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E crua a vida. Alca de tripa e metal.
Nela despenco: pedra mérula ferida.
E crua e dura a vida. Como um naco de vibora.
Como-a no livor da lingua
Tinta, lavo-te os antebracos, Vida, lavo-me
No estreito-pouco
Do meu corpo, lavo as vigas dos 0ssos, minha vida
Tua unha plimbea, meu casaco rosso.
E perambulamos de coturno pela rua
Rubras, géticas, altas de corpo e copos.
A vida é crua. Faminta como o bico dos corvos.
E pode ser tdo generosa e mitica: arroio, lagrima
Olho d’4gua, bebida. A vida ¢ liquida.

(HILST, Hilda, 2004, p. 99)



RESUMO

FIGUEREDO, icaro Meirelles. Nietzsche e o diagndstico da moralidade: um estudo
estrutural da Genealogia da Moral. 119p Dissertagéo (Mestrado em Filosofia). Instituto de
Ciéncias Humanas e Sociais. Departamento de Filosofia. Universidade Federal Rural do Rio
de Janeiro, Seropédica, RJ, 2017.

Nietzsche esclarece no prélogo de sua Genealogia da Moral que seu interesse central de entdo
eraempreender uma avaliacao acerca do valor da moral. Imerso nessa problematica, ele se lanca
a investigar sob que condi¢es emergiram e se desenvolveram nossos valores morais, para que
seja possivel questionar o valor de tais valores. A partir de um estudo dessa obra, publicada
pelo filosofo em 1887, o presente trabalho tem como finalidade Ultima esclarecer a critica
empreendida por Nietzsche aos valores morais. Por quais razGes o filésofo rejeita
contundentemente a moral ocidental, acusando-a de ser a responsavel pelo enfraquecimento e
adoecimento do homem? De que maneira ele pde em xeque o elevado valor dos valores morais?
Levando a cabo a tarefa de elucidar essas questdes, sera necessario percorrer os trés ensaios que
compdem a Genealogia da Moral, que sdo imprescindiveis na formulacdo do diagndstico
nietzschiano. No primeiro capitulo serd abordado como os valores, de acordo com a narrativa
genealdgica nietzschiana, possuem raizes em um tipo de homem fraco e movido pelo
ressentimento, que possui 0 interesse de expandir seu poder e dominio. No capitulo
subsequente, serd evidenciado como a ma-consciéncia e a culpa desempenharam um papel
determinante no processo de ascensdo desses valores. Por fim, no capitulo terceiro seré
esclarecido como o ideal ascético constitui-se como o ponto nevralgico a partir do qual a
moralidade vai se estruturar. Através desse percurso, persegue-se a finalidade de deixar
explicitas as razdes pelas quais Nietzsche postula que esses valores ndo se sustentam.

Palavras-chave: Moral, Valor, Genealogia.



ABSTRACT

FIGUEREDO, icaro Meirelles. Nietzsche and the diagnosis of morality: a structural study
of the Genealogy of Morals. 118p. Dissertation (Master in philosophy) Instituto de Ciéncias
Humanas e Sociais, Departamento de Filosofia, Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro, Seropédica, RJ, 2017.

Nietzsche explains in the prologue to his Genealogy of Morals that his central interest at the
time was to undertake an evaluation of the value of morality. Immersed in this question, he
intends to investigate under what conditions our moral values have emerged and developed, so
that it is possible to question the value of such values. From a study of the work, published by
the philosopher in 1887, the present work has as final aim to clarify the criticism undertaken by
Nietzsche to moral values. For what reasons does the philosopher strongly reject Western
morality, accusing it of being responsible for the weakening and sickness of man? In what way
does he challenge the high value of moral values? Carrying out the task of elucidating these
questions, it will be necessary to go through the three essays that make up the Genealogy of
Morals, which are essential in formulating the Nietzschean diagnosis. In the first chapter it will
be discussed how values, according to the Nietzschean genealogical narrative, have roots in a
kind of weak and resentful man who has an interest in expanding his power and dominion. In
the subsequent chapter, it will be evident how bad conscience and guilt played a determining
role in the process of ascending these values. Finally, in the third chapter it will be clarified
how the ascetical ideal is the central nerve from which morality is structured. Through this path,
the aim is to make explicit the reasons why Nietzsche postulates that these values are not
sustained.

Key words: Moral. VValue. Genealogy.
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INTRODUCAO

Nietzsche tem o ilustre habito de registrar, em cada obra sua, acompanhada do titulo,
um subtitulo, por vezes provocativo, outras tantas enigmatico, mas sempre muito expressivo,
que costuma indicar o ponto nevrélgico da obra em questdo. Na medida em que se vai
adentrando nas profundezas da obra, o subtitulo que a compde vai ganhando peso e gravidade,
se revelando mais crucial. No caso da Genealogia da Moral: uma polémica talvez ndo se possa
imaginar nada mais adequado do que o subtitulo que carrega.

Neste caso, o proprio titulo da obra ja é bastante esclarecedor, de modo que mesmo o
leitor iniciante e desavisado, apenas pelo nome do livro, j& é capaz de ter nogdo, de modo muito
genérico, do tema que ali seré explorado. Mas a questdo que logo poderia brotar: Por que seria
“Uma polémica” operar a genealogia da moral? A resposta a essa querela, ele nos fornece ja
em Além do Bem e do Mal, que € o livro que precede a GM. Ao afirmar que os metafisicos
creem veementemente na oposicdo de valores, na estrita distincéo e radical oposicao daquilo
que consideram serem as coisas boas e elevadas das comuns e ordinarias, eles conjecturam:

Como poderia algo nascer de seu oposto? Por exemplo, a verdade do
erro? (...) Semelhante génese é impossivel; quem com ela sonha é um
tolo, ou algo pior; as coisas de valor mais elevado devem ter uma
origem que seja outra, propria — ndo podem derivar desse fugaz,
enganador, sedutor, mesquinho mundo, desse turbilhdo de insénia e
cobica! (ABM, 2).

Nessa obra nosso filosofo declara que essa l6gica, de que as coisas elevadas possuem carater
supramundano, esta nas bases do pensamento popular, e também do pensamento filosofico,
alicercando os grandes construtos metafisicos. Nesse regime, seria impensavel questionar a
proveniéncia de nossos valores morais mais caros e elevados, pois eles habitam um lugar acima
de qualquer suspeita ou guestionamento. Assim, operar uma genealogia dos valores morais,
tentar mapear os focos de emergéncia dos valores que conduzem e orientam 0 modo de ser do
homem ocidental, se configura ja como um empreendimento radicalmente polémico, pois nisso
esta pressuposto que esses valores, supostamente intocaveis, incriticaveis, que constituem o
referencial daquilo que consideramos mais elevado e distinto, também séo histéricos,
contingentes e casualmente gerados, ndo possuindo uma origem divina, absoluta e inabalavel.
E nesse caminho que segue a genealogia nietzschiana, no ensejo de resgatar as condigdes sob
as quais emergiram e se desenvolveram os valores morais que fundamentam a cultura ocidental.
Mantendo presente desde HH, que a “falta de sentido historico ¢ o defeito hereditario
de todos os filésofos” (HH, 2), e levando a cabo seu projeto que considera o filosofar histérico
como sendo doravante necessario, Nietzsche se opde a filosofia metafisica, evidenciando o
carater de fluxo do que parecia ser eterno. Pode-se afirmar que na Genealogia da Moral ocorre
0 amadurecimento e a reformulagdo desta ideia, continua-se a trazer a tona o carater fluente da
realidade.! Ao perseguir a proveniéncia dos valores morais que conduzem os juizos modernos,
Nietzsche produz um tremendo desconforto no mundo ocidental, pois vem lembrar que tais
valores ndo possuem estabilidade inabalavel, ndo existem de modo independente do mundo
natural, e estdo longe de serem universais e absolutos.

! Bertrand Binoche salienta que, entre HH e a GM, as reflexdes sobre o valor da histéria cedem espago ao
pensamento acerca dos valores na historia. Cf. BINOCHE, Betrand. Do valor da histéria a histéria dos valores.
Cadernos Nietzsche, v. 34, 2014,



Como prudentemente observou Foucault, a genealogia nietzschiana, ao escavar o que
estd por trés, ao procurar a proveniéncia, nao descreve géneses lineares, ndo vai a busca das
primeiras causas ou da origem essencial das coisas. Agir desse modo seria ainda proceder
metafisicamente. Contrapondo-se a explicagbes ndo naturalistas acerca dos processos de
surgimento, Nietzsche vem lembrar & ortodoxia filoséfica que as coisas, os valores, 0s 6rgaos,
as instituicdes, e mesmo o homem, possui uma imensa histéria atras de si, ndo sendo um
percurso teleoldgico, tampouco remontando a um caminho intencionalmente planejado, reto e
livre de cruzamentos.? A pesquisa genealdgica revela, porém, um complexo emaranhado de
poderes e relagdes cambiantes, que em seus exercicios e descontinuidades constituem arranjos
que se mostram férteis a producdo de determinadas configuracGes, ao passo que operam a
mutacdo e o desmoronamento de outras. Nas palavras de Nietzsche:

ndo ha principio mais importante para toda ciéncia histérica do que este, que
com tanto esforgo se conquistou, mas que também deveria estar realmente
conquistado — o de que a causa da génese de uma coisa e a sua utilidade final,
a sua efetiva utilizacdo e inser¢do em um sistema de finalidades, diferem toto
coelo; de que algo existente, que de algum modo chegou a se realizar, é sempre
reinterpretado para novos fins, requisitado de maneira nova, transformado e
redirecionado para uma nova utilidade por um poder que lhe é superior; de
gue todo acontecimento no mundo organico é um subjugar e assenhorar-se, e
todo subjugar e assenhorar-se, € uma nova interpretacdo, um ajuste, no qual o
“sentido” e a “finalidade” anteriores sdo necessariamente obscurecidos e
obliterados. (...) todos os fins, todas as utilidades sdo apenas indicios de que
uma vontade de poder se assenhorou de algo menos poderoso e Ihe imprimiu
o sentido de uma funcéo; (GM, I, 12).

Nessa crucial secdo da obra, o fildsofo expde o principio mais importante constitutivo de seu
procedimento genealdgico, a saber, o da descontinuidade do sentido. Fica posto que sentidos e
valores sdo sempre construidos, impostos, transformados, distorcidos, direcionados pelas forcas
que atuam em contextos especificos. AvaliacOes, interpretacdes, modos de valorar, portanto,
remontam aos poderes, constantemente em disputa, para expandir seu alcance e elevacdo. Os
deslocamentos, mudancgas de propdsito e sentido, sdo explicados em termos de poder; o sentido
é fluido, qualquer sentido foi construido em determinado contexto.®> Com isso, 0 genealogista
evita reduzir o fendbmeno presente aos sentidos e finalidades atuais, mas carrega a consciéncia
de que os mesmos foram impostos, e nessa imposicdo foram obliterados os sentidos e
finalidades precedentes. Assim, a genealogia insiste na historicidade e fluidez dos propositos e
valores, apostando no seu implacavel carater de contingéncia. Valores e sentimentos morais
fazem parte destes processos. Escavar essas procedéncias, recuperar propositos e sentidos,
identificar os poderes em jogo, narrar 0 embaragoso percurso de emergéncia de algo, levando
em conta estes pressupostos, consiste em tracar uma genealogia.

A genealogia nietzschiana ndo tem como fim apenas uma mera reconstrucao historica
dos valores e das coisas, pois se assim fosse, ndo se diferenciaria do trabalho do historiador. A
despeito da historiografia tradicional, o trabalho genealdgico que Nietzsche opera ndo se da
estritamente na diregdo de remontar a historia dos valores morais, ndo objetiva simplesmente

2 “A genealogia é cinzenta; ela ¢ meticulosa e pacientemente documentaria. Trabalha com pergaminhos
embaralhados, riscados, muitas vezes reescritos. (...) para a genealogia, um indispenséavel retardamento: para
assinalar a singularidade dos acontecimentos, fora de qualquer finalidade monétona; espreita-los 14 onde menos
se espera e no que passa por nao ter histéria alguma — os sentimentos, o amor, a consciéncia, os instintos; aprender
seu retorno, ndo absolutamente para tracar a lenta curva de uma evolugdo, mas para reencontrar as diferentes cenas
em que eles desempenharam distintos papéis (...). (FOUCAULT, 2010, p. 261)

3 Sendo assim, mesmo uma narrativa histdrica ou historiogréafica € uma construcdo nesses moldes, inclusive sua
prépria narrativa genealogica, que é consciente de seu carater simbdlico, histérico, perspectivo.



construir hipoteses acerca da proveniéncia dos elementos que compdem nosso mundo moral,
mas seu alcance e sua finalidade s&0 muito mais vastos.* Ele deixa isso bem claro na se¢do 5
do prélogo da obra: “No fundo, interessava-me algo bem mais importante do que resolver
hipoteses, minhas ou alheias, acerca da origem da moral (mais precisamente, iSO me
interessava apenas com vista a um fim para o qual era um meio entre muitos). Para mim tratava-
se do valor da moral”. Portanto, aqui fica explicito que o problema central da obra ndo diz
respeito a origem da moral, mas antes ao seu valor. Descobrir as condi¢fes sob as quais 0s
valores emergiram, se desenvolveram e se modificaram consiste tdo somente em um meio, cujo
fim é um problema de natureza estritamente filosofica, que pode ser formulado do seguinte
modo: qual o valor dos nossos valores morais? Porém, é necessario compreender em que
medida a narrativa genealdgica nietzschiana é capaz de colocar o problema do valor. De que
modo as hipoteses genealdgicas implicam na avaliacdo do valor? Esta é uma tarefa a que o
presente trabalho se propde a elucidar.

Fazer uma avaliacéo do valor, a la Nietzsche, € um empreendimento que destoa do coro
da filosofia convencional,® na medida em que o seu critério ndo diz respeito a veracidade ou
ndo desses valores, nem a sua validade I6gica, tampouco ao seu enquadramento aos principios
de justica e bondade, pois se assim fosse, ele ndo seria um avaliador imparcial®, mas estaria
tomando como referéncia os préprios valores que pretende avaliar, o que significaria, em Gltima
analise, a ruina definitiva de seu projeto.

Se o valor desses valores jamais foi colocado antes como problema, se nunca antes, nos
mais de dois milénios de atividade filosofica, foi sequer cogitado o questionamento acerca do
valor de nossos valores, Nietzsche atribui a si tal tarefa, e declara no prélogo da obra:
“necessitamos de uma critica dos valores morais, 0 proprio valor desses valores devera ser
colocado em questdo”. Essa tarefa exige um cauteloso distanciamento, pois “tudo o0 que é longo
¢ dificil de ver, ver inteiro” (GM, I, 8). Na missdo de ver, da maneira mais clara e ampla
possivel, ele proclama que “o objetivo é percorrer a imensa, longinqua e recondita regido da
moral — da moral que realmente houve, que realmente se viveu — com novas perguntas, com
novos olhos” (GM, proélogo,7). Para colocar o problema a sua maneira, para pensar a questao
moral de modo novo e independente, deve-se inquirir sob seu valor “no sentido da promogao,
utilidade, influéncia fecunda para o homem” (GM, prélogo, 6). Portanto, Nietzsche pretende,
nessa obra, examinar se 0s nossos valores morais tem contribuido para a salude, exuberancia,
elevacdo da vida humana, ou em que medida, antes, tem promovido sua degenerescéncia.
Partindo desse critério, ele pode averiguar o valor do valor, e formular entdo seu diagndstico.

4 Martin Saar defende que a genealogia nietzschiana pode ser pensada como narrativa intensa de emergéncias e
transformagdes de formas de subjetividades relacionadas ao poder, com um modo de explicagdo préprio, cuja
finalidade consiste em provocar autorreflexdo precisamente naqueles leitores acerca dos quais essas mesmas
narrativas se referem. (Cf. SAAR, Martin. (2008) Understanding Genealogy: History, Power, and the Self. Journal
of the Philosophy of History 2 (2): 295 —314.)

5 “Tdo logo se ocuparam da moral como ciéncia, os filésofos todos exigiram de si, com uma seriedade tesa, de
fazer rir, algo muito mais elevado, mais pretensioso, mais solene: eles desejaram a fundamentagcdo da moral — e
cada filosofo acreditou ter até agora fundamentado a moral; a moral mesma, porém, era tida como “dada”.” (ABM,
186).

6 E importante sublinhar que deve-se ter cautela aqui na compreensdo do termo imparcialidade. O proprio filésofo
declara sua antipatia pelo conceito, na medida em que sustenta um posicionamento perspectivista, e se mostra
cético emralacdo a olhares que se dizem “imparciais”, alheios as influéncias correspondentes ao contexto historico,
cultural, afetivo de uma pessoa. Entretanto, com imparcialidade aqui, almeja-se caracterizar a tomada de distancia
que Nietzsche executa em relacdo a moral vigente em seu tempo. O filésofo procura se afastar dos valores morais
norteadores do cendrio cultural ocidental, na tentativa de os ver com mais clareza. Evita deixar-se “seduzir pela
Circe”. Nietzsche empreende uma descri¢do extra-moral da moral. Essa atitude, ele considera que muitos dos
filésofos — Platdo, Kant, Schopenhauer, por exemplo - ndo foram capazes, mas falavam ja absolutamente
seduzidos, pressupondo o inviolavel valor e estima dos valores morais.



Ainda no prélogo da GM, nosso filésofo-genealogista ja fornece a sugestéo de que talvez
a moral seja culpada “de que jamais se alcangasse o supremo brilho e poténcia do tipo homem?”,
de modo que precisamente esta “seria o perigo entre os perigos” (idem). Por ai fica claro que,
na perspectiva nietzschiana, os valores morais possuem um peso imensamente significativo na
vida humana, e se mostram determinantes em varios aspectos, inclusive na propria compreensao
do que ¢ o homem. Considerando que as interpretagcdes e os sentidos sdo apenas “indicios de
que uma vontade de poder se assenhorou de algo menos poderoso e Ihe imprimiu o sentido de
uma fungéo”, entdo operar a genealogia da moral significa também desvendar quais os poderes
que atuam por tras dos valores morais. Na medida em que a moral se mostra determinante na
orientacdo da conduta humana, até mesmo na constituicdo de uma interpretacdo sobre o homem,
entdo esse empreendimento genealdgico vai ainda mais fundo, e € capaz de escavar e mostrar
o proprio processo de hominizagdo, ou seja, de como o bicho homem se tornou “o homem”.
Nesse sentido, a genealogia nietzschiana faz muito mais do que a denuncia da contingéncia de
nossos valores morais, ela resgata as condi¢cBes que tornaram possiveis a producdo de
determinado tipo de homem, ela vai atras dos focos de emergéncia dos tracos que véo delinear,
posteriormente, 0 homem moderno.

As leis morais, nessa logica, se configuram como um poder doador de forma e
significado para o bicho homem, a tirania das leis morais atuou no processo de disciplinamento
do homem. Portanto, fazer uma genealogia da moral também diz respeito a ir atras do longo
processo de construgédo do “o homem”; tem o alcance de compreender e denunciar quais foram
0s poderes que o constituiram e determinaram, em quais contextos, e visando a quais fins.

Entdo, se a execucdo da tarefa de mostrar que os valores mais prezados e respeitados
sdo acidentais e casualmente produzidos pode ser polémica, levar a cabo a ideia de que “o
homem”, assim como os valores, os 0rgaos, as instituigdes, também foi construido, de modo
igualmente contingente, fortuito e acidental, inclusive com mecanismos cruéis e violentos, se
revela, antes de qualquer coisa, uma empresa extremamente polémica. Desde HH, ele denuncia
como defeito hereditario dos filésofos imaginar “o homem como uma aeterna veritas, como
uma constante em todo redemoinho, uma medida segura das coisas. (...) N&do querem aprender
que o homem veio a ser” (HH, 2). Assim, uma das teses fundamentais que esta implicita na
GM, a qual essa se empenha por defender, diz respeito ao fato de 0 homem néo possuir uma
esséncia imutavel, eterna, de natureza divina e inabalavel.”

Fica explicito j& no prélogo da GM que Nietzsche vai se insurgir de modo radical contra
a moralidade vigente, fazendo-a severas acusa¢fes. Como foi mencionado acima, ele sugere
que nossos valores morais mais elevados provavelmente sejam os responsaveis de que “jamais
se alcancasse o supremo brilho e poténcia do tipo homem”. Na se¢do 5, sobre a moral da
compaixdo, como denomina a moral cristd, ele declara também: “Precisamente nisso enxerguei
0 grande perigo para a humanidade, sua mais sublime seducéo e tentagcdo — a que? ao nada? —
precisamente nisso enxerguei 0 comeco do fim, o ponto morto, o cansago que olha para trés, a
vontade que se volta contra a vida, a ultima doenca, anunciando-se terna ¢ melancolica” (GM,
prologo, 5). Ora, aqui nos deparamos, talvez, com a ousadia ainda mais aguda cometida por
Nietzsche nesse escrito polémico, pois ele acusa nossa moral de ser responsavel pela
degenerescéncia e adoecimento do tipo homem.

O problema que move o presente trabalho encontra-se justamente no contundente
diagnostico que nosso filésofo-genealogista dispde, com tanta veeméncia, aos valores morais.
Por que exatamente Nietzsche enxerga nos valores morais que fundamentam o mundo ocidental
moderno “o perigo entre os perigos”? Por quais razdes ele os declara como sendo o entrave, a
decadéncia, a doenca? De que maneira o filosofo pde em questdo o elevado valor dos valores?

7“No homem estéo unidos criador e criatura: no homem ha matéria, fragmento, abundéncia, lodo, argila, absurdo,
caos; mas no homem ha também criador, escultor, dureza de martelo, deus-espectador e sétimo dia” (ABM, 225).



A fim de elucidar isso, pretendemos percorrer toda a genealogia nietzschiana, passando pelos
trés ensaios que a compde, e dedicando, respectivamente, um capitulo para tratar cada ensaio.

No capitulo primeiro temos por pretensdo expor a concepcao nietzschiana acerca da
emergéncia dos valores de “bem” ¢ “mal”, que representam os alicerces sob 0s quais 0s juizos
morais se edificaram na cultura ocidental. Percorrendo o primeiro ensaio da GM, almejamos
resgatar o contexto de surgimento daquilo que Nietzsche vai denominar moral do
ressentimento, e mostrar, por esse caminho, que a moral que vigora no ocidente tem suas raizes
em um modelo de homem fraco, ressentido e impotente. Segundo a hipdtese nietzschiana, s&o
0s sentimentos de impoténcia, édio e ressentimento que ao florescerem em uma determinada
estirpe, vdo fundamentar os juizos de valor morais do mundo ocidental, assim como fic¢bes
metafisicas e a no¢cdo moderna de sujeito.

No segundo capitulo almejamos demonstrar a perspectiva nietzschiana acerca do
processo de desenvolvimento da “culpa” e da “ma consciéncia” no homem. A partir do segundo
ensaio da GM, temos como meta expor a maneira COmo esses sentimentos emergiram e se
consolidaram na cultura, e de que modo atuaram no homem. Para que se compreenda isso, faz-
se necessario recorrer a0 modo como se deu 0 imenso processo de socializacdo e domesticacdo
do homem, que segundo Nietzsche, foi determinante em varios aspectos.

Em nosso terceiro capitulo iremos analisar a terceira parte da obra, a qual Nietzsche
intitula com a pergunta “o que significam ideais ascéticos?” Pretendemos mostrar como o
filésofo compreende tais ideais, e a razdo pela qual, segundo ele, estes se fazem presentes de
modo tdo intenso na historia da humanidade. Nosso fildsofo detecta, na interpretacdo da vida
operada pelo sacerdote ascético, 0 modelo de interpretacdo que se constituira como hegemdnica
do modo como o homem ocidental compreende e valora a existéncia e a si proprio. No entanto,
deve ser examinado em que medida a valoracdo sacerdotal eleva ou obstrui a salde e
exuberancia vital. Almejamos também nesse capitulo, elucidar a critica que Nietzsche destina
a Schopenhauer, tendo em vista que o autor de O Mundo como Vontade e como Representacao
é um dos principais adversarios o qual a genealogia nietzschiana busca atingir.?

Cabe também salientar que o presente trabalho ndo possui propriamente a finalidade de
inaugurar uma interpretagdo, plenamente independente e inovadora acerca da Genealogia da
Moral de Nietzsche; tampouco almeja-se aqui, a partir do pensamento nietzschiano, levar a
cabo a tarefa de erguer uma filosofia prépria e original, de carater estritamente autoral. Antes
se pretende uma leitura imanente da obra, através de consideragcfes acerca de seus principais
conceitos e argumentos, abordando alguns de seus problemas e desafios, a fim de tornar a
mesma mais clara e palatavel.

8 “Para mim,tratava-se do valor da moral — e nisso eu tinha de me defrontar sobretudo com o meu grande mestre
Schopenhauer, ao qual aquele livro, a paixd0 e a secreta oposicdo daquele livro se dirigem, como a um
contemporaneo ( - também ele era um “escrito polémico™)” (GM, prélogo, 5).



CAPITULO |
UMA MORAL DE SENHORES E UMA MORAL DE ESCRAVOS



RESUMO

No capitulo primeiro temos por pretensdo expor a concep¢ao nietzschiana acerca da emergéncia
dos valores de “bem” e “mal”, que representam os alicerces sob os quais os juizos morais se
edificaram na cultura ocidental. Percorrendo o primeiro ensaio da GM, almejamos resgatar o
contexto de surgimento daquilo que Nietzsche vai denominar moral do ressentimento, e
mostrar, por esse caminho, que a moral que vigora no ocidente tem suas raizes em um modelo
de homem fraco, ressentido e impotente. Segundo a hipdtese nietzschiana, sdo o0s sentimentos
de impoténcia, 6dio e ressentimento que ao florescerem em uma determinada estirpe, védo
fundamentar os juizos de valor morais do mundo ocidental, assim como ficgdes metafisicas e a
nocdo moderna de sujeito.

Palavras-chave: Bom. Mal. Genealogia.



ABSTRACT

In the first chapter we intend to expose the Nietzschean conception of the emergence of the
values of "good" and "evil", which represent the foundations on which moral judgments were
built in Western culture. Going through GM's first essay, we aim to rescue the context of the
emergence of what Nietzsche will call resentment morality, and to show, by this way, that the
morality that is in force in the West has its roots in a weak, resentful and impotent man.
According to the Nietzschean hypothesis, it is the feelings of impotence, hatred and resentment
that, when they flourish in a particular strain, will base the moral value judgments of the
Western world, as well as metaphysical fictions and the modern notion of subject.

Key words: Good. Evil. Genealogy.



