-se e o desagregar-se de
forcas, o que significa que a decadéncia, proveniente desse processo de dissolucao
ndo é necessariamente negativa, mas parte de um processo. A degeneracdo da
antiga composicdo € denominada, entdo, decadéncia. Uma vez que sdo os valores
que compdem uma determinada agregacdo de forgcas, dando manutencéo e
elevacdo a uma determinada organizacdo, € sempre uma crise de valores que
estabelecera o inicio de um processo de decadéncia. Essa crise sugere a
necessidade de aniquilar uma organizacdo até entdo mantida, surgindo a partir de
uma outra necessidade, isto €, de sua reinterpretacao.

Essa reinterpretacdo quer um exame mais atento daquilo que
passou a ser 0 “revestimento, jogo de mascaras, seu ocasional endurecimento,
ressecamento, dogmatizacao” (GM, lll, 25), para liberar nele a vida que foi
bloqueada em funcédo de uma superestimacao da verdade ou, “mais exatamente, na
mesma crenca na inestimabilidade, incriticabilidade da verdade” (GM, Ill, 25). Essa
liberacdo ou expansdo do homem interior vem desde uma pressdo produzida em
qualquer processo de socializacdo que se encontra na base da construcdo dessas
organizacoes, incluindo a repressao de antigos instintos, que ao ndo poderem mais
ser satisfeitos, nem extravasados, nem suprimidos, voltam-se para dentro do préprio
homem, o que pode levar a uma expansdo do Homem Interior, tonando-o profundo,
largo, alto, ou pode, ainda, torna-lo ndo mais que o portador da “ma-consciéncia”,
que tem a funcéo de despertar no culpado o sentimento de culpa, aquela reacéo
psiquica chamada “remorso”. A esse movimento dos instintos denominou-se alma.

Com isso “um enorme quantum de liberdade” (GM, I, 17), tendo sido
eliminado do mundo ou, pelo menos, do campo de visédo e tornado como que latente
a forca, como um instinto de liberdade reprimido, encarcerado no intimo, apenas
isso, foi em seus comecos a ma consciéncia. Como todo processo é contraditério, a
mesma forca que gera a ma consciéncia é também “a matéria na qual se extravasa
a natureza conformadora e violentadora dessa for¢ca” (GM, II, 18), que € o0 homem

mesmo e da qual o “deleite em se dar uma forma”, essa “oculta violentacdo de si
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mesmo”, essa “crueldade de artista”, lutando para impor-se a si mesmo “a ferro e
fogo uma vontade”, “uma critica”, “uma contradicdo”, € desse molde que sera
forjado, dessa horrendamente cindida alma, o “vir a luz de uma profuséo de beleza e
afirmacao nova e surpreendente” (GM, II, 18). Fala-se assim de uma ma-consciéncia
ativa.

Nesse sentido, os termos ativo e reativo comportam a possibilidade
de “agrupar alguns sintomas que caracterizam certas formas de vontade de poder
por seu atuar” (PASCHOAL, 1999, p. 119), isto €, que a “crise do niilismo que a
dissolucéo dos valores ocasiona, possibilita uma reierarquisacao das forcas” (Id., p.
120). Tratando-se deste jogo de forcas, o niilismo pode ser também entendido,
segundo Michel Haar, como caos: “0 caos seria o0 nhome ‘natural’ do niilismo” (Id., p.
120). Aqui, caos € pressuposto como a condi¢cdo de base a partir do qual “poderiam
desenvolver-se e intensificar-se todos os impulsos criativos da vontade de poténcia”
(Id., p. 121), pois, segundo Zaratustra: “é preciso ter ainda caos dentro de si para
poder dar a luz uma estrela dancante. Eu vos digo: ha ainda caos dentro de vos” (Z,
Prélogo, p. 34), mas em seguida prevé que chegara o tempo em que “0 homem nao
dard mais a luz nenhuma estrela” (Z, Prologo, p. 34), deixando entrever o duplo
aspecto do sentido do caos, o de criar ou aniquilar ou, ainda, nesse caso e em casos
extremos, quando na inocéncia, “0 jogo de criar e destruir é, antes de mais nada,
uma conquista que pressupde a libertacédo dos juizos morais” (Id., p. 416).

De acordo com Araldi, “o esforco em caracterizar o niilismo em suas
varias formas e em suas metamorfoses, a tentativa de fornecer um diagnéstico, uma
anamnese e um prognostico que atestem o carater do processo de transcurso
historico dessa questdo néo resultam, contudo, na elaboracdo de uma obra
acabada, em que o autor expde seus pensamentos de modo inequivoco e
conclusivo” (2005, p. 46).

Esse processo do niilismo ocidental parece ter sido iniciado por
Socrates, com a pergunta basica “para qué/ por qual finalidade?” (PASCHOAL,
1999, p. 120), e pressupbe um “olhar inquisidor do homem para o seu interior
(“‘conhece-te a ti mesmo”) na busca de causas para o0 seu agir, do significado e valor
de uma intencdo que deve expressar uma finalidade (Ziel) que autorize seu agir. A
questdo é que a legitimacdo dessa acao era, normalmente, entendida como algo
gue vem de fora, como de uma “autoridade sobre-humana”, que parecia ser externa,

e passa a ser substituida por uma “autoridade pessoal’, por uma “autoridade da
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razao”, pelo “instinto social”, ou ainda pela compreensao da “histéria com um espirito
imanente, o qual tem a sua finalidade em si...” (Id., p. 121). Isso tudo ocorre na
mesma medida em que o homem se afasta de uma préatica religiosa, mas ndo dos
pressupostos dessa pratica. Desse modo, no campo religioso, a decadéncia
(pressuposto para o niilismo) garante “sua hegemonia, por meio da imposi¢cao do
seu Deus como Deus Uunico, absoluto” (Id., p. 126), ou seja, ela opera por uma
“esperteza de moedeiros falsos”, seus valores sdo antes uma transfiguracdo da
fraqueza em valor. Enquanto opcao por formas de expanséo e afirmacéao da vida,
guanto a que opta pela fraqueza e pela supressédo dos impulsos basicos, pode-se
dizer que ambas, enquanto estratégias de dominio, querem exteriorizar e expandir
seu poder.

Considerando-se que o projeto cultural da decadéncia € um homem
fraco que prima, sobretudo, pela “felicidade do repouso, da n&o perturbacdo, da
saciedade e da unidade enfim alcangada, ou ‘saba dos sabas™ (Id., p. 125), tanto na
vida quanto na sua extensdo, a vida eterna, essa meta, parece mais uma loucura.
Trata-se de propor o préprio estrangulamento da vontade de poder, do proprio
movimento da vida.

Essa sensacéo de perda de sentido surge como um modo de ser
submisso, de um “cansaco e fragueza”, ou como um modo de ser de revolta, de
hybris, que se traduz numa espécie de dever de destruicdo diante da natureza, de
Deus e do proprio homem. Ambos sdo modos de ser do niilismo passivo, em que se
constata que “o mundo ndo tem mais nenhum sentido” e que, a0 mesmo tempo, cria
também as condi¢cbes de pensar em novas formas de valorar que ndo precisam
pressupor nem velhos nem novos fundamentos.

Isso significa que, uma inversao de valores, uma auto-superacéo da
moral, uma superagdo do niilismo passivo, se faz necesséaria. Nesse sentido,
Nietzsche “considera o niilismo uma necessidade para 0 homem, pois gracas a ele o
homem tornou-se capaz de fazer experimentos, permitindo a sua alma ‘se tornar
ma” (Id., p. 143). Ainda que isto se dé, num primeiro momento, hum movimento
irrefreado e sem controle, é essa mesma crise que produz aquela “magnifica tensao
do espirito”, com a qual “pode-se agora mirar nos alvos mais distantes” (Id., p. 143).
Aqui, o “Oltimo homem” e o “além do homem” sdo realidades que se tornam

possiveis pelo desdobramento do mesmo processo.
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O homem se torna interessante para Nietzsche quando nele se
acentua o conflito, principalmente por meio da introjecéo dele e da perturbacéo que
a ascese produz, gerando a possibilidade da preparacdo e explosdo do ativo
niilismo: é quando a vontade de verdade ascende a consciéncia como um problema.
Essa preparacao pode dar-se por meio do experimentar.

O experimentalismo € concebido por Nietzsche como um niilismo
completo, desde que possa ser experimentado o desnorteamento causado pela
derrocada da moral e da metafisica. Esse € o momento, o que possibilita lancar o
homem na grande aventura, no mar aberto, no improvavel, no ndo descoberto. Tal
momento pressupde o conhecimento dessa moral de décadence e de todos os
valores que se encontram nas bases dos conceitos de bem e mal, “como condi¢céo
para ‘deshipostasiar’ a moral vigente” (Id., p. 143). Para Nietzsche, o ideal ascético
foi “até agora o Unico sentido; qualquer sentido € melhor que nenhum; o ideal
ascetico foi até o momento, de toda maneira, o faute de mieux par escellence” (GM,
[ll, 28). A contradicdo do ideal ascético esta em negar a vida sensivel, combater a
vida em si mesma, denominando esse processo de sacrificio de si, gera a0 mesmo
tempo, um desgosto da vida, desejo de fim, pessimismo, um movimento niilista.

Com o niilismo ativo, o receio de que nao haja um solo onde fundar
a verdade, valores, etc. e “a falta de resposta a pergunta pelo sentido sao levados as
suas consequéncias mais extremas com a afirmacado de que realmente ndo ha
qualquer tipo de “solo estavel”’, “fundamento”, “verdade” ou “coisa em si”. Sua
negacao a tudo o que € “absoluto” significa um ‘sim’ ao mundo como ele é, e que
eternamente retorna como €” (Id., p. 149 — 150). “Essa é a forma extrema do
niilismo: o nada (o ‘sem sentido’) eterno” (Id., p. 150), cuja postura ja traz em si a
inversaol/transvaloracdo de todos os valores, bem como também ela € a condicao
para o homem criador de valores. Tem-se, aqui, a forma do niilismo extremo, como
altima expresséao do niilismo ativo, que € um desdobramento do niilismo completo e
cuja caracteristica admite a mais terrivel de todas as hipoteses possiveis: o eterno

retorno do mesmo. De acordo com Nietzsche,

[...] a negacdo que ele lanca a vida traz a luz, como por milagre, uma
guantidade de afirmac8es mais delicadas; sim, mesmo quando ele se
fere, esse mestre destruidor, destruidor de si mesmo — é ainda a ferida
gue o obriga a viver. (GM, lll, 13).
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E essa ferida e o sofrimento nela implicitos que obriga os “fortes a
serem fortes e a manterem a sua robustez” (Id., p. 150), enquanto que, nos homens
fracos e doentes, o sofrimento “aguca o desejo de fim” (Id., p. 150), nesse caso sob
o0 pretexto de conservar sua existéncia. No niilismo completo, tem-se entdo a
possibilidade da fundagéo da nova ordem da afirmacao da Terra, da Vida, o niilismo
chega a sua consumacgdo podendo ser denominado niilismo classico, o niilismo
europeu. Para fazer jus a essa absoluta afirmacdo da Vida, Nietzsche indica o

Principio de uma nova valorizagéo.
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3. JUNG E OS SEMINARIOS NIETZSCHE'S ZARATHUSTRA

Neste segundo capitulo, apresenta-se Jung e 0 modo como surgiram
0s Seminarios, bem como alguns comentéarios de James Jarret (NZ, X), o editor dos
Seminarios. Introduz-se alguns comentarios de Jung a Nietzsche e sua obra,
deixando para analisar, posteriormente, de modo mais detalhado, a presenca do
Zaratustra nos Seminarios. Antes disto, analisam-se alguns conceitos basicos da
Psicologia Analitica, necessarios para se introduzir o pensamento de Jung e sua
compreensdo da “morte de Deus”, bem como 0s aspectos que, segundo Jung,
apontam a hybris luciferina de Zaratustra e a consequente megalomania, estendida
da analise do autor, para a historia da civilizacdo, em que “o numero das neuroses
vai aumentando consideravelmente, mostrando uma auséncia inquietante de
equilibrio” (PROO, XI, p. 514).

3.1 Jung em relacéo a Nietzsche

Carl Gustav Jung (1875-1961) diz ter vindo “da psiquiatria, bem
preparado por Nietzsche, para a psicologia moderna” (EP, VII, p. 199). Fara mencao
de reconhecer, tanto no Fausto como em Zaratustra, uma estranha figura
compensatoéria que vem responder a crise da tradicdo paterna, a tradicdo crista, a
qual dard vida a uma outra personalidade, indicada como n°. 2, provindo de um
“espirito coletivo cuja idade é contata em séculos” (CAROTENUTO, 1992, p. 68). Em
seu confronto com Nietzsche/Zaratustra delineia-se a diregdo fundamental da
interpretacdo de Jung, pois o0 seu n°. 2 identifica-se, a seu ver, com o Zaratustra de
Nietzsche e, consequentemente, com o Self/Selbst ao ver “desenvolver-se 0 mesmo
drama que tinha se expressado nele, que, jA na infancia havia emergido do
inconsciente” (Id., p. 70). Tanto para Jung quanto para Nietzsche, segundo o proprio
Jung, o tema da “morte de Deus” leva a um reentrar na terra, na natureza, o que
ressoa do comeco ao fim na interpretacdo do Zaratustra. “Esta afirmacdo de que

Deus estd morto é obviamente da maior importancia” comenta Jung, pode-se dizer
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mesmo que “nela esta exposto todo o problema do Zaratustra” (Id., p. 70). Para
Jung, Zaratustra comeca la, onde o espirito cristdo sucumbe. Com a morte de Deus
perde-se toda orientacdo estavel para uma civilizagéo, trata-se nada menos que a
experiéncia de um caos inevitavel. Mas, desse caos, surge a nova possibilidade:
inaugura-se uma nova criacao. Jung traz, portanto, de Nietzsche, a idéia da morte de
Deus como caracteristica da nossa época. “Eu sei apenas — e com iSSO exprimo o
que sabe um numero infinito de homens — que o tempo presente € um tempo de
morte e de desaparecimento do deus” (Id., p. 72). Em uma conferéncia de 1937,
Jung cita Nietzsche:
Quando Nietzsche disse: “Deus esta morto”, ele enunciou uma verdade
gue vale para a maior parte da Europa. Os povos foram influenciados,
ndo porque ele fez esta constatacdo, mas porque se tratava da
constatacdo de um fato psicolégico universalmente difuso. As

consequéncias nado tardaram a surgir: o obscurecimento e o
ofuscamento dos ismos e a catastrofe (PROO, XlI, p. 87).

Jung deixa entrever aqui a grande contribuicdo do pensamento de
Nietzsche, para a formacédo e renovacdo da cultura, a partir da “morte de Deus”.
Porém, ao longo dos Seminarios Nietzsche's Zarathustra, Jung mostrara profundas

ambivaléncias em torno da sua compreensao.

3.2 Os Seminarios Nietzsche’s Zarathustra

Cumpre reportar, inicialmente, ao modo como surgem e decorrem 0s
Seminarios, bem como a sua influéncia no préprio Jung.

No ano de 1923, Jung inicia, para um grupo seleto de analistas,
seminarios intitulados Dream Analysys e na primavera de 1934 ele leva a termo tais
seminarios no Clube Psicolégico em Zirich, quando surge uma discussao acerca do
tema para os seminarios seguintes. Foi proposto analisar a obra de Nietzsche Assim
falou Zaratustra. Os Seminarios Nietzsche’s Zarathustra, apesar da adverténcia de
Jung de que a analise da obra era, de um lado por ser de Nietzsche, “cuja mente era
altamente perturbada e perturbadora” (NZ, p. 10) e, por outro lado, pelo fato de a

obra ser um escrito que poderia Ihes custar duro trabalho, ndo constrange o grupo,
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que decide assumir o trabalho no més de maio de 1934, interrompendo-o0 na
iminéncia da segunda guerra mundial no verdo de 1939.

Para a transcricdo dos seminarios foi contratada uma secretaria
profissional que tomava notas editadas por Mary Foote, com a ajuda de varios
membros do grupo que, juntamente com os demais, também faziam anotacdes. As
cOpias encadernadas e multiplicadas eram colocadas a disposi¢do para a avaliacdo
dos participantes e de outros associados da Psicologia Analitica, mas com a
adverténcia de que seriam de uso exclusivo dos membros do seminario de que sem
o consentimento do Professor Jung ndo poderiam ser emprestadas e nenhuma parte
delas copiadas ou citadas para publicagdo. Para quem néo participava dos
seminarios, ali estava uma oportunidade de se familiarizar com o pensamento do
Professor Jung. Falando informalmente, expondo questdes e fazendo observacdes,
nao se incomodava se, na discussao, se afastavam do tema principal, mas oferecia
sugestdes de leitura, mencionando situacdes politicas e econémicas dos
acontecimentos contemporaneos, fazendo gracejos entre outras situagoes.

A primeira publicacdo surgiu em 1957 e o aparecimento em 1984 de
Dream Analysis, editada por William McGuire, inaugurava o projeto de publicacéo da
maioria das notas dos seminarios de Jung. Ja em suas primeiras obras Jung discutiu
Nietzsche, atestando a importancia dele para a sua maturidade intelectual como
filésofo e poeta-psicélogo.

Em seu livro, Memodrias, sonhos e reflexfes, comentando sobre seus dias de
estudante, Jung conta sobre suas leituras e estudos filoséficos e fala também de

Nietzsche:

Tinha medo de descobrir que, como Nietzsche, eu era um ser a parte.
Naturalmente — si parva componere magnis licet — ele era um professor
universitario, escrevera livros, atingira alturas vertiginosas; provinha, é
certo, de uma familia de teélogos da grande e vasta Alemanha que se
estendia té o mar, enquanto eu era um suico, filho de um modesto pastor
de uma cidadezinha fronteirica. Ele falava um alemé&o erudito, sabia
latim, grego e talvez francés, italiano e espanhol, enquanto eu dispunha
com alguma firmeza apenas do dialeto germéanico-basileu. De posse de
todas essas maravilhas ele tinha direito a certas excentricidades; quanto
a mim, devia ignorar até mesmo em que medida poderia ser parecido
com ele. Apesar de meus temores estava curioso e me dispus a |é-lo
(MRS, p. 98).

Jung, nessa época, entusiasma-se com a leitura de Nietzsche.
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Caiu-me nas maos o livro Consideracdes Inaturais. Entusiasmei-me e li
em seguida Assim falava Zaratustra. Essa leitura, como a do Fausto, de
Gothe, foi uma de minhas impress@es mais profundas. Zaratustra era o
Fausto de Nietzsche, e a personalidade n° 2, o meu Zaratustra —
naturalmente respeitando a distAncia que separa um monte de terra
levantado por uma toupeira e o Mont Blanc. Achei Zaratustra mérbido.
Seria ele também o meu n°. 2? (MSR, p. 98-99).
Nessa obra Jung nomeia o eu=ego como numero 1 e o Si-
mesmo=Self/Selbst como numero 2. “Nietzsche descobrira 0 seu nimero 2 mais
tarde, depois da segunda metade de sua existéncia, ao passo que eu o conhecia

desde a juventude” (Id., p. 99), diz Jung. E prossegue:

Nietzsche falava ingénua e irrefletidamente desse arrheton (segredo),
como se fizesse parte da ordem comum.[...]Seu equivoco morbido —
pensei- fora expor seu n° 2 com uma ingenuidade e uma falta de
reserva excessivas a um mundo totalmente ignorante de tais coisas e
incapaz de compreendé-las. Ele alimentava a esperanca infantil de
encontrar homens que pudessem experimentar seu éxtase e
compreender a ‘transmutacdo de todos os valores’|..Jndo se
compreendeu a si mesmo ao cair no mundo do mistério e do indizivel,
pretendendo além do mais exibi-lo a uma massa amorfa e abandonada
pelos deuses (Id., p. 99).

Terminados 0s seus estudos na escola médica, Jung vai para o
Hospital Burgholtzli de Zirich como psiquiatra residente. Ali ocorreu o encontro
histérico com Freud. Jung surpreende-se com a declaracdo de Freud, “homem tao
versado e lido nas coisas da cultura e do espirito” (NZ, p. 11), de que ele, nunca
tinha lido Nietzsche. Depois da ruptura com Freud em 1913 e durante o isolamento
forcado pela guerra, Jung dedica-se a leitura mais intensa de Além do Bem e do Mal,
A Gaya Ciéncia, Genealogia da Moral e naturalmente também de Zaratustra. Jung
entdo fica fortemente impressionado pelo fato de quado poderosamente o caso de
Nietzsche ilustrava sua prépria compreensao crescente de que as crencgas, as mais
basicas de uma pessoa, possuem seus caminhos para a personalidade e, assim,
pode-se descobrir mais acerca da personalidade prépria de um autor do que de seus
escritos. Em Tipos psicoldgicos (1921) ele reconhece Nietzsche como altamente
introvertido/intuitivo, com a funcao fortemente desenvolvida do pensar, mas com

sérias fraquezas em sensacéo e sentimento.
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Schopenhauer e Kant, que tiveram grande influéncia sobre Jung,
eram ambos tipos-pensamento® (de acordo com a teoria de Jung, acerca dos tipos
psicoldgicos) (TP, VI), funcdo essa que aparece fortemente também em Nietzsche,
nos seus escritos aforisticos. Mas, aqui, “estava-se diante de um fil6sofo cujos
interesses eram mais psicologicos do que metafisicos, e que estava constantemente
em busca da visdo do mundo que guiaria e enriqueceria a vida’(NZ, 1V). Jung
percebe entdo que ninguém melhor do que Nietzsche para ilustrar a necessidade de
se valorizar ndo tanto o que o filésofo diz ou escreve, mas de examinar as palavras
no contexto da qualidade da sua vida. Nesse caso, comenta Jung, Nietzsche parece
ter sido o primeiro a perceber isso jA na Filosofia da Idade Tragica dos Gregos,
guando diz terem sido 0os gregos os “admiraveis na arte de aprender dando frutos; e
deveriamos, como eles, aprender com o0s nossos Vvizinhos a utilizar os
conhecimentos adquiridos como apoio para a vida e ndo para o conhecimento
erudito” (FITG, p. 19).

No paragrafo 37 de Estudos sobre Psicologia Analitica, Jung aponta o fato de
gue Nietzsche quis dizer “sim” ao instinto, mas nao pbéde vivé-lo. Disse: “Nietzsche
quis ensina-lo e foi honesto em seu empreendimento. Com rara paixao sacrificou
sua vida inteira e a si mesmo a idéia do super-homem, isto €, a idéia do homem que,
obedecendo ao seu instinto, também excedesse a si mesmo. E como transcorreu
sua vida? Da maneira como ele a profetizou no Zaratustra: naquela queda mortal,
premonitéria, do saltimbanco, o “homem” que ndo queria que “lhe passassem por

cima” (EPA, VII, p. 23). Jung cita ainda nessa obra a passagem em que Zaratustra

diz a0 moribundo: “Tua alma morrerda mais depressa que o teu corpo!” 10 (NZ, p.
136). E, em seguida, a passagem em que o anéo fala a Zaratustra em Da visédo e do
enigma (Ill, p. 164): “O pedra da sabedoria! Arremessaste-te para o alto; mas toda a
pedra arremessada deve - cair![...]. Condenado a ti mesmo e ao teu proprio

apedrejamento, 6 Zaratustra, bem longe, sim, arremessaste a pedra - mas € sobre ti

9 Jung refere-se aos “tipos-pensamento” como portadores de uma funcao psicolégica predominante,
denominada pensamento: “o processo da sensagdo constata essencialmente que algo existe; o
pensamento vai dizer o que significa; o sentimento, qual o valor dela; e a intuicdo é suposigdo e
pressentimento sobre o “de onde” e “para onde”. (Tipos Psicologicos. Jung, C.G. Vol. VI, 1054,
Petrépolis: Ed. Vozes, 1991).

10 “Thy soul will be dead even sooner than thy body”, p. 136. Nietzsche’s Zarathustra — Notes of the
Seminar Given in 1934-1939 by C.G.Jung. Edited by James L. Jarrett. Bollingen Series XCIX,
Princeton University Press.
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que ela caira de volta!” (Z, Ill, p. 165). Essa é a profecia que, segundo Jung,
Nietzsche faz sobre sua prépria vida, pois embora tenha ensinado o “sim” ele
mesmo vivia 0 “ndo”, isto €, “Nietzsche viveu muito além do instinto, prenunciando
seu desastre psiquico. Foi-lhe possivel manter-se nessas alturas gracas a mais
meticulosa dieta, num clima privilegiado e ingerindo grande quantidade de soniferos,
até que a tensao Ihe estourou os miolos” (EPA, VII, p. 23).

Ainda nesse capitulo, intitulado “Outro ponto de vista: a vontade de poder”,
Jung apresenta Nietzsche como aquele cuja vida ndo demonstra seu ensinamento,
pois assevera ele: “Sem menosprezar sua grandeza e importancia, ele foi uma
personalidade mérbida” (EPA, VII, p. 24), pois “como é possivel, que a natureza
instintiva do homem o tenha justamente afastado do convivio dos homens,
relegando-o ao mais absoluto isolamento, defendido pelo nojo do contato com o
rebanho?” (EPA, VII, p. 24). Jung vé como isolamento uma soliddo que Nietzsche ja
exaltava como parte do carater dos grandes fildsofos gregos: “Tales, Anaximandro,
Heraclito, Parménides, Anaxagoras, Empédocles, Democrito e Socrates, todos
esses homens séo talhados de uma soO pedra. [...] Todos eles sdo, numa soliddo
extraordindria, os Unicos homens gue entao viviam votados ao conhecimento” (FITG,
p. 20). Para Zaratustra essa soliddo € um modo de ser que faz surgir o eu-mesmo
como a auto-identidade em Das moscas da feira (Z, I, p. 67).

Segundo Jung, entre os dois grandes instintos, o instinto de
conservacdo da espécie e o instinto de autoconservagdo, € deste Ultimo que
Nietzsche nos fala, isto €, “da vontade de poder” pois explica o psicélogo: “Como é
possivel, perguntamo-nos surpresos, que a nhatureza instintiva de um homem o
tenha justamente afastado do convivio dos homens, relegando-o ao mais absoluto
isolamento, defendido pelo nojo do contato com o rebanho?” (EPA, VII, p. 24). E
prossegue: “Entéo o instinto ndo junta, ndo copula, ndo gera, ndo busca o prazer e a
vida gostosa, a satisfacdo de todos os desejos sensuais?” (EPA, VII, p. 24). Dira
com isto que, para Nietzsche, predominou o instinto de autoconservacgéo, apontando
com isso para o perigo da unilateralidade neurdética quando se faz abstracdo do
cristianismo. Para ele, “tudo que existe de instintivo € decorréncia da vontade de
poder.[...] Nietzsche sentiu em toda a sua profundidade a renegacado cristd da

natureza animal e buscou a totalidade humana mais elevada, que superasse o bem
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o mal” (EPA, VII, p. 24). Tal comentario aponta a vontade de poder como uma
vontade de tornar-se “um herdéi ou deus, com uma grandeza muito acima do
humano. Sente-se como se estivesse a ‘6 mil pés aléem do bem e do mal™ (EPA, VII,
p. 24) em um estado designado “identificacdo com a sombra” (EPA, VII, p. 25).

Jung acredita, como aparece acima, que a psicose de Nietzsche se
anuncia bem antes do seu colapso no ano de 1889 e a neurose estava todo o tempo
ali, ao longo da vida presente. A0 mesmo tempo que “mantinha firmemente a
posicdo de que a arte ndo é uma morbidez” (EAC, XV, p. 87), reconhecia que “uma
pessoa deve pagar caro pelo divino dom do fogo criativo” (EAC, XV, p. 87). E isso é
especialmente valido para o género de artistas que chamamos de “visionarios”,
agueles com presciéncia aterradora, como Goethe e Joyce, e certamente “para esse
estranho, solitario, angustiado, génio produtivo como o foi Nietzsche” (EAC, XV, p.
87). Ele sabe, desde o estudo dos gregos, que a forma como um fil6sofo aparece,
depende da civilizagdo e de como ela “pode responder a pergunta relativa a tarefa
do filésofo em geral” (FITG, p. 22), porque sO essa civilizacdo sabe que o filosofo
nao é alguém que surge aqui ou ali, pois “ha uma necessidade férrea que acorrenta
o filbsofo a uma civilizagdo auténtica. Mas o que acontece quando essa civilizacdo
ndo existe?” (FITG, p. 22). A resposta de Nietzsche é que, entéo, “o fildsofo € como
um cometa imprevisivel e assustador” (FITG, p. 22).

Jung vé Nietzsche como alguém que viveu em si a experiéncia da
redescoberta do inconsciente feita no século XIX (“e il precursore della scopperta
dell'inconscio, € il profeta delle forze psichiche colletive che inquietano la coscienza
moderna” (PEZZLLA et al., 1996, p. 11). A essa redescoberta do inconsciente atribui
0os conteudos da obra Assim Falou Zaratustra como sendo trazidos a luz por
Zaratustra, “principalmente os conteudos do inconsciente coletivo de nossa época e,
por isso encontramos também nele as caracteristicas decisivas: a revolta iconoclasta
contra a atmosfera moral tradicional e a aceitacdo do homem ‘mais feio’ que leva a
tragédia comovente e inconsciente, apresentada em Zaratustra” (TP, VI, p. 188).
Jung quer dizer com isto que certos “espiritos criadores” extraem do inconsciente
coletivo algo que j& existe la e que mais cedo ou mais tarde “aparecera como
fendbmeno das massas” (TP, VI, p. 188).

Os seminarios (1934-1939) surgiram numa época em que, segundo
Jung, a reputacdo de Nietzsche estava em alta pois, diz Jung, “no seu curto tempo

de vida - ele teve pouco mais de 15 anos de trabalho maduro, criativo antes de seu
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colapso em 1889 -, ele foi mais assunto de fofocas ou até ignorado do que levado a
sério” (NZ, XI). Muitos de seus escritos foram publicados “com recursos proprios ou

a expensas” (NZ, Xl) e continua ele:

Somente no fim estava comecando a ser reconhecido pelas pessoas fora
do estrito circulo dos seus conhecidos: August Strindberg, Georg
Brandes, Hippolyte Taine. Depois do seu colapso mental, suas idéias
facilmente eram rejeitadas como doentias, embora brilhantes. Nos anos
préximos a 1925, um manual popular de histéria da filosofia na América
ndo menciona Nietzsche no rol dos pensadores do século XIX. No
entanto, mesmo sem ser reconhecido totalmente, Nietzsche teve notavel
efeito sobre os escritores do século XX: Thomas Mann, Schaw,
Lawrence, Remy de Gourmont, Heidegger, Jaspers etc” (NZ, XI).

De acordo com a visdo de Jung, o brilhantismo da mente de
Nietzsche aparece desde o inicio de seus estudos. Fez a sua especializacao
académica em filologia classica em Bonn e em Leipzig. Era reconhecido por seus
professores e companheiros como destinado a uma brilhante carreira académica,
tendo sido indicado, com a idade de 24 anos, para a promoc¢éo ao professorado na
Universidade de Basel. Mas o seu primeiro escrito O nascimento da tragédia no
espirito da musica foi uma decepcao para os que esperavam dele que seguisse as
linhas convencionais académico-escolares. E aqui que Nietzsche, segundo Jung,
estabelece a sua identidade com Dioniso, deus da musica e da escuriddo, ao lado
do qual colocava, ao modo de contrapeso, Apolo, o padroeiro da escultura grega,
forma e luz. Quando jovem, comenta Jung Nietzsche, “foi seguidor fiel de
Schopenhauer e ao se encontrar com Wagner, pensou ter encontrado o exemplar
vivo do filosofo que ensinava que, na musica e na contemplagédo das idéias eternas,
estava a saida da roda da vontade, a qual todos estamos miseravelmente presos”
(NZ, Xl). Estes dois “herois”, ao ver de Jung, sdo celebrados na obra Ensaios
intempestivos e isso € antes da ruptura com eles. Schopenhauer, assim pensava
Nietzsche, tinha razdo na importancia que dava a vontade mas falhava em néao
celebrar a vontade na forma da Vontade de Poder, como Nietzsche entende
especialmente o poder do génio criativo, fundado no rigor da disciplina. “Todos 0s
criadores séo duros” (EH, Assim Falou Zaratustra, 8). Considerava Wagner como um
dos maiores exemplares da criatividade artistica, mas infelizmente nele havia uma
parte de decadéncia, uma suavidade, uma fraqueza romantica, justamente uma

nostalgia roméantica pelo cristianismo: veja Parsifal! (NZ, XIV).
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Jung vé nas oscilacdes radicais de mudanca de julgamento em
Nietzsche o que ele chamava de enantiodromia, termo emprestado de Heraclito, a
saber, a oscilagcdo pendular de um julgamento ou crenca no seu oposto. Significa:
“correr em sentido contrario” (TP, VI, p. 405), gerando a concepcao de que “tudo o
que existe se transforma em seu contrario” (TP, VI, p. 405). Jung cita como um
exemplo a deificagéo feita por Nietzsche de Wagner “e o subsequente 6dio” (TP, VI,
p. 405), e mostra o filosofo como um mestre, excelente e fino em Basel, mas que,
depois de alguns anos de ensino, os deveres da docéncia tornam-se-lhe onerosos
demais para a sua delicada saude, obrigando-o a pedir uma licenca e mais tarde a
retirar-se da docéncia. O resto da sua vida Nietzsche viveu de uma modesta penséo,
suficiente para suprir cama e mesa, caneta e tinta, e adquirir bilhetes de viagem que
o levavam de Basel a Turin, a Génova, a Nice, a Veneza, continuamente em
movimento, em busca de um clima adequado a sua salude e que lhe permitisse
escrever, apesar da miséria e da sua saude debilitada: enxaquecas, indigestéo,
olhos enfragquecidos, insbnia, necessidade de dietas, etc. Mas ainda pior, diz Jung,
entre 0os seus sofrimentos esta a soliddo: “O pior de todos os destinos paira
ameacadoramente sobre o aventureiro: a muda e abissal solidao” (PROO, XlI, p.
561), embora Nietzsche tenha escrito a Georg Brandes: “Minha doenca tem me sido
o maior dom: ela me desbloqueou, me deu a coragem de ser eu mesmo”. E a
Zaratustra ele o chamou de “um ditirambo a solidao” (NZ, XIV).

Ainda que escrevesse obras reconhecidas pelos filésofos, como A
genealogia da moral, Além do bem e do mal, Crepusculo dos idolos, O Anti-Cristo, A
gaya ciéncia, Nietzsche mesmo reconhece Zaratustra como a sua maior obra,
composta, como ele gostava de dizer, a seis mil pés além do bem e do mal. “Se ha
uma obra escrita sob inspiracdo, Zaratustra certamente o €” (NZ, XIV).

Seguindo as idéias de Jung, no Assim Falou Zaratustra emerge o
imoralista auto-anunciado, a vontade de poder, o eterno retorno do mesmo, a morte
de Deus e o Ubermensch. Diz o psicélogo que foi no profeta persa Zaratustra que
Nietzsche encontrou seu locutor para a necessidade da completa reversdo das
atitudes da humanidade, suas crengas e aspiragcoes. “Mais tarde Nietzsche disse a
um amigo que talvez o titulo de seu Zaratustra, devesse ter sido A tentacdo de
Zaratustra, referindo-se possivelmente a tentacdo de Jesus no deserto” (NZ, XIl),

assim pensa Jung.
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Nos Seminarios, de acordo com a visdo de Jung, para Nietzsche
tudo que é reverenciado — especialmente por cristdos — deve ser denunciado e

abandonado, e o que € aviltado deve ser abracado e praticado.

No que ele chama de ‘transvaloracdo de todos os valores’, ele celebra
ndo o amoralismo, mas o que a tradi¢cdo ocidental chamou de imoralismo
e imoralidade. Em renunciando a antitese de bem e de mal, ele abraca a
oposicdo de bem e de mal. Mas que é bem? Tudo o que potencializa a
sensacao de poder no homem, a vontade para o poder, o poder ele
mesmo. Que é mal? Tudo que é nascido da fraqueza. Essa formulacéo
acima vem mais tarde, mas o sentimento, a idéia, ja estd em Zaratustra
(NZ, XV).

Sustenta Jung que apesar de Nietzsche se orgulhar de ter
“desaprendido a auto-comiseragdo”, € necessario ser um Superman (com o qual
Nietzsche néo faz questdo de ser identificado) para suportar o siléncio em que é
relegada essa obra que ele reconhece ser uma grande obra. Para compensar essa
negligéncia dos seus pares, Nietzsche sente necessidade de reivindicar mais
fortemente a favor de si mesmo como “a melhor mente do século” (NZ, XV), e isto
quatro meses antes do seu colapso. Jung o cita: “Com esse Zaratustra eu conduzi a
lingua alema@ ao estado de perfeicdo” (NZ, XV). E explica: “Agora ele precisava
determinar para sua auto-afirmacdo que o seu tempo tinha chegado: algumas
pessoas nascem postumamente” (NZ, XV). Ai estava uma outra fonte de ansiedade
muito maior.

Quando Jung comecou o0s seus seminarios Nietzsche’s Zaratustra,
ja surgiam varias biografias de Nietzsche, inclusive uma, escrita por sua propria
irm&, com a qual Jung diz ter mantido contato. A acuidade do seu pensar recebia
crescente reconhecimento, a maestria no dominio da lingua alema também era cada
vez mais reconhecida. A sua exigéncia de ser reconhecido como psicélogo era
aceita, principalmente entre os psicélogos da Psicologia Analitica, mas ao mesmo
tempo comecava a crescer o alarmante espetaculo de trombetear e aclamar
Nietzsche como o profeta do Nacional Socialismo. Jung sabia que esse clamor se
baseava num completo equivoco e desconhecimento das atitudes e dos
pensamentos de Nietzsche, equivoco que jamais considerou, quanto ao seu total
desprezo, por tudo quanto se referia ao germanico ou ao seu 6dio contra o anti-
semitismo, bem como suas exposi¢cbes acerca da assim chamada neurose do

nacionalismo.
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Jung parece estar consciente da importancia do Zaratustra como
pressagio do cataclismo que estava para abater-se sobre a Europa e o mundo. Mais
tarde, nos Seminarios, Jung disse: “Talvez eu tenha sido o Unico que nos detalhes
de Zaratustra captou a perturbacdo que haveria de vir, bem mais do que alguém o
pudesse pensar. Assim, ninguém realmente compreendeu em que extensdo ela
estava ligada com o inconsciente e, portanto, com o destino da Europa em geral”
(NZ, XVII). Essa analise de Jung estd embasada no conceito de inconsciente
coletivo que sera desenvolvido ainda neste capitulo.

Apesar de toda essa tensdo, Jung, como sempre, esta muito
ocupado. Além desse seminario, ele conduz um seminario na Alemanha sobre os
sonhos das criangcas. Também viaja para Londres, para dinamizar as Tavistock
Lectures; para a Universidade de Yale para assistir a Terry Lectures, a Psicologia da
Religido; para a india, onde recebe trés doutorados honoris causa. Naturalmente
continua a escrever. “Uma revisdo da teoria do complexo”, “Arquétipos do
inconsciente coletivo”, “O simbolismo do sonho individual na alguimia”, “O que é
psicoterapia?”’, “O uso pratico da analise de sonho”, “O desenvolvimento da
personalidade”, “Yoga e Ocidente”, para mencionar apenas alguns titulos das
publicacdes desse periodo. Ele, além de tudo isso, tem uma praxis clinica muito
intensa. Participa do servico militar da Suica; € pai de familia, com inUmeros deveres
domeésticos, além da correspondéncia intensa que mantém com seus amigos.

James L. Jarrett (NZ, XV), editor dos Seminarios, tenta fazer um
paralelo entre Jung e Nietzsche. Ao conhecer Jung tdo de perto, acredita que
embora ele ndo diga “nés, nietzscheanos”, partiiha muita coisa com Nietzsche.
“Ambos foram perseguidos pelo cristianismo. Ambos eram da elite ndo por causa da
riqueza, da familia, classe ou raca, mas no que diz respeito a inteligéncia, a
compreensao e a consciéncia” (NZ, XV). Sugere que para Nietzsche, que
conscientemente enderecou suas obras para “bem poucos”, a grande distincédo esta
entre a moralidade escrava (atitude de acomodacéo, passividade e perddo que
oferece a outra face) e a moralidade do senhor - do Superman. Afirma que também
Jung muitas vezes fala em termos do desenvolvimento consciente, pois a maioria
das pessoas nao foi além da Idade Média e ainda dormita na salinha familiar ou nas
saletas de atendimento das igrejas. Para ambos, o caminho da individuacao - para
usar o termo de Jung — € solitario e arduo, especialmente se houver uma lacuna

grande da compreensdo da missdo ou mesmo beligerancia contra ela. Ambos, para
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Jarret, “eram fil6sofos da escuriddo, ndo menos da luz. Uma celebracéo do espirito
dionisiaco, onde se encontra 0 panico do inconsciente com seus sonhos alarmantes,
ali eles se tornam uma grande fonte da criatividade humana. Ambos deploram o que

m

Nietzsche chamou de ‘personalidade diminuida™ (NZ, XVIII), com sua cautelosa e
medrosa concepcao destilada do que € real e importante. Ambos concordam que
nenhuma realizacdo intelectual ou artistica de uma pessoa pode ser devidamente
compreendida ou abordada sem considerar o todo, Selbst, da pessoa criativa. Nos
termos de Jung, ambos sao altamente desenvolvidos na intuicdo, no pensar; ambos
sdo introvertidos. Ambos reconhecem seu débito para com Heraclito, Goethe,
Schopenhauer e Dostoievsky. Jung, diz Jarret, “se regozija em ver Nietzsche
identificar a grandeza de uma pessoa com sua ‘compreensividade’ e multiplicidade,
com a largueza da sua totalidade em abarcar a diversidade — quantas e quéo
grandes coisas uma pessoa pode carregar e assumir sobre si, quao longe a pessoa
consegue estender a sua responsabilidade” (NZ, XIX). Diz J. Jarrett: “Como deve ter
sido grande o espanto do inventor da psicologia dos arquétipos, quando ele depara
com o louvor de Nietzsche sobre Siegfried: uma maravilhosa, acurada juventude
arquetipica” (NZ, XIX). Melhor ainda, agora sobre o Ring (Anel): “Um tremendo
sistema de pensamento sem a forma conceptual de pensamento — uma descri¢éo,
alids, extraordinéria do arquétipo” (NZ, XIX).

As diferencas importantes entre eles virdo a luz no decorrer dos
comentarios que podem ser lidos nas notas do seminario, mas explicitam-se aqui as
principais diferencas entre os dois pensadores, observadas por J.Jarrett (NZ, XIX).

A primeira diferenca é que para um é a dimensédo estética e para
outro € a dimenséo religiosa a mais importante. Nao é acidental que Nietzsche tenha
tido uma grande amizade com um muasico, cuja maior ambicdo era fazer com que
suas oOperas (musicas-dramas, como ele preferia chamar) transcendessem as
trivialidades do entretenimento publico e se tornassem uma grande sintese da
masica, da literatura, do desenho visual, da danca, da mitologia e da filosofia.
Nietzsche concordava plenamente com essa aspiracéo e se fica decepcionado com
Wagner, é porque esse esperava por fim incluir a religido — e pior ainda o
cristianismo — nessa sintese. Como Nietzsche, também Jung é filho de pastor
protestante e ambos facilmente podem ser vistos como portadores de uma reacao
contra o pietismo reinante nas suas familias de origem. Jung, porém, diferentemente

de Nietzsche, vé nas varias religibes do mundo uma inevitavel e muitas vezes
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profunda tentativa de simbolizar a eterna busca do homem pelo sentido da vida. Ao
contrario de Nietzsche, Jung acredita que as grandes religides universais
representam corajosas tentativas de captar a natureza da alma e as possibilidades —
embora bem remotas — da salvacdo. Assim, negligenciar as profundas questdes das
origens e dos destinos da consciéncia humana é como uma autodeficiéncia humana
tanto quanto negligenciar sonhos e mitos.

Certamente o empenho que acompanha a profissdo de Nietzsche —
“quase desesperado na sua intensidade - de adquirir para cada um dos seus multi
propasitos o estilo justo, o Ultimo caminho para integrar forma e contetdo, era uma
idéia fixa que Jung dificilmente toleraria” (NZ, XV), diz Jarret.

Uma outra diferenca dos caminhos que para Jung e Nietzsche vinha
a luz esta dada claramente numa critica antiga de Jung: ambos concordando sobre
a necessidade de “n&o perder contato” com os instintos (p. ex., pela excessiva
intelectualizacdo ou por outras formas de espiritualidade).No entanto, eles diferem
no que se refere ao melhor caminho para alcancar um nivel mais alto de
consciéncia. Segundo Jung,

Nietzsche indubitavelmente sente a negacao cristd da natureza
animal de modo muito profundo e, portanto, busca uma totalidade mais alta para
além do bem e do mal. Mas, assim, ele que critica seriamente as atitudes basicas do
cristianismo, carece da protecao que essas atitudes lhe outorgam. E ele se entrega a

ele mesmo, irresistivelmente, a psique animal.

Este € o momento do frenesi dionisiaco, a manifestacdo do ataque
esmagador da ‘besta loira’, que se apossa da alma confiante, com
inominaveis calafrios. O ataque o transforma num her6i ou num ente
semelhante a deus, uma entidade super-humana [...] quando o heroismo
se torna cronico, termina numa paralisia e esta leva a catastrofe (NZ,
XX).

N&o obstante, em resposta a critica de Jung, Nietzsche pode dizer:
“Eu sou uma coisa, meus escritos, outra” (NZ, XX). Certamente Jung concorda que
pode haver discordancias entre a obra de uma pessoa e sua vida. E a obra criativa
(em algum médium) pode representar uma extensdo imaginativa do que passa por
realidade, justamente uma compensacao para as limitacbes de carater que pode
condenar o maior dos génios ao stress da mediocridade da existéncia cotidiana. N&o
obstante, poder-se-ia pensar ainda que Jung continue a dizer: “Todo esse seminario

€ dedicado a andlise de um dos seus ‘melhores livros’, para determinar o quanto é
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possivel detectar a qualidade da vida do seu autor, e como uma pessoa pode nao
ser idéntica as suas criagdes” (NZ, XX). Afirma ainda: “Eu julgo um filésofo nisso, se
ele esta, ou ndo, habilitado para servir como um exemplo” (NZ, XX).

A derradeira questéo que Nietzsche coloca em seus livros € simples:
“Compreendem-me?” (EH, Porque sou um destino, 3). Poder-se-ia entao
acrescentar: “Jung fara justica & grandeza de Nietzsche como fil6sofo e escritor?”
(NZ, XXI). E (de novo com presunc¢ao), diz J. Jarrett, alguém poderia imaginar o
espirito de Jung a responder: “A questdo € a de nos perguntarmos se, pela nossa
analise do seu texto e do que ele nos apresenta sobre a sua vida, teremos entendido
melhor a condicdo humana” (NZ, XXI).

Ao chegar em De velhas e novas tabuas (Z, Ill, p. 202), os seminarios sédo
interrompidos e todas os demais textos de Zaratustra permanecem nao analisadas
por Jung. Para situar o pensamento de Jung de acordo com seus proprios conceitos

aprsentam-se, brevemente, alguns deles.

3.3 Libido

Embora ao longo dos Seminarios Jung ndo faca referéncias
explicitas ao conceito de libido, o problema é abordado continua e especialmente
em torno da questdo “morte de Deus”, o que busca-se examina-lo com o intuito de
apreender o que Jung quer dizer ou entende com esse conceito.

O desenvolvimento inicial do conceito de libido ocorreu em 1912,
com a edicdo de Transformacdes e Simbolos da Libido, ampliado e corrigido em
1952, com o titulo definitivo de Simbolos da Transformacgédo. De modo geral, o termo
€ usado por Jung para designar uma tendéncia instintiva sem ser, porém, um instinto
especifico. Enquanto uma tendéncia ou um voltar-se para, a libido é entendida como
um movimento e, particularmente, um movimento cujos atributos sdo conhecimento
e afeto. Enquanto energia psiquica, a libido pode ser pensada como capaz de
assumir formas diversas, isto €, pode ser entendida como o motor de manifestacéo
de cada acdo humana natural e cultural.