1.1 Introducéo

Para ser capaz de executar a avalia¢do do valor do valor, como pretende nosso fildsofo-
genealogista, ele tem a consciéncia de que antes, precisa operar um mapeamento, uma listagem,
se submeter ao trabalho de identificacdo dos valores que constituiram e se consolidaram na
cultura ocidental, compreender com clareza os valores que alicercam 0s juizos no mundo
moderno. Para ser possivel avaliar ele necessita antes descobrir a imensa regido de nosso mundo
de conceitos e valores morais. Essa inclusive é uma critica que ele faz aos filésofos da moral
de todos os tempos: eles preocupam-se e desejam insistentemente a fundamentacéo da moral,
sem antes inquietarem-se com as questdes relacionadas a proveniéncia e historia dos valores.
Em ABM, 186, ele declara que o que se faz necessario, antes de tudo, consiste na “reunido de
material, formulac&o e ordenamento conceitual de um imenso dominio de delicadas diferengas
e sentimentos de valor que vivem, crescem, procriam e morrem (...) como prepara¢do para uma
tipologia da moral.”

Os tradicionais filosofos da moral que o antecederam, entretanto, com a auséncia de
espirito histérico que lhes é caracteristica, e a atengdo concentrada no problema da
fundamentacdo, ndo se atém a importancia desta tarefa, ficando geralmente imersos na
“moralidade de seu ambiente, de sua classe, de sua Igreja, do espirito de sua época, de seu clima
e seu lugar” (ABM, 168). Nietzsche reclama que falta neles a curiosidade, a suspeita acerca da
moral vigente.

Na terceira secdo do prélogo da GM o autor declara que desde quando era um garoto de
apenas 13 anos de idade ja o perseguia o problema da origem do bem e do mal. A solucédo
provisoria que encontrou entdo foi atribuindo sua origem ao divino. N&o tardou, porém, para
que aprendesse a deixar de buscar a origem dos valores “por trds do mundo”. Ele narra que
com alguma educacdo histérica e filologica, e ainda um particular talento em questfes
psicoldgicas, o problema se reconfigurou, e ele passou a indagar sob quais condi¢cées 0 homem
inventou para si os valores de “bom” e “mal”. Ou seja, recorrendo ao auxilio da historia, da
filologia, da psicologia, ele se dé conta de que os valores, mesmo aqueles tidos como inviolaveis
e acima de qualquer questionamento, ndo possuem uma origem superior, distinta, inabalavel,
mas séo gerados, emergem, em determinados contextos, a partir das necessidades e interesses
humanos. Recuperar, portanto, esses contextos de aparecimento dos valores morais, assim
como os sentimentos que estdo por tras de suas manifestacdes, é tarefa a que ele se propde em
sua genealogia.

“Bom” e “mau” sdo dois valores paradigmaticos do mundo moral; eles, por milénios,
arquitetam os juizos de modo geral. No primeiro ensaio que compde a GM Nietzsche esta
preocupado em identificar em que condi¢des o valor ‘bom’, assim como seu oposto, ‘mau’,
emergiram na cultura e como se sustentaram e ganharam expressao e forga, tornando-se dois
juizos de valor de enorme peso e determinacao no contexto cultural do ocidente.

Em sua reunido de material, na tentativa de “tornar evidentes as configura¢des mais
assiduas e sempre recorrentes” °, Nietzsche identifica e delineia duas tipologias basicas, a partir
das quais se desenvolvem e se assentam as concep¢des valorativas. O titulo que carrega o
primeiro ensaio da obra - “Bom e Mau”, “Bom e Ruim”, alude justamente a essas duas
tipologias paradigmaticas, por meio das quais se torna possivel ter uma visdo geral do longo
processo de emergéncia e transformacéo desses valores.

No capitulo que se segue, sera necessario esclarecer como o filésofo chega a hipotese
caracteriologica dessas duas tipologias basicas. Cabe também a tarefa de elucidar a distingdo
de ambos 0s tipos, e de suas respectivas caracteristicas constitutivas. A partir disso, abrir-se-a
0 caminho para refletir sobre as implicagdes de ambos na constituicdo do homem moderno.

® ABM, 186.
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Outra questdo digna de atencdo diz respeito a0 modo como Nietzsche trata ambas as
perspectivas morais. Em sua analise critica, estaria o filosofo engajado em defender um dos
lados, ao passo que tem por pretensdo atacar e desqualificar o outro? Quais sdo os interesses do
genealogista em seu trato com os dois tipos morais? O que ele espera com sua anélisecritica?

Essas questdes e seus desdobramentos sdo basicamente o pano de fundo deste capitulo
inicial, das quais se espera conseguir dar conta. Embora o primeiro ensaio da GM nao seja
extenso, sendo composto apenas de 17 breves se¢des, ndo significa que o que € dito nelas seja
répida e facilmente compreensivel, mas antes sdo constituidas por uma vastiddo de questdes
filoséficas. Como ele mesmo declara em anotagdes preliminares para o terceiro capitulo de seu
Ecce Homo: “Eu sou breve: meus leitores mesmos devem fazer-se extensos, volumosos, para
trazer a tona e juntar tudo o que foi por mim pensado, e pensado até o fundo.”*°

1.2 Os Genealogistas e Psicologos da Moral Ingleses

Se Nietzsche acusa os fil6sofos da moral de ficarem presos aos valores de seu tempo e
contexto cultural, o que ele teria a dizer dos pensadores que se aventuraram a resgatar a historia
da moralidade? Como ele avalia os historiadores da moral de seu tempo?

J& no prélogo da GM, nosso filésofo faz mencgéo ao livro de seu muito conhecido Paul
Rée, intitulado A origem das impressdes morais, de 1877. Ele confessa que talvez jamais tenha
lido algo a que tivesse recusado com tanta veeméncia, “sentenga por sentenca, conclusao por
conclusdo”.!! Foi a intensidade dessa recusa, dessa oposi¢do, que o motivou para que ele
divulgasse suas proprias hipoteses acerca do surgimento de nossas impressdes e sentimentos
morais.!? Por isso, ja se pode deduzir que Rée serd um dos interlocutores da genealogia
nietzschiana.

Ele inicia o primeiro ensaio da GM , de imediato, afirmando que apenas os psicélogos
ingleses — fazendo mencdo a tradicdo dos utilitaristas ingleses, e principalmente a Rée, que
ironicamente ndo era inglés — fizeram até entdo tentativas de reconstituir a génese da moral.
Rée, em sua tentativa de resgatar a origem do conceito “bom”, especula que a principio as agdes
ndo egoistas foram consideradas boas por aqueles que eram beneficiados por elas, eram tidas
como superiores por conta de sua utilidade. Com o tempo e o costume de julgar boas as acdes
ndo egoistas, foi esquecida sua origem, que esta relacionada a utilidade, e estas passaram a ser
sentidas como, verdadeiramente, boas, como se fossem algo bom em si.

Nietzsche adverte, porém, gque a esses historiadores da moral falta o espirito historico e
por isso, acusa-os de pensarem de maneira essencialmente a-histérica, “como ¢ velho costume
entre os filosofos” (GM, I, 2). N&o respeitam o principio historico basico da descontinuidade,
indispensavel ao procedimento genealdgico, mas a partir do sentido atual do conceito “bom”
guerem deduzir hipéteses acerca da sua génese. Eles ndo entendem que a causa da génese de
uma coisa e sua utilidade final, diferem totalmente. Pelo mero fato de atualmente o juizo bom
estar relacionado a ac¢des altruistas ndo significa que esse valor, em seus comecos, tenha relacéo
com esse tipo de ac¢io.'?

OPODACH, E. Friedrich Nietzsches Werke des Zusammenbruchs, Heidelberg, Rothe Verlag, 1961. p. , 251-52.
11 Cf. GM, prélogo, 4.

2 Na mesma secdo ele deixa claro que ndo é na GM que ele exibe pela primeira vez suas hipdteses acerca da
emergéncia da moralidade, nem a primeira vez que dialoga com as hip6teses de Rée, mas ja o havia feito de modo
breve e esparso em obras anteriores, como HH, A, ABM.

I3E digno de destaque que Nietzsche, nem sempre se contrapds a hipotese utilitarista em suas reflexdes acerca do

surgimento dos valores, mas antes, em HH, ele partilhava da mesma tese. Na obra de 1878, estando imerso na
proposta de levar a cabo uma filosofia histérica, ele tem o utilitarismo como um importante mecanismo
explanatério, que contribui de modo eficaz na explicacdo da proveniéncia dos valores morais. Nos escritos
posteriores a essa obra, no entanto, nosso filésofo comeca a olhar com suspeita a tese utilitarista como modelo de
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Nosso filésofo também considera que, além dessa hipotese acerca da origem do valor
“bom” ser historicamente insustentavel, ela também sofre de um contra-senso psicologico.
Como se poderia haver esquecido que a causa da aprovacdo de acGes ndo egoistas reside na
utilidade, se essa utilidade tem sido sempre enfatizada? Ao invés de ser esquecida, esta causa
deveria firmar-se mais na consciéncia, tornar-se mais clara, argumenta ele.

Nietzsche rejeita, portanto, a hipotese de Rée por ser historicamente implausivel e
considerar que a mesma sofre de um grave contrassenso psicologico. Valendo-se de seu modo
genealdgico de proceder e contando com anélises etimoldgicas e psicoldgicas, ele exibe sua
hipdtese prdpria acerca da emergéncia dos valores de “bom” e “mau”, que remontam a relacdes
de poder entre classes sociais distintas em um passado muito remoto. A partir dessas antigas
relacGes, o filésofo caracteriza dois tipos basicos, que serdo determinantes no desenrolar do
processo de proveniéncia dos valores morais. E importante salientar que nosso filsofo utiliza
0 tipo como um recurso explanatério para caracterizar determinado modo de vida com um perfil
psicoldgico especifico. O tipo permite comunicar tragos afetivos, fisioldgicos, sociais, morais,
gue tomando a forma de uma caricatura, tem a funcéo de tornar visivel determinado modo de
ser. As vezes, Nietzsche recorre a figuras historicas como modelo na composigao de seus tipos,
como € o caso do tipo Jesus, ou do tipo Napoledo, que lhes serve “como forte lente de aumento
com que se pode tornar visivel um estado de miséria geral” (EH, Por que sou tdo sébio, 7), ou
antes um estado de exuberancia e saude. Como prudentemente destaca Paschoal

Se do ponto de vista de sua criagdo, um tipo equivale a uma obra de arte, do
ponto de vista de sua utilizacdo ele corresponde a uma semiética, um modo de
comunicagdo que momentaneamente estabiliza um fenémeno, por si fluido,
com o intuito de facilitar sua compreensdo. Contudo, mesmo podendo ser
utilizado assim, como uma “formula”, ele ndo remete a qualquer “lei” no
sentido que duraria para além do instante que caracteriza o proprio fenémeno
gue ele exprime. (PASCHOAL, 2014, p. 133)

Cabe agora a tarefa de explicitar e diferenciar os dois tipos que nosso filosofo-genealogista
considera decisivos no processo de constituicdo dos valores morais que compdem o cenario
cultural ocidental. Ele declara que na perambulacdo pelas muitas morais que dominaram e
dominam na Terra, encontrou dois modos de valoracdo basicos: uma moral de senhores e uma
moral de escravos.!*

1.3 O Tipo Nobre

Insurgindo-se contra essa hipdtese que atribui a origem do conceito “bom™ a agdes ndo
egoistas, Nietzsche sustenta que foram os poderosos, os nobres, 0s “superiores em posi¢ao €
pensamento, que sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou seja, de primeira
ordem, em oposicéo a tudo o que era baixo, de pensamento baixo, vulgar e plebeu” (GM, I, 2).
Analisando o modo como o conceito “bom’ aparece nas antigas linguas, em sociedades

explicacéo acerca do surgimento dos valores. No aforismo 37 de Aurora ele declara que “quando se demonstra a
grande utilidade de uma coisa, ndo se deu um passo na explicacdo da origem dela”. A partir de entdo, Nietzsche
vai rejeitando, aos poucos, a ideia que antes funcionava como a bussola de seu filosofar histdrico, a saber, que os
valores possuiam sua origem na utilidade. Apenas ao elaborar sua ideia de genealogia, entretanto, € que ele formula
uma critica mais solida ao modelo de explicacéo utilitarista. Bertrand Binoche postula que essa critica operada por
Nietzsche é também e principalmente, uma autocritica — ele mesmo se valia da ideia de utilidade, e agora, com o
pensamento genealdgico, se desembaraca do prdprio utilitarismo. (Cf. BINOCHE, Bertrand. Do valor da histdria
a historia dos valores. Cad. Nietzsche, Sdo Paulo, n. 34 - vol. |, 2014.)

14 Cf. ABM, 260.
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aristocraticas, ele descobre que seu sentido, inicialmente, nada tinha a ver com a¢6es ndo
egoistas.

Essas sociedades aristocraticas, nas quais preponderavam grandes diferencas socio-
econémicas, eram dominadas por poderosas e robustas aristocracias, que mantinham constantes
relagOes de tensdo e disputa — ele chega a utilizar como exemplo a nobreza romana, arabe,
germanica, japonesa, herdis homericos, vikings escandinavos, a Franga pré-revolucionéria, as
provengais dos “poetas cavaleiros”, a polis grega classica, a Veneza da renascenca.’® Nessas
culturas, sociedades, grupos, ha rigidas e profundas hierarquias, castas e estirpes antagonicas,
as diferencas de valor entre homens sdo veementemente marcadas. A hipotese de nosso filésofo
é gue justamente no seio dessas aristocracias, das estirpes nobres, brota determinado tipo,
constituem-se sentimentos, necessidades, tragos psicoldgicos caracteristicos, que serdo
determinantes na proveniéncia dos valores morais, 0s quais o filésofo vai designar como moral
nobre.

Os nobres, movidos pelo sentimento de soberania, sentindo-se destacados, superiores,
elevados, “tomaram para si o direito de criar valores, cunhar nomes para os valores” (GM, I, 2).
A criacdo surge, entdo, para expressar, exaltar, louvar, essa soberania, essa elevacdo, para
demarcar essa distin¢do. Nietzsche sustenta que é o pathos da distéancia que esta por tras da
criagédo de valores nobres. Esse pathos consiste no sentimento, na crenga de que 0 modo de vida
que se possui € distinto, € elevado, se distancia do comum. O pathos da distancia é um sentir-
se especial, privilegiado, destacado do gregario, do ordinario, do vulgar. Esse nasce da diferenca
entre classes, do olhar de cima para baixo das classes dominantes sobre seus suditos, do
exercicio do comando, da necessidade do senhor de se manter afastado e acima.'®

Em um célebre aforismo de ABM!’ Nietzsche destaca que o pathos da distancia é
extremamente importante, porque através dele, com o desejo e a necessidade de se afastar, de
tomar distancia da maioria, advém a possibilidade de elevacgéo e autossuperacdo do homem.

Sem o pathos da distancia (...), ndo poderia nascer aquele outro pathos mais
misterioso, o desejo de sempre aumentar a distancia no interior da prépria
alma, a elaboracdo de estados sempre mais elevados, mais raros, remotos,
amplos, abrangentes, em suma, a elevacdo do tipo “homem”, a continua
“autossuperag¢do do homem”. (ABM, 257)

Tomados entdo por esse pathos, por esse distanciamento, uma elevada estirpe senhorial cunhou
o conceito “bom” para designar a si e a seus atos. Esse sentimento de nobreza, de elevagao,
portanto estd na raiz do valor “bom”. Do mesmo modo, posteriormente, 0s senhores criam o
conceito “ruim” para designar aquilo que ¢ inferior, baixo, comum, mediocre. E nessa relago,
portanto, de uma elevada estirpe com uma baixa, plebeia, que esta o foco de emergéncia da
oposi¢ao entre “bom” e “ruim”.

Nosso genealogista chega a declarar que o direito senhorial de dar nomes vai tao longe,
que é possivel atribuir a propria proveniéncia da linguagem como expressdo de poder dos
senhores: “eles dizem “isto € isto”, marcam cada coisa e acontecimento com um som, como
que se apropriando assim das coisas” (GM, I, 2). Aos senhores, portanto, aos que séo capazes
de tomar distancia, cabe a liberdade criativa, criadora, inovadora. De sua elevacédo eles criam
valores, para expressar sua bem-aventuranca, sua notoriedade, seu privilégio. Cheios de paixao
e autorreveréncia, postulam “noés, os nobres, os bons, os belos, os felizes!” (GM, I, 10).

15 0s exemplos mencionados aparecem em GM, |, 11; ABM 258, 260, 262.

18 Cf. ABM, 257.

17 E importante lembrar que ABM, publicada em 1886, é a obra que precede a GM, escrita em 1887, e que, a
principio, a GM foi pensada por Nietzsche como um complemento e clarificacdo de ABM.
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Nas palavras ¢ raizes que designam o “bom” transparecem nuangas que dizem muito
das razdes pelas quais 0s nobres se sentiam homens de categoria superior. Nietzsche enfatiza
que, apesar deles, no mais das vezes, utilizarem esse conceito para distinguir a si conforme sua
superioridade no poder, 0 que mais 0 interessa € 0 uso desse conceito para designar tracos
tipicos do carater.'® Nosso fildsofo quer trazer a tona, descobrir, quais sio os sentimentos, as
crengas, as caracteristicas psicoldgicas, e mesmo fisioldgicas que imperam e sdo aludidas por
esse conceito. Se as diferencas de classe sdo elementos centrais na explicacdo da proveniéncia
de nossos valores morais, ¢ importante destacar que, os tipos “senhor” e “escravo” a que o
filésofo aleméo tantas vezes se refere como paradigmas morais, devem ser compreendidos no
sentido psicoldgico, demarcam uma distingdo psicoldgica e de atitudes morais, que sera crucial.
Esses conceitos ndo dizem respeito apenas a posicdes de classe econdmica e social, mas se
referem principalmente a maneiras de ser e pensar, ndo se reduzindo a individuos historicos.

O filésofo alemao revela que a indicacdo do caminho certo lhe foi dado pela etimologia,
nesse percurso foi profundamente relevante sua educacdo filol6gica. Ao se lancar em tal exame,
inquirindo acerca do significado da palavra bom em diversas linguas antigas, mesmo arcaicas,
ele descobre uma transformacéo conceitual comum:

EEANTY

Em toda parte, “nobre”, “aristocratico”, no sentido social, € o conceito basico
a partir do qual necessariamente se desenvolveu “bom” no sentido de
“espiritualmente nobre”, “aristocratico”, de “espiritualmente bem-nascido”,
“espiritualmente privilegiado”: um desenvolvimento que sempre corre
paralelo aquele outro que faz “plebeu”, “comum”, “baixo” transmutar-se

finalmente em “ruim” (GM, |, 4).

Esse percurso genérico € identificado no desenvolvimento de vérias linguas diferentes. A partir
da interpretacdo de termos de linguas antigas como o grego, o latim, o gaélico, e mesmo de
andlises etimoldgicas de termos alemaes, nosso filosofo identifica o conceito “bom” associado
a “nobre”, “superior”, “guerreiro”, “divino”, “belo”, nisso consistia a bondade, declara ele.
Assim como fornece varios exemplos em que o termo “ruim”, inicialmente, tem relagdo com
“pobre”, “simples”, “comum”, “vulgar”, “covarde”, “mentiroso”, “feio”, “timido”, “plebeu”.

Para exemplificar, ele interpreta o bonus, do latim, como “o guerreiro”, o homem de
disputa, o que é capaz de sustentar a tensdo, 0 homem de dissensdo — na Roma antiga assim se
constituia a bondade de um homem.!® O termo grego é06A6¢ que denota “bom”, “nobre”,
segundo a interpretacdo nietzschiana, em sua raiz, tem relagcdo com “o veraz”, com “aquele que
¢”. Nosso genealogista demonstra também que o termo alemao schlecht [ruim] tem um acirrado
grau de parentesco com schlicht [simples], que originalmente era utilizado para designar o
homem comum, simples, 0 que ndo era nobre. Na se¢do 5 do primeiro ensaio da GM, ele exibe
ainda alguns outros exemplos que corroboram sua hipotese genealdgica.

Essas andlises etimolodgicas e interpretacdes filologicas indicam, portanto, que “o
conceito denotador de preeminéncia politica sempre resulta em um conceito de preeminéncia
espiritual” (GM, |, 6), ou seja, a genealogia aponta que as relacdes de poder politico-sociais se
transpdem para o mundo espiritual, para o @mbito psicologico, moral; € nesse mundo que
Nietzsche esta interessado, nos modos de ser, nos estados de espirito, na interioridade que
resulta da tensdo dessas relacdes de poder.

No interior de uma estirpe dominante que se torna consciente de sua diferenga em
relacdo aos dominados, cunha-se o conceito de bom para distinguir da maioria os seus “estados

de alma elevados e orgulhosos” (ABM, 260). S&o esses estados que determinam a hierarquia.?°

18Cf.GM, I, 5.
¥ Cf.GM, I, 5.
20 Cf. ABM 260.
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E importante destacar, portanto, que o sentir-se superior e elevado do nobre n3o se deve apenas
por seu privilégio socioecondmico, mas, sobretudo, a esses “estados de alma”. “O homem nobre
afasta de si 0s seres nos quais se exprime o contrario desses estados de elevacéo e orgulho: ele
os despreza” (idem). Assim como cria o conceito “bom” para se distinguir e autoelevar,
posteriormente cria o conceito “ruim” para designar aquilo que ¢ desprezivel, que nao ¢ digno
de apreco, de atengdo, de reveréncia. O “ruim” ¢ apenas o ordinario, o vulgar, o mediocre, o
mentiroso, o fraco. Quando o nobre busca seu oposto (0 ndo nobre) é apenas no sentido de se
regozijar mais com sua superioridade, para dizer sim a si com maior jubilo. Ele despreza, ndo
reconhece, ndo da atencdo a outra esfera, do povo baixo. Utiliza-se de expressdes como
“infeliz”, “lamentéavel”, “misero”, “sofredor”, “deploravel”, “desgragado”, “infortunado” para
se referir ao “ruim”. Esse conceito serve para desprezar o covarde, o medroso, o0 mesquinho, o
mentiroso, 0 que despreza a si mesmo.

Posto que o locus da avaliagdo que distingue o homem nobre do comum séo aspectos
de seu carater, tracos e disposi¢fes da sua personalidade, cabe trazer a tona quais sdo esses
tracos, de acordo com a avaliacdo da nobreza. Talvez sua caracteristica mais marcante seja a
autorreveréncia, a autoestima que nutrem por si mesmos. Nietzsche sublinha, diversas vezes,
que o nobre possui a grande paixao por si, a fé e confianga em si mesmo. N&o obstante, sua
moral € uma espécie de glorificacdo de si mesmo. Ele carrega a sensacdo de plenitude, de
transbordamento, de riqueza, a felicidade da tensdo elevada. Por conta dessa fé em si mesmo,
0 homem dessa moral se sente como o determinador e o criador de valores, Nietzsche chega a
afirmar que é ele quem empresta honra as coisas.?

Em ABM 261, o fil6sofo adverte que ndo se deve confundir, porém, o orgulho do homem
nobre com a vaidade, que segundo ele, é o oposto daquele orgulho tipico dos que se sabiam
privilegiados. O vaidoso ¢é aquele que busca despertar nos outros uma opinido boa de si, que
geralmente ele mesmo ndo tem. Alegra-se de cada opinido boa que ouve sobre si, assim como
sofre de cada opinido ruim, porque ele se submete a ambas, por um antigo instinto de submissao,
se sente submetido a elas. Por isso, Nietzsche declara que a vaidade é um atavismo, uma
caracteristica herdada de escravos, que se prostram as opinides alheias, que ndo possuem 0
impeto de, por si, se arrogar um valor, pensar bem de si. O nobre por sua vez, sempre teve
dificuldade para compreender a vaidade. Parece-lhe de muito mau gosto, de pouco respeito por
si mesmo “imaginar seres que buscam criar de si uma opinido boa que eles mesmos ndo tém, e
que passam a crer posteriormente nessa boa opiniao” (ABM, 261). O homem nobre, 0 que possui
a grande fé em si, 0 que se sabe distinto e elevado, ndo se submete aos juizos alheios nem déa
importancia aos valores e opinides correntes, mas o auténtico direito senhorial € criar valores.
O senhor s6 por si se arroga um valor, s6 leva a sério aquilo que ele proprio pensa, sente e
acredita acerca de si mesmo, independente da maioria.

Esses homens nobres, de acordo com nosso filésofo, possuem um modo de vida ativo,
robusto, vigoroso, ndo sabem separar a felicidade da acdo, da aventura, do esbanjamento. Os
juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos sdo constituidos a partir de uma boa constituicdo
fisica, de uma saude transbordante, de atividades que Ihes sdo propicias, como a guerra, a
aventura, a caca, a danca; sdo afeitos a atividades esbanjadoras, intensas, livres. Em seu modo
de vida esta presente a precipitacdo, a imprudéncia, a impulsividade exaltada, a veneragéo, a
inteireza na cOlera e no amor. Sua arte é a da veneragdo, Nietzsche declara que em venerar séo
intensos e inventivos.

Com seus iguais, esses homens nobres praticam, de modo intenso, a amizade, a longa
gratiddo, a retribuicdo. Nietzsche sublinha que o homem nobre também ajuda o infeliz, s6 que
ndo por compaixdo, mas pela abundéncia de poder, pela vontade de compartilhar, de presentear,
de dar. Também somente com seus iguais eles praticam a longa vinganca, e mesmo o cultivo

21 Cf. ABM, 260.
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de inimigos, para escoar os afetos da agressividade, da inveja, da petulancia, e para poder ser
bom amigo de seus amigos.?? Essa, inclusive, € uma caracteristica importante das estirpes
senhoriais, s0 sdo capazes de conceber um inimigo que esteja a sua altura, um inimigo o qual
possam reverenciar. “Ele reclama para si seu inimigo como uma distin¢do, ele ndo suporta
inimigo que ndo aquele no qual nada existe a desprezar e muito a venerar!” (GM, |, 10)

A genealogia da nobreza revela ainda que, os nobres, a estirpe senhorial, que no seio
dos costumes e das relacdes entre si, se mostram tdo refinados, cheios de autocontrole,
delicadeza, lealdade, amizade, quando agem fora de suas cercanias sociais, no estrangeiro, eles
sdo como animais de rapina, descarregam livremente seus impulsos contidos pelo cerceamento
social, espalhando violéncia e terror por toda a parte, com uma inocéncia e crueldade
tipicamente animais. O filésofo postula que essas caracteristicas sdo facilmente identificaveis
na raiz de todas as ragas nobres, essa necessidade de desafogo, de libertar o animal contido
pelos costumes. Fora da comunidade onde vivem, extravasam seus impulsos agressivos e
violentos, cometendo um sem nimero de espolios,

retornam a inocente consciéncia dos animais de rapina, como jubilosos
monstros que deixam atras de si, com &nimo elevado e equilibrio interior, uma
sucessdo horrenda de assassinios, incéndios, violagdes, e torturas, como se
tudo nédo passasse de brincadeira de estudantes, convencidos de que mais uma
vez 0s poetas terdo muito para cantar e louvar (idem).