Desse modo, a libido esta sujeita a transformacdes de uma forma a
outra, de um modo de expressdo a outro devido a presenca, na psique humana, de

um aparato de conversdo que comumente é denominado funcdo simbdlica. No seu
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processo de transformacédo, que em 1916 foi denominado funcdo transcendente, a

libido vai assumindo diferentes formas cuja expresséo é o simbolo.11

O conceito estd sujeito a diferentes teorizacdes e, nesse caso,
estreitamente ligado a teoria da individuacdo, dos simbolos e dos tipos. Jung faz
referéncia aos conceitos de progressao e regressdo da libido ao tratar de
determinados aspectos do Zaratustra de Nietzsche, considerados inerentes as
configuragcbes das varias partes da psique deste autor, especialmente, ao falar de
arquétipos (AIC, 1X/1, p. 16).

Etimologicamente, libido coincide com lubido (com libet, mais antigo

lubet), agrada, e libens ou lubens = com prazer, com vontade; sanscr. Lubhyati

sente forte desejo, I6bhayati = deseja excitadamente, lubdha-h = avido, 16bha-h
desejo, cobica; got. liufs; antigo alto-alemao liob = querido. Acrescentam-se got.
lubains = esperanca, e antigo alto-alemao lobén = louvar, elogio, gléria; e bulgaro
antigo ljubiti, amar, ljuby = amor; lituano liaupsinti = louvar, glorificar” (ST, V, p. 119).

Outro dos termos usados para libido € “Mulungu”, sendo que a
imagem se desenvolveu em sempre novas variagées ao longo da historia, como, por
exemplo, na sarca que arde em chamas diante de Moisés, na descida do Espirito
Santo em forma de linguas de fogo, como “o fogo eternamente vivo” (EPA, VII, p. 61)
de Heraclito, como a viva luz do fogo “haoma” (EPA, VII, p. 61) dos persas, como 0
calor primordial dos estoéicos, sendo esse, a “forca do destino” (EPA, VII, p. 61), ou,
ainda, variacdes dessa imagem, as chamas da cabana dos santos, ou como o Sol e
sua plenitude de luz. Ainda, para interpretacfes mais antigas, a propria alma é essa
energia com sua idéia de imortalidade e de conservacao. Sdo os mitos solares que,
segundo Jung, configuram esse arquétipo, sendo o arquétipo entendido como uma
“aptiddo para reproduzir constantemente as mesmas idéias miticas” (EPA, VII, p.
61).

Jung vai reinterpretar o conceito de libido n&o apenas como inerente
a sexualidade, mas como a expressao da energia psiquica, que indica um desejo ou

um impulso que néo é refreado por qualquer instancia moral ou outra. A libido é um

11 Esta-se referindo ao conceito de simbolo, assim como ele é desenvolvido em Simbolo e Alegoria —
a génese da concepcdo de linguagem em Nietzsche, por Anna Hartmann Cavalcanti, Sdo Paulo:
Annablume Editora, 2005, em que o termo, apés sofrer deslocamentos de sentido, culmina no modo
de equivaléncia entre simbolo e alegoria, indicados como “imagens que representam a “visao
irrepresentavel” do Uno Primordial ou de Dioniso” (p. 276).
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appetitus em seu estado natural. “Filogeneticamente sdo as necessidades fisicas
como fome, sede, sono, sexualidade, e os estados emocionais, os afetos, que
constituem a natureza da libido” (ST, V, p. 123).

O gue se sabe sobre a libido ou o appetitus que a constitui, segundo
Jung, “é uma interpretacdo do processo psiquico sobre o qual, em ultima instancia,
sabemos tanto quanto sobre o que a psique em si mesma é” (ST, V, p. 124). Com
isso é possivel manter a hipotese de que “ndo € o instinto sexual, mas uma energia
em si indiferente que leva a formacdo de simbolos: luz, fogo, sol, etc.” (ST, V, p.
127). Aos paralelos das imagens internas formadoras dos simbolos religiosos, Jung
chama mais tarde de inconsciente coletivo; “néo se trata de idéias hereditarias, e sim
de uma predisposicdo inata para a criagdo de fantasias paralelas, de estruturas
idénticas, universais, da psique” (ST, V, p. 145).

Assim, “guando se venera Deus, o Sol ou o Fogo, venera-se
diretamente a intensidade ou a forca da libido, portanto o fendbmeno da energia
psiquica, da libido” (ST, V, p. 74). Psicologicamente, Deus é o0 nome de um
complexo de representacfes que se agrupam em torno de um sentimento muito forte
cuja tonalidade afetiva “é o fator caracteristico e ativo do complexo” (ST, V, p. 74).
Em outras palavras, a imagem de Deus, sob o ponto de vista psicologico, “é um
fenbmeno real, mas de inicio subjetivo” (ST, V, p. 24). Arquetipicamente, “trazer um
Deus dentro de si significa muito: € a garantia de felicidade, de poder e até de
onipoténcia, uma vez que esses sao atributos divinos. Trazer Deus em si mesmo
quer dizer quase tanto como ser o préprio Deus” (ST, V, p. 75).

Sera abordada, sob esse aspecto, a visdo que Jung tem sobre o
Zaratustra de Nietzsche a partir das imagens que o constituem sob a perspectiva da
libido e suas representacdes, ou seja, cada passagem das dos discursos do
Zaratustra podera ser entendida como expressdo da libido. Como afirma Jung, a
energia produz a sua propria imagem, de modo que a energia psiquica, a libido,
produz a imagem de Deus usando modelos arquetipicos e que o homem, em
consequéncia da forca animica que nele age, reverencia o divino. Um exemplo disto
ocorre na transformacdo de um sintoma em simbolo quando, a partir de uma dor,
pode-se encontrar a imagem que a represente e, com isso, 0 movimento ou a
estagnacéo da libido.

A energia (libido) que produz sua propria imagem pode ser

compreendida por meio de trés tipos de representacao:
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a) A comparacao analdgica: como Sol e fogo.

b) As comparagcdes causativas: a) comparacdo com o objeto: a libido é
designada por seu objeto, por exemplo, o sol benfazejo; b) comparacao
com o sujeito: a libido é designada por seu instrumento ou pelo analogo
dele, por exemplo, pelo falo ou pela serpente (seu analogo).

c) A comparacédo de atividade: onde o “tertium comparationis” € a acdo, por
exemplo, a libido fecunda como o touro; é perigosa, pela for¢ca da paixao,

como o ledo ou o javali, etc.

Em Simbolos da Transformacao (1986), Jung compara o poema de
Nietzsche “O Sinal de Fogo”, como a imagem da chama, com a libido,
teriomorficamente, isto €, em forma de animal, também representada como serpente
e simultaneamente como imagem da alma. O poema que, segundo Jung, foi gerado

na “grande soliddo de Nietzsche” (ST, V, p. 83) diz:

O Sinal de Fogo

Aqui, onde entre mares cresceu a ilha,
Uma pedra sacrifical erguida bruscamente,
Aqui, sob um céu escuro,

Zaratustra acende seu fogo celestial...

Esta chama com ventre esbranquicado

- até frias distancias lanca labaredas seu anseio,

para alturas cada vez mais puras estende seu pescogo —
uma serpente se impacienta impertigada:

este sinal diante de mim ergui.
Minha prépria alma € esta chama:
Por novas distancias insaciavel,

Sobe, sobe, seu silencioso ardor...

Tudo que é solitario procuro agora:
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Respondei a inquietacdo da chama,
Apanhai para mim, pescador em altos montes,

Minha sétima, derradeira, solidao! (ST, V, p. 83).

Para Jung aqui “a libido se transformou em fogo, chama e serpente”
(ST, V, p. 83-84). Assim, “0 simbolo € uma expresséo indeterminada, ambigua, que
indica alguma coisa dificilmente definivel, ndo reconhecida completamente, bem
como toda mitologia solar é psicologia projetada para o céu” (ST, V, p. 112). A
proposicdo basica é: “assim como o homem consiste de um elemento mortal e outro
imortal, também o Sol € um par de irmaos dos quais um é mortal, o outro imortal. O
homem de fato € mortal, mas ha excecfes, existem homens imortais, ou alguma
coisa em nés que é imortal [...]. A comparacdo com o0 Sol sempre de novo nos
mostra que a dindmica dos deuses é energia psiquica; ela é a nossa parte imortal,
representando aquele elo através do qual o homem se sente integrado para sempre
na continuidade da vida” (ST, V, p. 186). Os simbolos que tenham uma conotacao
de determinacdo e de repeticdo da imagem, surgem, dessa forma, em funcéo de
alguns simbolos esvaziados de seu sentido latente, tornam-se simbolos culturais,
em outras palavras signos ou sinais, ou seja, abreviagées convencionais de “alguma
coisa conhecida ou uma indicacédo corretamente usada da mesma” (ST, V, p. 112).
Isso ndo impede que os mesmos simbolos culturais tornados signos ndo possam
outra vez ressurgir como simbolos naturais (HSS, 1977).

A libido é percebida, também, como uma ansia dirigida para um
determinado fim, sendo essa uma “forca natural boa e ma ao mesmo tempo,
portanto, moralmente indiferente” (ST, V, p. 113). Jung adota-a num sentido muito
amplo, resumidamente, o que os homens fizeram “por vontade arbitraria, néo
guiados pela razdo”. Assim, por exemplo, “0 mais nobre de todos os simbolos da
libido é a figura do demonio ou do her6i” (ST, V, p. 157).

Os herois geralmente séo simbolos da peregrinacao, isto €, imagens
da alma em sua ansia, sua nostalgia pelo inconsciente, em “sua busca insaciada e
raramente saciavel pela luz da consciéncia” (ST, V, p. 190). Jung fara referéncias ao
Zaratustra de Nietzsche como um herdi ou, ainda, como Nietzsche mesmo, sendo o
heréi identificado a Zaratustra, seu alter-ego, e a prépria obra, Assim Falava
Zaratustra, como uma peregrinatio (peregrinacéo) (ST, V, p. 190). Assim comenta

Jung:
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“O herdi que precisa realizar a renovac¢do do mundo, vencer a morte,
personifica a forga criadora do mundo que, chocando-se a si mesma na introversao,
como serpente envolvendo o proprio ovo, ameaca a vida com a mordida venenosa
para conduzi-la & morte e, desta noite, vencendo-se a si mesma, a faz renascer”
(ST, V, p. 370).

Diz que reconhece essa imagem na linguagem de Nietzsche:

Ha quanto tempo estas sentado sobre teu infortinio?
Ouve! Ainda hés de colocar um ovo,

Um ovo de basilisco

De tanto te lamentares” (ST, V, p. 370).

N&o s6 herdis, mas deuses e deusas, sob o ponto de vista de sua
dindmica, sdo simbolos da libido. A libido, sempre outra vez, se expressa “na
comparacao com o sol, com luz, fogo, sexualidade, fertilidade e crescimento” (ST, V,
p. 210). De fato, para o pensamento de certos povos primitivos, havia algo como
uma forca universal magica chamada mana, que é o equivalente ao que “Lovejoy

qualificou como ‘primitive energetics™ (ST, V. p. 210). De acordo com Jung, a esse
conceito corresponde a idéia de “alma, espirito, deus, saude, forca corporal,
fertilidade, poder magico, influéncia, poder, respeito, remédio, bem como certos
estados de &nimo caracterizados pela liberacao dos afetos” (EPA, VI, p. 60).

Assim, toda unidade de significado esta nas alegorias da libido, cuja
natureza se revela pelas nossas realizacdes. E a forca criadora que se oculta em
imagens. Sdo os simbolos que funcionam como transformadores da energia
psiquica, “conduzindo a libido de uma forma ‘inferior’ para uma forma superior” (ST,
V, p. 221), ou seja, como um movimento de regressao pelo qual se pode verificar,
por exemplo, a evolugdo de um sistema sexual a um sistema espiritual. Para
representar a regressdo da libido a imago materna, Jung chega a considerar a
regressao como um caso limite da progressao. Assim, por exemplo, 0s pensamentos
gue assaltam irresistivelmente sdo como flechas, isto é, simbolos da libido que néo
atingem o heroi de fora, “mas € ele que caca, combate e martiriza a si proprio” (ST,
V, p. 284), mostrando que “ndo vem de fora a tortura que o aflige (ST, V, p. 283-

284).
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Nele mesmo, acrescenta Jung, “instinto se voltou contra instinto”
(ST, V, p. 284), razdo porgque o poeta Nietzsche diz: “encravado em ti mesmo” (Z, p.
367s, citacdo de Jung), isto é, ferido pela propria flecha, sendo que o ato de
encravar simboliza uma unido consigo mesmo, uma “espécie de autofecundacao,
também uma autoviolagdo, um suicidio” (ST, V, p. 284). Este mitologema nao ocorre
por um ato voluntaristico, mas acontece no homem, sendo que, nesse caso, “0
simbolismo de seu sofrimento é arquetipico, isto €, coletivo (AIC, IX/1), podendo ser
considerado como sinal de que um tal homem nao mais sofre em si mesmo, mas no
espirito de sua época. Ele sofre por uma causa objetiva, impessoal: seu inconsciente

coletivo, ele o tem em comum com todos” (ST, V, p. 284).

Jung quer dizer que o ferimento pela flecha significa a libido que
penetra em seu proprio fundo, uma introversdo. Se a libido fica presa ao mudo
interior, 0 homem fica como morto para o exterior ou gravemente doente, mas se ela
se liberta de sua viagem ao submundo, volta a jorrar “como uma fonte de juventude

para ela e da morte aparente desperta novo vigor” (ST, V, p. 285).

Ao interpretar a terceira dissertacdo do Prologo de Humano,
demasiado Humano (HH, Prologo, 7), como uma separacdo da mae que, nesse
caso, simboliza o préprio inconsciente, Jung sugere que o impacto da separagéo €
proporcional a ligacdo com a méae (o inconsciente): “Quanto mais forte o cordao
rompido, tanto mais perigosamente a “mae” o enfrenta na forma do inconsciente.
Pois € esta a “mater saeva cupidinum”, a selvagem mae dos desejos, que ameaca
devorar o recém-libertado de uma outra forma” (ST, V, p. 303). O que Jung esta
chamando de “mée” é na realidade uma “imago materna”, isto é, “uma simples figura
psiquica que possui contetdos inconscientes muito importantes, embora variados. A
‘mée’, como encarnacao do arquétipo-anima, até personifica todo o inconsciente”
(ST, V, p. 319), isto €, representa-o como simbolo por meio da imagem da mae ou

seu equivalente feminino.

Depara-se aqui com a porta que abre para o inconsciente, ou seja, a
regressdo como introversdo, ou ainda, aquela “espécie de autofecundacdo” que
aponta para a unido consigo mesmo. Quem entra, diz Jung, “submete toda a sua
personalidade consciente de seu eu a influéncia dominadora do inconsciente; [...] a

regressdo, se nao for dificultada, ndo estaciona na ‘mée’, mas regride para além
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dessa, até um assim chamado ‘eterno-feminino’ pré-natal, ao mundo primitivo das
possibilidades arquetipicas onde ‘envolta por visdes de infinitas criaturas’, a ‘divina
crianca’ dorme procurando o despertar de sua consciéncia” (ST, V, p. 320). A libido
aparece também na figura do pai, uma vez que o herdi “representa o eu inconsciente
do homem, e este se revela empiricamente como a soma e o contetudo de todos os
arquétipos, incluindo também o tipo do “pai” e o do sabio ancido. Neste sentido o
her6i é seu proprio pai e se gera a si mesmo” (ST, V, p. 323). Semelhante
interpretacdo € dada por Jung ao designar inflacdo a identidade
Nietzsche/Zaratustra como uma identificacdo entre o consciente e o inconsciente, ou
entre o sdbio ancido Zaratustra e o autor da obra (herai).

Inflacdo e suas derivacbes apontam para uma concentracao
especifica da libido que, por meio de inervacgdes transbordantes, provoca um estado
geral de tensdo que estd vinculado as expressées comumente usadas como:
imagens de transbordamento, ndo aguentar mais, explodir, etc. Jung cita como
exemplo o super-homem no Fausto, de Goethe, em que “0 nascimento e a
transformacao que se seguem a “coniunctio” se dao no além, isto é, no inconsciente,
deixando o problema em aberto” (PA, Xll, p. 500). Nietzsche, segundo Jung,
retomara em seu Zaratustra a “transformacdo em super-homem, que ele aproximou
perigosamente do homem terrestre. Isso provocou inevitavelmente o ressentimento
anticristdo, pois o seu super-homem € uma hybris da consciéncia individual, que se
choca necessariamente com o poder do cristianismo — levando a destruicéo
catastrofica do individuo” (PA, Xll, p. 500). Inflacdo, entdo, serd em Fausto “a
identificacdo com aquilo que devia ser transformado” e em Nietzsche “era a
identificacdo com o super-homem Zaratustra, com a parte da personalidade que
chegara até a sua consciéncia” (PA, XIl, p. 498/499). Para concluir, Jung diz que
“uma consciéncia inflacionada é sempre egocéntrica e s6 tem consciéncia de sua
propria presenca” (PA, XII, p. 500).

Ao retomar o conceito de libido, Jung sugere ser melhor considerar
também o Selbst como energia, para evitar mal entendidos vitalistas, “assim como é
preciso rejeitar cabalmente a hipéstase do conceito de energia, adotada pelos
energiticistas modernos. O conceito de energia é inseparavel da idéia de opostos,
sendo que 0 mesmo acontece com o conceito de libido. Os simbolos da libido, sejam
eles de natureza mitoldgica ou filoséfico-especulativa, apresentam-se diretamente

como opostos ou podem ser considerados como tais” (TP, VI, p. 199).
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3.4 Psique: o consciente e 0 inconsciente

Na terminologia junguiana, a totalidade do mundo psiquico se
chama: psique (psyché). Jung utiliza-se do termo alem&o Seele e vai toma-lo
intercambiavelmente como anima, alma, ou psigue. Sua etimologia provém do grego
e indica o sopro, que ao animar um corpo, torna-o vivo. Aristoteles utiliza o conceito
psyché como bios, ou seja, como vida, enquanto o termo anima abre o dualismo
entre psiquico e fisico, teorizado por Descartes com a distingdo entre res cogitans e
res extensa e que, de qualquer modo, ja havia sido apresentado por Platdo. Diante
de suas implicagbes morais e metafisicas, o termo anima € substituido por psique,
considerado mais neutro e técnico.

A Psicologia Analitica, denominacao utilizada por Jung a partir de
1913 (WI, p. 222), passa a representar as relagdes entre consciéncia e inconsciente
ou entre superficie e profundidade, dai ser designada também como Psicologia
Profunda. Nessa modalidade de psicologia, a psique é uma atividade funcional, cuja
dindmica é constituida e, a0 mesmo tempo, vem a constituir pares de opostos,
como: eu-sombra; persona-anima; eu-Si-mesmo, etc. Como 6rgdos funcionais da
psique sao entendidas as transformacdes da libido, por meio de diferentes imagens,
as quais podem ser percebidas como simbolos, signos, complexos e arquétipos.

A psique divide-se aqui, em duas “partes”: o consciente ou a
consciéncia (das Bewusst, das Bewusstsein) e o inconsciente (das Umbewusst). O
conceito de psique estende-se para além de qualquer limite valido, tendo uma base
somatica e uma base psiquica. Sabe-se que existem estimulos endossomaticos que
jamais tonar-se-ao conscientes e, uma vez que 0 processo vital € um conceito amplo
demais, Jung prop6s que “o conceito de psiquico fosse aplicado aquela esfera em
gue exista uma vontade comprovadamente capaz de alterar o processo reflexivo ou
instintivo” (AIC, 1X/1, p. 15).

Aquela “parte’ da psique, denominada consciéncia, tem como centro
o Eu (Ich), um fator que é “impossivel descrever com exatidao” e que se apoia sobre
o campo global da consciéncia, o que n&o quer dizer que seja constituido por ele. E
apenas o ponto central da consciéncia, fundado e delimitado por fatores somaticos

ligados ao seu carater psiquico. Seu desenvolvimento constitui uma aquisicao
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empirica da existéncia individual, resultando do entrechoque entre o mundo exterior
e 0 mundo interior, vindo a constituir um sujeito real.

A consciéncia, quanto mais ampla se torna, tanto mais proporciona
ao individuo a capacidade de diferenciacdo com relacdo aos demais, tornando-se a
ampliacdo da consciéncia proporcional ao grau de liberdade empirica. Quanto ao
inconsciente, termo central na Psicologia Analitica, € usado como adjetivo para
qualificar os conteddos néo presentes na consciéncia, e como substantivo para
especificar um “lugar” da psique. Jung situa historicamente a nogéo de inconsciente
pela primeira vez em Leibniz e a idéia de uma zona propriamente inconsciente surge
com a escola wolffiana (C. Wolff, Psychologia rationalis, Halle 1734, p. 58ss) e
também em Kant (DI, VIII, p. 359). Porém, a idéia de inconsciente como identidade
de natureza e espirito, bem como de um dos aspectos do absoluto, torna-se o
elemento central na filosofia de Schelling.

Ja em Schopenhauer, diz Jung, encontra-se “a vontade inconsciente
como nova definicdo de Deus” (DI, VIII, p. 177), como aquela vontade de viver que
constitui o noumeno do mundo para além do tempo e do espacgo e que, em Carus, €
a regido do inconsciente, o lugar que contém a chave para a compreenséao da vida
consciente (Psyche, zur Entwicklungsgeschichte der Seele, Leipzig, 1846, p. 148).
Em Hegel, “a identificacdo e a inflagdo, a equiparacéo pratica da razéo filosoéfica ao
espirito puro e simples” (DI, VIII, p. 177). E quando surge von Hartmann que, a partir
das reflexdes de Schelling e Schopenhauer, introduz o termo em sua filosofia,
afirmando que a matéria e o espirito sdo duas diferentes manifestacdes do mesmo
principio que ele denomina inconsciente.

Jung cita os filésofos com o intuito de dizer que o termo psique néao
coincide com consciéncia, uma vez que a psique “funciona inconscientemente, a
semelhanca ou diversamente da parte capaz de se tornar consciente.[...] A primeira
vista ndo se sabe como funciona esse inconsciente, mas como se trata,
supostamente, de um sistema psiquico, provavelmente contém todos os elementos
gue integram a consciéncia, tais como a percepc¢do, a apercep¢ao, a memoria, a
fantasia, a vontade, os afetos, os sentimentos, a reflexdo, o julgamento, etc., mas
tudo isto sob forma subliminar” (DI, VIII, p. 179). Na area médica, Charcot, Janet,
Ribot e Flournoy referiram-se ao inconsciente com o objetivo de compreender
melhor os automatismos psiquicos. Com Freud e a psicanalise, o inconsciente vem a

ser identificado com as tendéncias sexuais que, de varios modos, se encontram na
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psique, revelando-se acima de tudo enquanto sintoma e néo so6 isso. Para Jung, o
inconsciente foi entendido inicialmente como inconsciente relativo e inconsciente
absoluto, vindo, posteriormente, a ser designado como inconsciente pessoal e
inconsciente coletivo. Jung acrescentara ainda, mais tarde, uma amplificacdo do
conceito de inconsciente como inconsciente criativo. Explicitamente, o conceito de
inconsciente desenvolve-se a partir de duas questbes fundamentais: a da auto-
regulacdo da vida psiquica, quando se fala de “dindmica compensatdria do
inconsciente”, e do dinamismo da imaginacdo de modo geral, mas particularmente,
da imaginacdo onirica, isto €, dos sonhos, quando se fala entdo de “dinamismo
compensatorio imaginativo” (DI, VIII, p. 179).

Para que esses processos psiquicos tenham acesso a consciéncia,
faz-se necessaria uma certa intensidade de energia para que transponham o limiar
da consciéncia, “0 que torna necessario admitir a existéncia de um sujeito que os
controle e para o qual a ‘coisa foi representada’™ (DI, VIII, p. 180).