Ele destaca que a nogdo de “barbaro” foi deixada pelas estirpes senhoriais, com seus atos
bestiais e sanguinarios. Na nobreza romana, arabe, germanica, japonesa, nos vikings e herois
homeéricos, hé inclusive o orgulho disso, como pode ser observado na famosa oragédo fUnebre
de Péricles, que Nietzsche faz questdo de citar.?

Levando um modo de vida exaltado, impulsivo, Nietzsche salienta que esse tipo de
homem ndo é um terreno fértil para o ressentimento, pois mesmo quando nele aparece, se
consome em uma reacdo subita, imediata, ndo chegando a se enraizar e crescer. H4 no homem
nobre, segundo nosso filésofo, um excesso de forga plastica, regeneradora, a capacidade do
esquecimento, de ndo se deixar determinar pelo passado. O termo forca plastica ndo aparece
pela primeira vez na GM, mas ja estava presente desde a Segunda Consideracdo Intempestiva,
que é uma obra do periodo de juventude de Nietzsche. Ali forca plastica aparece como o
“poder-esquecer”, a faculdade de sentir a-historicamente, a capacidade de ndo se deixar
determinar absolutamente pelo passado, de ndo permitir que o “foi” embargue e contamine o
presente.?* Essa capacidade do esquecimento, de poder sustentar certa independéncia em
relacdo ao que ficou para trés, é uma caracteristica decisiva das naturezas saudaveis e fortes,
isso aparece em diferentes momentos na obra nietzschiana.?® Na se¢do 10 da GM, Nietzsche
reitera que o nobre, por ser dotado de forca plastica, é capaz de se livrar sem grandes
dificuldades de sentimentos perniciosos, de rancores passados, de angustias corrosivas, “sacode
de si, com um movimento, muitos vermes que em outros se enterrariam” (GM, |, 10). Por isso,

22 Cf. ABM, 260.

23 “Em toda terra e em todo mar a nossa audicia abriu caminho, erguendo para si monumentos impereciveis no
bem e no mal” — € esse o trecho citado pelo fildsofo do discurso de Péricles, que exalta a audacia dos atenienses,
seus empreendimentos conquistadores e violentadores, sua coragem ultrajante.

24 Cf. Segunda Consideracdo Extemporanea, 1, p. 10.

25 Cabe aqui lembrar que em ZA, no célebre discurso Da Redengao, Zaratustra declara que o espirito de vinganca
esta relacionado a aversdo em relacdo ao tempo e ao passado. “’Foi’: assim se chama o ranger de dentes e a solitéria
aflicdo da vontade. Impotente quanto ao que foi feito — ela é uma irritada espectadora de tudo o que passou”. A
redencdo de que Zaratustra fala, e a qual ele se propde a ensinar, tem a ver com redimir o que passou, reconciliar-
se com o tempo.
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esse tipo ndo leva a sério por muito tempo seus inimigos, tampouco seus proprios malfeitos e
desventuras.

Mas se, por um lado, em suas pesquisas genealogicas, nosso filésofo descobre uma
tipologia nobre, ativa, exuberante, dotada de forca plastica, de pathos da distancia, que sustenta
relacGes de tensdo em torno de si; por outro lado, ele também identifica outro tipo, que se
constitui a partir da relagio com esses senhores. Nietzsche descreve outra perspectiva
avaliadora, que se desenvolvendo no mesmo contexto, possui um modo radicalmente distinto
de estabelecer valores e hierarquias.

1.4 O Tipo Escravo

Na composicao desse cenario sociocultural descrito por Nietzsche, portanto, no qual ele
vai identificar os focos de emergéncia de duas morais distintas, ha outro tipo que ndo € o nobre,
mas que se constitui psicologicamente e moralmente na relacdo com a nobreza, com essa
elevada estirpe de senhores e dominadores. E importante lembrar que a genealogia revela o
carater de emergéncia das coisas a partir da tensdo de relacdes de poder. Sendo assim, essa
relacdo de uma elevada estirpe senhorial com uma estirpe baixa, de plebeus, de escravos, de
homens submissos e comandados sera a chave para compreender como veio a tona dois mundos
de conceitos e valores morais extremamente determinantes no mundo ocidental.

Nessas sociedades aristocraticas, com suas abissais hierarquias e diferencas de valor
entre homens e homens, havia uma estirpe baixa e fraca do ponto de vista politico, a qual
Nietzsche frequentemente denomina ‘os escravos’ (die Sklaven), que eram obrigados a trabalhar
e servir. Esses, por sua vez, em maior nimero, viviam submissos ao poderio, as ordens e as leis
dos senhores, submetidos a toda espécie de privacdo e miséria. Para se referir a essa estirpe,
nosso filésofo usa termos como “os oprimidos” (die Niedergedruckten), “os impotentes” (die
ohnmachtigen), “os fracos” (die Schwachen), “a plebe” (der Pdbel), “o povo” (das Volk), “o
rebanho” (die Herde).?® Submetidos a toda sorte de humilhagdes, os fracos se sentiam inseguros

e impotentes frente aos fortes e poderosos, pelos quais eram subjugados. Dessa relacdo de
sujeicdo, brota nesse tipo de homem o ressentimento, que € a caracteristica maisimportante do
tipo fraco, e da moral que emerge a partir dele. Para se compreender, pois, a caracterizacdo
nietzschiana do tipo fraco, é imprescindivel elucidar o que o filésofo designa por ressentimento.

O termo ressentimento ndo esta presente apenas na GM, tampouco é nessa obra de
Nietzsche que ele aparece pela primeira vez, mas ja se encontrava em alguns de seus escritos
anteriores, e € um dos temas mais marcantes da sua filosofia do periodo de maturidade. Porém
¢ em seu “escrito polémico” que esse conceito ocupa a posi¢do de maior destaque, assumindo
contornos mais claros e precisos, ganhando uma nitidez até entdo ndo vista. Vale também
sublinhar que o termo ndo possui um Unico e sélido sentido em todas as vezes que aparece na
obra do filésofo, mas eventualmente varia de acordo com os temas e contextos a que esta sendo
articulado. Na primeira dissertacdo da GM, ele comparece como sendo a marca caracteristica
indelével do tipo fraco, e que vai constituir o alicerce no qual os valores morais desse tipo de
homem serdo erguidos.

O homem fraco, impotente, que é subjugado pelos senhores, ndo possui condi¢des de
reagir por meio de atos que o possam livrar dessa condicdo de submissdo, o que faz com que se
acumule nele um intenso dédio e desejo de vinganca. Por ndo ser capaz de reagir em meio as
adversidades da vida, entranha-se nele a sede de vinganca, o0 veneno da vinganga ndo realizada.
Em decorréncia de sua ndo reacéo, esse tipo busca constantemente outro para responsabilizar e
culpar por seu sofrimento, esta sempre a procura do inimigo contra o qual possa voltar seu

26 Cf. GM, I, 9, 10, 13, 15.



17

rancor e o0dio, do “inimigo mau”. No entanto, na medida em que ele ndo se vinga, ndo escoa
seus afetos de odio e vinganca, esse veneno se acumula e se multiplica, ganhando proporgdes
monstruosas, hipertrofiando seu mundo interior. Ele ndo possui aquela forca plastica tipica do
nobre, aquela capacidade de esquecer, de sacudir de si, “com um movimento, muitos vermes
que em outros se enterrariam” (GM, I, 10). Mas ao contréario, ele é descrito em oposi¢éo ao
homem que esquece, sendo incapaz de digerir 0 veneno de sua ndo reagdo. O material
acumulado em seu mundo interior, decorrente de sua ndo reagéo, de sua vinganca néo realizada,
n&o se desgasta com o tempo, ele ndo consegue digerir, mas ali permanece reclamando atencéo,
comprometendo o presente e o futuro. Nietzsche o compara ao inchaco tipico da méa-digestao.
O homem do ressentimento possui um aparelho digestivo incapaz de dar conta de suas vivéncias
frustrantes e dolorosas, por isso estas permanecem sempre presentes, tomando conta de seu
mundo interior.

O ressentimento, portanto, esta atrelado a sede de vinganca, se liga a interiorizacdo do
rancor e do 6dio proprios do fraco, por sua impoténcia e ndo reacéo aos danos sofridos — essa é
propriamente sua forma de reagir, interiorizando o veneno. Consiste em uma indigestao
psiquica proveniente da obstrugdo da acdo.?’ “Nao se sabe nada rechacar, de nada se
desvencilhar, de nada dar conta — tudo fere” (EH, Por que sou tdo sabio, 6).

O fraco, o impotente, olha para o forte, para 0 dominador com o rancor da “impoténcia
gue ndo acerta contas”, com 0 0dio que ndo possui caminhos de escoamento e exteriorizacao,
por isso esse 6dio se entranha, se interioriza, toma propor¢des cada vez maiores, e o fraco vé
nele, no senhor, o “inimigo mau”, aquele que € responsavel por todo o seu sofrimento. Em sua
condicdo de impoténcia e sofrimento, alimenta pelos nobres, pelos poderosos, todo rancor e
ansia por vinganca, ¢ tomado pelo ressentimento em relagcdo ao seu “inimigo mau”. Ja que,
nesse modo de avaliacdo, os nobres, os fortes, sdo 0s maus, 0s cruéis, entdo ele, o homem do
ressentimento, conclui que todos aqueles que ndo sao maus, ou seja, hdo sdo nobres, poderosos,
0 oposto do poderoso, é que seria 0 “bom”. Nesse raciocinio, ele, o fraco, é quem seria 0 “bom”.

Nasce, a partir dessa perspectiva, portanto, outra concepcao, um novo sentido do conceito
“bom”, assim como emerge também desta o conceito “mau”. E importante ressaltar que o
ato fundador da moral escrava é o 6dio e o ressentimento. Primeiro, eles precisam
conceber um inimigo mau, depreciar, desqualificar outro, um terceiro, para entéo,
posteriormente, em 0posicao a esse inimigo odiado, colocarem a si mesmos como 0s “bons”.
Esse colocar a si como o0 “bom” é uma atitude secundaria, posterior, uma atitude ressentida, que
resulta da “mais espiritual vinganga”. Nietzsche faz questdo de enfatizar como o fraco faz de
seu oponente uma figura perversa e cruel, como ele transforma seu oposto em “monstro e
caricatura”.?® Por ndo ser capaz de esquecer nem digerir as injdrias sofridas, a atencéo que da a
seu “inimigo” é tamanha a ponto de se dedicar a ele integralmente.

No ressentimento, a vinganca ndo se traduz em atos, mas ocorre apenas de forma
imaginéria, e € importante que ela ndo seja imediata, mas adiada, merecendo uma longa atencao,
envenenando todo o interior desse tipo de homem. Nao sendo capaz de reagir em atos, ele se
torna refém de sua gigantesca ansia e sede de vingancga, paralisando seu interior com toda
espécie de rancor e aborrecimento. Assim, ele fica a revolver sua peconha, que se torna cada
vez mais nociva.?? Em EH o fildsofo expde alguns dos efeitos fisioldgicos do ressentimento:

2" Nas proximas duas dissertagdes da GM, o ressentimento volta aparecer, na Il relacionado ao tema da ma-
consciéncia e na Il ligado ao ideal ascético. Trataremos dessas relagdes nos proximos capitulos.

BCf.GM, 1, 10

29 Neste ponto, vale destacar a familiaridade desta ideia com alguns trechos de Memorias do Subsolo de
Dostoievski. Nessa obra, o narrador-personagem descreve: “Ali, no seu igndbil e fétido subsolo, 0 nosso
camundongo, ofendido, machucado, coberto de zombarias, imerge logo num rancor frigido, envenenado e,
sobretudo, sempiterno. Ha de lembrar, quarenta anos seguidos, a sua ofensa, até os derradeiros e mais vergonhosos
pormenores; e cada vez acrescentara por sua conta novos pormenores, ainda mais vergonhosos, zombando
maldosamente de si mesmo e irritando-se com a sua propria imaginacdo. Ele proprio se envergonhara dessa
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“um rapido consumo de energia nervosa e um aumento doentio de secrec¢fes prejudiciais, de
bilis no estdmago, por exemplo” (EH, Por que sou tdo sabio, 6). Submerso nesse estado, o fraco
se consome e padece em um circulo vicioso, tornando-se cada vez mais fragil e vulneravel ao
ressentimento, e consequentemente, cada vez mais débil e doente. O fraco, portanto, ndo possui
desvantagem apenas em termos socioecondmicos, mas, sobretudo uma fraqueza
psicofisiologica®®, uma vulnerabilidade doentia que torna sua vida murcha e palida.

E nenhuma chama nos devora tdo rapidamente quanto os afetos do
ressentimento. O aborrecimento, a suscetibilidade doentia, a impoténcia de
vinganca, o desejo, a sede de vinganga, o revolver venenos em todo sentido —
para 0s exaustos é esta certamente a forma mais nociva de reagdo (idem).

Os fracos e debilitados, degenerados fisiologicamente, em seu modo de valorar, de criar valores,
condenam precisamente o forte, o nobre, o poderoso como “o inimigo mau”, em um ato de
vinganca, a Unica vingancga de que sdo capazes, rebaixam os senhores atribuindo-os valores
depreciativos. Em uma atitude fundamentada no ddio e na impoténcia, invertem a moral
aristocratica que relacionava o “bom” ao nobre, poderoso, belo, feliz, caro aos deuses, e
associam “bom” a miseravel, pobre, impotente, baixo, sofredor, necessitado, feio, doente,
beato, abencoado. Nesse radical deslocamento de avaliacdo, 0s nobres e poderosos sdo tidos
como cruéis, lascivos, insacidveis, impios, malditos e danados.

Nietzsche faz questdo de sublinhar, em uma comparacdo do tipo nobre com o tipo
escravo, como sdo diferentes as maneiras pelas quais ambos enxergam seus opostos. O nobre,
apos conceber a si como “bom”, estabelece o conceito “ruim”

este “ruim” de origem nobre e aquele “mau” que vem do caldeirdo do 6dio
insatisfeito — o primeiro uma criagdo posterior, secundaria, cor complementar;
0 segundo, o original, 0 comego, o0 auténtico feito na concepcdo de uma moral
escrava — como sdo diferentes as palavras “mau” e “ruim”, ambas
aparentemente opostas a0 mesmo sentido de “bom”: perguntemo-nos quem €
propriamente “mau”, no sentido da moral do ressentimento. A resposta, com
todo o rigor: precisamente o “bom” da outra moral, o nobre, o poderoso, o
dominador, apenas pintado de outra cor, interpretado e visto de outro modo
pelo olho de veneno do ressentimento. (GM, I, 11)

O olho de veneno do ressentimento, portanto, pinta seu inimigo com outra cor, faz dele
“monstro e caricatura”. Nessa caricaturizagdo do seu oposto, tragada pelo pincel do
ressentimento, ha um descomunal exagero, uma distor¢do, um falseamento. E apenas por meio
desse falseamento, da confeccdo da imagem do “inimigo mau” que o fraco se vinga. Sua
vinganga, entdo, é apenas imagética, imaginéria, ficticia. Ela se restringe ao &mbito simbdlico,
artificial. Do mesmo modo se da a sua suposta superioridade, seu suposto privilégio e bondade,

imaginacdo, mas, assim mesmo, tudo lembrar, tudo examinard e ha de inventar sobre si mesmo fatos
inverossimeis, com o pretexto de que também estes poderiam ter acontecido, e nada perdoara. Possivelmente
comegard a vingar-se, mas de certo modo interrompido, com miugalhas, por trds do fogdo, incégnito, ndo
acreditando no direito nem no éxito da vinganca, e sabendo de antemo que todas essas tentativas de vindita vao
faze-lo sofrer cem vezes mais que ao objeto da sua vinganga, pois este talvez ndo precise sequer cogar-se”
(DOSTOIEVSKI, 2000, p. 23). Curiosamente, Nietzsche 1& essa obra de Dostoievski no inicio de 1887, ano em
que ele escreve a Genealogia da Moral. Antonio Edmilson Paschoal dedica um capitulo de seu livro Nietzsche e
0 Ressentimento para tratar da relacdo do conceito nietzschiano de ressentimento com a referida obra de
Dostoievski. Cf. Paschoal, 2014, p. 111.

30 E importante lembrar que em Nietzsche o psiquico, o espirito ou alma no pode ser pensado de modo separado
do corpo, como outra instancia, mas em sua filosofia ha uma ruptura com essa dualidade, o que permite 0 uso do
termo psicofisioldgico, ou fisiopsicoldgico, como o proprio fildsofo faz. E no corpo que os impulsos, instintos e
afetos se ddo.
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ocorrem igualmente apenas no ambito imaginario. Assim como sua felicidade, eles precisam
“construir artificialmente a sua felicidade, persuadir-se dela, menti-la para si” (GM, I, 10).
Como sdo homens cansados, sofredores, fisiologicamente debilitados, acometidos de
sentimentos depreciadores, sua ideia de felicidade esta associada ao descanso, ao s0ssego, a
paz, a narcose, a passividade.3!

Por conta dessa inversdo imaginaria da ordem estabelecida, desse falseamento do
mundo a sua volta, nosso fildsofo declara que esse tipo de homem “nao é franco, nem ingénuo,
nem honesto e reto consigo. Sua alma olha de través; ele ama os refligios, os subterfugios, 0s
caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada, como seu mundo, sua seguranca, seu balsamo”
(idem).

Em O Anticristo, ao falar sobre a GM e o instinto de ressentimento do tipo fraco,
Nietzsche declara que “essa espécie de homem tem interesse vital em tornar doente a
humanidade e inverter as nogdes de “bom” e “mau”, “verdadeiro” e “falso”, num sentido
perigoso para a vida e negador do mundo” (AC, 24).

Portanto, esse tipo fraco, a partir de sua condicdo de impoténcia e ressentimento, incapaz
de esquecer os danos sofridos, degradado psicofisiologicamente, estabelece valores morais que
Ihes proporcionem algum tipo de alivio, de conforto psicoldgico, de subterfagio, de balsamo,
cria um mundo &s avessas, inverte a ordem natural das coisas.

1.5 A Fabulacgdo do Cordeiro e da Ave de Rapina: a Fic¢do do Sujeito

Na secdo 13 do primeiro ensaio da GM, nosso filésofo anuncia que 0 “bom” concebido
pelo homem do ressentimento exige ainda sua conclusdo. Em seguida ele abre um travesséo,
inesperadamente iniciando uma espécie de fabula, que tem como personagens protagonistas o
cordeiro e a ave de rapina. O recurso a esse tipo de género ndo parece de modo algum ser
despropositado. Cabe lembrar que a fabula é um género tradicionalmente vinculado as
sentencas e licbes morais; com sua aparente ingenuidade, traz o peso dos deveres e valores
morais a serem seguidos, comportando inclusive ameacas, que estdo geralmente implicitas, para
aqueles que ndo seguem o0s seus preceitos. Esse modo de narrar faz lembrar o estilo das
parébolas tipicas dos evangelhos, dos quais Nietzsche era um eximio parodiador.

Que as ovelhas tenham rancor as grandes aves de rapina ndo surpreende: mas
ndo é motivo para censurar as aves de rapina o fato de pegarem as ovelhinhas.
E se as ovelhas dizem entre si: “essas aves de rapina sdo mas; e quem for o
menos possivel ave de rapina, e sim o seu oposto, ovelha — este ndo deveria
ser bom?”, ndo ha o que objetar a esse modo de erigir um ideal, exceto talvez
gue as aves de rapina assistirdo a isso com ar zombeteiro, e dirdo para si
mesmas: “nds nada temos contra essas boas ovelhas, pelo contrario, nds as
amamos: nada mais delicioso do que uma tenra ovelhinha”. (GM, I, 13)

Dessa breve e aparentemente simples narrativa ha muito que desdobrar. Estdo nela devidamente
representados ambos os tipos e a maneira a partir da qual erigem suas respectivas morais. O
cordeiro — animal emblematico das virtudes da humildade, da modéstia, da mansiddo, do
sacrificio, cumpre aqui, evidentemente, o papel de representar o tipo fraco. A ave de rapina, por
sua vez, maliciosa, ingénua, e bem humorada, simboliza o tipo forte. Em um tom marcadamente
irbnico, como destaca Maria Cristina Franco Ferraz, Nietzsche nessa empreitada esta em vias
de problematizar a cordeirice do cordeiro.®? E importante atentar para o fato de que essas duas

S1Cf. GM, |, 10.

%2 Cf. FERRAZ, Maria Cristina Franco. A genealogia e suas vozes: O Cordeiro e a Ave de Rapina. In:
PASCHOAL, A. E.; FREZZATTI JUNIOR, W. (Org.). 120 anos de Para a genealogia da moral. 1. ed. ljui: Editora
UNIJUI, 2008.



20

perspectivas, do modo como sdo descritas, ndo sdo opostas, ndo se veem como rivais, mas a
I6gica da oposicdo estd presente apenas em uma delas, na do cordeiro. S&o perspectivas
distintas, interpreta-las como opostas ja seria olha-las sob a 6tica do cordeiro. E a partir do
sistema de oposi¢do que o cordeiro define o outro e a si mesmo, como ja foi postulado
anteriormente.

Os cordeiros “dizem entre si”, ou seja, em grupo, de modo gregario, organizando-se em
rebanhos. E uma fala compartilhada. A fala do cordeiro se desfecha em uma pergunta, em um
questionamento, solicita a confirmacédo do rebanho; remontando a valoracao do ressentimento,
sua concepgao de “bom” ndo ¢ afirmada diretamente, mas ¢ extraida de uma operagao logica,
se sustenta por uma deducédo, que depende da confirmacdo de outrem. Cabe lembrar que no
pensamento nietzschiano os valores e operac@es ldgicas, apesar de supostamente tidos como
universais e absolutos, derivam de contextos determinados, nos quais sao privilegiados um
conjunto de interesses em detrimento de outros. Portanto, sua imparcialidade é apenas ficticia.>®
Essa tatica do cordeiro, de estabelecer um regime de oposicéo apartir de uma operacao ldgica,
manifesta sua astlcia ardilosa. Por meio dessa operacéo, ele, o cordeiro, em uma atitude longe
de ser imparcial e desinteressada, passa a ser a referéncia do “bom”.

Essa fabulagdo, com a evidente pretensdo de desmascarar a cordeirice do cordeiro,
representa, de modo eficiente, como se estrutura o regime de valoracdo do ressentimento. Como
ja foi dito anteriormente, e agora magnificamente ilustrado, sua concepgéo de “bom” é atribuida
aquele “que for o menos possivel” o seu oposto, ou seja, esse regime marca, primeiro e
fundamentalmente, a desvalorizacdo da alteridade, a necessidade, mesmo o dever de ser o
contrario dela. Esta posta ai a urgéncia de se posicionar em oposi¢do a ave de rapina para fazer
jus ao juizo de valor “bom”. E da negagdo do outro que passa a ser possivel o simulacro da
afirmacdo do “eu”. Essa negacdo do outro produz um novo regime valorativo, cria um novo
modo de relacdo com a alteridade. A questéo central da segdo 13, ¢ que “nesse modo de erigir
um ideal” esta presente, como pressuposto colunar, a concepcao de sujeito autbnomo e livre. O
cordeiro precisa supor que a ave de rapina € livre para escolher ser ovelha, pois s6 assim ele
podera imputar a ela a responsabilidade por suas “escolhas”, e julga-la como sendo “ma”. Ela
¢ ma porque “escolheu” ser ave de rapina.

A perspectiva do ressentimento supde que 0s agentes sdo moralmente responsaveis por
suas acOes. Para ser responsavel por aquilo que fazem, agentes precisam agir livremente, em
outras palavras, de modo autbnomo. E necessario, portanto, que a condicio da autonomia seja
satisfeita para que a responsabilidade moral da acdo possa ser justificada. E justamente essa
condicdo da autonomia que Nietzsche ataca, e com esse ataque, solapa a ideia de que agentes
sdo moralmente responsaveis por aquilo que fazem. Nosso fildsofo acredita que em sua maneira
de erigir juizos de valor, a moral de escravos se apoia em duas falacias: a da metafisica do
sujeito, e a da liberdade da vontade. E esse sujeito autbnomo que vai compor grande parte do
cenario da filosofia moderna. Ele argumenta contra esses mal-entendidos, na tentativa de
denunciar o equivoco da crenga no sujeito livre, assim como na intencao de desmascarar o ardil
que se encontra em torno dessa crenca.

O filésofo declara que “exigir da forgca que ndo se expresse como forca (...) € tdo absurdo
quanto exigir da fraqueza que se expresse como for¢a” (idem). Ele deixa explicito que forga,
aqui, equivale a impulso (Trieb), vontade, atividade. Pressupor que por tras dos impulsos, da
vontade, das atividades afetivas e plurais do corpo, haja um substrato neutro, livre e indiferente,
gue governa e delibera de modo independente, seria sustentar uma instancia metafisica, projetar
uma causa ficticia, imaginaria. Em uma analogia com a crenca popular de que o corisco causa
o claréo, ele declara que o povo duplica a agdo, p6e 0 mesmo acontecimento como causa e

33<Por tras de toda logica e de sua aparente soberania de movimentos existem valoragdes, ou, falando mais
claramente, exigéncias fisioldgicas para a preservacdo de uma determinada espécie de vida.” (ABM, 3)
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depois como seu efeito; o clardo ja é o corisco, ndo havendo distin¢do, ou separacdo possivel
entre ambos. Do mesmo modo, “ndo existe tal substrato; ndo existe “ser” por tras do fazer, do
atuar, do devir; o “agente” ¢ uma fic¢do acrescentada a agdo — a acéo ¢ tudo” (ibidem).

Essa duplicacdo da acdo, nosso filésofo sugere que se deve a desmesurada crenca na
gramatica. Ele afirma que a “seducéo da linguagem (e dos erros fundamentais da razdo que nela
se petrificaram)” conduz ao equivoco de pressupor que “todo atuar ¢ determinado por um
atuante, um “sujeito” (ibidem). Em ABM ele ja havia declarado que nada garante que o sujeito
“eu” ¢ a condi¢do do predicado “penso”;>* conclui-se isso por conta do habito gramatical, que
supde que todo predicado é executado por um sujeito.® Segundo Nietzsche, é esse habito que
conduz a féormula que fundamenta o sujeito moderno: “pensar ¢ uma atividade, toda atividade
requer um agente, logo — (ABM, 17). Posicionando-se de modo contrério a esse engodo, ele
declara de modo categorico: “um pensamento vem quando “ele” quer e ndo quando “eu” quero”
(idem).

Além de defender que a crenca nesse sujeito € produto da seducdo da gramatica, podem
ser encontrados em suas obras outros argumentos que contestam a ideia de neutralidade e
autonomia. Ele ataca, por exemplo, a suposi¢cdo do poder autbnomo causal da vida mental
consciente. Em varios escritos anteriores a8 GM nosso filésofo deixa claro que a consciéncia é
ridiculamente superestimada e mal compreendida, uma vez que a maior parte de nossa atividade
espiritual permanece inconsciente e oculta.®® “A maior parte do pensamento consciente deve
ser incluida entre as atividades instintivas” (ABM, 3). No entender do fil6sofo aleméo, o que é
consciente ndo se opfe ao instintivo, ndo ha uma separacdo bem definida possivel entre
pensamento, impulso e vontade.3” Sendo assim, se acBes sdo aparentemente causadas por
pensamentos, por “estados conscientes”, isso ndo significa que esses estados ndo tenham a
influéncia e a direcdo de desejos, crencas particulares, impulsos e afetos. Nietzsche é enfatico
em afirmar, por exemplo, que “o pensamento consciente de um fildsofo é secretamente guiado
e colocado em certas trilhas pelos seus instintos” (idem).

Em ABM, 21, Nietzsche argumenta que atribuir a si mesmo a responsabilidade ultima
pelas proprias agdes, dela desobrigando “Deus, mundo, ancestrais, acaso, sociedade” seria nada
menos do que supor uma causa sui, “arrancar-se pelos cabelos do pantano do nada em direcéo
a existéncia”. Ou seja, seria sustentar a ingenuidade de que nada atua no processo de
composicgdo do “eu”, acreditar que este veio do nada, separado e independente do mundo que o
cerca, que € a Unica causa de si. Em Gltima instancia, supor que o sujeito é autbnomo, neutro,
livre, seria admitir que nada no mundo influencia ou determina sua acdo, que esta se da
independente do contexto sociohistorico-fisiopsiquico o qual o individuo se encontraimerso.

Lembrando que, de acordo com a hipétese nietzschiana dos tipos, tracos psiquicos e
afetivos que sdo constitutivos de determinados grupos, brotam a partir da tenséo de relac6es de
poder, do enfrentamento de forcas antagbnicas, de onde emergem configuraces tipoldgicas.
Seu empreendimento de investigar e identificar tragos constitutivos desses tipos, assim como
elementos do contexto em que emergiram, significa j& uma atitude de ruptura com essa tradi¢ao
que concebe um sujeito neutro, autdnomo e livre.®

34 Cf. ABM, 17.

% “Onde ha parentesco linguistico é inevitivel que, gragas a comum filosofia da gramatica — quero dizer, gracas
ao dominio e dire¢do inconsciente das mesmas fungOes gramaticais -, tudo esteja predisposto para uma evolugao
e uma sequéncia similares dos sistemas filos6ficos: do mesmo modo que o caminho parece interditado a certas
possibilidades outras de interpretagdo de mundo” (ABM, 20).

% Cf. GC, 333.

37Cf. ABM, 19. No capitulo 111 esse aforismo e esse tema serdo explorados de modo mais atencioso.

% E importante destacar que, apesar de sua recusa a doutrina da liberdade da vontade, Nietzsche no estaria
defendendo o seu extremo oposto, que resultaria no radical determinismo. Como ele mesmo adverte em ABM 21,
”Supondo que alguém perceba a ristica singeleza desse famoso “livre-arbitrio” e o risque de sua mente, eu lhe
peco que leve sua ilustragdo um pouco a frente e risque também o contrario desse conceito monstro: isto €, 0
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Posicionando-se contra a metafisica do sujeito, portanto, nosso filésofo salienta que ndo
h& um agente “por tras”, livre e neutro, que possa ser moralmente responsabilizado pelas agdes.
N&o é de todo inesperado que brote daqui certa polémica: — entdo Nietzsche estaria defendendo,
por exemplo, que um nobre daquela sociedade aristocratica ndo teria a escolha de ndo ultrajar
seus subalternos? Um senhor de escravos, por exemplo, ndo seria livre para escolher nédo
chicotear seus escravos e manté-los cativos? As contingéncias historicas e fatores
socioeconémicos determinam o traco essencial da natureza de uma pessoa? Ha aqui, que se
tomar muito cuidado para ndo reduzir o pensamento de Nietzsche a defesa de um determinismo
histéricosocioeconémico. Como enfatiza Brian Leiter, é preciso lembrar que no contexto da
GM, com os termos “senhor e escravo”, “forte e fraco”, “nobre e plebeu”, Nietzsche designa
tipos psicoldgicos, ndo sociais.®® Os tragos distintivos daqueles que sdo escravos no sentido
psicoldgico sdo parte de sua “esséncia”, de sua “Unica, inevitavel, irremedidvel realidade”.
Nietzsche ndo esta defendendo que os senhores chicoteavam seus escravos por conta de sua
posicdo social ou classe econémica, ndo é a condicdo socioeconémica que determina
plenamente o individuo, mas ha toda uma complexidade de tracos psicologicos que,
constituidos por uma série de fatores, atuam na composicdo de quem uma pessoa
essencialmente é. Assim, seria for¢oso responsabilizar e culpabilizar moralmente um nobre por
ndo possuir determinadas caracteristicas psicolégicas que nele ndo foram cultivadas, ou esperar
dele certas atitudes e valores que ndo condizem com seu contexto moral e tipolégico.

Nesse sentido, o forte ndo é livre para ser fraco. A ave de rapina ndo € livre para ser ovelha.
Mas os afetos entranhados do 6dio e da vingancga tiram um enorme proveito da crenca nessa
liberdade, nesse substrato neutro e auténomo, “assim, [as ovelhas] adquirem o direito de
imputar a ave de rapina o fato de ser o que ¢” (GM, I, 13). Essa liberdade ficticia, esse
falseamento da “livre escolha”, é que vai possibilitar ao cordeiro responsabilizar e censurar a
ave de rapina por simplesmente ser 0 que €; é esse simulacro do sujeito que permite a censura
e a culpabilidade daqueles que se portam e agem de modo diferente dos parametros instituidos
pela moral do fraco. Crer no sujeito autbnomo é a chave fundamental que autoriza toda a sorte
de represalias e cerceamentos aos que ndo tem como referéncia 0 modelo moral do
ressentimento.

A ficcdo do sujeito também permite aos fracos e impotentes tomarem sua “inevitavel,
irremovivel realidade”, sua inexoravel condi¢do de fraqueza, como se fosse algo deliberado,
escolhido, mesmo algo que tivesse sido desejado. Dessa “escolha” se arrogam, como se nisso
houvesse mérito e honra. Por meio dessa crenca, portanto, o fraco se orgulha de sua fraqueza,
transforma-a em virtude e lhe forja nomes dissimulados e pomposos, como humildade,
paciéncia, mansid&o.*® Nietzsche conclui a se¢do 13 declarando que o sujeito, ou a alma, “foi
até o momento o mais solido artigo de fé sobre a terra”, provavelmente por ter tornado possivel
aos fracos e oprimidos “enganar a si mesmos com a sublime falécia de interpretar a fraqueza
como liberdade, e o seu ser-assim como mérito”.

Por tras dessa crenga no sujeito - da suposic¢ao do cordeiro de que ele é “bom” porque
assim escolheu ser, ao passo que a ave de rapina € “ma” precisamente porque quis ser ave de
rapina — reside o rancor da impoténcia, o ressentimento do fraco, o 6dio do subjugado, que de
algum modo quer encontrar meios e razfes para vingar-se do senhor, para censura-lo, para
responsabilizéa-lo e culpa-lo pelo seu proprio sofrimento. Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche
é enfatico ao declarar

“cativo-arbitrio”, que resulta em um abuso de causa e efeito. José Nicolao Julido destaca que em Nietzsche, ao
mesmo tempo em que esté presente um fatalismo — na medida em que a doutrina da liberdade da vontade é tida
como iluséria, ha também uma dimensdo de indeterminagdo, considerando que a conclusdo de uma agdo é o
resultado de uma multiplicidade de forcas e afetos em disputa pelo poder. Cf. JULIAO, 2016, p. 149.

39 Cf. Leiter, 2002, p.217.

W0Cf. GM, I, 13.
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Onde quer que responsabilidades sejam buscadas, costuma ser o instinto de
querer julgar e punir que ai busca. O vir-a-ser é despojado de sua inocéncia,
quando se faz remontar esse ou aquele modo de ser a vontade, a intencdes, a
atos de responsabilidade: a doutrina da vontade foi essencialmente inventada
com 0 objetivo da punicéo, isto é, de querer achar culpado. Toda a velha
psicologia, a psicologia da vontade, tem seu pressuposto no fato de que seus
autores, os sacerdotes a frente das velhas comunidades, quiseram criar para Si
o0 direito de impor castigos — ou criar para Deus esse direito... Os homens
foram considerados livres para poderem ser julgados, ser punidos — ser
culpados: em consequéncia, toda acéo teve de ser considerada como querida,
e a origem de toda acdo, localizada na consciéncia. (CI, VI, 7).

Fica evidente, portanto, que no entender do filésofo ha um veneno ardiloso, oculto por tras da
crenca no sujeito e na liberdade da vontade. Esta brota da moral do ressentimento, é expressdo
do instinto de vinganca. E importante notar que aqui Nietzsche vincula essa doutrina a figura
do sacerdote, afirma que os sacerdotes sdo os autores da psicologia da vontade. Na GM, o
filésofo também identifica os sacerdotes como desempenhando um papel determinante nas
raizes do que ele vai denominar de rebelido escrava na moral.

1.6 A Rebelido Escrava na Moral

Ao movimento de transicdo, o qual se desloca a predominancia dos valores nobres para
a vigéncia e o dominio dos valores fracos, Nietzsche nomeia de rebelifo escrava na moral. E o
contraditério evento em que os valores dos fracos ganham ascenséo e se sobrepdem aos valores
dos fortes. E licito, entretanto, abordar e problematizar como se deu esse processo. Como foi
possivel aos fracos adquirirem o poder para fazer com que 0s seus valores se tornassem
dominantes — ndo seria isso absurdo? Nietzsche atribui essa virada a um evento historico
especifico, ou a pensa como um lento e gradativo desenrolar, que se deu de modo silencioso?
Quais seriam as razfes pelas quais nds perdemos de vista este tdo importante deslocamento?
Por que ndo consta nas narrativas historiograficas?

Muito se tem debatido acerca das razdes pelas quais a moral dos escravos se tornou
vitoriosa, pois parece que o filésofo ndo desenvolve claramente essa questdo na primeira
dissertacdo. Sera que o simples fato de os escravos serem em maior nimero do que os senhores
seria suficiente para que sua moral tivesse se constituido como dominante? Esse argumento tem
sido questionado por diversos comentadores, uma vez que se mostra insuficiente para explicar
uma mudanca de paradigma moral tdo brutal e importante no desenrolar da cultura ocidental.
O mero fato de estarem em maior nimero, pode ndo constituir um mecanismo suficiente de
forca contra a soberania politica dos senhores. Essa também é uma questdo que s6 pode ser
inteiramente solucionada no &mbito psicologico.

Retomando as consideracdes de diferenciacéo tipologica, Nietzsche deixa explicito que
o fraco mantém uma intensa relacdo com o passado, seja por suas ofensas nédo digeridas, por
suas adversidades passadas ndo resolvidas, ou por sua vinganca ndo realizada.*! Isso lhe
proporciona uma memoria avantajada, que se mostra até mesmo prejudicial ao presente. Ao
contrario do forte que esquece com facilidade, Nietzsche caracteriza o fraco como aquele que
ndo consegue esquecer. O ressentimento, que nele ndo se descarrega para fora, se deposita em
seu mundo interior, expandindo-o. Nesse tipo de homem, que ndo esquece com facilidade, que
permanece a espera de sua vinganca néo realizada, que precisa sempre aguardar, desenvolve-
se uma espécie de prudéncia, de razdo calculadora, de esperteza ardilosa, que se ocupa de
planejamentos e premeditacfes de forma discreta e meticulosa. Ao contrério do nobre, que é

41 Cf. GM, I, 10.
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intenso e precipitado, que se lanca com veeméncia ao perigo e a aventura, que possui a
ingenuidade tipica dos animais de rapina, o fraco, sendo homem do ressentimento, “entende do
siléncio, do ndo-esquecimento, da espera, do momentineo apequenamento” (GM, I, 10).
Nietzsche chega a afirmar que “uma raga de tais homens do ressentimento resultard
necessariamente mais inteligente (Klug) que qualquer raca nobre, e venerara a inteligéncia
numa medida muito maior: a saber, como uma condi¢édo de existéncia de primeira ordem”...
(idem). Essa esperteza dos fracos, seu olhar sempre a espreita, a exacerbada atencdo que
dedicam ao inimigo, sua inteligéncia (Klugheit), culminam na inesperada capacidade de virar
do avesso a moral dos senhores; em sua manifesta ousadia de denegrir o modo de ser proprio
do forte, e inscrever sua condigdo de fraqueza e impoténcia como sendo virtude. Sua radical
inversdo da ordem no ambito moral, a definitiva e inexoravel desvalorizacao dos valores dos
dominadores, revela sua inusitada capacidade estratégica.

Nas secdes 6 e 7 Nietzsche destaca que a figura do sacerdote foi uma peca fundamental
no processo de emergéncia da moral ressentida. E no sacerdote que se mostra, a principio, essa
sagacidade ardilosa, como produto da impoténcia e do ressentimento. O filésofo salienta que ja
desde o0 inicio “existe algo de malsdo nessas aristocracias sacerdotais ¢ nos habitos que nela
vigoram”, habitos doentios, hostis & a¢40.? Ele aparece como o articulador da moral ressentida,
como mestre e pastor do rebanho de pobres e sofredores. E de sua inventividade que brotam
conceitos morais estratégicos para enfraquecer e contaminar seus adversarios. Nietzsche
declara que isso se dd quando “a casta dos sacerdotes e a dos guerreiros se confrontam
ciumentamente, e ndo entram em acordo quanto as suas estimativas” (GM, I, 7). Invejosos e
ressentidos do modo de vida transbordante e enérgico da aristocracia cavalheiresca, e de sua
elevada estima e poderio, os sacerdotes ddo inicio ao processo de desvalorizacéo e condenacgédo
dos pressupostos desse modo de vida, em um “ato da mais espiritual vingang¢a” (idem). Sendo
impotentes, constantes hospedeiros do ressentimento, os sacerdotes alimentam um grande
anseio por vinganca. Nietzsche adverte que,

comparado ao espirito de vinganca sacerdotal, todo espirito restante
empalidece. A histéria humana seria uma tolice, sem o espirito que 0s
impotentes lhe trouxeram — tomemos logo o exemplo maior. Nada do que na
terra se fez contra “os nobres”, “os poderosos”, “os senhores”, “os donos do
poder”, é remotamente comparavel ao que 0s judeus contra eles fizeram; os
judeus, aquele povo de sacerdotes que soube desforrar-se de seus inimigos e
conquistadores apenas através de uma radical transvaloracdo dos valores
deles, ou seja, por um ato da mais espiritual vinganca. Assim convinha a um
povo sacerdotal, a um povo da mais entranhada sede de vinganca sacerdotal.
(ibidem)

Dessa maneira, pode-se deduzir o modo como os valores do rebanho vdo ganhando cada vez
mais espaco e forca. Os nobres ndo sdo precisamente prudentes, tampouco se mantém na
defensiva, a espreita, dedicando atengdo aos fracos. Antes vivem de modo despreocupado e
intenso, ocupados com suas préprias atividades. Além disso, ndo tém os fracos como inimigos,
por isso ndo pressentem em relagéo a eles nenhum tipo de ameaca. Os poderosos talvez jamais
tenham suspeitado qualquer possibilidade de perigo advindo da casta sacerdotal. “Os sacerdotes
sdo, como sabemos, 0s mais terriveis inimigos — por qué? Porque sdo os mais impotentes”
(ibidem). Essa impoténcia os permite se passarem por indefesos, os exime de qualquer atitude
de resisténcia ou ataque por parte dos senhores. O fato de 0s senhores estarem expostos a casta
sacerdotal foi um dos elementos que contribuiu decisivamente para que estes se tornassem

42Cf.GM, I, 6.
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vulneraveis a moral escrava.** A vulnerabilidade dos senhores a casta sacerdotal, e a aparente
cordeirice dos fracos, que por sua vez sd@o possuidores de uma inesperada esperteza e
sagacidade, uma engenhosidade ardilosa na confeccao de valores e na dissimulacéo do seu édio,
sdo elementos que contribuiram de modo essencial para o triunfo da moral do rebanho.

A rebelido escrava na moral, portanto, ndo se consolida de modo rapido nem se traduz
em um unico episodio, mas tem seu inicio, segundo a narrativa nietzschiana, no interior da casta
sacerdotal, “quando o proprio ressentimento se torna criador e gera valores: o ressentimento
dos seres aos quais é negada a verdadeira reacdo, a dos atos, e que apenas por uma vinganca
imaginaria obtém reparacdo” (GM, 1, 10). O filésofo afirma que é com os judeus, “aquele povo
de sacerdotes”, que se principia a revolta dos escravos na moral.** Nietzsche reitera ainda que,
posteriormente, com o advento do cristianismo, ndo had uma ruptura absoluta com a moral
judaica, mas ha antes a reformulacdo e uma espiritualizacdo ainda maior do mesmo ideal. Ele
declara que foi do tronco da vinganca e do édio judeu que brotou o “amor” cristdo; esse “amor”
cristdo ndo surgiu como antitese do 6dio judaico, mas é sua mais sublime e inesperada
manifestacdo. O “amor” cristdo busca as mesmas metas, a mesma vitoria daquele 6dio. A
transvaloracéo escrava ja estava presente no ethos judaico, mas é com o cristianismo que ela
subjuga e prevalece sobre a moral nobre; € na cristianiza¢do do mundo ocidental que ela triunfa
sobre os outros ideais.

Na secdo 14 do primeiro ensaio o autor forja um didlogo, no qual dois protagonistas nao
identificados conversam em um tom carregado de ironia e sarcasmo, cujo enfoque consiste na
denuncia e ridicularizardo da escancarada dissimulacdo e mascaramento que se camuflam os
valores morais cristdos. Estando inseridos no contexto da moral do ressentimento, esses ideais
sdo forjados no sentido de transmutar sempre a condicdo de desfavorecimento e baixeza do
fraco a um patamar supostamente louvavel, superior, privilegiado, distinto, desejavel. Mesmo
seus sentimentos mais obscuros como a covardia, o 0dio, a sede de vingan¢a, sdo
hipocritamente algados a virtudes. Nesse sentido, ¢ dito que quem tiver coragem para “descer
o olhar sobre o segredo de como se fabricam ideais na terra™*® vai descobrir que

“a impoténcia que ndo acerta contas ¢ mudada em ‘bondade’; a baixeza
medrosa, em ‘humildade’; a submissdo aqueles que se odeia em ‘obediéncia’
(...). O que ha de inofensivo no fraco, a prépria covardia na qual é prédigo,
seu aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-esperar, recebe aqui 0 bom nome
de ‘paciéncia’, chama-se também a virtude; o ndo-poder-vingar-se chama-se
ndo-querer-vingar-se, talvez mesmo ‘perdao’ (GM, I, 14).

O falseamento e a mentira constituem o eixo sob o qual se erguem esses valores morais, que
brutalmente operam a inversdo da ordem estabelecida. Nesses moldes, consideram sua condigéo
de miséria como “uma eleic3o e distingao por parte de Deus*® e que a mesma sera devidamente
recompensada. Disso, concluem que nédo apenas sdo melhores que os senhores, mas que a sua
condicdo é superior, eleita, distinta. Nietzsche admite que sua sagacidade, sua engenhosidade
de artista produz “leite, brancura e inocéncia de todo negror” (GM, |, 14). Através de sua
mascara moral eles conseguem dissimular todo seu 6dio, sua sede de vinganca e ressentimento
por meio de conceitos morais como ‘bondade’ e ‘justi¢a’. Ao acerto de contas que tanto esperam
com os senhores, a sua vinganga terrivel e definitiva contra os dominadores e poderosos, aquilo

99 Cey

que lhes serve de consolo, eles denominam “triunfo da justi¢a”, “juizo final”, “reino de Deus”.

43 Voltaremos a tratar do sacerdote e de sua decisiva fun¢do no processo de ascensdo da moral do ressentimento
no terceiro capitulo, o qual essa questdo ganhara mais atencdo, na medida em que ela se torna um dos temas mais
importantes da terceira dissertacdo da GM.

“Cf.GM, I, 7.

% Cf. GM, 1,14

4 Cf. idem.
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Nosso filésofo é enfatico em reiterar que por tras da crenca cristd no juizo final, da ideia
de céu e inferno, se expressa o desejo dos fracos de serem os fortes um dia, de dominarem e
verem a ruina e o sofrimento de seus opressores. Essa crenca de um acerto de contas apés a
morte manifesta o grande 6dio que arde oculto no interior da moralidade crista. Para ilustrar
essa afirmativa, na secdo 15 ele se vale de duas polémicas citacGes do discurso de importantes
autoridades cristds, uma de Toméas de Aquino e outra de Tertuliano, a partir das quais fica
explicito o prazer e profundo regozijo dos cristios em imaginar as terriveis torturas e o
sofrimento eterno de seus inimigos condenados ao inferno, que ganham contornos de
verdadeiros espetaculos, capazes de gerar incomparaveis divertimentos e alegrias. Os valores e
ideais cristdos, portanto, ocultam uma série de sentimentos hostis e venenosos, sob sua égide é
que foi possivel se consolidar a rebelido escrava na moral.

A genealogia dos valores operada por Nietzsche, entdo, ndo se furtando ao seu caréater
polémico, evidencia que os valores morais cristdos, determinantes na cultura do ocidente, estdo
ligados ao que ele denomina rebelido escrava na moral, 0 gigantesco processo que emergiu a
partir de um determinado grupo de pessoas, que movidos por interesses e necessidades
especificas, operou a inversdo de outros valores morais, que imperavam antes desse paradigma.
Pode-se questionar, no entanto: porque este importante processo foi perdido? Como esta brutal
mudanca de paradigma moral foi esquecida? A que se deve a cegueira histdrica com relacgdo e
esse deslocamento?

Na tentativa de solucionar este problema, Nietzsche afirma que néo € de se admirar que
ndo se tenha olhos para enxergar o fatidico e radical processo de transformacdo no qual se
inscreve o desenrolar da historia da moral. Afinal, “tudo o que é longo € dificil de ver, ver
inteiro.” (GM, I, 8). Em uma passagem esclarecedora ele postula que “aquela rebelido que tem
atras de si dois mil anos de historia, (...) hoje perdemos de vista, porque - foi vitoriosa...” (GM,
I, 7). O fato de essa moral ter alcancado o dominio, de ter triunfado sobre a anterior, de se
pretender universal e absoluta, obscurece a consciéncia atual de que havia a anterior.
Principalmente porque esta reivindica ser a moral em si, e considera que nada que nao seja ela
possa ocupar esse lugar.*” O fato de se estabelecer como normativa e unilateral reduz as chances
de surgirem questionamentos a seu respeito. Como lucidamente destaca Brian Leiter,*® na
medida em que se acredita que seus valores existem em si, fica bloqueado o caminho para
questdes do tipo “como essa moral emergiu?” ou, “quais sdo as alternativas a essa moral?” O
sucesso da revolta escrava torna essas questdes inexistentes, e mesmo sem sentido, pois de
acordo com essa moral, suspeitar da veracidade de seus valores, ou perguntar por outra
alternativa, seria imoral. “Tomava-se 0 valor desses “valores” como dado, como efetivo, como
além de qualquer questionamento” (GM, Prélogo, 6).*°

Com a rebelido escrava na moral houve a ascensdo do dominio do ressentimento. A
partir de entdo o ressentimento ja ndo ameaca mais apenas o tipo fraco e impotente de homem,
mas 0 homem em geral, “o corpo inteiro da humanidade”. Ao atingir o poderio e se tornar cada
vez mais forte, essa moral contamina inescrupulosamente com seus pressupostos venenosos e
doentios. O modelo de vida que esta por tras dessa moral, o tipo de homem que esta visa
promover e cultivar, se torna um padrdo normativo e imperativo. Na medida em que esta
censura e condena todos 0s tipos que escapam aos Seus pressupostos, todos aqueles que néo se

47 Cf. ABM, 202.

48 Cf. LEITER, 2002, p. 197.

49 Brian Leiter também destaca que, além disso, a auséncia de uma pericia psicoldgica relevante e sensivel, e as
histérias da moral enganadoras produzidas pelos psic6logos ingleses, contribuem de modo significativo para a
cegueira histérica acerca da emergéncia da moral. Os psicélogos e historiadores da moral ingleses, principalmente
Paul Rée - que nao era um inglés, fazem uma histéria da moral da compaixdo equivocada, cometem inferéncias
falaciosas, na medida em que ndo respeitam o principio basico da descontinuidade, indispensavel a ciéncia
histérica, como é defendido na GM, 1I, 13.
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portam de acordo com seus parametros, promove um implacavel nivelamento e amansamento
da humanidade, tornando-a cada vez mais de acordo com seus moldes.

Demonstrando uma profunda preocupacdo com 0s perigos que acompanham a vitoria
da moral do rebanho, na medida em que este acontecimento leva a cabo o empreendimento de
amansamento e nivelamento do homem, o filésofo é categorico:

0 apequenamento e nivelamento do homem europeu encerra nosso grande
perigo, pois esta visdo cansa... Hoje nada vemos que queira tornar-se maior,
pressentimos que tudo desce, descende, torna-se mais ralo, mais placido,
prudente, manso, indiferente, mediocre, chinés, cristdo — ndo ha duvida, o
homem se torna cada vez “melhor”... E precisamente nisso esta o destino fatal
da Europa — junto com o temor do homem, perdemos também o amor a ele, a
reveréncia por ele, a esperanca em torno dele, e mesmo a vontade de que exista
ele. A visdo do homem agora cansa — 0 que é hoje o niilismo, se ndo isto?...
Estamos cansados do homem... (GM, I, 12)

De acordo com nosso filésofo, portanto, a vigéncia e dominio da moral do ressentimento, o
sucesso da rebelido escrava, na medida em que nivela e normatiza, abolindo as diferencas,
marginalizando outras maneiras de ser, traz consigo o perigo do grande cansaco e fastio, do
grande nojo do homem pelo homem, que se constituem como a brutal ameaca que assola a
cultura ocidental.

1.7 H& um Ideal Moral em Nietzsche?

A questdo que surge com certa regularidade a partir de leituras da primeira parte da GM,
e que acaba dando margem, ndo raras vezes, para alguns equivocos, € a pergunta pelo ideal
moral de Nietzsche. Tendo em vista que sua investigacdo genealdgica coloca em cena dois
diferentes paradigmas morais, fundamentais na constituicdo do cenario cultural ocidental, qual
deles o fildsofo estaria defendendo? Por qual dos dois estaria Nietzsche engajado? E licito
afirmar que ha a tendéncia, em seu arcabouco argumentativo, de destruir uma moral em prol de
outra?