Se € comum os contetdos da consciéncia se tornarem subliminares
em funcdo da perda de energia e 0Ss processos inconscientes se tornarem
conscientes devido a um aumento da energia, entdo é possivel pressupor que ha
uma espécie de consciéncia secundaria subliminar que se separou da consciéncia
do eu. Essa dissociacdo favorece a percepcdo de dois aspectos distintos do
inconsciente: “um conteddo originariamente consciente, que se tornou subliminar ao
ser reprimido por causa de sua natureza incompativel. No segundo caso, a
consciéncia secundaria consiste em um processo que jamais pbéde penetrar na
consciéncia, porque nela ndo had a minima possibilidade de que se efetue a
apercepcao desse processo, isto €, a consciéncia do eu ndo pode recebé-lo por falta
de compreensao e, por conseguinte, permanece essencialmente subliminar, embora,
do ponto de vista energético, ele seja inteiramente capaz de tornar-se consciente”
(DI, VIII, p. 162). O que ocorre é a atuacdo da consciéncia secundaria sobre a
consciéncia do eu por meio de simbolos, ou seja, de representacdes, cujos
conteudos aparecem na consciéncia como sintomas. Na maioria das vezes, o que
aparece como sintomas nao sdo conteudos reprimidos no inconsciente, mas
“simplesmente conteudos que ainda ndo se tornaram conscientes, isto €, ainda néo
foram percebidos subjetivamente” (DI, VIII, p. 182).

Na tentativa de esclarecer o conceito de inconsciente, Jung

apresenta-o como:
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Tudo aquilo que, supostamente, ndo se distinguiria dos conteddos
psiquicos conhecidos, quando chegasse a consciéncia, “[...] retratando assim um
estado de coisas extremamente fluido: tudo o que eu sei, mas em que nao estou
pensando no momento; tudo aquilo que um dia esteve consciente, mas de que
atualmente estou esquecido; tudo o que os meus sentidos percebem, mas minha
mente consciente ndo considera; tudo o que sinto, penso, recordo, desejo e faco
involuntariamente e sem prestar atencdo; todas as coisas futuras que se formam
dentro de mim e somente mais tarde chegardo a consciéncia; tudo isto séo
conteudos do inconsciente” (DI, VIII, p. 191).

Nesse sentido, pelo fato de esses conteludos serem capazes de se
tornarem conscientes, “0 inconsciente é a fringe of consciousness [uma franja da
consciéncia], como o caracterizou outrora William James” (DI, VIII, p. 191). Essa
dimensédo do inconsciente Jung denominou inconsciente pessoal para diferencia-lo
do inconsciente coletivo, cujos componentes sao 0s arquétipos, inatos, sendo que a
sua numinosidade se situa inteiramente fora da volicdo, uma vez que podem levar o
individuo a estados de inspiracdo, éxtase, arrebatamento, “numa entrega em que a

vontade esta inteiramente ausente” (DI, VIII, p. 193).

3.4.1 Psique e Inconsciente Coletivo

E evidente que o fendmeno global da psique ndo coincide com o eu,
nem com a “parte” consciente, mas inclui toda a dimenséao inconsciente que, de
gualquer forma, ndo pode ser captada em sua totalidade e que foi denominada
Selbst (Si-mesmo). Essa expressao foi adotada da filosofia oriental, mais
propriamente desenvolvida em Symbole und Erfahrung des Selbstes in der Indo-
Arische Mystik, 1934, a filosofia dos Upanishads, a qual corresponde a uma
psicologia que, segundo Jung, h& muito ja advertiu sobre a relatividade dos deuses.

O reino dos deuses é o reino do inconsciente coletivo e acesséa-lo é,
simultaneamente, acessar a dimensao religiosa da psique, termo que contém, uma
estrutura psiquica que Richard Semon chamou de mneme e Jung, de inconsciente
coletivo. A imagem primordial, que também foi chamada arquétipo (AIC, IX/1, p.

16s), € sempre coletiva, isto €, comum a todos 0s povos e tempos.
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Quando fala de imagem (Id., p. 16s), Jung ndo esta se referindo a
um retrato psiquico do objeto exterior, mas a uma representacdo imediata oriunda da
linguagem poética, analdgica, ou seja, da imagem da fantasia que se relaciona
indiretamente com a percepcdo do objeto externo. Apresenta-se como expressao
concentrada da situagdo psiquica como um todo e ndo, sobretudo ou simplesmente,
dos conteudos do inconsciente e constela-se como resultado de uma atividade
espontanea do inconsciente, por um lado e, por outro, pela situacdo momentanea da
consciéncia. Portanto, chama-se imagem primordial ou arquétipo a expressao da
psique que possui carater arcaico, isto €, quando a imagem apresenta uma
concordancia explicita com motivos mitologicos conhecidos. Finalmente, ndo é
possivel distinguir a psique de suas proprias manifestacbes. Embora constitua o
objeto da Psicologia, ela é também seu sujeito e, em Ultima analise, esta-se
expressando simbolicamente aquilo que se pode imaginar como 0 mais obscuro,
pois, apesar de se ter uma “fisica da alma”, ndo se pode observa-la e julga-la a partir
de um ponto arquimédico externo e, portanto, nada de objetivo sabe-se a seu
respeito, pois tudo o que dela se sabe é ela propria, a alma € a experiéncia direta de
Nosso ser e existir. Ela “é para si mesma a experiéncia Unica e direta e a ‘conditio
sine qua non’ da realidade subjetiva do mundo em geral” (ST, V, p. 220).Assim,
chegamos a conclusédo paradoxal de que ndo ha um contelddo consciente que néo
seja também inconsciente sob outro aspecto. E possivel igualmente que ndo haja
um psiquismo inconsciente que nao seja, a0 mesmo tempo, consciente” (DI, VIII, p.
194).

Quanto ao inconsciente coletivo, € observado nos produtos da
fantasia da psique moderna, sendo possivel distinguir duas categorias em tais
produtos: fantasias de carater pessoal, representacdes de vivéncias pessoais que
podem ser explicadas pela anamnese individual e outra, de carater impessoal, que
nao pode ser atribuida a vivéncias pessoais, portanto, a histéria individual e que,
consequentemente, ndo podem ser explicadas por meio dela. Tais imagens da
fantasia ou imagens arquetipicas possuem analogias com os motivos mitoldgicos.
Segundo Jung, presume-se por esse motivo que elas correspondam a certos
elementos estruturais coletivos (e ndo pessoais) da alma humana em geral e que
sdo herdadas tais como os elementos morfolégicos do corpo humano” (AIC, IX/1, p.
262). Jung desenvolve a questdo dessa herangca em A Dinamica do Inconsciente, no
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capitulo VI: O significado da constituicdo e da heranca para a psicologia (DI, VIII, p.
111).

3.5 O Selbst e a Individuacéo

A categoria fundamental da psicologia de Jung é designada Selbst,
traduzido para: ingl. Self; fr. Soi; it. Sé. Selbst significa 0 mesmo, dai a encontra-lo
em portugués como Si-mesmo. Expressa a totalidade e a unidade global da psique
gue, como conceito empirico, implica necessariamente ser em parte potencialmente
empirico e, portanto, na mesma proporc¢ao, um postulado. Engloba o experimentavel
e 0 ndo experimentavel ou o ainda nao experimentado. Na medida em que, como
totalidade, compondo-se de conteudos conscientes e inconscientes € um postulado,
seu conceito pode ser entendido como transcendente, isto €, como uma entidade
gue so pode ser descrita em parte e que, de outra parte, permanece irreconhecivel e
ndo dimensionavel. O Selbst aparece empiricamente em sonhos, mitos e contos de
fadas, etc., representado por figuras superiores, sejam, reis, herois, profetas,
salvadores, demoénios, etc., formando um complexio oppositorum, ou seja, um jogo
de luz e sombra cujos simbolos podem ser reconhecidos por sua numinosidade,
constituindo, assim, uma representagcao arquetipica.

As representagbes do Selbst de natureza inconsciente Ss&o
projetadas, isto €, vistas como fazendo parte de situagBes ou coisas, pessoas,
pertencentes ao mundo exterior, 0 que leva a percepcao da divisdo sujeito/objeto.
Assim, quando o homem moderno, a partir da morte de Deus ndo mais pode projetar
a imagem divina, representacdo do Selbst, sofre como consequéncia uma
experiéncia de abandono, achando-se ameacado pela inflacdo de um lado,
enquanto que, de outro lado, essa € a Unica possibilidade para a integracdo do
proprio Selbst inconsciente a consciéncia. Quando a idéia de Deus, portanto, ndo se
acha mais projetada como realidade autbnoma, o inconsciente cria a idéia de um
homem deificado ou divino, encarcerado, escondido, protegido, aprisionado e que
precisa ser libertado. Essa é a razéo, segundo Jung, pela qual os homens sempre

precisaram de deuses e demdnios, exceto “alguns espécimes recentes do ‘homo
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occidentalis’, particularmente dotados de inteligéncia, super-homens cujo ‘Deus esta
morto’, razdo pela qual eles mesmos se transformam em deuses, isto €, deuses
enlatados, com cranios de paredes espessas e coracao frio” (EPA, VII, p. 63). Jung
esta, outra vez, referindo-se a Nietzsche e reiterando aqui sua compreensao da
consequéncia da morte de Deus para o fildsofo.

O Si-mesmo como simbolo da totalidade é uma *coincidentia
oppositorum’, portanto contém luz e trevas ao mesmo tempo” (ST, V, p. 356). Para
gue o Si-mesmo seja uma experiéncia, o processo de individuacdo € um fenémeno
limite que necessita de condi¢cbes especiais para se tornar consciente, havendo uma
necessidade constante de diferenciacao entre tornar-se consciente e realizar-se a si-
mesmo (individuacgéao).

A individuacdo é um processo de analise interior, que deve ser
experimentado como uma transformacgéo penosa e demorada. Conceito central da
psicologia de Jung € entendido genericamente como o devir da personalidade e,
particularmente, do processo de continua transformacéo dessa individualidade.

O termo foi trazido da Filosofia com um sentido que soa como: o0 que
faz de uma substancia comum esta substancia especifica? A questdo surgiu
primeiramente com o intuito de superar trés problemas fundamentais: a) a
individualidade depende da matéria das coisas; b) a individualidade depende da
forma; c) a individualidade depende da matéria, da forma e do seu composto. A
primeira solucdo, para a qual o principio da individuacao é a matéria, foi dada por
Avicena (PIERI, 1998, p. 350). Para Sdo Tomas, “o principio da individuacdo é
representado por aquela matéria comum que faz com que um homem seja “este
homem” enquanto unido a um corpo que o0 determina no espagco e no tempo”
(AQUINO, 1999). Considerando a vontade como substancia comum a todos os
homens a mesma resposta serd dada por Shopenhauer (PIERI, 1998, p. 350) na
idade moderna.

A segunda solucado, de que a individualidade depende ndo apenas
da matéria mas também e sobretudo da forma foi adotada por Sdo Boaventura
(PIERI, 1998, p. 351), expoente maximo da escola filoséfica franciscana, o qual
propunha que o principio de individuacdo fosse buscado na comunicacdo que deve
existir entre forma e matéria. A terceira solucdo foi proposta por Duns Scottus

(PIERI, 1998, p. 351), filosofo e tedlogo inglés, de cuja perspectiva o individuo é
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composto de matéria e forma, caracterizado pela riqueza e complexidade das suas
determinacdes.

Finalmente, em Jung ndo ha uma busca de compreensao no sentido
nem ontolégico, nem epistemologico, mas sim de uma relacdo que considera a
natureza psiquica individual e a comum ou coletiva como de mutua inclusdo e de
reciproca remissdo, entendida ainda como um processo complementar designado
diferenciacdo e integracdo, ou seja, a diferenciacdo remete a integracdo e vice-
versa, particularmente, fazendo referéncia a  diferenciacdo-integracao,
respectivamente, entre eu e Si-mesmo, e eu e mundo. Em 1928, no livio O Eu e 0
Inconsciente, Jung (1928, VII) apresenta uma definicdo de individuacdo como: “
Individuacéo pode ser traduzido como ‘atuagdo do proprio Si-mesmo’ ou ‘realizagédo
do Si-mesmo” (EPA, VII, p. 163). Em 1939, em Consciéncia, inconsciente e

individuacéao (AIC, IX/1, p. 268), explica:

Uso o termo ‘individuacao’ para designar o processo que produz um
‘individuo’ psicolégico, isto é, uma unidade separada, indivisivel, um
todo, entendido como o processo de desenvolvimento que nasce do
conflito entre consciéncia e inconsciente. A tarefa é invulgar, pois a
psique € constituida de duas metades incongruentes que, juntas,
deveriam formar um todo (AIC, IX/1, p. 269).

A dificuldade consiste em expor adequadamente quais as mudancas
gue se verificam no sujeito, uma vez que a integracao, a assimilacéo do inconsciente
na consciéncia provoca também uma transformacdo da mesma. Nesse caso,

embora o complexo do eu seja capaz de preservar sua estrutura, ele é

como que arrancado de sua posi¢do central dominante, passando,
assim, ao papel de um observador passivo a quem faltam os meios
necessarios para impor sua vontade em qualquer circunstancia, o que
acontece ndo tanto porque a vontade se acha enfraquecida em si
mesma, quanto, sobretudo, porque certas consideracdes a paralisam
(DI, VIIl, p. 229).

Esse fator mais forte ao qual o eu se submete € o representante da
totalidade denominado Si-mesmo. De acordo com Jung, quando o eu se dissolve,
identificando-se com o Si-mesmo, “0 resultado € uma espécie de vago super-
homem, com um eu inflado e um Si-mesmo deflacionado” (DI, VIII, p. 230),
passagem esta na qual Jung esta se referindo a Nietzsche e seu Zaratustra. Jung

menciona que essa dissolu¢do do eu também pode ocorrer, como de fato ocorreu,



84

na experiéncia dionisiaca experimentada por Nietzsche. “E o horror da destruicdo do
principio de individuacdo e, ao mesmo tempo, o ‘feliz éxtase’ de que seja destruido.
Por isso o dionisiaco € comparavel a embriaguez, que dissolve o individual nos
instintos e conteudos coletivos, uma explosdo do enclausurado eu por influéncia do
mundo” (TP, VI, p. 140/141). Jung descreve essa experiéncia como aquela para a
qual a individualidade “deve estar, entdo, abolida, pois nela “0 homem ja nao é
artista, tornou-se obra de arte” (TP, VI, p. 141). Jung diz ainda que ndo € esse 0
caso de Nietzsche, dado o desfecho que teve sua vida. Dai que, como se disse no

inicio, Jung conclui que em Nietzsche o processo de individuag&o nao foi alcancado.

3.6 Deus e sua morte

Sera desenvolvido agora, a partir dos conceitos ja expostos, 0S
pressupostos junguianos decorrentes da “morte de Deus” e abordados por Nietzsche
em Assim Falou Zaratustra, envolvendo passagens dos textos de Zaratustra, bem

como de sua analise nos Seminarios Nietzche’s Zaratustra.

Assim, de acordo com Jung, Nietzsche, em seu Zaratustra,

traz a luz, principalmente, os conteddos do inconsciente coletivo de
nossa época e por isso encontramos nele as caracteristicas decisivas: a
revolta iconoclasta contra a atmosfera moral tradicional e a aceitacédo do
homem ‘mais feio’ que leva a tragédia comovente e inconsciente,
apresentada em Zaratustra (TP,VI, p. 188).

Uma vez que os deuses sao representacdes mitoldgicas da libido, e
Deus renovado, isto €, morto e ressuscitado, significa uma atitude renovada, ou seja,
a possibilidade renovada de vida intensa, uma nova consecucdo de vida. Isso
significa que, psicologicamente, Deus representa sempre o valor maior, a maior
quantidade de libido, a maior intensidade de vida, o 6timo da vitalidade psiquica. O
significado fundamental, aqui, € que a morte de Deus e seu renascimento, sua
renovacao, € a tentativa de solucdo em forma de uma renovacdo da atitude geral.
Dai que “a idéia de um principio criador universal é uma projecdo da percepcao do
ser que vive no homem” (TP, VI, p. 199) e que coincide com aquela idéia de uma

forca dinédmica ou criadora que foi denominada libido. Por exemplo, ainda na filosofia
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oriental, a palavra brama, que coincide com o Selbst, significando oracéo, formula
magica, discurso sagrado, saber sagrado (veda), conduta santa, o absoluto, casta
sagrada (bra@manes), deriva de barth, farcire, a inflagdo, isto €, oracdo, concebida
como “a vontade do homem que procura atingir o sagrado, o divino” (TP, VI, p. 198).

No volume Xl das Obras Completas, Jung apresenta Deus como

uma experiéncia primordial do ser humano e desde épocas imemoriais 0
homem se entregou ao esfor¢o inaudito de expressar de algum modo
essa experiéncia inefavel, de integrd-la em sua vida mediante a
interpretacdo e o dogma ou entédo nega-la (PROO, XI, p. 323).

Como conteudo psiquico, Deus ou o Demobnio “atuam de maneira
poderosissima e avassalam a consciéncia em todas as épocas, com excec¢ao dos
altimos tempos, em que nos tornamos de tal modo recatados em assuntos de
religido (ainda bem!) que falamos, alids acertadamente, de ‘inconsciente’, pois Deus
se tornou realmente inconsciente” (PROO, XI, p. 322).

Na concepcao de Jung o pressuposto da existéncia de deuses e
demobnios invisiveis é uma formulacdo do inconsciente muito adequada, embora se
trate de uma projecdo antropomorfica. Mas como o desenvolvimento da consciéncia
moderna exige a retirada de todas as projecdes que podem ser alcancadas, isto é,
uma “des-animacdo” do mundo, ou, 0 que € a mesma coisa, a retirada das projecdes
continuar avancando, “tudo quanto se acha fora, quer seja de carater divino ou
demoniaco, deve retornar a alma, ao interior do homem desconhecido de onde
aparentemente saiu” (PROO, Xl, p. 84). Assim, 0s antigos iconoclastas, diz Jung,
para derrubarem idolos pagaos tinham consciéncia de estar servindo a um novo
deus, enquanto que os modernos, “ndo sabem em nome do que destroem o0s

antigos valores” (PROO, XI, p. 84). Jung esté se referindo a Nietzsche, pois esse,

sucumbiu a estranha necessidade de respaldar-se num Zaratustra
redivivo, a guisa de segunda personalidade, de um alter ego (sombra)
com o qual identificou sua grande tragédia: Assim falava Zaratustra. O
resultado dessa morte foi sua cisdo interior que o compeliu a personificar
seu outro “Si-mesmo” (Selbst) como “Zaratustra” ou, em outra fase,
como ‘Dionisio’.[...] A tragédia de Assim falava Zaratustra consiste em
que o préprio Nietzsche, ndo sendo ateu, se transformou em deus,
porgue seu Deus havia morrido (PROO, XI, p. 84).

Porém, diz Jung, o eu individual € demasiado pequeno e seu

cérebro demasiado débil para assimilar todas as projecdes retiradas do mundo.
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Numa eventualidade dessas, 0 eu e o0 cérebro romper-se-iam em pedacos (que 0s
psiquiatras chamam de esquizofrenia) (PROO, XlI, p. 84).

A morte de Deus, de acordo com a Psicologia Analitica, ndo constitui
apenas um simbolo cristdo, mas faz parte de todos os simbolos de transformacéo,
pois “toda vez que um valor desaparece, a impressdo é de que foi perdido para
sempre” (PROO, XI, p. 89), sendo a sua volta um fato completamente inesperado.
No caso do Deus cristdo “0 que se sabe é que estamos numa época ou de morte ou
de desaparecimento de Deus. Essa morte ou perda deve repetir-se: Cristo sempre
morre e sempre torna a nascer. [...] Diz 0 mito que ele n&o foi encontrado onde seu
corpo havia sido depositado” (PROO, Xl, p. 89). Sendo um valor supremo que
pertence ao inconsciente, a morte de Cristo e sua descida aos infernos simboliza “o
mergulho do valor desaparecido no inconsciente, onde vitorioso sobre o poder das
trevas, estabelece uma nova ordem de coisas e de onde volta, para elevar-se até o
mais alto dos céus, ou seja, até a claridade suprema da consciéncia” (PROO, Xl, p.
89). A questao é: “Onde voltaremos a encontrar o Ressuscitado?” (PROO, XI, p. 89).

No mito cristdo encontramos o proprio Cristo como a prefiguragcéo do

arquétipol2, isto é, “Cristo representa o tipo do Deus que morre e se transforma”
(PROO, XI, p. 88). Se se quiser saber o que acontece quando a idéia de Deus nao
se acha mais projetada como realidade autbnoma, “a resposta é esta: o inconsciente
cria a idéia de um homem deificado ou divino, encarcerado, escondido, protegido,
quase sempre privado de sua personalidade e representado por um simbolo
abstrato” (PROO, XI, p. 95), por exemplo, as mandalas!3. Sé por meio da psique e
de seus simbolos pode-se constatar que a divindade age em nés. Dai que sendo
Deus e o inconsciente conceitos limites para contelddos transcendentais, ndo temos

como saber se sdo duas grandezas diferentes.

12 Em os arquétipos do inconsciente coletivo, vol. IX/I, p. 16, Jung apresenta os arquétipos como
sendo os contelidos do inconsciente coletivo. Jung diz: “O termo archetypus ja se econtra em FILO
JUDEU como referéncia a imago dei no homem. Em IRINEU também, onde se I&: “Mundi frabricator
non a semetipso fecit haec, sed de alienis archetypis transtulit” (O criador do mundo néo fez essas
coisas diretamente a partir de si mesmo, mas copiou-as de outros arquétipos). No Corpus
Hermeticum, Deus é denominado a luz arquetipica. Em DIONISO AREOPAGITA encontramos esse
termo diversas vezes como “De coelesti hierarchia” (os arquétipos imateriais), bem como “De divinis
nominibus”. O termo arquétipo ndo € usado por AGOSTINHO, mas sua idéia, no entanto, esta
presente; por exemplo, em “De diversis quaestionibus”, “ideae... quae ipsae formatae non sunt... quae
in divina intelligentia continentur” (idéias... que ndo sdo formadas, mas estao contidas na inteligéncia
divina). Archetypus é uma perifrase explicativa do eidos platdnico.
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Para Jung, Nietzsche “néo foi sendo um dos casos entre milhares e
milhdes de alemdes — que na época ainda ndo haviam nascido — em cujo

inconsciente se desenvolveu, no decurso da Primeira Guerra Mundial, o primo

germamico de Dioniso: Wotan.14 “Na biografia de Nietzsche encontramos
testemunhos irrefutaveis de que o Deus ao qual ele se referia, originariamente, era
na realidade Wotan; mas como filésofo classico dos anos setenta e oitenta do século
XIX denominou-o Dioniso” (PROO, Xl, p. 27). Assim, é possivel que “da mesma
forma que a revelagdo do homem se fez, outrora, a partir de Deus, assim também &
possivel que, no momento em que o anel se fechar, Deus se revele a si préprio a
partir do homem, [...] provocando uma inflacdo do sentimento desmesurado de seu
proprio valor, cujo preludio ja se achara claramente delineado no caso de Nietzsche”
(PROO, Xl, p. 179). A inconsciéncia do problema religioso gera o perigo do uso
abusivo do nucleo divino que ha em si “para uma ridicula e demoniaca inflacdo de
sua propria pessoa, em vez de perceber que mais nao € do que um estabulo no qual
nasce o Senhor” (PROO, XI, p.180).
Tal situacao, diz Jung, faz perceber que

guanto maior for o nosso conhecimento acerca do complicado
entrelacamento do Bem e do Mal, tanto mais inseguro e mais confuso se
tornara nosso julgamento moral (PROO, XI, p. 180).

A deducédo de Jung, a partir da leitura da morte de Deus, de

Nietzsche, é a de que seu Zaratustra

ja ndo é mais filosofia e, sim, um processo draméatico de transformacao
gue engoliu completamente o intelecto. Nao se trata mais de um modo
de pensar [...] mas do pensador do pensamento no mais alto sentido — e
isto € o que transparece em cada pagina do livro: um novo homem, um
homem completamente transformado deve aparecer em cena, um ser
gue quebrasse as cascas do homem velho e ndo olhasse apenas para
um novo céu e uma nova terra, mas fosse, ele mesmo, quem os criasse
(PROO, XI, p. 553).

13 Sobre o simbolismo da mandala ver Os arquétipos do inconsciente coletivo. Jung, C.G. Vol. IX/1.
Petropolis: Ed. Vozes, 2000, p. 351-387.