A primeira vista, parece ficar evidente que sim. E inegavel que o filésofo possui um
tratamento deveras diferenciado para as duas morais; enquanto a moral dos senhores
visivelmente é objeto do apreco e admiracdo do genealogista, para a qual ele reserva inumeros
elogios, a moral dos escravos é tida como uma intoxicacdo, um envenenamento, responsavel
pela vulgarizagio e mediocrizacdo da humanidade.* Ele chega a declarar que os valores e ideais
da moral do ressentimento “representam o retrocesso da humanidade! Esses “instrumentos da
cultura” s3o uma vergonha para o homem” (GM, |, 11). Mais adiante, ele prossegue:

Pode-se ter completa razéo, ao guardar temor e se manter em guarda contra a
besta loura que ha no fundo de toda raga nobre: mas quem nao preferiria mil
vezes temer, podendo ao mesmo tempo admirar, a ndo temer mas ndo mais
poder se livrar da visdo asquerosa dos malogrados, atrofiados, amargurados,
envenenados? E ndo é este 0 nosso destino? O que constitui hoje a nossa
aversdo ao “homem”? — pois nds sofremos do homem, ndo ha duvida. — Nao
0 temor; mas sim que ndo tenhamos mais o que temer no homem; que o verme
“homem” ocupe o primeiro plano e se multiplique; que o “homem manso”, o
incuravelmente mediocre e insosso ja tenha aprendido a se perceber como
apogeu e meta (idem).

S0Cf.GM, I, 9.
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Aqui, fica clara a rejeicdo por parte do filésofo a moral do ressentimento, bem como ao modelo
de homem proposto pela mesma. Parece ficar explicita a preferéncia de Nietzsche pelo
paradigma moral nobre. Seria coerente, portanto, concluir que sua empresa genealdgica e
argumentativa caminha no sentido de resgatar um ideal de nobreza, anterior e originario, que
acabou por ficar sufocado pela vitoria da moral do ressentimento? Nietzsche seria, por isso, um
defensor das antigas aristocracias, com suas crengas e valores hierarquizantes, e 0 modo de vida
que lhes era proprio? Seria essa mais uma das polémicas constitutivas de seu intempestivo
“escrito polémico”?

Na secao 16 o autor salienta que as duas perspectivas morais “travaram na terra uma
luta terrivel, milenar”. Apesar de apenas uma haver, ha muito, vencido e se sobreposto, ainda
permanecem resquicios da outra na cultura, que eventualmente vem a tona em busca de
caminhos e meios para se edificar. Tendo havido uma ferrenha disputa entre os dois paradigmas
morais, 0 genealogista destaca que “nao houve, até agora, acontecimento maior do que essa
luta, essa questdo, essa oposi¢cdo moral” (idem). H4, porém, uma passagem nessa mesma Secao
que joga por terra a interpretacdo de que o ideal moral do filésofo seria aquela antiga moral
aristocratica. Ao falar sobre a agonistica e a crescente espiritualizacdo da disputa entre os dois
paradigmas morais, ele declara: “hoje ndo hé talvez sinal mais decisivo de uma “natureza
elevada”, de uma natureza espiritual, do que estar dividida nesse sentido e ser um verdadeiro
campo de batalha para esses dois opostos”. Considerando essa afirmacéo, fica evidente que, na
perspectiva nietzschiana, o que ele denomina como “natureza elevada”, ou seja, o homem de
excecdo, o individuo extraordinario, em seu tempo, advém a partir da tensao entre os dois
paradigmas; a batalha entre as duas moralidades configura-se como um terreno fértil para o
surgimento de homens elevados. O homem cresce em forga e elevacdo em meio a diferenca
plena de tensdo, em meio aos antagonicos modos de ser. Essa ideia, de que a disputa € o
antagonismo entre diferentes formas de vida se mostra um campo fértil para novas
possibilidades, para a elevacgdo e autossuperacdo do homem, ja se encontra presente em varios
escritos anteriores a GM. Em ABM isso aparece com grande intensidade:

O homem (...) que leva no corpo uma heranca de ascendéncia maltipla, isto é,
impulsos e escalas de valor mais que contraditorios, que lutam entre si e
raramente se ddo trégua (...) serd, por via de regra, um homem bem fraco: sua
aspiragdo mais profunda é que um dia tenha fim a guerra que ele é; (...) Mas
se numa tal natureza a contradicdo e a guerra atuam como uma atragdo e
estimulo de vida mais -, e se, além dos seus impulsos fortes e inconciliaveis,
também foi herdada e cultivada uma auténtica mestria e sutileza na guerra
consigo, ou seja, no autodominio e engano de si: entdo surgem esses homens
espantosamente incompreensiveis e inimaginaveis, esses enigmas
predestinados a vitdria e a seducdo (ABM, 200).

A diversidade moral, portanto, se por um lado pode conduzir a um tipo cansado e fraco, por
outro, abre caminhos para a emergéncia de tipos extraordinarios, possibilita o advento de
“homens espantosamente incompreensiveis € inimaginaveis”. Por essa razao Nietzsche, na
secdo conclusiva dessa primeira parte da GM, sugere que o combate entre ambos os paradigmas
é algo positivo, a continuidade do conflito mostra-se importante e necessaria. Referindo-se a
tensdo entre ambas as morais (nobre e escrava), ele indaga: “ndo seria isto algo a se esperar?
mesmo a se querer? a se promover?” (GM, 1, 17)

Mas, se seu intuito, entdo, é promover o conflito entre os dois paradigmas morais, por
que ele parece atacar um — a moral escrava — ao passo que se mostra favoravel ao outro — a
moral nobre? Simplesmente porque, na batalha milenar que tem o desenrolar da cultura
ocidental como cenario e fruto, a moral escrava venceu, foi vitoriosa, alcangou predominancia
sobre a outra. Porque, com o implacavel sucesso da rebelido escrava na moral, seu poderio e
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concomitante censura, houve a distensdo do arco®, a marcha rumo a unilateralidade, a
predominancia dos valores de apenas um lado. O filésofo declara que na Europa moderna, no
mundo de seu tempo,

0 que (...) se qualifica de bom, é o instinto de animal de rebanho homem: o
qual irrompeu e adquiriu prevaléncia e predominancia sobre os demais
instintos, fazendo-o cada vez mais, conforme a crescente aproximacdo e
assimilacéo fisiologica de que é sintoma. Moral é hoje, na Europa, moral de
animal de rebanho: - logo, tal como entendemos as coisas, apenas uma espécie
de moral humana, ao lado da qual, antes da qual, depois da qual muitas outras
morais, sobretudo mais elevadas, sdo ou deveriam ser possiveis. Contra tal
“possibilidade”, contra tal “deveriam” essa moral se defende com todas as
forcas, porém: ela diz, obstinada e inexoravel: “Eu sou a moral mesma, e nada
além é moral!” (ABM, 202).

A sociedade moderna, na medida em que esta sob a vigéncia e o dominio daquela moral de
rebanho, forma o ponto central contra o qual a sociedade aristocratica se pde em antagonismo.
Se a modernidade, em sua psico-tipologia, € o oposto da sociedade nobre, essa psico-tipologia
moderna caminha rumo a nivelagdo do homem, pois se pretende Unica. Pode-se afirmar que o
genealogista resgata e traz a cena outra tipologia, ndo exatamente para se sobrepor e dominar
essa, mas para lhe fazer oposicdo, com o intuito de restabelecer a tensdo, visando disponibilizar
novas possibilidades. Ao elogiar a nobreza, Nietzsche estaria se engajando contra a
unilateralidade, o desmesurado e absoluto predominio dessa psico-tipologia; contra a
inexoravel marcha rumo ao homem animal de rebanho.>?

A medida que, na cultura europeia, a moral escrava venceu e tem predominado, o
europeu do século XX reduz sua multiplicidade, todas as suas possibilidades, a unilateralidade
da moral escrava. Nietzsche se coloca como sendo aquele que é capaz de ver essa reducdo, essa
sujeicdo do homem a uma unica moral, a moral do ressentimento, e por isso almeja fortalecer
o0 lado censurado, a parte moribunda da disputa — a moral nobre — no interesse de resgatar e
revigorar o combate entre as partes. Nesse sentido, ao trazer a tona de modo elogioso moral dos
senhores, o filésofo estaria se engajando contra o dominio unilateral da moral dos escravos. O
ideal de Nietzsche ndo ¢é a nobreza no sentido aristocratico que a genealogia enfatizou, mas a
relacdo de tensdo entre morais de ambos os tipos.>®

1.8 Considerac0es Finais
No epilogo de O Caso Wagner, Nietzsche, de maneira sintética, faz mencéo a ambos os
tipos morais, reiterando, mais uma vez, sua relacdo antagbnica, e a importancia de cada um:

Na esfera mais estreita daquilo que se chama valores morais ndo existe maior
contraste do que aquele entre a moral dos senhores e a moral dos valores
cristdos: esta Ultima, que se instala num terreno totalmente mdrbido (...), a
moral dos senhores (...) é, ao contrério, como a linguagem simbolica do
sucesso fisico, da vida crescente, da vontade de poder enquanto principio da

51 Cf. o prefacio de ABM. Ali, Nietzsche afirma que a modernidade, com seus ideais, distendeu a tensdo do arco
do espirito.

52 \erner Stegmeier defende que o movimento do pensamento filoséfico de Nietzsche, que esta presente desde
suas primeiras obras, consiste em tornar possivel a criagdo de uma cultura nova e elevada. Cf. STEGMAIER,
Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral . Darmstatt: Wissenschaftliche Buchgellschaft, 1994.

53 Paul van Tongeren é um eximio defensor dessa interpretacdo. Cf. TONGEREN, Paul van. A moral da critica
de Nietzsche a moral: estudo sobre Para além de bem e mal; Curitiba: Champagnat, 2012.
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vida. A moral dos senhores afirma tdo instintivamente como a moral cristd
nega (“Deus”, “o além”, a “abnegacdo”, outras tantas negacdes). A primeira
dispensa um pouco de sua riqueza as coisas — transfigura 0 mundo, embeleza-
0, impregna-o de razéo — a segunda empobrece, descolora, torna feio o valor
das coisas, nega 0 mundo. “Mundo” no vocabulario cristdo ¢ um termo
pejorativo. Essas formas opostas na “6tica” dos valores sdo ambas necessarias:
sdo duas maneiras de ver sobre as quais 0s argumentos e a refutacdo nao tém

qualquer poder.

Na primeira parte da GM, portanto, nosso filésofo, ao colocar em cena os dois paradigmas
morais cruciais no processo de constitui¢do da cultura ocidental, tem em vista reacender o atrito
entre ambos, restabelecer a tensdo. E contra “o destino fatal da Europa” que Nietzsche esté se
insurgindo, contra a perigosa ameaca do grande nojo do homem pelo homem, contra o
predominio unilateral do homem “incuravelmente mediocre e insosso”.

Se a modernidade encontra-se imersa nessa marcha, subjugada ao programa de
concretizacdo do ideal da moral de rebanho, reconstituir sua historia, trazer a tona 0 modo como
se constituiram seus valores, apontar que estes emergiram a partir de determinado contexto, a
servigo de alguns interesses e necessidades, movidos por determinados sentimentos, tem a forca
de fazer com que esses valores sejam colocados em questdo. Assim, ao evidenciar que a moral
cristd tem suas raizes no ressentimento, ao apontar que seus valores, distorcendo a ordem
natural, estdo atrelados a vinganca e a satisfacdo de certas necessidades psicoldgicas, Nietzsche
provoca grandes suspeitas e questionamentos acerca desses valores.

Ao indagar pela moral anterior a essa, ao resgatar e real¢ar tracos da moral aristocrética,
0 genealogista, aléem de trazer a baila outros modos de ser, tornando novamente visiveis
alternativas e possibilidades, pGe a nu a realidade historica da moral, evidencia seu carater de
acidente, combatendo, implacavelmente, o status de absoluto, com o qual qualquer valor possa
se travestir.



CAPITULO Il X
CRUELDADE, MA-CONSCIENCIA E CULPA.

31



32

RESUMO

No segundo capitulo almejamos demonstrar a perspectiva nietzschiana acerca do processo de
desenvolvimento da “culpa” e da “ma consciéncia” no homem. A partir do segundo ensaio da
GM, temos como meta expor a maneira como esses sentimentos emergiram e se consolidaram
na cultura, e de que modo atuaram no homem. Para que se compreenda isso, faz-se necessario
recorrer a0 modo como se deu 0 imenso processo de socializacdo e domesticacdo do homem,
que segundo Nietzsche, foi determinante em varios aspectos.

Palavras-chave: Culpa. Ma-consciéncia. Crueldade.
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ABSTRACT

In the second chapter we aim to demonstrate the Nietzschean perspective on the process of
development of "guilt" and "bad conscience™ in man. From GM's second essay, we aim to
expose the way these feelings emerged and consolidated in culture, and how they acted in man.
In order to understand this, it is necessary to resort to the way in which the immense process of
socialization and domestication of man took place, which, according to Nietzsche, was decisive
in several aspects.

Key words: Guilt. Bad consciense. Cruelty.
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2.1 Introducao

Se na primeira dissertacdo da Genealogia da Moral Nietzsche se ocupa, em sua
escavacao genealdgica, com o contexto de emergéncia da moral do ressentimento; na segunda
dissertacdo da obra, o filésofo ousa ir ainda mais fundo, e recua ao periodo “pré-historico” da
humanidade®, indo ao encontro do proprio processo de hominizagdo. Em sua investigago
acerca dos focos de emergéncia dos sentimentos morais de culpa e ma-consciencia, que
constituem o tema central do segundo ensaio, ele sente a necessidade de recuar ao contexto das
primeiras organizacdes gregarias, ao periodo imemorial da humanidade. Evidentemente, que
Nietzsche ndo tem uma preocupacao com os paradigmas cientificos para a precisao historica ou
arqueolodgica para essas demarcagOes, elas servem as exigéncias do seu préprio método
genealdgico.

Esse radical movimento de recuo que o filésofo empreende nesta etapa da pesquisa
genealdgica traz a cena os processos de emergéncia de algumas caracteristicas que serdo
determinantes na composicdo da figura do homem moderno, revela como alguns de seus
proeminentes tracos vieram a ser. Essa atitude remonta a célebre declaracdo de Nietzsche de
1878, em seu HH, quando ele considera a auséncia de sentido histérico como sendo o defeito
hereditario dos fil6sofos:

Todos os filésofos tem em comum o defeito de partir do homem atual e
acreditar que, analisando-o, alcancam seu objetivo. Involuntariamente
imaginam “o homem” como uma aeterna veritas, como uma constante em
todo o redemoinho, uma medida segura das coisas. Mas tudo o que o filésofo
declara sobre 0 homem, no fundo, ndo passa de testemunho sobre umhomem
de um espago de tempo bem limitado. (...) Inadvertidamente muitos chegam a
tomar a configuracdo mais recente do homem, tal como surgiu sob a pressao
de determinadas religides e mesmo de certos eventos politicos, como a forma
fixa de que se deve partir. Ndo querem aprender que 0 homem veio a ser, e
que mesmo a faculdade de cognicgdo veio a ser (...). Mas tudo o que é essencial
na evolucdo humana se realizou em tempos primitivos, antes desses quatro
mil anos que conhecemos aproximadamente; nestes 0 homem ja ndo deve ter
se alterado muito. (HH, 2)

Apesar da distancia entre os dois escritos — HH e GM — este aforismo pode ser encarado como
uma espécie de antessala para o segundo ensaio da GM®®, uma vez que ali Nietzsche retoma e
desenvolve de modo mais abrangente essa ideia, lanca médo de suas hipéteses acerca de como
“o homem” veio a ser, de quais eventos foram determinantes nesse processo, € enfatiza como
os “tempos primitivos”, anteriores a chamada histéria universal, tiveram uma importancia
estrutural nessa trajetoria de desenvolvimento, que ndo é, de modo algum, teleoldgica. Neste
périplo, Nietzsche situa, por exemplo, os focos de emergéncia da responsabilidade, da memoria
da vontade, da capacidade de mensuracao e avaliagdo, da ma-consciéncia e da culpa.

Esses eventos, compreendidos a luz da genealogia, se ddo de modo acidental e abrupto,
se desenrolam a partir dos jogos de forcas que permeiam 0s contextos em que vém a tona.
Lancar um olhar a esses contextos e suas respectivas agonisticas, é a tarefa que Nietzsche se
propde, para que seja capaz de vislumbrar, ainda que com todas as limitagdes que possa carregar

4Cf.GM, I, 2.

55 Mesmo considerando esse aforismo de HH como uma importante referéncia para o que sera desenvolvido no
segundo ensaio da GM, ¢ licito destacar que ambas as obras partem de pressupostos distintos, pois sdo frutos de
reflexBes de diferentes periodos da filosofia nietzschiana. Enquanto a primeira, de 1878, desenvolvia-se sob os
pressupostos de uma filosofia histérica, a segunda, de 1887, se da a partir da ideia de genealogia.
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sua perspectiva, 0 modo como nasceram esses fendmenos, que pressdes 0s mesmos exercem
sobre os valores morais, e de que maneira atuam sobre o homem.

Tendo em vista tal panorama, este capitulo se propde, a partir de uma interpretacéo do
segundo ensaio da GM, elucidar o que Nietzsche entende por ma-consciéncia, por culpa, e qual
a relacdo entre ambas. Também se faz presente a preocupacéo de investigar qual € a relacao da
culpa e da méa- consciéncia com o ressentimento, e qual o papel de ambas na constituicdo da
moral do ressentimento.

2.2 Esquecer, Lembrar.

Tendo em vista que, como foi exposto no capitulo anterior, com a rebelido escrava na
moral, entra em vigor o projeto de cultivo de um tipo de homem ressentido, doente, negador do
mundo; considerando que intrinseco a esse evento, hd uma marcha rumo a nivelacéo e
mediocrizacdo da humanidade, ao apequenamento do homem, é importante trazer a luz as
principais ocorréncias que, no entender de Nietzsche, tornaram possiveis este percurso.

Uma das questdes que ddo o norte ao eixo investigativo da segunda parte da genealogia
nietzschiana pode ser formulada da seguinte maneira: “Como fazer no bicho-homem uma
memoaria? Como gravar algo indelével nessa inteligéncia voltada para o instante, meio obtusa,
meio leviana, nessa encarnacao do esquecimento?” (GM, Il, 3). Note-se que o filésofo aqui usa
o termo “bicho-homem”. Compreender esse processo seria entender de que modo foi possivel
o0 grande deslocamento, no qual o bicho-homem, em sua realidade instintiva e animalesca, se
transmutasse finalmente em “o homem”, aquele animal orgulhoso de sua suposta “natureza
racional”, livre, autbnomo, superior. Esse processo de transicdo ganha destaque na investigacao
nietzschiana, e se mostra importante na pesquisa genealdgica.

Em sua caracterizacdo do bicho-homem como “encarnagio do esquecimento”, que diz
respeito aos tempos imemoriais, Nietzsche fornece algumas consideracGes acerca desse
esquecimento originario. O fildsofo o caracteriza como sendo:

uma forca inibidora, ativa, positiva no mais rigoroso sentido, gracas a qual o
gue é por nés experimentado, vivenciado, em nés acolhido, ndo penetra mais
em nossa consciéncia, no estado de digestdo (ao qual poderiamos chamar
“assimilagdo psiquica”), do que todo o multiforme processo da nossa nutri¢éo
corporal, ou “assimilacdo fisica”. (GM, 11,1)
O esquecimento tem o poder de “fechar temporariamente as portas e janelas daconsciéncia”,
proporcionando, com isso, um estado de imperturbabilidade, de sossego, abrindo espaco para
que tenha lugar o novo. Essa for¢a possibilita ao individuo disponibilidade para o presente, a
partir desta é possivel a jovialidade, a inteireza no instante. O filésofo chega a declarar que o
esquecimento “é uma forma de saude forte”, uma espécie de “zelador da ordem psiquica”.®’

E importante atentar para o fato de que esse esquecimento caracterizado por Nietzsche
ndo significa uma incapacidade de se lembrar de acontecimentos passados, mesmo sob sua
vigéncia continua ocorrendo a assimilagdo psiquica, mas esta forca inibidora positiva faz com
que estes processos de assimilagdo ndo sobrecarreguem a consciéncia, pois, “ela & pequena, esta
camara da consciéncia humana” (GM, Ill, 18). Sua funcdo, portanto, é indispensavel ao
funcionamento psiquico saudavel, uma vez que essa forca atua de modo a impedir que o
material que ja foi psiquicamente assimilado fique causando interferéncias na consciéncia,
podendo comprometer no caso de experiéncias negativas ou traumaticas. Nesse sentido, gracas

56 Cf. idem.
57 Cf. ibidem.
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ao esquecimento esse tipo de vivéncia ndo se apodera de modo danoso da consciéncia, o que
permite ao individuo experimentar certa independéncia em relacéo as mesmas. Nosso fil6sofo
chega mesmo a afirmar que sem o bom desempenho dessa capacidade “ndo poderia haver
felicidade™®®.

E digno de destaque que na segunda dissertacio da GM n#o € a primeira vez em que 0
esquecimento aparece na obra do filésofo alemd@o como um elemento positivo, decisivo para a
salde e para a felicidade. Desde o periodo de juventude da filosofia nietzschiana, sobretudo na
Il Consideracdo Extemporéanea, ja é dada grande importancia ao esquecimento, o qual, nessa
obra especificamente, é contrastado com o excesso de cultura histdrica. No escrito de 1873, o
filésofo declara:

é sempre uma coisa que torna a felicidade o que ela é: o poder esquecer ou,
dito de maneira mais erudita, a faculdade de sentir a-historicamente durante a
sua duracdo. Quem pode se instalar no limiar do instante, esquecendo todo o
passado, quem ndo consegue firmar pé em um ponto como uma divindade da
vitéria sem vertigem e sem medo, nunca sabera o que ¢ felicidade, e ainda
pior: nunca faré algo que torne os outros felizes (CE Il, 1).

Esse posicionamento com relagcdo ao esquecimento parece manter-se presente no decorrer de
suas reflexdes. Apesar de suas grandes mudancas e bruscas rupturas ao longo de sua trajetdria
intelectual, o valor do esquecimento continua ocupando um lugar especial no interior de seu
pensamento. Em sua GC, 4, por exemplo, sob o titulo de Didlogo, aparece o seguinte

A. Estava eu doente? Estou agora sao?
Quem foi 0 meu médico?
Como pude esquecer tudo!

B. Agora sim, creio que esta sdo:
Pois sadio é quem esquece.

O esquecimento aparece, portanto, na maioria das vezes, como colocado do lado oposto a
doenca. Na primeira dissertacdo da GM, como foi exposto no capitulo anterior, o tipo nobre
tem como caracteristica 0 bom funcionamento da capacidade de esquecer, dessa forca ativa,
qgue os impede de serem contaminados pelo ressentimento, que os livra de se deixarem
determinar pelo passado.>® Alias, é possivel afirmar que o ressentimento ocupa o extremo
oposto do esquecimento, na medida em que o primeiro consiste em uma espécie de doenca da
memoria. SO é possivel o ressentimento quando a forca ativa do esgquecimento e sua
concomitante capacidade libertadora ficam suspensas.®

Na segunda dissertacao, o filésofo declara que “o homem no qual esse aparelho inibidor
é danificado e deixa de funcionar pode ser comparado a um dispéptico — de nada consegue dar
conta”;®! e em outro momento da mesma obra ele exclama “Um homem forte e bem logrado
digere suas vivéncias (...) como suas refeicdes, mesmo quando tem de engolir duros bocados”.?

A questdo aqui consiste em desvendar como o bicho homem, aquele animal instintivo,
sob o qual atuava a forca do esquecimento, foi tornado um dispéptico, teve essa capacidade

8 Cf.GM, II, 1.

% Cf.GM, I, 10.

60 Marco Brusotti destaca que tanto o esquecimento quanto o ressentimento tém a funcdo fisioldgica de libertar a
consciéncia da dor; embora se valham de meios distintos para tal tarefa, e seus efeitos sejam também muito
diferentes. Enquanto o esquecimento mantém a consciéncia livre, o ressentimento a mantém ocupada com algo.
Apenas o dispéptico, 0 que ndo pode esquecer, tenta entorpecer, por meio do ressentimento, aquilo de que nao
consegue dar conta. Cf. BRUSOTTI, 2014, p. 107.

61Cf. GM, I, 1.

62Cf. GM, 1lI, 18.
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arruinada; trata-se de inquirir acerca de como ele, outrora inconstante e impulsivo, foi
domesticado, foi tornado regular, uniforme, consciente, de como ele foi moralizado, tornado
responsavel, como desenvolveu a capacidade de prometer, ou seja, “responder por si pelo
porvir”.

O fildsofo, ja de inicio, salienta que, para que o homem se tornasse constante e confiavel,
h& muitos pressupostos nesse processo, imenso e embaragoso; foi necessario que se superasse
nele a forca do esquecimento, que atua no sentido contrario, e que se construisse uma
memoria.®® Foi preciso também, aponta Nietzsche, que ele, 0 homem, aprendesse a se enxergar
assim, a se representar como confiavel, constante e necessario.®

Logo no inicio do ensaio, Nietzsche afirma que foi por meio da “moralidade do costume
e do auxilio da camisa de forga social que o homem foi tornado confiavel” (GM, 11, 2). Nos
tempos primitivos da humanidade, nas primeiras organizacGes gregarias, que correspondemao
mais longo periodo da histéria humana, a moralidade dos costumes desempenhava um papel
determinante nessas organizacdes, possuia um poder quase inviolavel e inquestionavel.
Segundo a caracterizagdo do filosofo “a moralidade ndo ¢ outra coisa que a obediéncia aos
costumes, quaisquer que sejam estes; mas 0s costumes ndo sao mais que a maneira tradicional
de proceder e avaliar” (A, 9). Na perspectiva nietzschiana, como ele ja havia exposto em
Aurora, nesses contextos, a tradicdo é uma autoridade que se obedece cegamente, e essa
obediéncia estad relacionada ao temor e a supersticdo. Assim, nos tempos primitivos, tudo
dependia dos costumes, eram estes que pautavam toda a educacéo, as condutas individuais, as
crencas, as praticas, os habitos, as relacdes, os modos de pensar, tudo isso era ditado e prescrito
pela moralidade dos costumes. Era mais moral aquele que cumpria a lei mais escrupulosamente,
com mais frequéncia, e nas situacdes mais dificeis.®®

O filésofo postula que, a pressdo da moralidade dos costumes, a autoridade da tradicao,
era tdo forte e pesada, seu poder era de tal modo intransponivel, que todos aqueles que ousavam
pensar, proceder ou criar de modo novo e diferente, para além dos muros da moralidade
tradicional, o faziam sob a égide da loucura; quando ndo eram de fato loucos, dissimulavam ser
— assim faziam, por exemplo, os poetas.5®

Nietzsche também atenta para o fato de que os costumes sdo, de tal modo,
imprescindiveis para uma organizacdo gregéria, que, naquele estagio, qualquer costume vale
mais do que a auséncia de costumes. Observando a marcante presenca, nas primeiras
comunidades, da “coagdo ininterrupta de obedecer ao costume” (A, 16), ele destaca que séo
encontrados nos co6digos morais daqueles povos, a crenca em castigos terriveis pela
desobediéncia aos habitos mais simples e supérfluos. Ele menciona, a titulo de exemplo, “o
costume entre os cantchadalas de ndo raspar nunca a neve do calcado com uma faca, de ndo
espetar o carvdao com a faca, de ndo por nunca um ferro no fogo — a morte fulmina o que
contrariar estes preceitos” (idem). Em seguida o genealogista enfatiza que o aspecto importante
a ser notado ¢ que a dureza da pena serve para “manter constantemente na consciéncia a ideia
do costume, a coagdo ininterrupta de obedecer o costume” (ibidem). Ou seja, nos tempos da
moralidade dos costumes, é cultivado o instinto de obedecer regras e normas.

Parece, pois, ficar evidente, que a longa e intensa pressao que exerceu a moral dos
costumes durante o maior periodo da historia do homem, em sua pré-historia, foi um elemento
decisivo para que esse pudesse se tornar um animal regular, para que mantivesse determinadas
exigéncias da vida comunitaria presentes na consciéncia. O imenso trabalho da moralidade dos
costumes, portanto, caminhou no sentido de tornar o homem uniforme e constante, foi esse o
resultado do processo. Este laborioso trabalho, declara Nietzsche, contou com o auxilio de

63 Cf. GM, II, 1.
64 Cf. idem.

5 Cf. A, 9.

56 Cf. A, 14.
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grandes doses de “tirania, dureza, estupidez e idiotismo”, na medida em que se valia de préaticas
supersticiosas e sanguinarias, para manter determinados principios e valores na consciéncia
daquele animal que era atravessado pelo esquecimento. Ora, pois, € no seio dessas
comunidades, através do longo e duro trabalho da moralidade dos costumes, do consequente
medo e castigo que poderiam advir pelo descumprimento dos mesmos, que nosso filésofo vé
emergir no homem, os primeiros tragos da chamada consciéncia moral.®’

2.3 Castigo, Memoria, Promessa.

O castigo ocupa um lugar de extrema importancia no desenrolar desse processo, de
acordo com a narrativa genealdgica nietzschiana, ele contribuiu de modo decisivo para que o
bicho homem se tornasse um animal regular e constante. Foi com o auxilio dos castigos, das
praticas cruéis e sanguinérias, do ato de infligir sofrimento, que foi desenvolvida no bicho
homem uma memoria.

Nietzsche, no entanto, faz questdo de diluir a crenga, sobremaneira corrente no senso
comum, que atribui a finalidade do castigo a producdo do sentimento de culpa; o filésofo
combate a tese de que o valor e o sentido do castigo residiriam em suscitar a culpa, despertar o
remorso e a ma-consciéncia.®

Primeiramente, é importante lembrar o principio basico que orienta a genealogia
nietzschiana, a saber, sua tese da descontinuidade do sentido, a ideia de que 0s processos de
significacdo, longe de remontar a um télos, ou de seguir um fio condutor, sédo eventos casuais,
contingentes, que estdo atrelados as vontades de poder atuantes nos contextos em que esses
eventos se ddo. Tendo vista essa ideia, o filosofo-genealogista sublinha que ha dois aspectos
que devem ser cuidadosamente distinguidos em relacdo aos castigos: o procedimento e o
sentido. O procedimento, o ato, a préatica de infligir dor, constitui o aspecto regular do castigo,
que apesar de comportar uma variedade de formas, sdo sempre instrumentos que promovem 0
sofrimento. Mas o sentido do castigo, como prevé o principio genealdgico, é fluido,
contingente, descontinuo. Assim como € uma ingenuidade pressupor que a méo foi feita para
pegar, € igualmente ingénuo aferir que o castigo foi inventado para castigar. “Castigar” € ja
uma finalidade, um sentido, atribuido por alguma perspectiva, por uma vontade de poder, a um
conjunto de procedimentos que ja existiam previamente.®®

Foram tantos e tdo distintos 0s processos de reapropriacéo, reinterpretacéo e atribuicéo
de sentido ao procedimento do castigo,”® que Nietzsche declara que em um estado tardio da
cultura, como na Europa de seu tempo, torna-se “impossivel dizer ao certo por que se castiga”

67 Maudemarie Clark defende que a questdo central perseguida por Nietzsche, nessa segunda dissertagio, consiste
em desvendar como esses regulamentos e normas a que se obedeciam instintivamente no periodo da moralidade
dos costumes, foram intensamente moralizados, ou seja, transpostos essencialmente para o dmbito moral. Cf.
CLARK, 2010, p. 210.

88 Cf. GM, II, 14.

8 Cf. GM, Il, 13.

70 “Castigo como neutralizagdo, como impedimento de novos danos. Castigo como pagamento de um dano ao
prejudicado, sob qualquer forma (também na de compensacdo afetiva). Castigo como isolamento de uma
perturbagdo do equilibrio, para impedir o alastramento da perturbagdo. Castigo como inspiracdo de temor aqueles
que determinam e executam o castigo. Castigo como espécie de compensagdo pelas vantagens que o criminoso até
entdo desfrutou (...). Castigo como segregacdo de um elemento que degenera (...). Castigo como festa, ou seja,
como ultraje e escarnio de um inimigo finalmente vencido. Castigo como criagdo de meméria, seja para aquele
que sofre o castigo —a chamada “corregdo” -, seja para aqueles que testemunham. Castigo como pagamento de um
honorério, exigido pelo poder que protege o malfeitor dos excessos da vinganga. Castigo como compromisso com
0 estado natural da vinganca, quando este ainda é mantido e reivindicado como privilégio por linhagens poderosas.
Castigo como declaracéo e ato de guerra contra um inimigo da paz, da ordem, da autoridade, que, sendo perigoso
para a comunidade, como violador dos seus pressupostos, como rebelde, traidor e violentador da paz, é combatido
com 0s meios que a guerra fornece.” (GM, 11, 13)
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(GM, 11, 13). A pluralidade das finalidades presentes na préatica de castigar ja ndo cabe em uma
definicdo. Entretanto, apesar da pluralidade de formas e finalidades que o procedimento possa
assumir seus efeitos ndo correspondem a producédo de culpa e ma-consciéncia nos castigados.
Mesmo no tempo em que o fildsofo viveu, no qual ja houve uma suavizagdo dos procedimentos
de castigo, ele destaca que os observadores mais atentos das penitenciarias e casas de correcao
constatam que 0 remorso e o sentimento de culpa eram rarissimos entre 0s prisioneiros; o que
se observa, mesmo a contragosto, acerca dos efeitos provocados pelo castigo, € um
endurecimento, uma frieza, uma sombria seriedade, o alargamento da memoria. Ele chega a
afirmar, inclusive, que nos milénios anteriores a histdria universal, o castigo caminhava no
sentido de impedir que o sentimento de culpa se apossasse dos castigados, pois esses assistiam
0s agentes da lei e da justica com “boa consciéncia” cometerem o0 mesmo género de acOes pelas
quais estavam sendo condenados, como espionagem, roubo, violéncia, tortura e assassinato. O
filésofo sublinha que por muito tempo nem mesmo os que julgavam, “ndo revelaram a
consciéncia de estar lidando com um culpado. Mas sim com um causador de danos, com um
irresponsavel fragmento do destino” (GM, 1, 14). E importante lembrar que a culpabilizagio é
uma suposicao tardia, que emerge no interior da moral do ressentimento, e ganha vigéncia com
0 sucesso da rebelido escrava na moral. De acordo com a narrativa genealdgica nietzschiana,
no periodo mais longo da histéria humana, antes da invencéao do sujeito e da culpa, o criminoso
que era submetido aos castigos nao se arrependia pelo crime, tampouco sofria de consciéncia
pesada, mas antes encarava sua penalidade como uma fatalidade, como um terrivel acaso. Ainda
refletindo sobre as implicagc6es do castigo, Nietzsche destaca que:

Inquestionavelmente se deve buscar o genuino efeito do castigo, antes de tudo,
numa intensificacdo da prudéncia, num alargamento da memoria, numa
vontade de passar a agir de maneira mais cauta, desconfiada e sigilosa, na
percepcdo de ser demasiado fraco para muitas coisas, numa melhoria da
faculdade de julgar a si préprio. O que em geral se consegue com o castigo,
em homens e animais, é o acréscimo do medo, a intensificacdo da prudéncia,
0 controle dos desejos: assim o castigo doma o homem, mas ndo o torna
“melhor”. (GM, I, 15)

Portanto, os sentimentos de culpa e ma-consciéncia ndo brotaram dos castigos, “a mais sinistra
e mais interessante planta de nossa vegetacao terrestre, ndo cresceu nesse terreno” (GM, |1, 14).
Considerando que o genuino efeito do castigo esta relacionado a producdo do alargamento
da memoria, Nietzsche supde que foi com o auxilio desses procedimentos, do exercicio da
crueldade, que foi construida no homem uma meméria. Osconstantes espetaculos de sangue,
por milénios, foram tornando 0 homem um animal manso e regular; a dureza dos castigos
foi moldando a humanidade. De acordo com o fil6sofo, o principio basico da mnemotécnica,
que conduziu esse processo, pode ser sintetizado da seguinte maneira: “grava- se algo a fogo,
para que figue na memdaria: apenas 0 que ndo cessa de causar dor fica na memoria” (GM, 11,
3). Sendo a mnemaonica empregada com o auxilio da dor, valeu-se “dos mais horrendos
sacrificios e penhores (entre eles o sacrificio dos primogénitos), as mais repugnantes
mutilacdes (as castracdes, por exemplo), 0s mais cruéis rituais de todos os cultos religiosos”
(idem). A construcdo da memdria, portanto, o esforgo para manter determinadas normas na
consciéncia, valeu-se de artificios tenebrosos, se deu de modo sanguinario. Para ilustrar a
dureza dos castigos que antes eram habitualmente empregados, o filésofo recorre a algumas
praticas presentes nas antigas leis penais alemas:

0 apedrejamento (...), a roda (...), o empalamento, o dilaceramento ou
pisoteamento por cavalos (o “esquartejamento), a fervura do criminoso em
6leo ou vinho (ainda nos séculos XIV e XV), o popular esfolamento (“corte
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de tiras™), a excisao da carne do peito; e também a pratica de cobrir o malfeitor
de mel e deixa-lo as moscas, sob o sol ardente. (idem)

Através dessa severidade, do alto preco desses sanguinarios castigos, foi se mantendo na
consciéncia, de modo cada vez mais intenso, “algumas exigéncias do convivio social”.

Nosso filésofo chama atencédo para o fato de que a humanidade desse periodo, 0 homem
durante o maior tempo de sua historia, mantinha outro modo de se relacionar com a crueldade.
N&o havia essa contundente rejeicdo, essa sensibilidade exacerbada, essa censura em torno das
praticas agressivas e sanguinarias que sao comuns a modernidade, mas estas estavam presentes
de modo intenso na vida comunitéaria. Sobretudo, na medida em que os instintos agressivos
ainda ndo haviam sido plenamente cerceados, a crueldade constituia mesmo um espetaculo.”
De acordo com a perspectiva nietzschiana, 0 homem moderno, na medida em que é produto de
um imenso processo de domesticacdo, ndo é capaz de compreender sem repugnancia como a
exigéncia de crueldade era um atributo considerado normal para essa humanidade. Nesse
contexto, a consciéncia ndo reprovava a crueldade, mas a afirmava, a considerava uma imensa
satisfacdo e alegria, era “algo a que a consciéncia dizia Sim de coragdo!” (GM, Il, 6). O filésofo
declara que ndo faz muito tempo em que nas grandes festas publicas, como casamentos de
principes, era muito comum a presenca de execucdes e suplicios. Ele afirma que a mais longa
e mais antiga historia do homem revela que “sem a crueldade nao ha festa” (idem).

Na se¢do 7 do segundo ensaio da GM, o autor adverte, porém, que ao destacar a
importancia da crueldade para a humanidade antiga, ele ndo pretende de modo algum alimentar
uma perspectiva pessimista em relagdo ao homem e a existéncia humana, mas destaca que nesse
periodo em que a crueldade vigorava “a vida na terra era mais contente do que agora, que
existem pessimistas”. Ele considera o pessimismo como um sintoma moderno, expressao do
adoecimento e da degenerescéncia do homem que se deram ao longo do processo de
moralizagdo. Naquela época o sofrimento era um chamariz a vida, e ndo um argumento contra
ela, como se utilizam os pessimistas. Fazer sofrer era um encanto, uma diversdo, uma alegria.”
N&o é absurdo que os gregos antigos, por exemplo, acreditassem que o0s horrores das guerras e
os tragicos destinos dos homens constituiam verdadeiros espetaculos para os deuses. De acordo
com a suposicao do fildsofo, para a humanidade antiga “no grande castigo ha muito de festivo!”
(GM, 11, 7).

Tendo em vista, portanto, que, durante o maior periodo da histéria humana, sobretudo
em sua pré-histdria, os castigos atuaram de modo significativo no processo de cultivo e
expansdo da memdria no bicho homem, foi sendo desenvolvida neste, paralelamente, uma
consciéncia moral, uma memoria da vontade, a capacidade de fazer promessas. Porém, para
compreender com mais cuidado como se deram esses processos de desenvolvimento, é
importante identificar onde estdo suas raizes, e Nietzsche detecta seu foco nas mais antigas
relagcGes comerciais entre credor e devedor.

Segundo a narrativa de nosso genealogista, nas primeiras organizagfes gregarias, no
seio das primeiras comunidades, ja se faziam presentes algumas necessidades comerciais, ja
imperavam relagdes incipientes de troca, e outros tipos de negociacdo. Para suprir a essas
exigéncias, surgiu a necessidade de se estabelecer medidas, de se calcular valores e imaginar
equivaléncias. Foi com as demandas das atividades comerciais que se passou a fazer o exercicio
de avaliar, mensurar, encontrar compensacdes; o filosofo aposta que isso, de certo modo,
constituiu o pensamento.”

1Cf.GM, I, 6.
"2 Nietzsche salienta que talvez o prazer na crueldade ndo esteja completamente extinto, mas como o homem atual
é muito mais sensivel a dor, agora este prazer se encontra sublimado e sutilizado, foi transposto para outros ambitos

— o filésofo aponta “a compaixio tragica” e “as nostalgias da cruz” como exemplos. Cf. GM, Il, 7.
BCf.GM, 1, 8.
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E da relacdo contratual entre comprador e vendedor, uma das formas mais antigas de
relacdo pessoal, que surge a nogédo de equivaléncia. Foi nessa relagdo que surgiram “as formas
basicas de compra, venda, troca ¢ trafico” (GM, Il, 4). Credor e devedor passam a fazer
promessas e estabelecer contratos. E dai que brota, igualmente, a nocéo de divida, que consiste
em uma obrigacdo contraida. A fim de suprir a necessidade de encontrar uma compensacgdo
possivel para a divida ndo paga, em busca de uma forma de liquidar a divida que o devedor ndo
tem condicdes de pagar, aparece a ideia de encontrar uma equivaléncia do débito através da dor
de seu causador.

O devedor, para infundir confianca em sua promessa de restituicdo, para
garantir a seriedade e a santidade de sua promessa, para reforcar na
consciéncia a restituicdo como dever e obrigacdo, por meio de um contrato,
empenha ao credor, para o caso de ndo pagar, algo que ainda “possua”, sobre
0 qual ainda tenha poder, como seu corpo, sua mulher, sua liberdade ou
mesmo sua vida (...). Sobretudo, o credor podia infligir ao corpo do devedor
toda sorte de humilhagdes e torturas, por exemplo, cortar tanto quanto
parecesse proporcional ao tamanho da divida (GM, 11, 5).

E do interior da relaco entre credor e devedor, portanto, a partir da nogéo de equivaléncia, que
advém a ideia de que para todo dano existe uma compensagdo equivalente, “mesmo que seja
com a dor de seu causador” (GM, Il, 4). Emerge, entédo, a ideia de equivaléncia entre dano e
dor. Nos casos de ndo conseguir pagar a divida, o credor poderia dispor da crueldade e da tortura
para com o devedor, possuia o direito de castiga-lo como forma de reparacdo, decompensacéo
pela divida ndo paga. Nietzsche sublinha que o que esta em jogo nessa forma de compensacéo
é uma légica sombria e terrivel: nela se substitui um pagamento em dinheiro, ou em outros tipos
de bens, pela satisfacdo intima de descarregar o poder e a crueldade sobre um impotente, vigora
aqui o gozo de “faire le mal pour le plaisir de le faire” (GM, I, 5)". Entra em cena, nessas
praticas, a marcante presenca do prazer em ultrajar, em subjugar, sobretudo se o credor ocupa
uma posicao social ndo muito elevada, pois experimenta, mesmo que momentaneamente, a
deliciosa sensagdo de ascender socialmente. " Assim, ao castigar o devedor que ndo cumpriu a
promessa, o credor satisfaz seus instintos cruéis e agressivos, ao mesmo tempo em que se realiza
no exercicio de poder em relagdo a um impotente. Nessa punicao, o credor se sente participando
de “um direito dos senhores; experimenta enfim ele mesmo a sensacdo exaltada de poder
desprezar e maltratar alguém como “inferior” (idem). A compensagdo do credor, assim,
consiste na oportunidade de gozar do prazer da crueldade.

Se nesse cenario em que passam a se fazer promessas, torna-se latente a necessidade de
construir uma memdria naquele que promete, os castigos cumprem bem essa funcao, pois como
ja foi dito, a mnemaénica encontra na dor sua mais eficiente aliada. Por isso, nessas relacoes
contratuais “encontraremos um fildo de coisas duras, cruéis, penosas” (idem). Comecgam a se
fixar na consciéncia 0s compromissos contraidos, adquire-se, com alto prego, uma memoria da
vontade, a capacidade de prometer, de “responder por si como porvir” (GM, Il, 1).

O constante exercicio do habito de avaliar, mensurar, calcular as necessidades e praticas
comerciais da origem a todo um aparato psicologico, a partir do qual 0 homem passa a se
enxergar como o ser que é capaz de medir valores, como “o animal avaliador”. Nietzsche chega
a afirmar que talvez se possa situar ai “o primeiro impulso do orgulho humano, seusentimento
de primazia diante dos outros animais” (GM, Il, 8).

Gradativamente, esses conceitos caracteristicos da relacdo entre credor e devedor, o
sentimento de obrigacdo pessoal, passam a constituir a vida em comunidade. Nas palavras do

4 <“fazer o mal pelo prazer em fazer”
BCf.GM, II, 5.
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filosofo, “foi apenas a partir da forma mais rudimentar de direito pessoal que o germinante
sentimento de troca, contrato, débito, direito, obrigacdo, compensacéo, foi transposto para 0s
mais toscos e incipientes complexos sociais (em sua relagdo com complexos semelhantes),
simultaneamente ao habito de comprar, medir, calcular um poder e outro” (GM, I, 8). Para se
viver em uma comunidade e desfrutar de suas vantagens, de sua prote¢do, da vida estavel que
a mesma proporciona, € preciso que o individuo esteja empenhado e comprometido com suas
normas reguladoras. No caso de descumprimento, de transgressdo, a comunidade agira como
um credor traido, e cobrara uma espécie de compensacédo pelo dano. O transgressor passa a ser
considerado alguém que quebrou o contrato com o todo, aquele que néo foi capaz de honrar
com o compromisso, de manter o acordo, e perde entdo imediatamente os beneficios de que até
entdo gozava. Nesses casos, recorre-se ao castigo, “toda espécie de hostilidade podera se abater”
sobre o criminoso, ele fica submetido ao espetaculo da crueldade, torna-se o objeto de descarga
da agresséo e do ultraje da comunidade.’® O fildsofo adverte que nesse nivel dos costumes, 0
castigo € extraido e copiado daquilo que se faz na guerra com o inimigo. Segundo sua hipétese,
as formas sob as quais o castigo apareceu na historia sdo reproducdo dos comportamentos na
guerra perante o “inimigo odiado”.”’

Nosso fildésofo sustenta que proporcionalmente ao crescimento do poder da comunidade,
se d& o processo de suavizacdo dos castigos contra os transgressores. Na medida em que a
comunidade fica mais poderosa, tornam-se menos ameacadores 0s delitos que ocorrem em seu
interior, menos importancia é dedica aos seus criminosos. O direito penal, inclusive, vai se
suavizando com a “consciéncia de poder” da comunidade, e caminha no sentido de impedir que
a colera do prejudicado se descarregue imediatamente contra o malfeitor, atua no sentido de
tornar a transgressdo de algum modo resgatavel.

A relacdo entre credor e devedor ocupa um lugar de destaque na genealogia
nietzschiana, porque a partir desta, é possivel compreender o desenvolvimento de uma
variedade de elementos. De acordo com o pensador alemao, é também a partir das praticas de
estabelecer medidas e equivaléncias, é que se chegou a radical generalizacdo, que passou a ser
0 primitivo canone moral da justiga: “cada coisa tem seu preco, tudo pode ser pago” (GM, I,
8). Tendo em vista essa suposi¢do, a crenca de que toda acdo pode de algum modo ser
compensada, de que para todo dano cometido € possivel encontrar uma equivaléncia, uma
restituicdo correspondente, preparou-se o0 caminho para a emergéncia da justica. Nas palavras
do intérprete francés de Nietzsche Patrick Woltling,

antes de tudo, a constituicdo da justica garante a generalizacdo da ideia de
compensacdo possivel ou a eliminacdo da ideia de excecdo. E a partir do
momento em que se impde a ideia de que nada é sem preco, de que nada é sem
medida ou sem equivalente, que nenhuma perda, tdo dolorosa que ela possa
ser, que nenhum ato, tdo grave que ele seja, ndo sdo definitivamente
irreversiveis — € a partir deste momento que é posta a condicdo essencial da
justica, que, primeiramente, restabelece a ideia de universalidade da troca no
interior de uma determinada comunidade, de modo que, para toda situagéo de
ataque, de danos, de conflito, seja possivel encontrar um arranjo. (Wotling,
2013, p. 210)

Esta presente neste segundo ensaio da GM, ainda que de modo periférico, uma
especulacdo genealogica em torno da justiga. Confrontando a tese de Eugen Dhuring acerca da
proveniéncia da justica, Nietzsche expde, brevemente, sua hipédtese. Dhuring sustenta que o
nascimento da justica estd atrelado aos afetos reativos. Segundo sua perspectiva, essa teria

8Cf. GM, I, 9.
7 Cf. idem.
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surgido e estaria relacionada a uma espécie de reacdo em decorréncia de um dano sofrido; em
seu entender, portanto, pode-se encarar a justica como estando associada a vinganca.
Nietzsche, por sua vez, em busca de compreender no ambito psicologico o que torna
possivel a proveniéncia da justica na esfera juridica, atribui um carater positivo ao mesmo.
Como justo, o filésofo compreende aquele que é capaz de tomar 0 méximo de distancia possivel
do ato, ndo se deixando determinar de maneira significativa pelos afetos que estdo em jogo na
acdo, mesmo nos casos em que a injdria, o dano, tenha sido cometido contra ele proprio.” O
justo ¢ aquele que possui “o olho mais livre”, o que ndo se deixa dominar facilmente por seus
desafetos, mas olha a partir de uma perspectiva branda, moderada. Ele destaca, contrapondo-se
frontalmente a tese de Dhuring:
O homem ativo, violento, excessivo, esta sempre bem mais préximo da justica
gue o homem reativo; pois ele ndo necessita em absoluto, avaliar seu objeto
de modo falso e parcial, como faz, como tem que fazer o homem reativo.
Efetivamente por isso 0 homem agressivo como o mais forte, nobre, corajoso,
em todas as épocas possuiu 0 olho mais livre, a consciéncia melhor:
inversamente, ja se sabe quem carrega na consciéncia a invengdo da “ma-
consciéncia” — 0 homem do ressentimento! (GM, Il, 11)

E curioso como aqui, Nietzsche se vale das categorias forte e fraco no sentido em que
caracterizou na primeira dissertacdo. O forte, nesse ambito, tem muito mais possibilidade de
ser justo do que o fraco. O ressentido é incapaz de ser justo na medida em que transforma seu
opositor em “monstro e caricatura”, sua visao ¢ distorcida e contaminada por afetos reativos,
pelo ressentimento. O pensador alemd@o menciona que, consultando-se a histéria, é possivel
vislumbrar que a administracdo do direito sempre pertenceu a esfera dos homens poderosos,
fortes, ativos; que inclusive, em seus procedimentos, lutam contra 0s sentimentos reativos,
atuam no sentido de conter as desmesuras do ressentimento e da vinganca. A justica opera como
um poder superior que € capaz de pdr freios “ao insensato fluxo do ressentimento”, que luta
contra a vinganga, que institui leis.” Na medida em que a vinganca apenas “enxerga e faz valer
o ponto de vista do prejudicado”, Nietzsche declara que a justica caminhou no sentido oposto
ao da vinganca.

A justica, portanto, na concepcao filoséfica nietzschiana, no &mbito juridico, atua como
um poder forte, que despersonalizando os afetos selvagens provocados pelo dano, combatendo
a cOlera advinda dos delitos, opera a contencdo do pathos reativo do ressentimento.

2.4 Mé-consciéncia Animal

E apenas na secdo 16 que Nietzsche apresenta sua hipotese propria acerca da emergéncia
da ma-consciéncia. Ja tendo defendido - o que é de suma importancia - que a ma-consciéncia
ndo surge como uma consequéncia direta do castigo, o filésofo, nessa secédo, deixa claro, que,
em seus comecos, essa veio a tona como um fendémeno da psicologia animal, que remonta ao
processo de encarceramento do homem no interior das limitagcdes e cerceamentos do mundo
social. Nas secGes 16, 17 e 18, ele fornece, com clareza, como compreende esse processo.

Segundo sua hipotese genealdgica, a ma-consciéncia é vista como uma inexoravel
consequéncia da traumatica mudancga do animal instintivo, livre, esquecidico, que foi langado
no interior das rigidas normas e regulamentos sociais, tendo seus instintos violentamente
reprimidos e censurados pelo Estado. A brusca ruptura do homem com seu passado animal foi
levada a cabo com o surgimento do Estado. E importante, porém, esclarecer, que, indo no
sentido oposto ao de qualquer “sentimentalismo contratualista”, na concepcao nietzschiana, o
advento do Estado corresponde a um brutal ato de violéncia, no qual um grupo de homens

B Cf.GM, II, 11.
" Cf.GM, II, 11.
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violentos e guerreiros, com capacidade de organizacao bélica, domina e se apropria de uma
enorme populacdo.®’ Esse poderoso grupo de dominadores exerce a forca e a brutalidade de
modo tdo radical e inesperado, que ndo encontra sequer resisténcia; sua tirania se da como uma
fatalidade inevitavel. Esses senhores passam entdo a comandar, organizar, “imprimir formas”
em uma populagdo dominada e disforme.