14 \Wotan é considerado o deus nacional germanico, considerado também como “o deménio da
floresta e da tempestade”. E comparado ainda a Hermes-Mercurius-Wotan. Estudos Alquimicos. Vol.
X1, C.G.Jung. Petrépolis: Ed. Vozes, 2003, p. 196/199. Wotan também é reconhecido por Nietzsche
como “o declinio dos consolos religioso-morais da tradicdo ocidental e a ascensao de um pensamento
destrutivo-criador” — Niilismo, Criacdo, Aniquilamento. Araldi, C. L., Sdo Paulo: Discurso Editorial; ljui:
UNIJUI. 2005, p. 51. Nietzsche também faz referéncia a Wotan: “Um corag&o duro me colocou Wotan
no peito”, diz uma velha saga escandinava — e esté se referindo a alma “nobre” (ABM, 260).
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Por outro lado, Jung afirma também que “somente as tragédias
espirituais do Fausto, de Goethe, e do Zaratustra, de Nietzsche, marcam a primeira
irrupcao, apenas pressentida, de uma experiéncia da totalidade em nosso hemisfério
ocidental’” (PROO, XlI, p. 561).

3.7 O Zaratustra de Nietzsche, nos Seminarios Nietz sche’s Zarathustra

Jung analisa, juntamente com o grupo de estudiosos, a obra Assim
Falou Zaratustra, que compde o0s Seminarios Nietzsche’s Zaratustra voltado,
especialmente, para o fendbmeno da “morte de Deus” e as conseqiéncias
decorrentes dessa morte, tanto para o individuo Nietzsche como para o inconsciente
coletivo, ou seja, como a necessidade prépria de uma época. Dado a grande
quantidade de citagdes que séo utilizadas para configurar o pensamento de Jung em
torno da morte de Deus no Zaratustra, serdo omitidas as notas de rodapé que
seriam citac6es no original inglés, optando-se pela traducéo livre.

Ao introduzir o tema para o grupo, Jung comeca por explicar que
esses capitulos do Zaratustra “sdo uma espécie de sermdes em verso e que
Zaratustra ndo é de modo algum uma figura metaférica ou poética, inventada pelo
autor” (NZ, p. 13). Comenta que Nietzsche certa vez escreveu a sua irma que
Zaratustra ja Ihe havia aparecido em sonhos quando era menino (Nietzsche’s Sister,
Introducéao, 13).

Prossegue, dizendo ter quase certeza de que o que Nietzsche diz
sobre Zaratustra, ele o experimentou como identidade em si mesmo, embora essa
identidade tenha existido a centenas de anos antes dele. Na verdade, “ela sempre
existiu. [...] Esse Zaratustra diz ter trinta anos e nele descobrimos uma certa analogia
com Cristo” (NZ, p. 13-14).

Para Nietzsche, Zaratustra € mais que uma figura poética, € uma
confissdo involuntaria. Ele também se perdera na obscuridade de uma
vida descristianizada, distante de Deus. Por isso, veio a ele o revelador e
iluminador como fonte expressiva de sua alma. Esta € a origem da
linguagem hieratica do Zaratustra, pois este é o estilo do arquétipo (NZ,
ps. 13-14).



89

Nietzsche, de acordo com Jung, invocou “pela sua reencarnacao no
Zaratustra, o espirito superior de uma idade quase homérica, para tornar-se portador
e porta-voz de sua prépria iluminacdo e éxtase dionisiaco. Para ele, Deus tinha
morrido, mas o daimon da sabedoria tornou-se, por assim dizer, seu desdobramento
fisico” (AIC, IX/1, p. 78).

Essa identidade de Nietzsche com Zaratustra representa a presenca
do “arquétipo do velho sabio” (NZ, p. 21), afirma Jung. Quando o “arquétipo do velho
sabio aparece, geralmente esta se referindo a certas situacdes: existe alguma
desorientacéo, inconsciéncia, as pessoas estdo confusas e ndo sabem o que fazem”
(NZ, p. 24). Por isso, esses homens sabios ou profetas aparecem em tempos de
dificuldades, quando os homens estdo confusos, quando uma antiga orientacéo ja
nao serve e a hova ainda nado existe. Entdo “Zaratustra aparece no momento em que
sua presenca se faz necessaria, momento ao qual Nietzsche denomina “morte de
Deus”. Quando Deus morre, 0 homem necessita de uma nova orientagao” (NZ, p.
24) e nesse momento, comenta Jung, “o pai de todos os profetas, 0 homem sébio,
deve aparecer e trazer uma nova revelacdo, dar a luz uma nova verdade. Isto € o
qgue Nietzsche destina Zaratustra a ser” (NZ, p. 24).

Deparara-se aqui com o problema proposto inicialmente, ou seja, a
guestdo esta em saber se, de fato, havia em Nietzsche excesso de lucidez, uma
“iluminacdo”, ou se, patologicamente, estava tomado por um estado de
“megalomania” ao ser Zaratustra, o profeta, o porta-voz dessa nova revelacao.
Embora a proposta inicial do projeto desenvolvido seja especular em torno desta
guestdo e logo em seguida se apresente a visdo de Jung distanciado em alguns
anos da época dos Seminarios, como contraditéria a tudo que vem dizendo até aqui,
a questao é: até que ponto é relevante filosoficamente, para a questdao da morte de
Deus, e suas consequéncias se o estado demais, quer dizer, excessivo vivido pelo
fildsofo, positivamente como iluminacdo ou negativamente como megalomania
influenciou sua obra ou a obra do préprio Jung?

Jung apresenta Zaratustra, com o0 qual diz Nietzsche estar
identificado, como uma necessidade da época, como que evocado pelo proprio
inconsciente coletivo e, a0 mesmo tempo, como porta-voz de um individuo grave e
mentalmente enfermo: sua consciéncia esta caracterizada acima de tudo por uma

‘iluminacdo’ e isto €, naturalmente, demais, € uma espécie de consciéncia divina.
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Naturalmente isto sugere uma megalomania, e é preciso, de fato, supor que essa

megalomania aconteceu em Nietzsche (NZ, p. 26-27).

O Zaratustra, de Nietzsche, diz Jung, “representou com rara
consisténcia e com a paixdo de um homem verdadeiramente religioso a psicologia
daquele super-homem cujo Deus estd morto, daquele ser humano que se
despedaca pelo fato de haver encerrado o paradoxo divino no estojo exiguo do
homem mortal” (AIC, IX/1, p. 190). Na edicdo revista de Psicologia e Alquimia, em
1952, Jung escreve: “Surpreendentemente, o paradoxo pertence ao bem espiritual
mais elevado” (PA, XII, p. 18). Alguns anos mais tarde, ao escrever o prefacio a obra
de Suzuki, A Grande Libertacdo, Jung parece ter alterado sua perspectiva, quando
afirmou: “Nunca estamos em condicdo de decidir, definitivamente, se uma pessoa foi
realmente ‘iluminada’ ou ‘redimida’, ou se apenas imagina que o tenha sido. Falta-
nos para isso qualquer critério” (PROO, Xl, p. 550). Prosseguindo em sua analise do
Zaratustra, Jung diz que Nietzsche, e também Zaratustra, “esta identificado com o
arquétipo e isto € uma inflacdo” (NZ, p. 27), pois “o arquétipo do velho sabio retém
Zaratustra nove séculos a .d. e Zaratustra agora. Ele pode ser Cristo, pode ser
Mohamed, pode ser Mani” (NZ, p. 45).

Mas, no caso de Nietzsche, continua Jung, “ele ndo esta em
condicbes de fazer a diferenca entre ele mesmo e Zaratustra” (NZ, p. 28). “Quando
ha uma inflacdo, quando alguém esta identificado com o arquétipo, o ser humano
experimenta um sentimento de inferioridade que ele ndo admite, e entdo usa
particularmente linguagens exacerbadas” (NZ, p. 56).

Tendo mencionado a idéia da morte de Deus nos Seminarios, Jung
propde ao grupo: “Como devemos entender esta declaracéo feita por Nietzsche, de
gue Deus estd morto?” (NZ, p. 38). Sugere que, para ele mesmo, Jung, “podemos
entender Deus psicologicamente como um principio orientador supremo” (NZ, p. 38).
Deus como sendo o principio orientador, certamente é possivel. Um deus é
usualmente carateristica de um certo sistema de pensamento ou moralidade,
acrescenta Jung. Como exemplo, cita o Deus Cristdo, 0 summum bonum: Deus &
amor, amor como sendo o mais alto principio moral e Deus € espirito, o espirito
sendo a idéia suprema de sentido. Todos 0S NOSsS0OS conceitos morais cristaos
derivam dessa suposicéo, e a esséncia suprema de todas elas nés chamamos Deus

(NZ, p. 40). Entdo, quando Nietzsche diz ‘Deus esta morto’, isso significa que esse
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principio orientador supremo esta morto, o espirito, 0 amor — 0 amor cristdo €é claro —
0 que quer que se acredite sobre o Deus Cristdo (NZ, p. 40).

Como ja se declarou no inicio, para Jung essa declaracdo de que
Deus estd morto é obviamente muito importante. “E, até onde eu posso dizer, a
exposicao de todo o problema do Zaratustra” (NZ, p. 43). Nas paginas seguintes dos
Seminarios, Jung analisa, parte por parte, as dissertacdes de Zaratustra. Deter-se-a
principalmente, nas que estao diretamente ligadas ao problema de pesquisa.

Jung comeca a analisar a presenca do funambulo (Z, Prélogo, p.
36), pois € 0 momento em que Zaratustra inicia seu sermdo sobre o Ubermensch.
“Nao estd claramente indicado que Zaratustra € o funambulo, mas é Obvio na
continuacéo da historia que ele € Nietzsche” (NZ, p. 49), diz Jung, pois “é quando ele
comecga 0 seu sermao sobre o Superman” (NZ, p. 49). Claro, “cada criacdo € uma
criagdo para além de si, porque algo sempre ja existe e se alguma coisa é criada
deve ser para além. A esséncia, 0 mais alto principio da criacdo poderia ser o
homem-para-além de si mesmo, isto é o Superman”, pois, Nietzsche diz aqui: “O
homem ¢é algo que precisa ser ultrapassado, algo que precisa ser superado” (NZ, p.
49).

Que acontece ao homem “quando ele declara que Deus esta morto”
(NZ, p. 50), questiona Jung junto ao grupo: “Aqui esta o resultado do que ocorre

quando ele declara que Deus esta morto: inflagdo” (NZ, p. 50).

Anarquia e destruicdo experimentaram os seus efeitos sobretudo sobre
Nietzsche: morto Deus, a “hybris humana elege o eu na sua mais ridicula
mesquinhez a assenhorear-se do universo. Esse é o caso Nietzsche, um
menosprezado signo precursor de toda uma época. O eu humano é
muito mindsculo e o seu cerebelo muito impotente para poder incorporar
em si, sem explodir, todas essas projecdes apds té-las retirado do
mundo. “Eu” e “cerebelo” romper-se-iam em pedacos (isto é o que os
psiquiatras chamam de esquizofrenia) (CAROTENUTO, 1992, p. 69).

Inseriu-se essa passagem outra vez, uma vez que € essa idéia do
“eu” identificado ao arquétipo que parece sustentar a compreensao de Jung sobre o
Superman de Nietzsche. O problema da “coniunctio” (conjuncdo dos opostos) foi
retomado do Fausto, de Goethe, por Nietzsche, diz Jung, como ja se mencionou ao

tratar da individuacgéo:

Como sabemos, no Zaratustra Nietzsche experimenta o processo da
transformac@o em super-homem, que ele aproximou perigosamente do
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homem terrestre. Isso provocou inevitavelmente o ressentimento
anticristdo, pois o seu super-homem é uma hybris da consciéncia
individual, que se choca necessariamente com o poder coletivo do
cristianismo, levando a destrui¢cdo catastréfica do individuo (NZ, p. 50).

Jung parece saber que essa destruicdo aconteceu a Nietzsche
“tanto moral quanto fisicamente, sendo que a resposta dada pelos tempos
subsequentes ao super-homem de Nietzsche foi o ‘coletivismo’, 0 ‘amontoamento
das massas’, a ‘asfixia da personalidade’ e a ‘impoténcia do cristianismo talvez

mortalmente ferido™” (PA, Xll, 559) como balanco final uma vez que o “exagero de
Nietzsche era a identificacdo com o super-homem Zaratustra, com a parte da
personalidade que chegara até a sua consciéncia” (PA, XllI, 560). Essa identificacéo
aos olhos de Jung sera designada inflacdo, ou seja, um estado que em Nietzsche
estara sendo experimentado como megalomania.

“A idéia do Superman é, de fato, a consequiéncia da morte de Deus,
0 que faz com que o homem né&o possa permanecer homem” (NZ, p. 52). O que
ocorre, segundo Jung, é que quando uma inflagdo acontece ao homem, ele se torna
o criador de si mesmo. Portanto, Nietzsche continua agora a falar do Superman
como capaz de criar a si mesmo: “Zaratustra € entdo a expressao do homem mais
Deus” (NZ, p. 52). Zaratustra, agora, “em toda esta dimensao, torna-se Deus ele
mesmo” (NZ, p. 53), e isto € inflagao.

Inflacdo é algo anormal e ndo € necessariamente parte do processo
criativo, embora infelizmente apareca, quase sempre, em conexao com ele e, “como
vocés sabem”, diz Jung nos Seminarios, “essas forcas criativas estdo em Nietzsche
OuU em mim ou em quem quer que seja e isso causa uma inflacdo, porque o homem
nao possui poderes criativos, ele é possuido por eles” (NZ, p. 57).

Ainda abordando e analisando os textos do Zaratustra, de Nietzsche,
e buscando enfocar sua interpretacdo da morte de Deus, Jung cita o item trés do
Prologo, uma passagem onde Zaratustra diz: “Mas 0 mais sébio dentre vOs néo
passa de uma discrepancia e de um hybrido de planta e fantasma. Mas vos mando
eu, porventura, tornar-vos fantasmas ou plantas?” (NZ, p. 61; Z, Prélogo, p. 30).

Nietzsche, diz Jung, nos apresenta a idéia do Superman em
contradicdo com as plantas e o espirito. “A planta € completamente inconsciente e o
espirito ndo tem carne, nem corpo, portanto, iSso € como um espirito metafisico

conectado com uma planta e formando uma unidade, completamente inconsciente e
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fechada na matéria” (NZ, p. 62). O Superman, nesse mesmo texto, é entendido
como algo ou alguém, muito distante do ensinamento de Zaratustra com relacdo a
terra. “NOs acreditamos que o0 Superman possa ser o Self’[...]. Se vocé entende que
o0 Superman é o Self, entdo, como pode o Self expressar a si mesmo, ou como vocé
gue € apenas espirito, pode expressar vocé mesmo?” (NZ, p. 63). Entende-se que
isso € o0 que Nietzsche quer dizer aqui: “O Superman, o Self, € o sentido da terra e
consiste no fato de que nés entendemos a terra” (NZ, p. 64). Veja-se, por exemplo,
esta passagem: “Eu vos conjuro, meus irmaos, permanecei fiéis a terra” (NZ, p. 67).
O que o Superman diz € uma outra questao e ele € estrondoso nesse ponto. Ele diz
gue o pensamento mais terrivel € uma blasfémia, contraria a terra e a superestima, o
nao saber sobre essas coisas, assim como elas sdo, como € a relacdo com a terra
[...]. Ele pensa que é direito blasfemar sobre o espirito e afirma que deve ser a
condicao para ser a verdade da terra, ou que alguém pode dar valor ao corpo mais
que ao espirito” (NZ, p. 67). No entanto, continua Jung, “é uma coisa engracada,
contudo, por toda parte, no todo de Zaratustra vocé pode sentir como se este Deus
que ele diz estar morto ndo estivesse absolutamente morto” (NZ, p. 72).

“Deus, € claro, ndo esta morto” (NZ, p. 92), dira Jung. Mas, entao, de
qgue se trata? Para Jung, Nietzsche estd anunciando nessas passagens a idéia do
Superman como o relampago que vem para derrubar as condi¢cdes adormecidas do

mundo, pois entdo o homem poderia mudar.

Isto ndo é exatamente a transformacao crista, a tina da graca de Deus
ou do batismo. Isto é devido ao homem, porque quando Deus esta
morto, Ele aparece como o proximo a quem Ele mesmo mata; entéo a
faculdade criativa divina necessita e deve permanecer no homem. E
esse homem tem a faculdade de transformar-se no Superman, embora
isso ndo seja para 0 homem uma grande virtude; mas um homem que é
simplesmente 0 homem de hoje, uma criatura diferente, é 6ébvio, um
homem a quem cabe parte da sombra da natureza humana (NZ, p. 80).

A interpretacdo de Jung parece ir ficando cada vez mais distante do
objetivo de Zaratustra, pois ele acrescenta: “Zaratustra alcanga a culminancia real
quando ele diz: ‘Veja, eu vos ensino o Superman; ele é o raio, ele é esta loucura™
(NZ, p. 92), o Superman pode somente trazer a destruicdo para o homem como ele
€. [...] Nosso atual inconsciente coletivo busca a destruicdo de milhdes” (NZ, p. 93).
[...] E Nietzsche diz, comenta Jung que ele “ama aquele que destrdi: por isso ele
prega a guerra” (NZ, p. 93). Sua interpretacdo, até aqui, vé no anuncio da morte de
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Deus destruicédo e loucura, o que parecia condizer com a chegada da guerra e todas
as suas consequéncias.

Para Jung, o pensamento da morte de Deus implica em vir a fala o
nao-poder do homem. Para ele, Zaratustra, o sem Deus, proclama o anuncio epocal
da “morte de Deus e, assim como para Plutarco, Tamo grita: o grande Pan esta
morto! e num gemido se atira ao mar” (NZ, p. 51). Assim, com esse gemido
Nietzsche necessita criar para si um apoio como um “Zaratustra redivivo, como uma
espécie de personalidade secundaria, uma espécie de alter ego, com o qual ele
identificou a sua grande tragédia Assim Falou Zaratustra” (PROO, Xl, p. 84).
Nietzsche, diz Jung, “ndo era ateu, mas o seu deus estava morto. O resultado dessa
morte foi uma ciséo interior em Nietzsche, e sentir-se obrigado a personificar um
outro Si-mesmo em Zaratustra e ainda, em outro momento, em ‘Dioniso™ (PROO, Xl,
p. 84). [...] A tragédia de Assim falou Zaratustra foi “porque o seu deus estava morto,
Nietzsche mesmo tornou-se deus e isso acontece porque ele ndo era ateu. Era uma
natureza muito positiva para poder suportar a neurose metropolitana chamada
‘ateismo’. Aquele para quem “Deus morre” sucumbira a inflagdo” (NZ, p. 50-2, p.
113-4)15. De acordo com Giovanni Rocci, em La Masquera e I'Abisso (1999), Jung
vé o Zaratustra, de Nietzsche, “como uma vibrante confissdo do seu mundo
profundo, como a histéria da sua experiéncia interior e do confronto com 0s seus
demodnios internos, com os abismos e as alturas da sua interioridade” (ROCCI, 1999,
p. 92). A obra, portanto, traduz-se como um reflexo da vida interior do préprio autor.
Poder-se-a questionar um individuo que diz, pela boca de Zaratustra, o que
Nietzsche disse, e nado ter vivido o que diz? Jung escreve no livio O eu e 0
inconsciente (1928): “Individuar-se significa tornar-se um ser singular e entendendo
por individualidade nossa mais intima, ultima, incomparavel e singular peculiaridade,
tornar-se si mesmo, atuar o préprio Si-mesmo” (Id., p. 92). Aqui todo escavar e
buscar, debaixo de todas as mascaras, nas profundidades psiquicas, significa
alcancar e realizar a profundidade do Si-mesmo.

De acordo com Jung, embora Nietzsche tenha perseguido

assiduamente essa meta, ndo pbde alcancé-la, seja porque qualquer coisa de

15 “What happens to man when he declares that God is dead? Something must happen, because
other human beings hold that God lives, declaring by that that they delegate certain of their vital
processes into an impersonal sphere which they call God". [...] “But there is a definite effect which
takes place when you declare that God is dead. — Inflation — Of course”.
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organico interferiu, seja porque no confronto sufocante com o seu proprio
inconsciente faltou-lhe a forca necesséaria para a integracdo desses contetudos na
consciéncia, ou seja, faltou uma relacdo positiva com o inconsciente, tendo faltado
uma “adeséo ao principio de realidade” (Id., p. 93).

E mais uma vez o problema da sombra que, segundo Jung,
Nietzsche ndo pode aceitar: “Esta € a hybris luciferina de Zaratustra!” (Id., p. 163).
Essa mesma inflacdo que Jung vé em Nietzsche/Zaratustra, ele a vé como o quadro

de psicopatologia geral e coletiva, como o diagndstico de nossa época.

3.8 “Deus como Salvagdo da Alma” (Selbst) na Psicol  ogia Analitica

De acordo com Jung, a idéia de Deus € uma idéia arquetipica, isto €é,
quando ndo € consciente, é inconsciente, sendo uma fungcdo psicolégica
absolutamente necessaria, que nada tem a ver com a existéncia de Deus, pois,
segundo o autor, “ndo pode haver qualquer prova da existéncia de Deus, 0 que,

alias, é supérfluo” (EPA, VII, p. 63). O que acontece € que um

impulso ou um complexo qualquer que concentra em si a maior parcela
da energia psiquica, obriga o eu a colocar-se a seu servico, [...] sendo
usualmente tdo intensa a forca de atracdo exercida por esse foco de
energia sobre o eu, que esse se identifica com ele, passando a acreditar
gue fora ou além dele ndo existe outra necessidade (EPA, VII, p. 64).

Esse acumulo de energia em torno de uma paixdo ou monomania é
0 que os antigos chamavam de “deus”. Assim, “0s deuses nao podem e nao devem
morrer” (EPA, VII, p. 64). O que é preciso fazer € distinguir o eu do ndo-eu, ou seja,
da psique coletiva e assim “escapar a crueldade da enantiodromia” (EPA, VII, p. 65),
isto é, tornar-se aquele que é capaz de diferenciar-se do inconsciente. A
enantiodromia surge aqui, como uma ameaca inevitavel para “qualquer movimento
que alcanca uma indiscutivel superioridade” (EPA, VII, p. 65), porque sua
desorganizacdo € tdo cega quanto sua organizacdo. Conforme Jung, Nietzsche
passou por esse estado no inicio de sua doenga mental, sofrendo, como Zagreu, 0
estracalhamento por ter se tornado como deus. Como exemplo de enantiodromia,
Jung cita “a psicologia de S&o Paulo e sua conversdo ao cristianismo, também a

historia de conversdo de Raimundo Lullo, a identificacdo com Cristo do doentio
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Nietzsche, seu endeusamento de Wagner e sua hostilidade posterior contra ele...”
(TP, VI, p. 405-406).

Aquilo que se nomeou Deus e designado pela formula bem supremo
significa, como o proprio termo o diz, o valor psicolégico supremo. Em outras
palavras, “é um conceito ao qual se atribui, ou realmente possui, a maior e mais
geral importancia na determinacéo de nossos pensamentos e agdes. Na linguagem
da Psicologia Analitica o conceito de Deus se confunde com o complexo
representativo que, segundo a definicdo anterior, concentra em si a maior soma de
libido (energia psiquica)” (TP, VI, p. 58). A partir dessa perspectiva, o conceito de
Deus pode ser diferente nas diversas pessoas, pois, “como se sabe, o valor atuante
mais alto da alma humana esta localizado bem diversamente. Ha pessoas “cujo
Deus é a barriga” (Fil. 3,19) e, para outras, ele € o dinheiro, a ciéncia, o poder, o
sexo, etc.” (TP, VI, p. 58), variando conforme a localizagdo do bem supremo e
indicando com isso a psicologia do individuo.

Salvar-se a si mesmo, tornar-se aquele que se é, isto os deixam,
Jung e Nietzsche, como ensinamento de suas obras. Em outras palavras, o que
Jung chama de salvagdo pode ser pensado como unido de opostos ou processo de
individuacdo, enquanto Nietzsche chama de “redencéao” (Z, Il, p. 151ss) aquilo que
“pode conduzir o homem a tornar-se aquele que se é” (Z, Il, p. 126).