Valendo-se de uma fecunda comparacéo, o filésofo declara que

0 mesmo deve ter sucedido aos animais aquéticos, quando foram obrigados a
tornar-se animais terrestres ou perecer, ocorreu a esses semianimais adaptados
de modo feliz a natureza selvagem, a vida errante, a guerra, a aventura —
subitamente seus instintos ficaram sem valor e “suspensos”. A partir de entéo
deveriam andar com os pés ¢ “carregar a si mesmos”, quando antes eram
levados pela &gua: havia um terrivel peso sobre eles. Para as funcGes mais
simples sentiam-se canhestros, nesse novo mundo ndo mais possuiam os seus
velhos guias, os impulsos reguladores e inconscientemente certeiros —
estavam reduzidos, os infelizes, a pensar, inferir, calcular, combinar causas e
efeitos, reduzidos a sua “consciéncia”, ao seu 6rgdo mais fragil e mais falivel!
Creio que jamais houve na terra um tal sentimento de desgraga, um mal-estar
tdo plimbeo — e além disso, os velhos instintos ndo cessaram repentinamente
de fazer suas exigéncias! (GM, Il, 16)

Entdo, sob a pressdo do Estado e de suas duras normas, sob a coergcdo e violéncia dos
dominadores, os instintos ja ndo podiam mais se extravasar, seus caminhos de escoamento
foram subitamente interditados. Entretanto, de acordo com o pensamento nietzschiano, 0s
afetos necessitam de descarga, as forcas buscam, a qualquer custo, o extravasamento;
considerando esse pressuposto, ele declara que “todos 0s instintos que ndo se descarregam para
fora, voltam-se para dentro” (idem). O instinto se descarrega para dentro, ndo por reagdo, mas
por uma necessidade caracteristica da forca, que é a descarga; essa necessita se descarregar de
algum modo. A teoria das forgas, que estd em jogo aqui, remonta a doutrina nietzschiana da
vontade de poder.8!

A inibicdo das descargas instintivas e seu consequente escoamento para o interior
engendra o processo de interiorizagdo do homem, de expansdo de seu mundo interior. Seus
instintos de liberdade, de hostilidade, de crueldade, se voltam contra seus proprios possuidores,
se direcionam “contra 0 homem mesmo”. Justamente essa descarga para o interior, a crueldade
voltada para tras, constitui, em seu primeiro estagio, a ma consciéncia animal.

Tem inicio, portanto, com esse acontecimento, o desejo de se automaltratar, de se
autoinfligir dor, de se autotorturar, em suma, passa a existir “o sofrimento do homem com o
homem”.8? Nietzsche afirma que gragas a esse evento foi possivel, pela primeira vez, “uma
alma animal voltada contra si mesma, tomando partido contra si mesma” (idem). Esse
fendmeno psicoldgico da ma-consciéncia em seu inicio ndo se deu de modo gradual, mas
significou uma brusca ruptura, “foi como que um salto e uma queda”, produziu uma radical
mudanca, que separou o homem “de seu passado animal”.®® Foi a partir desse fendmeno e de
seu consequente processo de interiorizacdo, de automartirio, que se abriram caminhos para o

80 Cf. GM, II, 17.

8L Cf. GM, Il, 18. Sobre a teoria das forgas em Nietzsche e a sua relagdo com a vontade de poder cf.: MARTON,
Scarlett. Nietzsche: das forgas coésmicas aos valores humanos. Sao Paulo: Editora Brasiliense,1990; MULLER-
LAUTER, Wolfgang. A doutrina da Vontade de Poder em Nietzsche. S&o Paulo: Annablume, 1997.

82Cf. GM, II, 16.
8 Cf. idem.
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posterior surgimento de comportamentos e valores contraditérios, como a abnegacdo, 0
sacrificio, o valor do ndo egoismo.®*

O genealogista defende que a mesma forca ativa que atua nos senhores, a mesma
violéncia e crueldade que os move a construirem Estados, também atua na construcdo da ma-
consciéncia; sdo esses instintos que, no caso dos dominados, se extravasam contra seus proprios
possuidores, que ao invés de se descarregarem em outros, direcionam-se contra 0 “eu”.®

Nietzsche faz questdo de pontuar que os senhores e dominadores fundadores do Estado,
ao promoverem o encarceramento do instinto de liberdade por meio da violéncia, ao levarem a
cabo a repressdo dos velhos instintos animais, produzindo a méa-consciéncia, ndo ficam
vulneraveis a esse processo, neles ndo se da o cultivo dessa contraditéria manifestagéo psiquica.
Eles continuam exercendo para fora sua crueldade agressiva, neles a vontade de poder atua e
encontra possibilidades de extravasamento em suas magnanimas construcdes, ndo tem de recuar
para o interior. Nas palavras do fil6sofo

Eles ndo sabem o que é culpa, responsabilidade, consideracdo, esses
organizadores natos; eles sdo regidos por aquele tremendo egoismo de artista,
que tem o olhar de bronze, e j& se cré eternamente justificado na “obra”, como
a mée no filho. Neles ndo nasceu a ma-consciéncia, isto € mais do que claro —
nem sem eles ela ndo teria nascido, essa planta hedionda, ela néo existiria se,
sob o peso de seus golpes de martelo, da sua violéncia de artistas, um enorme
guantum de liberdade néo tivesse sido eliminado do mundo, ou ao menos do
campo da visdo, e tornado como que latente. (GM, 11, 17)

Esses senhores, portanto, que passam a constituir as mais altas castas e estirpes das hierarquias
sociais que comegam a emergir e se organizar, ficam isentos desse processo de interiorizacao
da crueldade.

O processo acima descrito, que corresponde a emergéncia da ma-consciéncia enquanto
um fendmeno fisiopsiquico, diz respeito apenas ao primeiro estagio de desenvolvimento desse
evento psicolégico, que por sua vez remonta ao periodo de organizacéo das estirpes senhoriais,
que passam a se constituir como nobrezas aristocraticas, dominadoras e organizadoras de
grandes populacGes. Para se compreender o posterior avan¢o da ma-consciéncia, sua
moralizacdo e intensificacdo, faz-se necessario escavar outra genealogia, a saber, a da culpa.

2.5 Divida e Culpa

A partir da secdo 19 do segundo ensaio da GM, inicia-se uma nova investigacéo
genealdgica, que se vale de dados das investigacdes anteriores. De acordo com a narrativa
nietzschiana, para se pensar as raizes da culpa, é imprescindivel considerar a nocao de divida,
gue em seu comego, remonta as necessidades e praticas comerciais, e portanto, a relacéo entre
credor e devedor. Nao ¢ apenas uma vez que o filosofo declara que “o grande conceito moral
de “culpa” teve origem no conceito muito material de “divida”.” (GM, Il 4).

Recuando aos tempos remotos das comunidades tribais, antes ainda da fundagédo do
Estado, Nietzsche acredita que as nogdes basicas do comércio como, obrigacdo, contrato,
pagamento, debito e castigo, se transpdem ndo apenas para 0s ambitos da comunidade e do
direito, mas também tém significativos impactos nas mais antigas crengas religiosas. Essas
no¢Oes sdao absorvidas e incorporadas pelas antigas religides tribais, que adquirem uma nova
forma de organizacdo. Valendo-se de um recorte antropol6gico, o genealogista sustenta que,
“na originaria comunidade tribal”, essas nocdes basicas do comércio e do direito privado sdo

84Cf. GM, II, 18.
8 Cf. idem.
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transferidas para as relagdes dos vivos com seus antepassados.®® Nesse contexto, a partir da
crenca de que os antepassados, 0S membros mais antigos e fundadores da estirpe, continuam
protegendo e velando pelo crescimento e bem-estar da comunidade, passam a ser reconhecidas
algumas obrigagdes juridicas para com esses antepassados; passa a vigorar a ideia de que ha
dividas a serem liquidadas, cujas compensacGes correspondem a elementos proprios das
liturgias religiosas dessas comunidades, como cultos, sacrificios, homenagens, e a obediéncia
aos costumes. Obedecer aos costumes era algo especial nessa relagdo, porque havia o
entendimento de que os costumes foram dados pelos antepassados e fundadores, entdo no
respeito e submissdo a essas normas, se estaria honrando e respeitando aos proprios
antepassados.

Assim como o devedor, nas relagbes comerciais, contraia a obrigacdo de compensar a
divida, sob a penalidade do castigo caso ndo fosse capaz de resgata-la, no ambito religioso, 0s
vivos sentiam a obrigacdo de compensar as vantagens e bonificacdes concedidas pelos
antepassados, e temiam castigos advindos da parte desses nos casos de ruptura com a obrigacao.
Fazia parte desta relagdo, portanto, a constante presenca do medo. Essa divida em relacdo aos
antepassados, nesse contexto inicial, ndo possuia ainda uma dimensao moral propriamente, mas
configurava-se como uma espécie de obrigaco juridica.®’

Nietzsche calcula que, a medida que cresce o poder da comunidade, da estirpe, a medida
que essa se expande e ganha consciéncia desse poder e dessa expansao, crescem também o
temor e a divida em relagdo aos antepassados, pois se acredita que estes sejam muito poderosos;
0 poder e o protagonismo do ancestral aumentam. Quando esse crescimento assume grandes
proporgdes, “o ancestral termina necessariamente transfigurado em deus” (GM, I, 19). O
filésofo suspeita que o surgimento dos deuses tenha se dado, basicamente, fundamentado no
medo. Proporcionalmente ao aumento do poder da estirpe e de seus ancestrais, vai crescendo o
tamanho e o peso das dividas, ganha contornos a suspeita e 0 medo de que talvez essas dividas
ndo possam ser liquidadas. Passam a ser necessarios pagamentos cada vez mais altos para tentar
resgata-las. Nietzsche faz menc&o, por exemplo, ao sacrificio dos primogénitos.®

Mesmo com o declinio das originarias organizacOes tribais, conforme as formas
primitivas de agrupamento vao se diluindo em arranjos maiores e mais estaveis, no processo de
transicdo em que as associacdo pacificas vdo se transformando nas configuracGes sociais
estatais, a heranca das dividas com as divindades permanecem, e até se intensificam. Nas
construcdes dos impérios estatais por clas aristocraticos, com o subjugamento e a escravizagdo
de grandes populacdes, essas se adaptam aos deuses dos senhores, com isso ocorre a difuséo de
algumas entidades divinas, e consequentemente, do sentimento de divida para com as mesmas.
O peso das dividas sobrevive a esta transicdo e ganha proporcdes cada vez maiores. As lutas,
fusBes étnicas entre diferentes povos, contribuem de modo significativo para isso, a fundacao
de impérios universais “é também o progresso em diregdo a divindades universais” (GM, I,
20). A logica desse processo € que quanto mais cresce € se torna importante “o conceito € o
sentimento de Deus”, mais cresce ¢ ganha vigor o sentimento de culpa, 0 peso das obrigagdes
adquiridas e ndo pagas.®®

Mas resta ainda esclarecer de que maneira a ma-consciéncia se relaciona com a culpa;
de que modo os dois importantes conceitos se entrecruzam? Qual a funcdo da méa-consciéncia
no processo de desenvolvimento e moralizacdo da culpa? Estas importantes questdes so séo
solucionadas na secédo 22, que talvez seja uma das mais esclarecedoras da segunda dissertacao,

86 Cf. GM, II, 19.
87 Cf. GM, II, 19.
88 Cf. idem.

8 O filésofo defende ainda que, caso esta maneira de pensar esteja correta, e ele supde que sim, o caminho
contrario, ou seja, o declinio da crenga em deus, sobretudo no Deus cristdo, o ateismo, seria capaz de aliviar aquele
peso da humanidade, tornaria possivel “uma espécie de segunda inocéncia”. Cf. GM, I, 20.
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e da obra como um todo. E nessa sec¢do que se torna claro o modo como se deu a moralizagéo
da culpa e da mé-consciéncia.

Segundo a narrativa genealdgica nietzschiana, a ma-consciéncia enquanto um fenémeno
psicolégico produzido pelo encarceramento do homem no interior do Estado, no qual a
crueldade interiorizada é voltada contra seus proprios possuidores, na medida em que consiste
em uma expressdo da vontade de poder, se apropria da ideia de dividas para com deus com a
finalidade de expandir a descarga da crueldade, para justificar o livre desafogo da crueldade
contra si mesmo. Efetuando uma apropriacdo e reinterpretagdo do peso das dividas com a
divindade, o homem movido pela méa-consciéncia conduz seu automartirio a niveis mais
intensos e violentos. E a ma-consciéncia que, enquanto crueldade voltada para tras, moraliza as
nogdes de divida e culpa, transforma o homem em uma “camara de tortura”.%® A ideia de divida
com deus se torna uma decisiva ferramenta de suplicio, o caminho de escoamento para a
crueldade encarcerada. Nas palavras do fil6sofo, “esse homem da ma-consciéncia, se apoderou
da suposicao religiosa para levar seu automartirio a mais horrenda culminancia” (GM, 11, 22).

H& uma espécie de loucura da vontade, nessa crueldade psiquica, que é
simplesmente sem igual: a vontade do homem de sentir-se culpado e
desprezivel, até ser impossivel a expiacdo, sua vontade de crer-se castigado,
sem que o castigo possa jamais equivaler a culpa, sua vontade de infectar e
envenenar todo o fundo das coisas com o problema do castigo e da culpa, para
de uma vez por todas cortar para si a saida desse labirinto de “ideias fixas”,
sua vontade de erigir um ideal — o do “santo Deus” — e em vista dele ter a
certeza tangivel de sua total indignidade. Oh, esta insana e triste besta que é o
homem! (idem)

E notéavel como o filésofo destaca, na passagem acima transcrita, a palavra vontade em quase
todas as suas ocorréncias. Esses destaques atuam no sentido de enfatizar o prazer que reside
nesse automartirio, nessa autocausacdo de dor. Este prazer, profundamente contraditorio,
consiste na descarga da crueldade. Precisamente isso € o que ele nomeia loucura da vontade: a
vontade de se maltratar, o prazer de se autoinfligir dor, de descarregar contra si a crueldade.
Nietzsche em seguida declara que vem a tona com esse processo “a mais terrivel doenga que
jamais devastou o homem”.%

Parece ficar evidente, entdo, que com o processo de reconfiguracdo das organizacdes
sociais em Estados, fundados por estirpes senhoriais, é que se da o fendmeno da ma-consciéncia
em seu primeiro estagio, e com a difusdo das dividas religiosas dos senhores e a reapropriacao
das mesmas pela méa-consciéncia, ocorre 0 processo de exacerbacdo e moralizacdo da ma
consciéncia, e a transposi¢do qualitativa da divida para culpa. Com essa transposicao, essa
reapropriacdo, aquela divida se volta contra o devedor, se interioriza nele como sofrimento, se
enraiza e cresce, corroendo-o por dentro. E a medida que brota o sentimento da impossibilidade
de se liquidar a divida, 0 pensamento de que ndo se pode paga-la de volta, o sofrimento se
exacerba. Preso ao engodo do problema da divida, da transgressdo e do castigo, assombrado
pelo medo da impossibilidade do resgate da divida, o homem da mé&-consciéncia passa a
interpretar seus velhos instintos animais como culpa em relacdo a deus. A crueldade
interiorizada e agucada torna-se ma-consciéncia, e ja a crueldade e outros instintos animais
dirigidos para o exterior, transformam-se em culpa. Como certeiramente pontua Brusotti, a
culpa se torna a ideologia da ma-consciéncia moral, “ela justifica moralmente a perseguicao
dos instintos que se voltam para fora por parte da crueldade interiorizada” (BRUSOTTI, 2014,
p. 123). Os afetos necessitam de descarga, a descarga da crueldade para dentro é justificada

% Cf. GM, II, 22.
%1 Cf. GM, II, 22.
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como compensagao de uma culpa. Se essa “culpa” adquire um patamar de ilimitada e
incontornavel, entdo ha uma crenga que assegura definitivamente a descarga da crueldade
interiorizada (méa-consciéncia).

Em sua andlise da evolucédo da consciéncia de culpa, o fildsofo deixa claro que, ndo por
acaso, € no seio da moral cristd que este sentimento adquire seu patamar mais elevado. Se o
sentimento e o peso da culpa crescem proporcionalmente a expansdo do conceito e do
sentimento de deus, entdo “o advento do Deus cristao, o deus maximo até agora alcangado,
trouxe também ao mundo o maximo do sentimento de culpa” (GM, Il, 20). Com o surgimento
da crenga no Deus cristdo como um deus Unico, paternal, infinitamente poderoso, e com a
suposicdo de que esse deus ndo é devidamente obedecido e correspondido, o0 sentimento de
divida se exacerba e se moraliza. Esse sentimento atinge o ponto mais extremo quando o devoto
passa a crer que é culpado ndo apenas por ser ingrato e desobediente com aquele deus, mas
também pelo assassinato do filho de Deus. Nesse ponto, o cristdo, além de sentir seu débito
como um extremo sentimento de culpa, ele se sente incapaz de expia-la, é assombrado pela
impossibilidade de resgatar sua divida. A partir de entdo, ele ndo evita o castigo, mas o deseja,
a ma-consciéncia desse devedor de Deus “se enraiza, corroendo e crescendo por todos os lados
como um polipo” (GM, 1, 21). Com a impossibilidade de pagar a divida, advém a ideia de
castigo eterno.® Sob a égide dessa interpretagdo moral, o sofrimento interior do homem,
decorrente da interiorizacdo dos afetos, é interpretado como consequéncia dessa divida, o
homem é transformado em pecador, acredita-se que ele sofre por ser um transgressor para com
a obrigacao divina, por ser um pecador. Nessa etapa se da o descontrole daquela violéncia do
homem consigo mesmo, a exacerbacdo da crueldade voltada para trés, vem a tona, com grande
vigor, o desejo de automartirio. Nesse contexto, os velhos instintos sdo sentidos como
pecaminosos e vergonhosos. O homem passa a contaminar tudo com o problema da culpa e do
castigo.®

Envolto nesse circulo, com a culpa interiorizada, com a impossibilidade do resgate, a
crueldade volta-se contra a natureza, 0 mundo, a existéncia, o proprio género humano, que
passam a ser contaminados, amaldicoados e demonizados. A partir dai ocorre a condenacdoda
existéncia, a retirada do valor da vida, o envenenamento do mundo, o terreno torna-se fértil
para o crescimento de toda espécie de ideal negativo, que desvaloriza vida e seus pressupostos
naturais.

Portanto, o cristianismo da uma interpretacdo para o fendbmeno natural da ma-
consciéncia, fornece um significado moral-religioso ao sofrimento do homem consigo mesmo;
em sua atribuicdo de sentido, torna este sofrimento justificado, faz do automartirio um
imperativo, algo a ser buscado e querido. Nietzsche argumenta, entdo, que apesar de a “ma-
consciéncia”, 0 “sofrimento do homem com 0 homem?”, estar presente desde sua introdugdo no
rigor dos muros sociais, a interpretacdo moral desse sofrimento se da posteriormente, a partir
da imposigéo de significado de uma perspectiva religiosa; sobretudo a partir da ascenséo e
dominio da moral cristd, que remonta a sua estratégia de dominio e expanséo de poder. Ou seja,
a moral cristd, que na perspectiva nietzschiana é a moral do ressentimento, se vale da
interpretagdo religiosa do “sofrimento do homem com o homem” para expandir seu poder e
dominio.

2Cf. GM, I, 21.

% Bernard Reginster argumenta que o objetivo central de Nietzsche, no segundo ensaio da GM, é mostrar que a
representacdo cristd da culpa ndo diz respeito ao sentimento de culpa ordinario — aquele que advém quando alguém
sente que transgrediu certas expectativas normativas -, mas o sentimento cristdo de culpa consiste em uma
perversdo, que resulta em um instrumento para direcionar a crueldade contra o ‘eu’. Cf. REGINSTER, Bernard.
The genealogy of guilt. In: Nietzsche’s on the genealogy of morality: a critical guide. New York: Cambridge
University Press, 2011. P. 56 — 77.
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Resta, porém, elucidar um problema que, nao raras vezes, € objeto de ma-compreensao
e equivocos interpretativos. Se, no processo de transicao para organizagdes estatais, 0 peso das
dividas com as divindades é herdada das crengas dos senhores, que arrebanham grandes
populagdes, e acabam por difundir suas crengas, como pode nesses senhores ndo se desenvolver
a culpa? Como fica a relacdo destes com as divindades? Qual o seu papel no processo de
moralizacdo da culpa, na emergéncia da moral cristd?

Primeiramente, ha que se lembrar de que esses senhores ndo foram submetidos ao
processo de desenvolvimento da ma-consciéncia. “Neles ndo nasceu a ma-consciéncia, isto é
mais do que claro — mas sem eles, cla ndo teria nascido” (GM, Il 19). Apesar de terem
promovido o encarceramento da crueldade sobre vastas populaces, eles proprios ndo tiveram
sua crueldade voltada para tras, mas continuavam a exercé-la para fora nas atividades de
dominio que lhes cabiam. S&o esses senhores e dominadores que, ap6s o declinio das
organizacg0es tribais, vao constituir as estirpes aristocraticas e os tipos nobres de que fala a
primeira dissertacdo da GM. Eles é que vao se tornar as aristocracias guerreiras, a partir das
quais vai surgir toda uma tipologia psicoldgica e moral —a moral dos senhores.

N&o sendo portadores da méa-consciéncia, possuindo uma proeminente capacidade
criadora, propria de artistas, esses senhores, com a formacédo das estirpes nobres, transferem
para seus deuses e ancestrais suas préprias qualidades nobres, dando inicio a um processo de
aristocratizacdo dos deuses. Eles deixam de manter uma relagdo com as divindades estritamente
baseada no débito e na compensacdo, transpGem para essas suas proprias virtudes e
caracteristicas. Assim, os deuses - como 0s dos gregos antigos, por exemplo — néo eram figuras
absolutamente perfeitas para contrastar com o carater falivel e miseravel humano, para
desvalorizar a humanidade, mas refletiam as qualidades das altas estirpes; o homem nobre se
sentia divinizado diante de suas entidades divinas, e ndo moribundo, fraco, pecador. Os deuses
passam a servir para celebrar e divinizar os atributos nobres desses senhores. Em sua analise da
relacdo entre os gregos e seus deuses, Nietzsche chega inclusive a afirmar que eles fizeram um
uso da religido contrario ao dos cristaos, pois 0s deuses gregos contribuiam para manter afastada
a ma-consciéncia.* Logo, ndo foi das estirpes senhoriais que adveio a moral crista.

Em contrapartida, as multidées que foram arrebanhadas por aqueles senhores,
subjugadas e inseridas em sistemas estatais aristocraticos, sob a constante coercdo do poderio
de seus dominadores, os grandes grupos que tém sua crueldade interiorizada, vdo constituir o
rebanho, o tipo escravo, no sentido que o filésofo designou no primeiro ensaio da obra. E a
partir deles, e de sua relacdo com os aristocratas, que vai emergir uma nova configuracédo
psicoldgica e moral, fundamentada em afetos reativos, sobretudo no ressentimento. Agora fica
mais claro o modo como Nietzsche compreende a formacdo do tipo fraco e ressentido; o
fendmeno psicoldgico da ma-consciéncia animal, que assolava aquelas populagdes subjugadas
pelos senhores, foi decisivo no processo de interiorizacdo, produzindo o sofrimento interior. O
ressentimento surge como uma reacdo a esse sofrimento, como uma tentativa de anestesiar a
dor através do afeto. Brusotti interpreta que a ma-consciéncia encontra-se na origem do
ressentimento. “Na medida em que a consciéncia se constitui gradualmente com a interiorizagédo
da crueldade, uma nova descarga se torna necessaria. Essa deve libertar a consciéncia da dor
que a primeira — a ma-consciéncia — causou” (BRUSOTTI, 2014, p. 125). A ma-consciéncia
animal, portanto, somada aos outros fatores caracteristicos daquele contexto do rebanho,
produzem o ressentimento como uma tentativa de alivio. E precisamente esse homem do
ressentimento, que se apodera da noc¢do de divida para com as divindades, e desenvolve a culpa
e a ma-consciéncia moral, para intensificar seu automartirio. Por isso, o filésofo declara, na
secdo 11: “ja se sabe quem carrega na consciéncia a invengdo da “ma-consciéncia” — 0 homem do
ressentimento!” A ma-consciéncia animal, entdo, ja estava presente no homem do ressentimento,

% Cf.GM, I, 23.
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mas é este quem desencadeia seu desenvolvimento e transposi¢do para o ambito moral. Foi
esse tipo fraco, que tendo herdado a nogdo de divida com as divindades, desenvolveu na
consciéncia a culpa moral.

Anténio Edmilson Paschoal mostra que, apesar de alguns importantes intérpretes da
filosofia nietzschiana tomarem o ressentimento e a ma-consciéncia como sendo 0 mesmo
fendmeno, devido as suas semelhangas e profunda relacéo, trata-se de eventos completamente
distintos.®> Mesmo que, em ambos o0s casos, 0 caminho mais natural de descarga dos afetos
tenha sido interditado, que os dois se dirijam para o interior do homem, e que nas duas situacoes
haja a intervencdo e ressignificacdo religiosa, ha importantes diferencas que precisam ser
levadas em consideragdo. Paschoal ressalta que, no ressentimento, o que é langado para o
interior consiste no rancor, decorrente da ndo reacdo do homem fraco, incapaz de enfrentar as
adversidades, que tem como efeito a dispepsia, a ma-digestdo, congestionando o mundo
interior. Além disso, o ressentimento € produzido por forcas reativas, e também é utilizado para
designar uma moral sedenta por tornar-se dominante. J& na ma-consciéncia, o que é lancado
para o interior sdo os instintos reprimidos de liberdade, crueldade, que se voltam contra o
proprio homem. A interiorizacdo dessas forgas tem como efeito a expansdo do mundo interior.
Em seu estagio inicial, a ma-consciéncia é produzida por forcas ativas, mas posteriormente é
objeto de reapropriacgéo e ressignificacdo da moral do ressentimento, que impde sobre esta uma
nova interpretacdo. O ressentimento entdo, como distintivo da moral cristd, confere ao
fendmeno psicoldgico da ma-consciéncia uma interpretacdo moral, transformando o homem
em culpado e pecador.

O papel do ressentimento na constituicdo da méa-consciéncia moral s6 é exposto e
desenvolvido por Nietzsche de maneira detalhada na terceira dissertacdo da GM, na qual, ele
mostra como o0 sacerdote ascético fornece uma interpretagdo moral-religiosa para fendbmenos
fisiopsiquicos, valendo-se de conceitos perniciosos, como culpa e pecado. Esta questdo sera
desdobrada com cautela no préximo capitulo do presente trabalho.