Porém, como ja se teve oportunidade de acompanhar com Jung,
Nietzsche é esta identidade inflacionada, ndo diferenciada de Zaratustra. Se, porém,
lermos o que diz Zaratustra em A Saudacéao (Z, IV, p. 279), ver-se-a que ele aponta
para essa nao identidade ou, ainda, para um outro modo de ser de tal identidade
que ndo € experimentada no sentido inflacionado indicado por Jung. Zaratustra diz:
“Para mim, ou seja, para 0 ser inexoravel que, em mim, guarda siléncio [...] ainda
pode vir gente melhor, aqueles ultimos restos de Deus, ou seja, todos os homens do
grande anseio, que nao querem viver sem que aprendam de novo a ter esperanca, a
grande esperanca!” (Z, IV, p. 283).

Quando Zaratustra refere-se “ao ser inexoravel” (Z, IV, p. 283) que,
em si, “guarda siléncio” (Z, IV, p. 283) deixa claro a presenca dos “dois”, isto &, do
algo ou alguém que, “em mim” (Z, IV, p. 283), guarda siléncio. Também Zaratustra
aponta para essa distingdo em Do amigo (Z, I, p. 72): “Eu e mim estamos sempre em
coloquio por demais acalorado” (Z, I, p. 72). Jung ndo chegou em seus Seminarios a

essa parte quatro do Zaratustra, o que talvez justifique, em parte, ele ndo ter
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reconhecido a consciéncia clara que Nietzsche tinha dessas existéncias de
Zaratustra e do “outro”.

Ao longo dos Seminarios, Jung pressupfe que em Zaratustra, falta a
configuracdo da anima como arquétipo do feminino presente na psique, razéo pela
qual ndo pode haver uma integragdo dos opostos em Zaratustra e,
consequentemente, em Nietzsche, uma coniunctio, porque de acordo com Jung,
Nietzsche € Zaratustra. Para Jung o importante motivo da anima desenvolve-se em
varios autores, porém quando “um génio perigoso, FRIEDRICH NIETZSCHE,
envolveu-se, e um Zaratustra ergueu a sua voz sem ter como parceiro do diadlogo
nenhuma mulher sabia” (VS, XVIII/2, p. 1281), isto é, uma voz que, segundo o
psicologo, vinha de um “solteiro atacado por enxaquecas a seis mil pés além do bem
e do mal, isso s6 pode ser sintoma da consternante loucura, que fez aquelas
confissdes que tanto escandalizaram sua irma” (VS, XVIII/2, 1281) cujos tracos
podem ser encontrados em sua historia clinica. Essa auséncia da configuracdo da
anima, segundo Jung, revela-se como a insaciavel procura pela luz, a insaciavel
procura pela individuacdo ndo alcancada. Tal unido em Nietzsche/Zaratustra nao
ocorre, segundo Jung, porque para Nietzsche Deus esta morto, ou seja, “0 seu Deus
morreu e a consequéncia desta morte é a inflacdo e o Superman” (NZ, p. 44).

A éansia pela procura da luz, por sua vez, estd baseada no
pressuposto junguiano do inconsciente como consciéncia multipla. Jung traz essa
hipétese da existéncia de mudltiplas luminosidades, da alquimia antiga, entdo
denominadas scintillae (centelhas). “Essas centelhas eram emanacdes da Anima
Catholica, da Alma Universal (alma do mundo) que é idéntica ao Espirito de Deus.
As scintillae eram também chamadas “sementeiras do futuro”, em outras palavras,
formae rerum essentiales (formas essenciais das coisas) (ST, V, p. 320).
Psicologicamente, a Unica scintilla deve ser considerada como um simbolo do Si-
mesmo (ST, V, p. 320). Como exemplo desse simbolo, Jung cita Paracelso, para o
gual as scintillae sado luminosidades germinais que brilham de dentro da escuridao
do inconsciente, assim como o sol, pois “0 Sol é invisivel no homem, mas visivel
para 0 mundo, embora os dois sejam um s6 e mesmo sol”. Da mesma forma diz a
Escritura em Mt, 5 — 14: “Vés sois a luz do mundo”. Luz do mundo e fidelidade a
terra, afirmacédo da vida, por sua vez, € o que vem anunciado pela boca de

Zaratustra.
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Zaratustra sauda o sol e toda a sua trajetéria € acompanhada pelo
sol e seus continuos ocasos e alvoradas. Zaratustra anuncia em Do homem
superior: “Deus morreu; nés queremos, agora, que o super-homem viva” (Z, IV, p.
288). Para que o Ubermensch viva, o homem, assim como ele tem sido até agora,
precisa ser superado. Zaratustra anuncia primeiro a morte de Deus ao povo da praca
do mercado, mais tarde a seus discipulos e, finalmente, a alguns poucos “homens
superiores”, que ainda “ndo acompanham o seu passo”, ficando o anuncio a ser
ouvido, quem sabe, pelos homens do futuro. Enquanto nas Escrituras Deus morre
para salvar o homem, em Zaratustra 0 homem pode redimir-se a si mesmo, porque
Deus esta morto. Zaratustra diz em Da ciéncia (Z, IV, p. 302): “Essa coragem,
finalmente afinada, espiritualizada, essa coragem humana com asas de aguia e
prudéncia de serpente, essa coragem, ao que me parece, chama-se hoje:...
“Zaratustra!”... (Z, IV, p. 304).

Em Jung, salvacdo da alma n&o tem o significado que povoa o
imaginario popular e, de certa forma, de todos nés, de livrar-se das penas e castigos
eternos que a alma viria sofrer no além, no mundo apds a morte, na eternidade, e
gue coincidiria com 0s méritos morais adquiridos, segundo o modo de vida de cada
individuo. Na Psicologia Analitica, o sentido de salvagdo da alma pode ser
encontrado nas passagens em que fala de redencéo e de seu significado como
sendo a libertacdo da flutuacdo dos afetos e, consequentemente, da tensdo gerada
pelos opostos, pois “como o sofrimento € um afeto, a libertacdo dos afetos significa a
salvacao, sendo seu sindnimo a libertacdo da ‘tensdo dos opostos’, como caminho
da salvacédo que leva gradualmente ao estado de brama” (TP, VI, p. 348). O conceito
de brama é tirado por Jung da Filosofia Oriental, em que “Brama € designado como
sat e asat, ser e ndo-ser, satyam e asatyam, realidade e nao-realidade” (TP, VI, p.
338). A esse estado, a Psicologia Analitica designa Si-mesmo (Selbst), que aparece
como representacado dos opostos, que colidem ndo apenas na sociedade, mas no
individuo, sendo que o individuo procura uma espécie de “6timo vital” (TP, VI, p.
323). Essa qualidade de unido dos opostos aparece projetada como “Deus
mediador, Messias, intermediario, etc.” (TP, VI, p. 323). O Oriente contrapondo-se ao
Ocidente coloca sua doutrina psicologica da salvacdo no campo da intencéo
humana, retirando a projecdo em Deus como salvador, porque, enquanto mantida,

“salta aos olhos a infantilidade dessa concepc¢ao” (TP, VI, p. 323).
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Segundo Nietzsche, a interiorizagcdo dos antigos impulsos inibidos e
contidos geraram a ma-consciéncia, cujos frutos, por meio da luta do homem
consigo mesmo, apontam para um além do homem, um caminho de redencéo.
Admoestacdes célebres confirmam esse caminho de individuacdo ou de salvacéo
como sendo “tarefa essencialmente ética, ndo se deixar influenciar pelos opostos
(nirdvandva = livre, imune aos opostos), mas elevar-se acima deles, porque a
libertacdo dos opostos conduz a salvacao” (TP, VI, p. 325). Esta idéia é sustentada
por Roberto Machado (1999), ao falar do Zaratustra, de Nietzsche, quando diz que o
“Super-homem ¢é todo aquele que supera as oposicOes terreno-extraterreno,
sensivel-espiritual, corpo-alma; é todo aquele que supera a ilusdo metafisica do
mundo do além e se volta para a terra, da valor a terra” (MACHADO, 1999, p. 46).
Nietzsche insurge-se, em Além do bem e do mal e fala ndo de opostos, mas de seu
refinamento, “pois embora a linguagem, nisso e em outras coisas, ndo possa ir aléem
de sua rudeza e continue a falar em oposi¢des, onde ha somente degraus e uma
sutil gama de gradacoes...” (ABM, 24).

O significado fundamental € que a morte de Deus e seu
renascimento, sua renovagao € a tentativa de solucdo em forma de uma renovacao
da atitude geral. Dai que “a idéia de um principio criador universal € uma projecao da
percepc¢édo do ser que vive no homem” (TP, VI, p. 199) e que coincide com aquela
idéia de uma forca dinamica ou criadora que foi denominada libido. Por exemplo,
ainda na Filosofia Oriental, a palavra “brama”, que coincide com o “Selbst”, significa:
oracdo, formula magica, discurso sagrado, saber sagrado (veda), conduta santa, o
absoluto, casta sagrada (bramanes), deriva de barth, farcire, a “inflacdo”, isto €,
“oracao”, concebida como “a vontade do homem que procura atingir o sagrado, o
divino” (TP, VI, p. 198).

Da mesma forma Giovani Rocci (1999) comenta as palavras de
Nietzsche que dizem que o eu e 0 Tu ndo sdo mais que imagens. “Essere,
temporalita, Volonta di potenza, tutto cio & rappresentazione. Noi dobbiamo essere
uno specchio dell’'essere: noi siamo Dio in piccolo”. (“Ser, temporalidade, Vontade de
Poténcia, tudo isto é representacdo. N6s devemos ser um espelho do ser: nés
somos Deus em miniatura”) (ROCCI, 1999, p. 219). E continua: “Tudo que ha em
nos de alto ou de baixo deve ser entendido como necessariamente pertencente ao
ser do mundo. Ndo sdo as nossas perspectivas através das quais vemos as coisas;

mas sao as perspectivas de um ser da nossa espécie, porém maior: n0S vemos em
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imagens o que ele vé” (Id., p. 219). Para Jung esse “piu grande”, esse “maior” € o Si-
mesmo, que também pode ser visto como Atman-Braman e que, empiricamente, s
pode ser experienciado como um estado ao qual se chega através da “morte de
Deus”, estado este decorrente do maior de todos os perigos e, simultaneamente, o
anico caminho para a salvagdo da alma, do mistério da unido dos opostos pelo
processo de individuagao.

A nocao de “Deus” foi inventada, segundo Nietzsche, como antitese
a vida, inventada como uma nocéo de “além” para desvalorizar o Unico mundo que
existe, “para ndo deixar a nossa realidade terrena nenhum fim, nenhuma razéo,
nenhuma tarefa” (EH, Porque sou um destino, 8). Da mesma forma a noc¢éo de alma,
de salvacdo da alma “entre convulsdes de peniténcia e histeria de redencao!” (EH,
Porque sou um destino, 8), bem como as inversées de bom e mau, “nisso tudo
acreditou-se como a moral” (EH, Porque sou um destino, 8).

Zaratustra, porém, embora néo fale de salvagdo da alma, sabe que
ha no homem um anseio que aponta para além do homem, para algo muito
semelhante ao Selbst de Jung, pois afirma: “Melhor terias feito dizendo: ‘Inexprimivel
e sem nome é o que faz o tormento e a delicia da minha alma, e que €, também, a
fome das minhas entranhas™ (Z, I, p. 53). Esse anseio aponta também para a
libertacdo do homem, libertagdo do despeito, do 6dio vingativo, do amargor, que
conduza o homem para além do homem, assim como ele tem sido até agora, cujo
perigo é permanecer numa indiferenca resignada, num pessimismo ou cinismo
diante de si mesmo, porque “quem realmente ama, ama acima de prémio e castigo”
(Z, IV, p. 263 ), ou seja, para além de todas as oposi¢cdes. Por um momento, ainda
gue ndo chame isto de salvacdo da alma, esse amor, que ama acima de prémio e
castigo parece coincidir com o que Jung denomina salvacdo da alma como unido
dos opostos, ou mysterium coniunctionis.

A ambicdo méxima que pode ser alcangcada esta a mao, ensina
Zaratustra: “quem deseja tornar-se leve e ave, deve amar-se a si mesmo [...] de um
amor sadio e saudavel [...] em verdade, ndo é um mandamento para hoje ou
amanha, o de aprender a amar-se a si mesmo. Ao contrario, de todas as artes, é a
mais sutil, a mais astuciosa, a Gltima e mais paciente” (Z, lll, p. 199). E o tornar-se o
gue se é pois “0 homem é dificil de descobrir e, mais dificil que tudo, descobrir-se a

si mesmo” (Z, lll, p. 200).
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4. “MORTE DE DEUS”: CONTRIBUICOES DE JUNG E NIETZSC HE

ApOs a apresentacao feita, de alguns aspectos das obras de
Nietzsche e Jung, retoma-se aqui a contribuicdo dada por ambos, tanto de Nietzsche
para a psicologia de Jung, quanto de Jung, eventualmente, para a leitura da filosofia
de Nietzsche. Particularmente, deseja-se retomar o tema da “morte de Deus”, agora
como uma contribuicdo especifica do filésofo a psicologia junguiana, entre elas, em
Nietzsche, o conceito de Self/Selbst, ou Si-mesmo, que foi traduzido por Mario da
Silva, no Zaratustra, como “0 ser proprio”, designado por Zaratustra como “um
soberano poderoso, um sabio desconhecido” (Z, I, p. 51); € ele quem “quer criar para
além de si” (Z, I, p. 51). Verificar-se-4 que, para Jung, Zaratustra mesmo é um
simbolo do Self, o qual, segundo Jung, também pode ser chamado de “Deus em
nos” (EPA, VII, p. 397). O conceito de enantiodromia, de Heraclito, sera retomado,

como citado por Nietzsche:

Quanto mais fortemente um homem desenvolve seu instinto, tanto mais
€ atraido a precipitar-se no seu oposto”. Vale dizer: “Demonstrar a
necessidade de que, a um consumo sempre mais econémico de homem
e humanidade, a uma ‘maquinaria’ sempre mais firmemente intrincada
uma na outra de interesses e rendimentos, pertence um contra
movimento. A isto eu denomino como separacdo de um excedente de
luxo da humanidade: nela deve vir a tona um tipo mais forte, mais
elevado, o qual tem outras condi¢cdes de emergéncia e de conservacao
gue aquelas do homem mediano. Meu conceito, minha alegoria para
esse tipo &, como se sabe, a palavra Ubermensch”. (KSA XII, 10 [17]) .

Ponto de vista também corroborado por Jung: “Tudo que existe se
transforma em seu contrario” (DI, VIII, p. 790).

Curiosamente, percebe-se que ambos, Jung e Nietzsche, apontam
indicios de um “para além” dos opostos, seja no caminho de individuacdo como
“tarefa essencialmente ética ndo se deixar influenciar pelos opostos, mas elevar-se
acima deles” (TP, VI, p. 325), seja em Para além de bem e mal quando, nas palavras
de Roberto Machado (1999), ao falar do Zaratustra, diz que “Super-homem é todo
aguele que supera as oposi¢des” (MACHADO, 1999, p. 46). O convite Para o qual
Nietzsche nos impele € para “além do homem” numa expectativa de que surja um

tipo mais elevado de homem: o homem individuado de Jung.
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A questdo central abordada tanto na psicologia de Jung quanto na
filosofia de Nietzsche € a totalidade, entendida na perspectiva da conjuncdo dos
opostos. A experiéncia dessa totalidade é citada por Jung como sendo uma vivéncia
“inteiramente estranha ao nosso tempo, mas que hoje seria mais necessaria que em
qualquer outra época anterior. E evidente que este é o principal problema com que
se confronta a arte da psicoterapia contemporanea” (PP, XVI, p. 267). A essa crise
da cultura moderna Nietzsche chamou niilismo, sendo a décadence uma expressao
da fragmentacao e da unilateralidade da alma moderna. Jung denominou processo
de individuacao a busca pela cura da dissociacdo, processo que requer a integracao
mutua de consciente e inconsciente, quando entdo um novo equilibrio € encontrado,
surgindo para além de consciente e inconsciente, um terceiro, isto €, um novo centro
da personalidade: o Si-mesmo (Selbst).

O Si-mesmo “tem o carater de algo que é um resultado, uma
finalidade atingida pouco a pouco e através de muitos esforcos” (EPA, VII, p. 228).
Jung afirma que o Si-mesmo pode ser sentido como algo irracional e indefinivel em
relacdo ao qual o eu ndo se opde nem se submete, mas simplesmente se liga,
girando por assim dizer em torno dele como a terra em torno do sol — chegamos a
meta da individuacdo, sendo que o eu individuado sente-se como objeto de um
sujeito desconhecido e de origem superior (EPA, VII, p. 228).

Ambos, Jung e Nietzsche usam expressfes como: “sintese dos
opostos” e “tensdo dos opostos” (DIXON, 1999, p. 5) intercambiavelmente,
lembrando que sintese € o resultado da tese e da antitese. Ambos compreendem
como sindnimo da conjuncéo dos opostos a totalidade, a qual implica uma mudanca
de atitude. Ao nascimento dessa nova atitude Jung denominou “funcéo
transcendente”. Neste sentido, segundo Dixon, a “funcdo transcendente” de Jung é
idéntica ao conceito de “extra-moral” de Nietzsche, quando transcende a tradicional
dicotomia de um ou outro. Transformacéao através da “unido dos opostos € o que
Nietzsche chama de *“self-overcoming” (Id., p. 6) — superar a si-mesmo. Em
Zaratustra, diz Nietzsche: “Nele todos os opostos se fundem numa nova unidade”
(EH, Assim Falou Zaratustra, 6). Assim, por exemplo, diz o Profeta: “Como né&o teria
a alma que mais ama a si mesma, em que todas as coisas tém suas correntes e
contracorrentes e preamar e baixa-mar; oh! como a alma mais excelsa nao teria os

piores parasitas?”(Z, Ill, p. 19).
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Ao expressar seu pensamento como experiéncia viva dos opostos,
Nietzsche é mal compreendido por Jung, que o0 acusa de “imoralista”, “irracionalista”,
“ateista” e “niilista” ou, ainda, aquele para quem o “seu Deus esta morto” (NZ, p. 50-
2, p. 113-4). Nietzsche ndo é compreendido como gostaria de ser. O que o filosofo
faz é revestir esses conceitos com novos significados. Ele afirma: “Todo espirito
profundo necessita de uma mascara; mais ainda, ao redor de todo espirito profundo
cresce continuamente uma mascara, gracgas a interpretacao perpetuamente falsa, ou
seja, rasa, de cada palavra, cada passo, cada sinal de vida que ele d&“ (HH, 40).
Nesse jogo entre 0s opostos, ao se dizer “eu sou o primeiro imoralista e com isto sou
um destruidor par excellence” (EH, Porque ou um destino, 4), Nietzsche diz que
deviam lhe ter perguntado quem € Zaratustra em sua boca, pois o Zaratustra persa
“criou o mais fatal dos erros, a moral; em consequéncia, deve ser também o primeiro
a reconhecé-lo porque o negar e o destruir sdo condi¢cdes para o afirmar” (EH,
Porque sou um destino, 4).

Jung parece ndao compreender Nietzsche quando o interpreta como
“o campedo do dionisismo no sentido de uma tendéncia fatal para o irracionalismo”
(DIXON, 1999, p. 7), entendido como uma personalidade patoldgica. E quando Jung
diz:

Nietzsche ndo viveu esse instinto, esse instinto animal de vida. Podemos
acusa-lo de ter praticamente negado o seu instinto animal? Sem duavida,
ele préprio ndo concordaria com tal acusacéo. E até poderia nos provar,
sem dificuldade, que viveu o instinto em seu sentido mais elevado. Como
€ possivel, perguntamo-nos surpresos, que a natureza instintiva do
homem o tenha justamente afastado do convivio dos homens,
relegando-o ao mais absoluto isolamento, defendido pelo nojo do contato
com o rebanho? (EPA, VII, p. 24).

Mas, continuara Jung, “ndo existe unicamente o instinto de
conservacao da espécie, existe também o de autoconservacdo, e é sem duvida
deste dltimo instinto que Nietzsche nos fala, isto €, da vontade de poder” (EPA, VII,
p. 24).

Para Jung a vontade de poder da qual trata Nietzsche conduz a

hybris, assim como quem

discorda a fundo das linhas bésicas do cristianismo, também abre mé&o
da protegdo que o mesmo proporciona. Rende-se forcosamente a alma
animal. E o momento do delirio dionisiaco, a revelagdo subjugadora da
‘besta loura’, que se apodera do incauto, que assim subjugado torna-se
um her6i ou um deus, com uma grandeza muito acima do humano.
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Sente-se como se estivesse a “6 mil pés além do bem e do mal” (EPA,
VI, p. 24).

Dira Jung que nesse caso hd uma identificacdo com a sombra.
Embora se possa inferir a compreensao por Jung em varios aspectos, ha muito da
filosofia de Nietzsche na psicologia daquele. Assim também ambos, Nietzsche e
Jung, eram, igualmente, intensamente religiosos, diz Dixon. Foi ao dizer: “Deus esta
morto” em Assim Falou Zaratustra que, em Nietzsche, essa consciéncia religiosa
atingiu seu mais alto grau de expressao, o ateismo. Da mesma forma, ao falar da
reavaliacdo dos valores, estava dizendo com outras palavras 0 mesmo que Jung
chamou de processo de individuacdo, isto €, um processo de integracdo de si
mesmo que, “ao reconhecer e afirmar os aspectos opostos de suas naturezas —
entre o racional e o irracional, consciente e inconsciente, bom e ruim, homem e
mulher — juntos transcendem a dicotomia e vém a ser transformados no processo —
com um alto nivel de consciéncia moral e espiritual” (DIXON, 1999, p. 10). Isso
ocorre desde que seja respeitada a natureza instintiva do homem, a qual Nietzsche
propbe continuamente e que Jung critica como ndo tendo sido vivida pelo filésofo,
mas que vivé-la é a condicdo para a conjuncao dos opostos que chamou “salvacao
da alma”. Diz Jung: “O homem moderno acaba perdendo de vista a sua natureza
instintiva originaria, substituindo sua verdadeira esséncia pela visdo que projeta de si
mesmo” (PT, X, p. 558), no sentido de uma consciéncia alienada e “desenraizada de
sua base instintiva, ou seja, a cisdo que leva ao conflito inevitavel entre consciéncia
e inconsciente, espirito e natureza, fé e saber” (PT, X, p. 558). De acordo com Jung,
nesse tipo de situacdo o0 que acontece é “de inicio uma pura inversao: o que esta
abaixo vai para cima, a escuriddo ocupa o lugar da luz e, como isso sempre se da de
maneira anarquica e turbulenta, a liberdade do oprimido “libertado” precisa ser
necessariamente restringida” (PT, X, p. 558). Como que contradizendo a si mesmo,
Jung vé Nietzsche como um “exemplo classico” da “ampliacdo da consciéncia”, isto
€, “0 encontro de Nietzsche com Zaratustra” transformou-o de “aforista critico em
poeta tragico e profético” (AIC, I1X/1, p. 216). O que Jung estd chamando de
ampliacdo da consciéncia € a conscientizacdo de “um alargamento que emana de
fontes internas” (AIC, IX/1, p. 215). Diz-se contradizendo porque esse alargamento
da consciéncia é proprio de um processo de individuacdo bem sucedido.

De modo semelhante, segundo Dixon, (1999, p. 11), a “inteira

filosofia de Nietzsche € um contramovimento as condicbes que ele chama de
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niilismo, o qual ele foi o primeiro a prever e a diagnosticar”. Ao prever e diagnosticar
o niilismo, Nietzsche propde a “reavaliacao de todos os valores” (Id., p. 11), mas,
insiste, “ndo com belas palavras ou com uma simples reflexdo socratico/racional ou
ainda uma instrospeccao intelectual. Isto requer um radical exame de si mesmo —
radical no sentido original da palavra” (Id., p. 11). Para isso Nietzsche nos convida a
“descer até nossas Ultimas profundezas”, pois a reavaliacdo dos valores € uma
jornada para o centro, o lugar da transformacao criativa” (Id., p. 11). Como uma
confirmacédo de suas palavras, em uma carta ao Bardo de Gesdorff, datada de junho

de 1883, Nietzsche escreve:

Eu tenho ja atrds de mim um largo e rigoroso ascetismo do espirito,
ascetismo que professei voluntariamente e que nem todos os homens
puderam exigir de si proprios. — O meu Zaratustra que te enviarei esta

semana, revelar-te-a a elevagdo do voo da minha vontade (DT, 1944,

p. 125).

A reavaliacao dos valores ou a transvaloracao de todos os valores é
decorrente do niilismo e, consequentemente, da morte de Deus sendo o niilismo o
grande perigo da civilizacdo. Depois de ter tentado refugiar-se no além, toda
interpretacdo da moral termina no niilismo, o qual é “a rejeicao radical dos valores,
do sentido, do desejavel” (DIXON, 1999, p. 11)). E numa “interpretacéo
perfeitamente determinada que esta o niilismo” (Id., p. 11). Assim, diz Nietzsche aos
interpretadores e apregoadores da moral: “Verdadeiramente vocés entendem da arte
contraria a alquimia, a desvalorizacdo do que é valioso! N&o seria tempo de falar a
respeito da moral, como mestre Eckhart: “Peco a Deus que me livre de Deus™? (GC,
292).

Jung, por sua vez, sem usar a expressao niilismo, aponta a morte de
Deus (ou o seu desaparecimento) como um simbolo universal que se repete sempre
como um “processo tipico da alma” (PROO, Xl, p. 149), a perda do valor supremo
que da vida e sentido as coisas. O que sei, diz Jung, € o0 que o sabe grande numero
de pessoas, que “estamos numa época ou de morte ou de desaparecimento de
Deus” (PROO, Xl, p. 149). Como exemplo, Jung sugere a comparagdo ao mito
cristdo, que diz:

Ele ndo foi encontrado onde seu corpo havia sido depositado. O
‘corpo’ corresponde a forma externa visivel da versao até entdo conhecida, mas

passageira, do valor supremo. O pequeno numero de pessoas que V€ O



106
Ressuscitado é uma prova de que ndo sdo poucas as dificuldades com que se
tropeca quando se aspira a reencontrar e a reconhecer o valor transformado (PROO,
Xl, p. 149).
O valor transformado e o processo de transformacdo ao qual
Nietzsche designa como Reavaliagdo dos Valores, Jung, como ja foi dito, designa
como Processo de Individuacdo. Ndo prometo com isto, diz Nietzsche, melhorar a
humanidade. “A realidade foi despojada de seu valor, seu sentido, sua veracidade,
na medida em que forjou um mundo ideal. O ‘mundo verdadeiro’ e o ‘mundo
aparente’- leia-se: 0 mundo forjado e a realidade o que levou a humanidade a adorar
os valores inversos” (EH, Prélogo, 12).
O filésofo, porém, prenuncia o maior dos acontecimentos recentes, o
“fato de que ‘Deus esta morto’ de que a crenca no Deus cristdo perdeu o créedito”
(GC, 343), cujas primeiras consequéncias sdo, para o homem, ndo como se poderia

esperar, tristes e sombrias, mas, sim,

uma espécie de luz, de felicidade, de alivio, contentamento,
encorajamento, aurora. De fato, nés, fildsofos e ‘espiritos livres’ ante a
noticia de que ‘o velho Deus morreu’ nos sentimos como que iluminados
por uma nova aurora, nosso coracao transborda de gratiddo, espanto,
pressentimento, expectativa — novamente é permitida toda a ousadia de
guem busca o conhecimento (GC, 343).

Por outro lado, para os outros, isto €, para 0s espiritos néo livres
Jung fala que, “paralelamente a decadéncia da vida religiosa, o nimero de neuroses
vai aumentando consideravelmente” (PROO, Xl, p. 514) mostrando uma “auséncia
inquietante de equilibrio” (PROO, XI, p. 514). Afirma o psicélogo que o homem
moderno — ndo importa a que religido pertenca - “perdeu a prote¢cdo dos muros da
Igreja — a vida se tornou mais rapida e intensa. Nosso mundo € inundado por ondas
de inquietacdo e medo” (PROO, XlI, p. 84). Isso significa que, com a morte de Deus,
“o homem ver-se-a despojado de todos os dispositivos de seguranca e meios de
defesa espirituais que o protegem contra a experiéncia imediata das forcas
enraizadas no inconsciente que esperam a sua libertacdo” (PROO, XI, p. 85).

O problema fundamental €, em ultima instancia, o problema do valor
da vida, da religiosidade, pois, diz Nietzsche: “Aquilo que assombra, na religiosidade
dos antigos gregos, € a exuberante gratiddo que ela irradia — € uma espécie muito
nobre de homem, a que assim se coloca perante a vida e a natureza! Mais tarde,
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quando o populacho atinge a preponderancia na Grécia, o medo prolifera também
na religido; o cristianismo se preparava”’ (ABM, 49).

Ao longo dos Seminarios, Jung deixou transparecer continuamente a
suposta identidade entre Nietzsche e Zaratustra, bem como apontou o Ubermensch
(lido como Superman) como a consequéncia da morte de Deus e, com isso, a
emergéncia da hybris luciferina de Zaratustra e de toda a civilizagdo. Viu ainda no
fildsofo “sem menosprezar sua importancia que, ele foi uma personalidade morbida”
(EPA, VII, p. 23/24). Comenta Jung que: “O par de amigos distorcidos pela inflacdo
na figura de Nietzsche e Zaratustra esta diante de nossos olhos e nos alerta dos -
perils of the soul — e a periculosidade e ambiguidade dos deuses” (AIC, IX/1, p. 254).
Com isso, parece que viu um dos lados, que de fato pode acontecer como
decorréncia da morte de Deus quando se mantém uma visao unilateral da
experiéncia.

Confundir o personagem Zaratustra, o “profeta”, com o autor, parece
implicar uma visdo de Jung anterior a como ela o seria a partir de uma “segunda
inocéncia”, como o diz Nietzsche. O psicélogo de Zirich, embora ja estivesse de
posse do conhecimento teorico, ainda ndo o tinha como experiéncia. Também como
psiquiatra e tendo conhecido a irma de Nietzsche, foi profundamente influenciado
por sua histéria pessoal, deixando a dimensao filoséfica do seu pensamento em um
segundo plano, focando por isso, com especial énfase, a patografia do fildsofo. E
fato, porém, que Jung entendeu a “morte de Deus” também como a grande
possibilidade, para alguns individuos, de conhecerem a si mesmos (como resultado
do processo de individuacdo) e € essa, sem duvida a maior contribuicdo de
Nietzsche para a sua Psicologia Analitica.

E possivel ver como Jung viu, se Nietzsche estivesse falando a partir
de uma “inocéncia ingénua”, uma insciéncia, um nao saber, ignorante e cego, que é
de fato o que predomina na civilizagdo. Pode-se discordar de Jung em muitos
pontos, entre eles o fato de que, na prépria obra Assim Falou Zaratustra, percebe-se
em varias passagens, que ja foram assinaladas, que ha sim uma identidade, mas €,
por assim dizer, uma segunda identidade, semelhante a uma “segunda inocéncia”,
citada por Safranski como a “primeira espontaneidade do que € vivo: Inocéncia é
crianca e esquecimento, um recomecgar, um jogo, uma roda que gira por si, um

primeiro movimento, um sagrado dizer-sim” (2001, p. 254).
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O que se fara rapidamente aqui, pois isto pode vir a ser
desenvolvido em trabalhos futuros, € comentar justamente a questdo da identidade.
Para Nietzsche alguém ¢ artista, “é ator pelo fato de ter uma percepcao a frente dos
outros homens: o que deve ter efeito de verdade ndo pode ser verdadeiro” (CW, 8,
26). Comentando sobre a arte Nietzsche, diz estar “a frente dos psicélogos todos”
por “ter um olhar mais agudo para a dificil e insidiosa espécie de inferéncia
regressiva, na qual se comete a maioria dos erros — a inferéncia que vai da obra ao
autor, do ato ao agente, do ideal aquele que dele necessita, de todo modo de pensar
e valorar a necessidade que por tras dele comanda” (NCW, Noés Antipodas, 60). O
filbsofo completa sua reflexdo apontando para uma nao identidade de artista e obra:
“O grande estadista, 0 conquistador, o descobridor esta disfarcado, escondido em
suas criacfes, até um ponto irreconhecivel: a obra, a do artista, do filésofo, so ela
inventa quem criou, quem a teria criado...” (NCW, O Psic6logo toma a palavra, 69).

A visdo de Jung, sobre a filosofia de Nietzsche, especialmente em
seu Assim Falou Zaratustra, esta profundamente sustentada pela questdo de uma
identidade, porém, baseada em uma insciéncia — a hybris luciferina, o que nos faz
pensar a inferéncia acima relatada por Nietzsche.

A questdo da identidade € demasiado complexa e o préprio Jung
busca aborda-la por meio do processo de individuacdo, o caminho da diferenciacao,
o caminho inicial como um comeco, mas, ao longo do processo, o que se verifica é
que da diferenciacdo brota uma nova unidade, a conjun¢ao dos opostos pela funcéo
transcendente. A essa nova unidade Jung denomina, mysterium coniunctionis. E
essa segunda unidade o que Jung insiste que Nietzsche ndo pode alcancar, pois
nele estaria faltando a configuracdo da anima, configuracédo esta designada como a
representacdo do feminino ou, ainda, como a personificacdo feminina do proprio
inconsciente & qual pertencem certos estagios, sendo o ultimo deles representado
por Sofia, a propria sabedoria. Mas € com ela que Zaratustra dialoga ao longo de
muitas dissertacdes, como por exemplo em Do grande anseio (Z, Ill, p. 228).
Excesso de lucidez? Excesso de clareza? Se se pode medir a sabedoria de alguém
por seus frutos, o que se experimenta do Zaratustra, de Nietzsche, sdo frutos de
sabedoria e ndo os frutos podres da deméncia.

E provavel que na época dos Seminarios essa tematica, a da
identidade, ainda n&o tivesse sido amplamente construida por Jung, posto que ele

mesmo parece que ainda ndo havia chegado a essa experiéncia. Entende-se que a
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partir de um processo gradativo de clareza da consciéncia, 0 que ja havia em
Nietzsche/Zaratustra, é nessa segunda unido que se da a identidade de
Nietzsche/Zaratustra, e, neste sentido, “quem” esta presente é e ndo € mais o Dr.
Nietzsche. E uma personalidade mais ampla, uma “consciéncia divina”, como tentou
intuir Jung, e achou que “era demais” concordar com isto, optando por diagnostica-la
como megalomania. Nietzsche por certo ndo concordaria com nenhuma dessas
visbes, elas seriam ainda conceitos identitarios, congelados, que tentam mumificar o
devir. Necessidades humanas, dird Nietzsche. O homem necessita construir um
mundo de identidades, mesmo que ndo existam entidades, ele precisa delas para
conservar e expandir suas forgas.

Assim, “morte de Deus” para Nietzsche/Zaratustra traz como
consequéncia o nada, o vazio de sentido, o niilismo, condi¢cdo da possibilidade do
nascimento da prépria personalidade ou, quem sabe, da ressurreicdo de Deus, na
figura do Si-mesmo, ou, ainda, nada, apenas o devir.

Para se compreender esse processo do tornar-se quem se é, foi
preciso recorrer as origens da idéia de culpabilidade e de castigo e a valoracdo dada
a esses valores € que o mantém contaminado, fundamentalmente, pela moral crista.
O que Nietzsche designa por moralidade, como foi dito, é o “sentimento de costume”
(A, 1, 19) o qual representa experiéncias passadas do homem, sendo que nao dizem
mais respeito a elas, mas “sim a idade, santidade, indiscutibilidade do costume” (A, I,
19), e por isso Deus tem que morrer. S6 com a “morte de Deus” o homem pode
resgatar o homem, s6 conhecendo sua inocéncia até as raizes pode transpod-la,
atravessar a ponte que leva o homem para o aléem do homem, entendido em suas
muitas perspectivas.

De acordo com o pensamento de Nietzsche, j4 ndo a partir do
Zaratustra mas sim, um pouco mais tarde, em Aurora, tem-se: “ndés homens de hoje,
vivemos numa época muito pouco moral; o poder do costume esta espantosamente
enfraquecido...” (A, |, 9). E ao falar de costumes, esta falando de uma maneira
tradicional de agir e avaliar e ndo, como se poderia supor, de uma critica da moral,
somente. “Em coisas nas quais nenhuma tradicdo manda, ndo existe moralidade” (A,
[, 9). Assim, “0 homem livre é ndo-moral porgue em tudo quer depender de si, nao
de uma tradicdo em todos os estados originais da humanidade, mau’ significa o
mesmo que ‘individual’, ‘livre’, ‘arbitrario’, ‘inusitado’, ‘inaudito’, ‘imprevisivel™” (A, 1, 9)

Afinal, pode-se deduzir, que o ateista, o ndo-teista, isto €, alguém que ndo segue
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nenhuma tradigc&o religiosa, nos moldes como ela € ditada pelo sacerdote ascético
ou pelo costume, é aquele que segue a si mesmo. Nesse sentido, Nietzsche faz uma
alusdo ao ateismo, que é idéntico a uma segunda inocéncia. Alude, mas néo
explicita. Oculta, baixando o véu, do recém revelado.

O filésofo explica que s6 entdo podem abrir-se os “escuros propileus
da salvacao cristd” (A, I, 9), porque sé agora pode ter efeito a promessa de uma
segunda inocéncia e, ironiza - postuma! Naturalmente esta, mais uma vez, fazendo
referéncia a afirmacédo da vida como o contramovimento que oferece ao niilismo uma
reavaliacdo de todos os valores, na linguagem de Dixon, uma transvaloragdo de
todos os valores, como é dito em outras traducdes. A reavaliacdo de todos os
valores € um dos pontos centrais de toda a obra do filésofo, juntamente com a
afirmacéo da vida e o ideal do Ubermensch em Zaratustra. Diz Nietzsche: “O ideal
do homem mais exuberante, mais vivo e mais afirmador do mundo, que nédo sé
aprendeu a se resignar e suportar tudo o que existe e é, mas deseja té-lo
novamente, tal como existiu e €” (ABM,56); “quero ser, algum dia, apenas alguém
que diz sim!” (GC, 276). E conclui: “O mundo é perfeito”- assim fala o instinto dos
intelectuais, o instinto que diz sim: a imperfeicdo, 0 abaixo-de-n6s de qualquer
espécie, a distancia, o pathos da distancia — os homens mais espirituais encontram
felicidade onde os outros deparariam com a sua ruina” (AC, 57).

O ponto de vista de Jung, embora designado freqientemente como
filosofico é, naturalmente, o ponto de vista psicologico e, como tal, empirico, uma
vez que quer se ater fiel ao material proporcionado pela experiéncia, pois “como
reflexo do mundo e do homem, a alma é de tal complexidade que pode ser
observada e analisada a partir de um sem-numero de angulos” (DI, VIII, p. 283).
Dada a necessidade de enquadra-la para fins de observacdo empirica, torna-se
necessario distinguir entre varios grupos e fatos psiquicos, e o modo como parece a
consciéncia fluir em torrentes para dentro de nés, vindo de fora sob a forma de
percepcdes sensoriais. Assim, tudo é transmitido pela psique: traduzido, filtrado,
alegorizado, desfigurado e mesmo falsificado. A psique é constituida essencialmente
de imagens, sendo essa uma realidade da alma, que é valida em si mesma. Por
exemplo: a ciéncia nunca descobriu um Deus e a critica epistemoldgica prova que é
impossivel o conhecimento de Deus; mas eis que surge a alma com a afirmacéo da
experiéncia de Deus. “Deus € um dado psiquico da experiéncia imediata. Se assim

nao fosse nunca se poderia falar de Deus” (DI, VIII, p. 338). Para que esse dado da
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experiéncia imediata possa ser traduzido para alguma forma de linguagem e
interpretacdo, essa parte desconhecida da alma foi designada inconsciente, termo
do qual se apropriou Jung, desdobrando-o, ainda, em inconsciente pessoal e
inconsciente coletivo - expressando-se simbolicamente.

O inocente em Jung € necessaria e amplamente inconsciente e, com
isso, caodtico, confuso, doente, enquanto que para se chegar a uma segunda
inocéncia, termo ndo propriamente utilizado por Jung, mas dito em outras palavras,
transformado, individuado, aquele que se tornou livre, tornou-se si mesmo, € preciso
que ocorra um processo de transformacédo, o qual decorre obrigatoriamente de uma
transformacao da energia psiquica, da forca com que lutam entre si 0s instintos e o0s
afetos dentro do homem. Tais fatores dindmicos, concebidos também como
poténcias, espiritos, demonios, deuses, leis, idéias, ideais ou qualquer outra
denominagdo que o homem lhes atribua, devem sua existéncia a um fator que
Rudolf Otto designou “numinoso”. Jung procura deixar claro que utiliza o termo
religido como uma atitude do espirito humano, que pode ser qualificada como uma
consideracéo e observacgéo cuidadosas desses citados fatores dindmicos, que vird a
denominar mais tarde como arquétipos. Nesse caso, nao esta tratando de modo
nenhum com algum tipo particular de confisséo religiosa, embora conclua que foram
elas, originalmente experiéncias, que cristalizadas e dogmatizadas enrijeceram
dentro de uma construcédo mental inflexivel e de valor afetivo. No entanto, diz Jung,
sem duavida alguma n&o sO6 Buda, Maomé, Conflcio ou Zaratustra constituem
fendmenos religiosos, igualmente Mitra, Cibele, Atis, Manes, Hermes e muitas outras
religibes exdticas. Desconstruir essas aparentes petrificacfes e recriar, com isso, 0
fluxo e o vigor da vida que elas ocultam, eis hoje o trabalho do ‘novo psicologo’.
Fatores externos denominados ‘costume’, ‘bom nome’, ‘opinido publica’,
‘respeitabilidade’, tornam o homem envergonhado e humilhado diante de si mesmo,
ocultando, até mesmo de si, confessar certas coisas, 0 que o deixara cada vez mais
a mercé de uma moralizagdo dos costumes, uma vez que ‘toda neurose é
acompanhada por um sentimento de desmoralizacdo” (PROO, XlI, p. 12). e que,
nessa mesma medida, ele perde a confian¢ca em si mesmo, ou seja, na propor¢ao da
sua neurose, da sua falta de sentido. Nessa “feliz inconsciéncia” e como que
dormindo sobre um vulcdo, o homem converte-se em uma particula da massa e,

como tal, desce inconscientemente a um nivel moral e intelectual inferior, que
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permanece sob o limiar da consciéncia, a “sombra”. Neste sentido, a moral pode ser
entendida, também, como a sombra de Deus” (O’KANE, 1999).

Em nome de certas confissbes religiosas, diz Jung, foram
construidos muros de protecdo em torno do homem que, ao necessitar confrontar
sua experiéncia interior, vem derrubando alguns desses muros, sem amparos de
guias ou dogmas, o que é o caso de catblicos e protestantes, principalmente,
individuos que alimentam uma “inclinacdo secreta ou manifesta para o ateismo”
(PROO, XI, p. 34), posto que o absolutismo da Igreja Catdlica parece exigir uma
negacao igualmente absoluta. Outra vez Jung, esta se referindo a Nietzsche. A uma
religido degenerada e corrompida pelo mundanismo e pelos instintos do vulgo nao
resta sendo um sentimentalismo religioso que substitui 0 numinoso da experiéncia, 0
que significa que uma religido desse tipo ndo representa uma ajuda, nem sequer
produz qualquer efeito moral. O individuo é deixado a s6s consigo mesmo e com seu
sofrimento. Esse sentimento de a sds-consigo-mesmo também pode conduzir ao
conceito fundamental de Jung, qual seja o Selbst, experimentado como
consequéncia da “morte de Deus”.

A grande contribuicAo de Jung, ao analisar o Zaratustra, de
Nietzsche, é ter agregado a Psicologia Analitica o simbolismo profundo contido
nessa obra, por meio de um método comparativo com as religibes e mitologias de

varias épocas.

4.1 Pressuposicdes filoséficas e o carater peculiar da leitura de Jung da

filosofia de Nietzsche

A psicologia de Jung, com base no pressuposto filoséfico das
oposicdes, aponta para a conclusdo de que € “esta tensdo dos opostos a condicéo
para o crescimento da humanidade” (DIXON, 1999, p. 281). Para Jung, “a estrutura
polarizada da psique, objeto da experiéncia imediata, € um fato” (AIC, IX/1, p. 264).
Essas oposicdes serdo designadas em sua psicologia como consciente e
inconsciente, e poderdo representar outros muitos pares de opostos, entre eles o
dionisiaco e o apolineo. Mas para falar das tensées das oposi¢cées Jung utilizara o

simbolo (HARTMANN, 2005). E o simbolo quem fard o papel de quem “une os
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opostos”, cuja unido Jung designard por funcdo transcendente e que Nietzsche
designara por para além de. Para se falar de unido dos opostos precisa-se falar de
simbolo.

Uma interpretacdo simbdlica coincide com um evento simbdlico,
sendo que ndo se da um sem o outro e, devido a isto, o simbolo é transformador,
isto €, muda o horizonte do intérprete, quer dizer, “o simbolo € um acontecimento
“Ureinfall”, simultaneamente evento, dissolucédo, intuicdo originéria e transformacao”
(Id., p. 90). O simbolo se oferece como uma perspectiva unificante, mas a sua
energia provém do conflito. Em Nietzsche’s Zarathustra, Jung reconhece que na
grande confusdo entre os povos “eles estdo repletos e um reconhecimento do
simbolo é revelado entdo como a verdade, a nova base da consciéncia; o aleméo
tem Weltanschauung (mundivisdo)que o expressa” (NZ, p. 975).

O simbolo ocorre como simultaneidade de compreensdo e
ultrapassamento; a imagem simbdlica é, portanto, sinal de uma mudanca j& iniciada
e, a0 mesmo tempo, representacdo de uma ligacdo que desfaz e de uma
perspectiva que se abre. Integracdo e diferenciagcdo caracterizam o Verstehen, a
“compreensao” que Jung distingue do que Giacdia Jr. (2004) apresenta em
Nietzsche como psicologo, como “primado da consciéncia” e que significa
“reconhecer no material inconsciente uma posi¢cdo e um ponto de vista opostos a
consciéncia, isto é interpretar “finalisticamente” esta oposicdo como manifestacao de
uma transformacdo em ato, de uma mudanca em direcdo a uma nova visdo de
mundo, ndo apenas derivada da antecedente, mas da dissolucdo da precedente.
Significa, em outras palavras, reconhecer a subjetividade como o cenario possivel de
um confronto entre forcas opostas, confronto destinado a romper a unilateralidade
de um ponto de vista consciente” (DIXON, 1999, p. 93). De qualquer forma nao é
suficiente, sustenta Jung, ver no simbolo apenas a representacdo estética das
manifestagcbes do inconsciente, mas aponta para a continua constru¢cdo do
significado que surge pela tensdo e pelo conflito. A individuacdo €, assim, uma
continua atividade de diferenciacao entre o eu e o inconsciente e, simultaneamente,
uma integracdo das varias tendéncias complexuais na consciéncia. E daqui que
surge o postulado junguiano do Selbst como uma configuracdo originaria
virtualmente unitaria, dado que uma dissociagdo ameaca continuamente essa
“unidade, que nao coincide com o0 eu, mas com um possivel equilibrio na

multiplicidade” (NZ, p. 935). O Selbst “¢ a0 mesmo tempo um conceito e uma meta
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virtual (NZ, p. 983), um “existente ndo-existente” (NZ, p. 419) mas €, sobretudo, “0
principio criativo no qual tém origem simultaneamente o mundo e a psique” (NZ, p.
139, 289, 325, 978). O Selbst é “0 campo onde jogam os deuses, o lugar ou a forma
na qual o drama divino, a transformacéo do deus, € representado” (NZ, p. 725). E
Jung, conclui: “O Superman é realmente o super homem, para além de e acima do
homem, e isto € o Self’ (NZ, p. 725).

Ao desenvolver o tema do simbolo, em torno do Selbst, em sua
representacdo cristd, Jung aponta para a existéncia do dogma, sugerindo que a
eficacia do dogma néo repousa, porém, de modo algum na realidade historica, que é
Gnica, mas em sua natureza simbdlica, em virtude da qual é expressdo de um
pressuposto animico relativamente ubiquo, que independe da existéncia do dogma.
Logo, existe um Cristo “pré-cristdo”, bem como um Cristo “ndo-cristdo”, na medida
em que se trata de uma realidade animica existente por si mesma” (PROO, XlI, p.
253).

Como simbolo do Selbst, Cristo, a figura do Anthropos ou do Poimen
pode aparecer “no homem moderno, isento de pressupostos religiosos, uma vez que
esta presente em sua propria psique” (PA, XllI, p. 253). Isto significa para Jung que o
lugar da divindade hoje “acha-se ocupado pela totalidade do homem” (PROO, XI, p.
139) - o Selbst - 0 que designa a soma de seus aspectos conscientes e
inconscientes. Jung considera um erro lamentavel que sejam tomadas as suas
observacbes acerca da idéia da existéncia de Deus como uma espécie de
demonstracdo. Sugere que suas idéias demonstram somente “a existéncia de uma
imagem arquetipica de Deus” (PROO, XlI, p. 102), mas que, como a experiéncia
desse arquétipo, tem freqlentemente “a qualidade de numinoso, cabe-lhe a
categoria de experiéncia religiosa” (PROO, Xl, p. 102).

E nesse sentido de experiéncia religiosa que a ascese, convertida em
ideal ascético, bem como a moral, convertida em moral dos costumes ou moral
cristd, induzida por sua interpretacdo e necessitada de uma transvaloracdo, cada
qual de modo mais rigoroso e profundo, pode conduzir o homem para além do
homem e, ao mesmo tempo, manté-lo aprisionado como escravo de uma “inocéncia
original”’, de um “pecado original’, de uma “culpa original”’, como que crucificado no
proprio paradoxo. Nietzsche propde essa passagem pela ponte da transvaloracéao de
todos os valores, enquanto Jung o faz de modo lento e gradativo, o adentrar-se ao

interior do homem para encontrar o Homem Interior, para que a falta que foi um dia
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suprida pelos ideais ascéticos (dos males o menor) seja hoje preenchida com a
autonomia, no sentido da auto-afirmacao de si mesmo, da liberacdo da culpa e do
sentimento de ter encontrado um sentido no nao sentido, por meio de uma vida
simbdlica. Nietzsche afirma ter sido o primeiro a ter visto a verdadeira oposicao, “o
instinto que degenera, que se volta contra a vida com subterranea avidez de
vinganca (o cristianismo, a filosofia de Shopenhauer, em certo sentido ja a filosofia
de Platdo, o idealismo inteiro, como formas tipicas) em contraste com a mais
elevada percepcdo: o mais radiante, mais exaltado-exuberante, Sim a vida” (EH, O
nascimento da tragédia, 2).

Nietzsche diz que “compreender tudo isto pode causar dores
profundas, mas depois ha um consolo: elas sao as dores do parto” (HH, 107). Tudo
podera compor a experiéncia para saber se a humanidade “pode se transformar de
moral em sabia” (HH, 107).

4.2 Contribuicdo de Nietzsche no aprofundamento psi  colégico da questdo

“morte de Deus”

No texto Dos desprezadores do corpo (Z, |, p. 51), em Zaratustra,
encontra-se possivelmente uma das maiores contribuicdes da filosofia de Nietzsche
a psicologia de Jung nos conceitos de Eu e Selbst. “Eu, dizes, e ufanas-te desta
palavra” (Z, I, p. 51). E continua Zaratustra: “instrumentos e brinquedos sdo os
sentidos e o espirito; atras deles acha-se, ainda, o ser préprio. O ser proprio procura
também com os olhos dos sentidos, escuta também com os ouvidos do espirito” (Z,
[, p. 51). O ser proprio, corresponde ao Si-mesmo junguiano, enguanto que o eu,
corresponde ao ego junguiano. Diz Zaratustra: “O teu ser proprio ri-se do teu eu e de
seus altivos pulos” (Z, I, p. 51). O ser proprio de Zaratustra € um “soberano
poderoso, um sabio desconhecido aquele que diz ao eu: Eu sou as andadeiras do
eu e o insuflador dos seus conceitos” (Z, I, p. 51). O ser préprio € aquele que “quer
criar para além de si, € este o seu mais férvido anseio” (Z, I, p. 51). Em Nietzsche
temos certamente uma base para a psicologia de Jung. Em Relacdes com o eu
superior, o fildsofo da indicios de como isto acontece. “Muitos vivem no temor e na
humildade frente a seu ideal, e bem gostariam de nega-lo: temem o seu eu superior,

porque esse, quando fala, fala de modo exigente; além do que diz, esse eu superior
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possui uma espectral liberdade de aparecer ou de permanecer ausente” (HH, 624),
sendo, porém, a propria pessoa.

Nietzsche diz que sua filosofia € uma filosofia experimental. Se isso
implicou em um processo de transformacdo, entdo coincide com o que Jung
designou processo de individuacdo. Afirma o filésofo: “Uma impaciéncia comigo
mesmo me tomou; vi entdo que era hora de refletir, retornar a mim” (EH, Humano
demasiado humano, 3). A esse distanciar-se de si e da necessidade de retornar,
Nietzsche aponta para a civilizagdo, quando fala do “entorpecimento” e da
“sensacdo de vazio”, infortinio de muitos jovens, quando “ndo Sd0 poucos 0S
condenados a decidir-se prematuramente e logo definhar, sob um peso de que ja
nao podem se desvencilhar...” (EH, Humano demasiado humano, 3).

Na historia do Zaratustra, Nietzsche indica ainda o simbolo do Selbst
por exceléncia na psicologia junguiana, quando diz: “na pedra dorme para mim uma
imagem, a imagem das imagens! [...]. Agora se enfurece cruelmente o meu martelo
contra a sua prisdo” (EH, Assim Falou Zaratustra, 8). Realizar o processo de
individuacéo é criar, trazer a fala a imagem das imagens que dorme na pedra, no
centro da alma, o Si-mesmo. Aqui Nietzsche sintetiza toda a alquimia antiga (LYRA,
1999) trabalhada por Jung como uma analogia ao processo de individuagdo. O
proprio termo individuacédo € utilizado por Nietzsche em diferentes acepgbes. Uma
delas, porém, coincide com a interpretacdo junguiana: “A enorme importancia que o
individuo atribui ao instinto sexual ndo € uma consequéncia da importancia desse
instinto para a espécie; ao contrario, o gerar € o rendimento préprio do individuo e
também do seu interesse supremo, a sua mais alta expressdo de poténcia
(naturalmente, ndo julgando a partir da consciéncia, mas do centro de toda
individuacéo) (DIXON, 1999, p. 281).

Na psicologia de Jung, como vimos, o0 Selbst ndo esta identificado
com o ego, mas, sim, hd uma submissdo dele ao centro da personalidade.
Naturalmente que se deve entender centro como aquilo que abraca ambos,
consciente e inconsciente. O termo centro refere-se ao arquétipo do Selbst e contém
em si suas expressdes simbdlicas, bem como diz respeito ao modo de organizacéo
dos opostos. Esse centro, diz Jung, “é-nos estranho e, no entanto, préximo, é algo
incognoscivel, um centro virtual de misteriosa constituicdo” (EPA, VII, p. 226). Num
paralelo com o conceito de Deus, analogo ao Si-mesmo, Jung completa: “O si-

mesmo também pode ser chamado ‘0 Deus em n6s™ (EPA, VII, p. 226), pois todos
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os primordios de nossa vida psiquica “parecem surgir inextrincavelmente deste
ponto e as metas mais altas e derradeiras parecem dirigir-se para ele” (EPA, VII, p.
226).

Jung comenta nos Seminarios que Nietzsche é Zaratustra e que
Zaratustra € o simbolo do Self. Nessa passagem, também afirma que o Self € “Deus
em nds”; no entanto, em Nietzsche, diz o psicélogo, “0 homem é um ser solitario,
como ele mesmo era, neurético, financeiramente dependente, sem Deus e sem
mundo” (EPA, VII, p. 225- 226). Ainda que essa descricdo de Jung coubesse, nao
poderia langar sobre a profundidade e grandeza de Zaratustra nenhuma sombra, ou
melhor, toda sombra dai advinda que possa ser lancada sobre essa obra de arte, sO
pode torna-la “mais”, torna-la, por assim dizer, para além de si mesma.

De qualquer forma, mesmo pensando em Nietzsche como um
“neurotico” (EPA, VII, p. 226) toda a psicologia de Jung gira em torno dos conceitos
de eu e de Si-mesmo/Selbst, dando uma visdéo de ambos 0s conceitos como se
estivessem um para o outro, “assim como 0 sol esta para a terra” (EPA, VII, p. 226).
Aprofundamento psicoldgico aponta, diante da questédo da “morte de Deus”, para até
onde queremos ver, até onde podemos ver? Entendemos com isso que uma das
contribuicdes possivelmente mais claras de Nietzsche estd na passagem do
Zaratustra:

Para que ninguém possa ver no fundo de mim e de minha Ultima vontade —
para isso inventei o longo, luminoso siléncio, pois ‘os seres claros, valorosos,
transparentes, ao contrario, sdo, para mim, os mais sutis dos silenciosos, pois
seu fundo é tao profundo, que também a 4gua mais limpida — ndo o trai’ (Z, Ill,
p. 181).

Com essas palavras Nietzsche revela o segredo resultante da “morte
de Deus”. Entdo ele, o sem Deus, no dizer de Jung, encontra o lugar mais profundo
a transparéncia mais clara, por meio da unido dos opostos, da enantiodromia?
Nietzsche ainda completa: “E acaso, ndo devo esconder-me, como alguém que
engoliu ouro — para que nao me rasguem a alma? (Z, Ill, p. 182). [...] Assim, eu |Ihes
mostro somente o gelo e o inverno dos meus cumes — e hao que 0 meu monte ainda
amarra nos flancos todos os cintos do sol!” (Z, Ill, p. 182), pois “como poderiam
tolerar a minha felicidade, se eu ndo a cobrisse de desgracas e invernais tribulacdes
e gorros de pele de urso e capas de céu nevoso!” (Z, Ill, p. 182). E prossegue:

“Ocultar-me a mim mesmo é a minha riqueza — isso aprendi l& embaixo pois ainda



118

achei todos pobres de espirito. [...] Redimido, por fim, esta meu nariz do cheiro dos
seres humanos” (Z, lll, p. 192-193).

E aqui, neste ndo revelado, que surge a lucidez do fil6sofo, na
expressdo de Zaratustra: “Quanto a mim, digo que ndo ha na loucura ou na psicose
nenhuma ‘résea calma’ e nenhum ‘siléncio sem nuvens™ (Z, IV, p. 244) e muito
menos um tempo dado pelo destino, “sem paciéncia nem impaciéncia, mas, antes,
como alguém que desaprendeu a ser paciente — porque ja ndo ‘padece” (Z, IV, p.
243). Eis outro modo de dizer a enantiodromia, ou ainda: “A cada crescimento do
homem em grandeza e altura, cresce também a sua terribilidade e profundidade: ndo
é licito querer uma coisa sem a outra, ou ainda quanto mais profundamente se quer
uma, tanto mais profundamente se obtém a outra” (DIXON, 1999, 207). Este
processo de enantiodromia parece ser assimilado por Jung da filosofia de Nietzsche,
nao apenas como uma ocorréncia individual mas da civilizagdo, quando afirma: “O
processo cultural consiste na represséo progressiva do que ha de animal no homem;
€ um processo de domesticacdo que ndo pode ser levado a efeito sem que se
insurja a natureza animal, sedenta de liberdade” (EPA, VII, p. 17).

A enantiodromia € inversao dos contrarios, identidade, encontro dos
contrarios. Em se tratando da identidade inconsciente Nietzsche/Zaratustra, ndo se a
vé como Jung a V& mas vé-se a identidade consciente/inconsciente quando
Zaratustra diz: “Fisga para mim, com a tua luz, os mais lindos peixes humanos!|...].
.Para dentro, para baixo, isca da minha felicidade! Pinga o teu mais doce orvalho,
mel do meu coragdo! Morde, 6 meu anzol, morde no ventre de todas as negras
angustias” (Z, IV, p. 244). Como identificar a consciéncia e o inconsciente agora, se
luz e trevas se encontram?

Também a expressdo com a tua luz torna distintos os “eus” aqui
presentes, mesmo porque € preciso ver no conceito de “eu” toda a sua genealogia e,
em consequéncia, sua possivel transvaloragdo. Para Nietzsche esse conceito
aparece em Zaratustra: “Na verdade, dificil de demonstrar é todo o ser, e dificil é
fazé-lo falar. Dizei-me, meus irméos, acaso nao se demonstra melhor a mais
estranha das coisas? Sim, esse eu e a contradi¢do e confusdo do eu é ainda quem
mais honestamente fala do seu ser; esse eu que cria, que quer, que estabelece
valores e que € a medida e o valor de todas as coisas” (Z, |, p. 49). Retomando a
questdo da identidade em outra passagem Zaratustra, atraido por um grito de

socorro, depara-se com varios homens, que acaba encontrando por fim reunidos a
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noite em sua caverna: o rei da direita e o rei da esquerda, o velho feiticeiro, o papa,
o mendigo voluntério, a sombra, o homem consciencioso do espirito, o triste adivinho
e o0 burro, o mais feio dos homens; e lhes diz: “Nao sois bastante elevados e fortes.
Para mim, ou seja, para o ser inexoravel que, em mim, guarda siléncio, mas que nao
guardara para sempre” (Z, IV, p. 283). H4 uma clara, distinta igualdade entre o “eu” e
0 “outro”, o que, outra vez, pode ser o indicador de uma identidade consciente que
tem discernimento, mas néo inconsciente que nédo sabe do que fala.

Nietzsche sabe o que é uma inflagdo quando, por Zaratustra, esta
dito: “Para o que é grande, os olhos mais sutis sdo grosseiros, hoje em dia. E o
reinado da plebe. J& véarios encontrei, a dilatar-se e inchar, [...] mas que aproveitam
todos os foles? No fim, o vento sai. No fim, de tanto inchar, rebenta a ra; e, entdo, o
vento sai” (Z, IV, p. 260). As expressdes aqui usadas fazem referéncia a esse estado
psiquico inflado, se se quiser ler psicologicamente.

Apresentando o saber de Nietzsche sobre a modéstia, uma vez que
Jung ndo a vé em Nietzsche, esse diz que existe modéstia verdadeira, ou seja,
existe 0 reconhecimento de que ndo somos nossas obras e que essa modéstia é a
gue convém aos grandes espiritos. Somente eles sdo capazes de “apreender a idéia
da completa irresponsabilidade (também para o que criam de bom)” (HH, 588)
.Segundo Nietzsche, ndo é a imodéstia dos grandes o que as pessoas odeiam, mas
sim 0 modo como expressam a propria forca, quando querem usa-la para ferir os
demais, “tratando-os imperiosamente e vendo até onde suportam” (HH, 588).

Em se tratando da sombra, a qual Jung viu como um conteudo nao
assimilado por Nietzsche, parece-nos que Nietzsche ndo s6 viu como viveu a sua
sombra no mais profundo sentido do termo, tendo deixado como heranca seu
conhecimento e sua experiéncia para a psicologia junguiana. Numa linguagem que
aponta para a integracao da sombra Zaratustra, encontra, dialoga e transforma cada
um dos pedidos de socorro dos homens superiores, entre eles o mais feio dos
homens. Ele assim diz a todos: “O voOs todos, meus amigos, [...] que vos parece? SO
por causa do dia de hoje — estou contente, pela primeira vez, de ter vivido a vida
toda. [...] Vale a pena viver na terra: um sé dia, uma sé festa com Zaratustra
ensinaram-me a amar a terra. ‘Era isso a vida’, hei de dizer a morte. ‘Pois muito
bem! Outra vez™ (Z, IV, p. 318). Assim, todos tomaram consciéncia de sua mudanca
e da cura que ocorrera. E o préoprio Zaratustra pensava: “Oh, como gosto, agora,

destes homens superiores!” (Z, IV, p. 318). O que quer que signifiquem esses
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homens superiores, de qualquer forma, “hoje” estdo contentes. Hoje, todos juntos,
guando acaba o mundo de Zaratustra, de atingir a perfeicdo, quando “0s mais puros
devem ser os senhores da terra” (Z, 1V, p. 322).

Tudo entdo parece se tornar paradoxo. Aqui, “a dor é também um
prazer, a maldicdo é também uma béncédo, a noite € também um sol [...] e um sébio

é também um louco” (Z, IV, p. 324).
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5. CONCLUSAO

Jung cita uma interpolacdo apdcrifa de Lucas (Lc 6,41): “O homem,
se sabes 0 que estas fazendo, és feliz; se, porém, ndo sabes o que estas fazendo,
és um maldito e um transgressor da lei” (PROO, Xl, 435). Em sua linguagem
psicoldgica, fica traduzido mais ou menos assim: O homem, se és consciente, és
bendito, mas se és inconsciente, és maldito. Essa citacdo de Jung e sua possivel
interpretacdo leva a epigrafe de abertura desta dissertacdo, quando nas palavras de
Nietzsche se |é: “Um artista que ndo quer descarregar seu sentimento acumulado
em obras e aliviar-se, mas sim transmitir o sentimento de acumulacéo, € bombastico,
e seu estilo € aquele inflado” (A, 1V, 332).

Esse modo inflado com que se revela o Zaratustra, de Nietzsche,
numa linguagem exacerbada para mais ou para menos (homens superiores ou
altimo homem, por exemplo) € justamente o que Jung exalta ao longo dos
Seminarios, interpretando como a principal caracteristica da patologia de Nietzsche
em consequéncia da “morte de Deus”. Também fica evidente a opcéo que Jung faz,
entre tratar o Zaratustra como obra, ou como o fruto de um excesso de lucidez, ou
de uma megalomania, tendo preferido analisar a obra sob o segundo enfoque, uma
vez que parecia ser “demais” pensar a obra, como expressao de um excesso de
lucidez, pois tratar-se-ia nada menos que de “uma consciéncia divina”. Ficou
faltando, nessa percepcado, segundo o modo de ver desta pesquisadora, a tao
acentuada “unido dos opostos”. Nao sera esta loucura sabedoria e ndo patologia?
Sabe-se que em varias passagens possivelmente se fez com Jung o mesmo
psicologismo que ele fez com Nietzsche, se, analisando a obra, a confunde com o
autor. Assim como a postura unilateral de Jung diante da analise do Zaratustra, inclui
Nietzsche entre os malditos, ou seja, entre 0s que ndo sabem o que estéo fazendo.

Parece estar aqui a chave da questdo: Jung prefere pensar o
Zaratustra, de Nietzsche, como modrbido (ainda que genial), como resultado da
inflacdo inconsciente de Nietzsche. pois, segundo Jung, Nietzsche ndo esta em
condicbes de discernir entre consciente e inconsciente, como dito na introdugdo. E
essa sua visdo, que, tornando-se unilateral, deixa de ver a inflagdo como
expressada por Nietzsche, ou seja, como um estilo capaz de transmitir o sentimento

de acumulacdo, presente na obra de arte poética e filosofica, usado
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conscientemente, o que incluiria Nietzsche entre os “benditos”. Como exemplo desse
estilo pode-se citar Nietzsche:

Toda arte, toda filosofia pode ser vista como remédio e socorro da
vida em crescimento ou em declinio: elas pressupdéem sempre sofrimento e
sofredores. Mas existem dois tipos de sofredores, 0s que sofrem de
superabundancia de vida, que guerem uma arte dionisiaca e, desse modo, uma
compreensao e perspectiva tragica da vida — e depois 0os que sofrem de
empobrecimento da vida, que requerem da arte e da filosofia siléncio, quietude, mar
liso, ou embriaguez, entorpecimento, convulsdo (NCW, Nés, Antipodas, 59).

E a partir dessa compreenséo da experiéncia filoséfica e poética de
Nietzsche, como superabundancia, em Jung com sentido de excesso, que O
psicologo, interpreta a “morte de Deus” anunciada por Zaratustra como a expressao
da hybris luciferina de Zaratustra e, consequentemente, de Nietzsche, com o qual
Zaratustra, segundo o psicélogo, esta identificado. Pelo prisma de uma primeira
inocéncia, ou seja, de uma insciéncia, na linguagem de Nietzsche, o filosofo esta
mesmo patologicamente inflado, uma vez que, para Jung, Nietzsche é Zaratustra e
esse € um simbolo do Self. Nesse caso, ndo ha diferenciacdo entre consciente e
inconsciente, e Nietzsche esta entre os “malditos” do logion acima citado. Dessa
perspectiva, a visdo de Jung € coerente, ainda que unilateral. Por outro lado, a
mesma experiéncia, vista sob o prisma de uma segunda inocéncia, como é
entendida por Nietzsche, ou de uma consciéncia ampliada, na linguagem de Jung,
mostra que Nietzsche sabe o0 que é uma inflagdo e, mais que isto, usa
conscientemente esse modo de ser, como um estilo. E aqui, o individuo Nietzsche,
autor de Assim falou Zaratustra, experimenta, ao contrario do que propde Jung, um
processo de individuacdo, de uma re-ligacdo tal consigo mesmo que ficam
escancaradas as polaridades, as quais continuamente interagem, ora afirmando, ora
negando, numa espécie de jogo de sobe e desce, expressao plena dos paradoxos.
Unido dos opostos, no entender desta pesquisadora, ndo significa anulacdo dos
opostos, mas a percepcao refinada de que sequer existem opostos, mas sim uma
sutil gama de gradacoes.

Essa segunda inocéncia, na filosofia de Nietzsche, surge como
consequéncia da “morte de Deus” e como sindnimo de ateismo. Naturalmente, como
experiéncia, ela possivelmente ndo sera experimentada por muitos, uma vez que na

grande maioria dos individuos, predomina o caos e o desequilibrio de néo ter mais
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nenhum suporte, ou 0 que quer que seja para “se agarrar’, nenhum Deus e sim, 0
nada, o niilismo.

Jung nao parece entender a proposta de Nietzsche, ao prever e
diagnosticar o niilismo como uma reavaliacado de todos os valores, embora ele diga,
com outras palavras, que o que quer com sua psicologia analitica nada mais é que
“dissolver as formas de pensar historicamente petrificadas e transforma-las em
concepcOes da experiéncia imediata” (PROO, Xl, p. 148), o que, de certa forma,
implica em uma reavaliacdo de todos os valores. Isso é evidente quando se trata do
processo de individuacdo, quando entdo coincide a psicologia de Jung com a
filosofia de Nietzsche.

Portanto, se Nietzsche, de acordo com esta autora, ndo estivesse
experimentando, uma vez que chama sua filosofia de experimental, em cada
movimento de seu Zaratustra um estado ampliado de consciéncia, ter-se-ia que
concordar com Jung, e pensar que a filosofia de Nietzsche néo seria mais que um
modelo de vontade de poder pessoal, entendida como uma identidade de consciente
e inconsciente, ou seja, uma hybris luciferina. Concorda-se porém, que esse
processo de identidade inconsciente — ego/Self — €& experimentado pela grande
maioria dos individuos para os quais “Deus esta morto” ou, quem sabe, agonizante.

Jung, de fato, ndo tenta fazer prevalecer o ponto de vista psicolégico
sobre a filosofia de Nietzsche, pois ndo é a filosofia de Nietzsche o objeto de seu
estudo e, sim, o proprio Nietzsche, deixando com isso uma duvida se fez ou néo fez
“psicologismos”, uma vez que sabia que se propds a analisar aquele autor por meio
da sua obra. Com isso, Jung obriga que sejam reavaliados seus pontos de vista e
investigado, cada vez mais a fundo, as origens de seu pensamento.

Conclui-se que Assim Falou Zaratustra, na perspectiva do anuncio
da “morte de Deus”, pode ser entendido de muitos pontos de vista, dependendo do
campo de visdo em que se situa quem o Ié ou analisa. Para efeito desta dissertacéo,
pensa-se que € a partir de uma experiéncia da segunda inocéncia que se pode fazer

jus ao desejo de Nietzsche: “Fui compreendido”?
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