2.6 Consideracdes Finais

Fica posto, entdo, como o longo processo que abrange o desenrolar da chamada
civilizacdo carrega consigo elementos que sdo completamente repugnantes e inadmissiveis do
ponto de vista do ethos tardio que se torna predominante na cultura ocidental. Nietzsche traz a
tona e faz questdo de destacar como a crueldade se fez presente, desempenhando um papel
decisivo, mesmo no interior das cercanias sociais, e principalmente no seio da psicologia da
moral do homem manso, cordeiro, responsavel, cristdo. Nessa etapa de sua escavacgdo
genealdgica fica evidenciado como tudo aquilo que é celebrado como positivo pelo homem
moderno, como razdo, consciéncia, civilizacdo, responsabilidade, foi cultivado e construido a
custa de sangue, violéncia e castigo. Impressiona a dentuncia de como o proprio cultivo do “o
homem”, ou seja, a separagdo de seu passado animal e seu subsequente processo de
adestramento, se deu de maneira casual, agressiva, sanguinaria e abrupta.

Ao revelar que a consciéncia “néo €, como se cré, ‘a voz de Deus no homem’, é 0 instinto
de crueldade que se volta para tras, quando ja nao pode se descarregar para fora” (EH,
“Genealogia da Moral”), o filésofo langa mao de qualquer pressuposto metafisico que por
ventura possa permear o olhar sobre 0 homem, assim como rompe com quaisquer propensées
gue possam projetar no homem um carater trans-historico, estavel ou teleoldgico.

Por fim, a partir da segunda dissertacao é possivel vislumbrar como o modo que se deu
0 processo de formagdo da mé-consciéncia animal possui um papel decisivo na formacdo dos
dois tipos psicoldgicos através dos quais vdo emergir duas tipologias morais, que serdo
determinantes no processo de constituicdo da cultura ocidental; e como a moral do

% Cf. PASCHOAL, 2014, p. 169.
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ressentimento se apropria e delega um novo sentido a ma-consciéncia, que esta vinculado a sua
estratégia de expansdo de poder. Essa apropriacdo e imposi¢cdo de sentido sera abordada e
desenvolvida no capitulo subsequente.



CAPITULO I1I
O IDEAL ASCETICO E SEU VALOR
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RESUMO

Em nosso terceiro capitulo iremos analisar a terceira parte da obra, a qual Nietzsche intitula
com a pergunta “o que significam ideais ascéticos?” Pretendemos mostrar como o filésofo
compreende tais ideais, e a razdo pela qual, segundo ele, estes se fazem presentes de modo téo
intenso na histéria da humanidade. Nosso filésofo detecta, na interpretacdo da vida operada
pelo sacerdote ascético, o0 modelo de interpretacdo que se constituird como hegeménica do
modo como o homem ocidental compreende e valora a existéncia e a si proprio. No entanto,
deve ser examinado em que medida a valoracdo sacerdotal eleva ou obstrui a saude e
exuberancia vital. Almejamos também nesse capitulo, elucidar a critica que Nietzsche destina
a Schopenhauer, tendo em vista que o autor de O Mundo como Vontade e como Representacao
é um dos principais adversarios o qual a genealogia nietzschiana busca atingir.%

Palavras-chave: Ascese. Sacerdote. VVontade.

96 “Para mim, tratava-se do valor da moral — e nisso eu tinha de me defrontar sobretudo com o meu grande mestre
Schopenhauer, ao qual aquele livro, a paixdo e a secreta oposi¢cdo daquele livro se dirigem, como a um
contemporaneo ( - também ele era um “escrito polémico™)” (GM, prélogo, 5).
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ABSTRACT

In our third chapter we will analyze the third part of the work, which Nietzsche calls the
question "what do ascetic ideals mean?" We intend to show how the philosopher understands
such ideals, and the reason why, according to him, these are present so intense in the history of
mankind. Our philosopher, in the interpretation of life operated by the ascetic priest, detects the
model of interpretation that will become hegemonic in the way Western man understands and
values existence and himself. However, it must be examined to what extent priestly valuation
elevates or obstructs health and vital exuberance. We also aim at this chapter to elucidate the
criticism that Nietzsche assigns to Schopenhauer, since the author of The World as Will and
Representation is one of the main adversaries which the Nietzschean genealogy seeks to
achieve.

Key words: Ascesis. Priest. Will.
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3.1 Introducéo

Dando continuidade ao empreendimento que norteia a GM, a saber, o de operar uma
genealogia dos valores morais que constituem ocendrio ocidental, Nietzsche intitula o terceiro
ensaio da obra com a pergunta: “O que significam ideais ascéticos?”. O préprio titulo dessa
terceira dissertacdo ja deixa explicito que Nietzsche pretende ali discutir em que consistem,
propriamente, os ideais ascéticos, o que sdo e quais os efeitos tém produzido na historia da
humanidade.

Nietzsche constata que 0 modo ascético de valoragdo da vida ndo é um fenémeno raro,
dificil de ser encontrado, mas é um dos fatos mais difundidos e duradouros na histéria da
humanidade. “Lida de um astro distante, a escrita maidscula de nossa existéncia terrestre levaria
talvez a conclusdo de que a terra ¢ a estrela ascética por exceléncia ...” (GM, 11, 11) Nosso
filosofo esta tentando compreender e elucidar, ndo apenas o sentido da conduta dos santos, mas
o significado de todo o lastro de ideais ascéticos presentes na histéria da humanidade, que
também possuem manifestacdes nas religides, nos valores morais, nas artes, na filosofia, e na
ciéncia. Intrigado com o fato de que a cultura ocidental ha muitos séculos preza, elogia,
recomenda e prescreve valores ascéticos, Nietzsche busca desvendar o sentido dessaeleigéo.

O que devo expor a luz ndo é o que esse ideal realizou, mas tdo somente o que
ele significa, o que deixa entrever, o que se esconde nele, sob ele, por tras dele,
aquilo de que é a expressado provisoria, indistinta, carregada de interrogacoes
e mal-entendidos. (GM, IlI, 23)

Né&o se deve perder de vista que, nos moldes de seu pensamento genealdgico, o sentido
e o valor sdo sempre atribuidos por determinados poderes e vontades que constituem a
complexa teia das relagdes que estdo em jogo em um contexto determinado, ndo podendo haver
“o sentido”, mas uma variedade de sentidos, que possui uma longa histdria atras de si, de acordo
com as perspectivas valorativas implicadas. Afinal, algo existente é “sempre reinterpretado para
novos fins, requisitado de maneira nova, transformado e redirecionado para uma nova utilidade”
(GM, 11, 12). Nessa ldgica, parece ndo ser possivel falar em um significado univoco dos ideais
ascéticos, mas antes se faz necessario levar em consideracdo as diferentes perspectivas
valorativas, a fim de compreender como cada uma se relaciona e interpreta esses ideais. Nesse
sentido, sendo coerente com as bases de seu pensamento genealdgico, ele detecta que o fil6sofo,
o artista, o santo, o sacerdote, 0 homem comum?®’, cada um desses “tipos” tem uma maneira
muito peculiar de se relacionar com os ideais ascéticos, cada um se apropria desses de acordo
com suas necessidades e interesses.

Partindo do principio de que olhar algo implica necessariamente olhar a partir de uma
perspectiva, quanto mais olhos soubermos utilizar para determinada coisa, quanto mais
perspectivas pudermos juntar, mais completo sera nosso “conceito” dela, nossa “objetividade”,
defende Nietzsche®®. Por isso, ele procura explicitar o modo como os diferentes olhares se
voltam para o ideal ascético, a maneira como esse ideal serve a cada um, a fim de construir uma
compreensdo mais completa e abrangente possivel.

3.2 - O Filosofo e o Ideal Asceético
Considerando que, no caso dos artistas, dos quais Wagner é tomado como representante,
os ideais ascéticos ndo significam nada, ou coisas demais, que resultam em nada®, no paragrafo

" Entenda-se aqui homem comum como aquele tipo de homem produzido pela moral do ressentimento.

B Cf.GM, I, 12.

% Tomando o exemplo do musico Richard Wagner, Nietzsche declara que os artistas, no mais das vezes, ndo sio
capazes de profunda independéncia, mas “sempre foram criados de quarto de uma religido, uma filosofia, uma
moral; (...) Ao menos necessitam sempre de uma protecdo, um amparo, uma autoridade estabelecida: os artistas
ndo se sustentam por si s6s, estar sd vai de encontro a seus instintos mais profundos”. GM, 111, 5. Por isso, Wagner,
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5 ele afirma ter chegado a uma questdo mais séria: “o que significa um verdadeiro fildésofo
render homenagem ao ideal ascético?” (GM, I, 5)

E importante ter em mente que o genuino filésofo, tal como Nietzsche o compreende,
ao contrério dos artistas, que sempre estiveram amparados por uma religido, uma filosofia, ou
uma moral, que nunca souberam se portar de modo inteiramente independente, é precisamente
aquele capaz de profunda liberdade e soliddo. Da sua perspectiva, o verdadeiro fildsofo, entre
outras coisas, € 0 homem que tem a coragem de ser ele mesmo, que sabe estar s0, que é capaz
de tomar um distanciamento do emaranhado de valores, juizos e crengas de seu tempo, para que
seja possivel uma visdo dotada de certa imparcialidade. Esse afastamento é condicdo de
possibilidade para que ocorra a criagdo. Ele, em varios momentos de sua obra, adverte para isso,
e se coloca como sendo essa figura que tomou grande distancia do falatorio de sua época e
ousou o isolamento caracteristico do criador.

Quem sabe respirar o0 ar de meus escritos sabe que é um ar das alturas, um ar
forte. E preciso ser feito para ele, senfdo ha o perigo nada pequeno de se
resfriar. O gelo esta proximo, a soliddo é monstruosa — mas qudo tranquilas
banham-se as coisas na luz! Com que liberdade se respiral Quantas coisas
sente-se abaixo de si! — filosofia, tal como até agora a entendi e vivi, é a vida

voluntéria no gelo e nos cumes. (EH, prologo, 3.)

Em Ecce Homo, Nietzsche chega a afirmar ainda: “todo o meu Zaratustra ¢ um ditirambo a
soliddo, ou, se fui compreendido,a pureza” (EH, Porque sou tdo sébio, 8). Fica claro, portanto,
que a distancia e o isolamento sdo as condi¢des necessarias para a cria¢do filosofica, na medida
em que esses elementos propiciam a concentracdo, o siléncio e a clareza de olhar, dos quais
qualquer grande pensador necessita. Nas secdes 7, 8 e 9 do terceiro ensaio da GM , ele explora
bastante essa ideia, e afirma que existe uma peculiar afeicdo dos filésofos pelo ideal ascético.
Considerando que todo animal busca instintivamente um optimum de condicdes favoraveis em
que possa expandir inteiramente a sua forca, e que no caso do filésofo, a forca principal de sua
natureza consiste nas atividades do pensamento, entdo se compreende seu profundo apreco por
ideais ascéticos, pois estes Ihes fornecem as condi¢cdes necessarias. No ideal ascético sdo
indicadas tantas pontes para a independéncia, que o filésofo sorri ao seu encontro, pois nele
estdo os caminhos da mais alta e ousada espiritualidade.

Portanto, nosso genealogista enfatiza que os filosofos ndo aderem ao ideal ascético por
virtude, resignacdo, ou autossacrificio, mas pensam absolutamente em si, buscam através deste
0 que lhes é mais indispensdvel — “estar livre de coercdo, perturbagdo, barulho, negbcios,
deveres, preocupagdes; lucidez na cabega; danca, salto e voo do pensamento;” (GM, IlI, 8). Se
observarmos de perto as vidas dos grandes espiritos fecundos e inventivos, ele destaca, sempre
estardo atreladas ao ideal ascético, pois este fornece as condi¢Ges mais propicias e mais naturais
para sua fecundidade e inventividade. Nesses casos, sua espiritualidade se faz instinto
dominante, e impde suas exigéncias a todos os demais instintos; pde freios, nessa ldgica, na
sensualidade caprichosa, e mantém uma vontade de deserto diante de um pendor ao luxo e a
agitacdo. Os espiritos fortes e de feitio independente se retiram e se isolam no deserto, possuem
uma aversdo a barulho, veneragdo, jornais, influéncias. Esse tipo de homem néo gosta de ser
perturbado, esquece e despreza com facilidade. O ideal ascético pressupde a independéncia e o
isolamento, a recusa a toda serviddo, por isso ele € tdo atrativo ao filésofo. Nietzsche afirma,
por exemplo, que os filosofos tém horror ao casamento, pois o consideram como um terrivel

amparado pela filosofia schopenhaueriana que fazia sucesso na Europa nos anos 70 do século XIX, acabou
rendendo homenagens ao ideal ascético. Nesse sentido, Nietzsche declara que os artistas estdo tdo longe de se
colocarem de modo independente no mundo, que suas atitudes e relagcBes sequer merecem o interesse de seu
empreendimento genealdgico.
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obstaculo em seu caminho. “Qual grande filésofo foi casado? Heraclito, Platdao, Descartes,
Spinoza, Leibniz, Kant, Schopenhauer ndo o foram; mais ainda, ndo podemos sequer imagina-
los casados. Um filosofo casado € coisa de comédia, eis a minha tese;” (GM, IlI, 7). O fil6sofo
acumula tempo, amor, interesse e energia precisamente e apenas para a forca principal de sua
natureza, a forca da reflexdo e do olhar aprofundado. Por isso, os fildsofos possuem peculiar
irritacdo a sensualidade; “todo artista sabe como o coito tem efeito nocivo nos estados de grande
tensdo e preparacdo espiritual” (GM, Ill, 8). Essa castidade ndo se da por um escrupulo ascético
ou oOdio aos sentidos, mas porque assim deseja seu instinto dominante. Com isso, entdo, o
filosofo ndo nega a sua existéncia, antes a afirma, apenas a sua existéncia: “pereca o mundo,
faca-se a filosofia, faca-se o filésofo, faca-se eu!” (GM, IlI, 7).

Um filésofo, portanto, rende homenagem ao ideal ascético ndo por 6dio ao corpo, mas
na medida em que esse ideal lhe fornece os mecanismos e condigdes que lhe serdo
indispensaveis em sua atividade mais prépria, na medida em que a ascese conduz a limpidez do
olhar, a abstracdo e a espiritualidade. Nesses moldes, ele procura compreender como
Schopenhauer, “um espirito realmente assentado em si mesmo, um homem e cavaleiro de olhar
de bronze, que tem a coragem de ser ele mesmo, que sabe estar s6,” (GM, Ill, 5) vai celebrar
este ideal.

E importante destacar que nessa parte da obra, Nietzsche retoma um importante dialogo
com Schopenhauer, sendo ele, aqui, seu principal interlocutor. J& na se¢édo 5 do prologo da GM,
nosso filésofo afirma que em seu empreendimento de avaliagdo e critica dos valores morais, ele
teve que se defrontar com seu antigo mestre, por quem nutria profunda paixdo e secreta
oposic¢do. Nas palavras do filésofo:

Tratava-se, em especial, do valor do “ndo egoismo”, dos instintos de
compaixdo, abnegacédo, sacrificio, que precisamente Schopenhauer havia
dourado, divinizado, idealizado, por tdo longo tempo que eles ficaram como
valores em si, com base nos quais ele disse ndo a vida e a si mesmo. (GM,
prélogo, 5)

O modo schopenhaueriano de interpretar o fendmeno da ascese sera frontalmente atacado por
Nietzsche. Para que seja possivel reconstituir alguns pontos da interpretacdo e critica de
Nietzsche a seu antigo mestre, assim como compreender precisamente 0 que nosso genealogista
estd atacando, faz-se necessario retomar, em linhas gerais, a tese schopenhauriana acerca da
ascese.

3.3 - Schopenhauer: o Ascetismo como Superacao

Estando inserido no cenario do idealismo transcendental fundado por Kant,
Schopenhauer mantém a ideia de uma dupla significacdo do mundo, que em termos
schopenhauerianos, pode ser tomado como representacdo (que se relaciona ao fenbmeno em
Kant) ou como vontade (que esta ligado ao que Kant denomina coisa-em-si). Vontade e
representacédo, portanto, séo duas maneiras de considerar o mundo, como se fossem as duas
faces de uma mesma moeda. De acordo com o filésofo, 0 mundo tomado como representacao
pressupde ater-se a realidade fenoménica, que esta submetida ao principio de razdo suficiente.
Schopenhauer, porém, fazendo referéncia a tradicéo vedica, chama o principio de razdo de “véu
de Maya”, pois ele ndo acessa a realidade de modo imediato, mas esta condicionado ao tempo,
espaco, causalidade e conceituacdo abstrata. Nesse sentido, véu de Maya esta relacionado ao
encobrimento da esséncia do mundo como vontade; faz referéncia ao carater impreciso e
fenoménico do mundo por nds observado. A vontade, por outro lado, seria a esséncia do mundo,
ndo condicionada as categorias de tempo, espaco e causalidade, mas em si mesma una, livre e
eterna.
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Nesse sentido, Schopenhauer afirma que aquele que considera sua vontade de maneira
individual, toma o mundo exclusivamente pela via da representacdo, estando preso ao Véu de
Maya, submetido ao principium individuationis. Do conhecimento condicionado a este
principio brotam o egoismo, a injustica e o 6dio, na medida em que o individuo, guiado pelo
principio de razdo, pde sua vontade individual como prioridade e luta pela sua efetivagéo.%
Todo desejo, entretanto, nasce de uma falta, de um estado de insatisfacdo, e mesmo a sua
satisfacdo ndo é duradoura, mas o ponto de partida para um novo desejo. O filésofo nos diz
que

Se compararmos a vida a uma via circular de carvao ardente, com alguns
lugares frios, que teriamos de percorrer incessantemente, estes lugares frios
consolam quem ¢é envolvido pela ilusdo, e num destes lugares frios agora se
encontra, ou o0 vé& proximo a si, assim prosseguindo firmemente sua marcha.
(MRV, 1V, § 68)

Por meio dessa metéfora, percebe-se que o que consola aquele que € movido pela dindmica do
desejo individual € a possibilidade de sua eventual satisfacdo, que lhe motiva a percorrer as
partes dolorosas do caminho. Contudo, esse individuo é incapaz de uma satisfacdo ultima e
absoluta, na medida em que a vontade assume sempre outras dire¢des, encontra obstaculos, e
se converte em sofrimento. Portanto, o proprio desejo ja constitui sofrimento.

Mas se com base no principio individuationis advém todo egoismo, Schopenhauer
afirma que a visdo através deste principio, abre margem para toda bondade, amor desinteressado
e negacdo da vontade de vida.!®* A visdo através do principio individuationis consiste no
conhecimento imediato da unidade da vontade em todos os seus fendmenos, que suprime a
diferenca entre o proprio individuo e os outros. Alguém supera esse principio quando seu olhar
se eleva do particular ao universal, compreendendo intuitivamente a esséncia do mundo. O
filésofo afirma que se aquele véu de Maya € retirado dos olhos de um homem, ele reconhece
em todos 0s seres 0 proprio intimo, o seu verdadeiro si-mesmo, e considera os sofrimentos
infindos de todos os seres viventes como se fossem seus, toma para si mesmo as dores do
mundo, nenhum sofrimento Ihe é estranho. Nisso consiste propriamente a virtude, no fenémeno
da compaixao.

Tomado pela compaixao, esse homem ja ndo tem mais diante de si a alternancia entre o
bem e o mal estar como o individuo ainda envolvido pelo véu de Maya, mas sente em si todos
os tormentos alheios, mesmo aqueles que ele s6 sabe indiretamente, inclusive, os que ele
conhece somente como possiveis. Conhece o todo e é tomado por um sofrimento continuo. O
homem que Vvé através do principio individuationis e reconhece a esséncia em si das coisas ndo
estd mais suscetivel ao consolo dos prazeres fugazes da realizacdo dos desejos, pois Vé o todo.
Schopenhauer lanca entdo a questdo: como esse tal homem poderia, mediante a tal
conhecimento do mundo, afirmar esta vida? O filésofo declara que, mediante um estado de
sofrimento tal, que tem grande influéncia sobre a vontade, pode ocorrer a transicao da virtude
para a ascese, a qual sua vontade se vira, e o individuo ndo mais afirma sua propria esséncia
espelhada no fendmeno, mas a nega.

(...) nasce uma repulsa pela esséncia da qual seu fendmeno é expresséo, vale
dizer, uma repulsa pela Vontade de Vida, nlcleo e esséncia de um mundo
reconhecido como povoado de pendrias. Renega, por conseguinte essa
esséncia que nele aparece expressa ja em seu corpo. Seus atos desmentem

100 Cf. MRV, 1V, 8§68.
101 Cf. MRV, IV, § 68.
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agora o fendmeno dessa esséncia, entram em contradi¢do flagrante com ele.
(ibidem)

Entdo, o fil6sofo afirma que esse individuo cessa de querer algo, evita atar sua vontade a alguma
coisa, busca uma grande indiferencga por tudo. A satisfacdo dos desejos, o lado doce da vida,
ndo mais estimula a vontade, a qual o autoconhecimento gerou repugnancia. Mesmo que aquele
que atingiu tal patamar sinta uma tendéncia natural a volicdo, ele a refreia intencionalmente,
obriga a si mesmo a ndo realizar aquilo que gostaria, com a finalidade de atingir a mortificagao
da vontade. Ele mortifica seu corpo, alimenta-o mau, pratica jejum, castidade, autopunicao,
autoflagelo, rejeita a riqueza material e procura voluntariamente a pobreza, com o intuito de
quebrar e mortificar cada vez mais a vontade, que reconhece como a fonte do préprio sofrimento
e do sofrimento do mundo. Se, ao fim, advém a morte, entdo ela é muito bem vinda e recebida
como redencdo esperada, pois com essa finda o corpo que é a objetivacio da vontade.%?
Schopenhauer adverte que todas essas praticas podem ser observadas na vida de muitos santos
cristdos, budistas, hindus e de varias outras vertentes religiosas. Ele argumenta que o fato de
observarmos as mesmas praticas, condutas e vida interior em tantos individuos, de povos,
culturas, lugares e tempos tdo diferentes, € uma prova factual de que ai se expressa um lado
essencial da natureza humana. Por mais diferentes que tenham sido os dogmas impressos em
sua razdo, suas condutas semelhantes resultam daquele conhecimento intimo e imediato®®,

Schopenhauer adverte, porém, que mesmo a vida dos ascetas sendo constituidas de todo
o tipo de privages e renlncias, é nesse estado que se atinge uma paz inabalavel, uma profunda
calma e jovialidade interior, estado que ultrapassa todos os demais. Ora, se a dindmica dos
desejos individuais é a fonte de muito sofrimento, tendo em vista sua logica dolorosa que jamais
alcanca uma satisfacéo plena, aquele que alcancou o fenémeno da negacdo da vontade escapou
para fora deste ciclo, e ja ndo esta mais tdo preso e suscetivel a vontade individual.

Ao tratar do tema da arte, o fildsofo sustenta a tese de que a alegria que reside na
experiéncia estética do belo consiste no fato de que, ao entrarmos no estado de pura
contemplacdo, somos libertos de todos os desejos e preocupagbes, do impeto furioso da
vontade.' Por ai, pode-se supor a alegria e bem aventuranca do individuo cuja vontade é
neutralizada para sempre. Se a fugaz alegria da contemplacéo do belo reside na quietude da
vontade, entdo a experiéncia ascética propicia uma plenitude muito maior, dada a sua
estabilidade. Nada mais pode angustiar ou excitar aquele que chegou a tal estado, pois ele cortou
todos os lacos volitivos que o amarravam ao mundo, que ele agora observa com calma e
indiferenca.

Nesse sentido, Schopenhauer define a ascese como quebra proposital da vontade, que
ao buscar voluntariamente o desagradavel, a peniténcia e autocastidade, tem como finalidade a
mortificacdo continua da vontade!®®. E o fil6sofo declara ainda:

Sentimos que toda satisfacéo de nossos desejos advinda do mundo assemelha-
se a esmola que mantém hoje o mendigo vivo, porém prolonga amanha a sua
fome. A resignagdo, ao contrario, assemelha-se a fortuna herdada: livra o
herdeiro para sempre de todas as preocupacdes. (MRV, IV, § 68)

Portanto, fica claro que o filosofo considera o fendbmeno da ascese como um superior e raro
estado de conhecimento e superacgéo, repleto de alegria e paz que, consequentemente, ultrapassa
infinitamente qualquer outro modo de vida.

102 Cf, idem

103 Cf. ibidem.

104 Sobre isso, cf. MRV, 111, § 38.
0SMRV, 1V, § 68.
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3.4 - O Caso Schopenhauer

Na pretensdo de compreender o que leva Schopenhauer a celebrar o ideal ascético,
considerando-o como o valor mais elevado, nosso genealogista considera que seu antigo mestre
nutria grande apreco pela ascese na medida em que esta estimulava as condigdes propicias para
o fazer filosofico, sendo perfeitamente adequada a uma vida voltada a abstracédo e a reflexao.
Portanto, ao exaltar o ideal ascético como algo extremamente elevado, de incalculavel valor, o
autor de O mundo como Vontade e como Representacdo estaria, inconscientemente,
expressando o seu mais pessoal interesse, e tentando tornar universal e absoluta a sua singular
perspectiva. Além disso, estando inserido no interior de uma cultura que ha milénios possui
valores ascéticos em seus alicerces, nos valores morais que a sustenta, Schopenhauer seria
produto dessa cultura, incorrendo no equivoco de tentar justificar, filosoficamente, a
supremacia de tais valores.

Nietzsche insiste em denunciar a falta de imparcialidade e auséncia de distanciamento
dos filésofos em relacdo a moral, que ao invés de olha-lha com certa distancia e com
determinada indiferenca, para que fosse possivel uma compreensao clara e imparcial, estavam
profundamente envolvidos no emaranhado de seus valores. Estando longe da preocupagéo de
descrever a moral,

os fildsofos todos exigiram de si, com uma seriedade tesa, de fazer rir, algo
muito mais elevado, mais pretensioso, mais solene: eles desejaram a

fundamentacdo da moral — e cada filésofo acreditou até agora ter
fundamentado a moral; a moral mesma, porém, era tida como “dada””. (ABM,
186)

Nessa ldgica, ele considera que Schopenhauer seria um desses filésofos, que ao tentar
fundamentar a moral pela compaixdo, e considerar positivamente valores como resignacao,
abnegagdo e ascetismo, justificando-os filosoficamente, estaria imerso nos valores de sua
cultura e sua época, e seguira a tendéncia, comum na filosofia, de tentar sacralizar e imprimir
status de verdade aos valores morais que lhe eram caros.

Além disso, Nietzsche pretende também empreender uma critica a tese
schopenhaueriana da ascese, mostrando que esta apresenta uma crucial contradi¢cdo. Mas antes
de tocarmos nesse ponto, faz-se necessario reconstruir o processo genealdgico nietzschiano de
emergéncia, apropriacdo e reapropriacdo desse ideal, que, sob o dominio do sacerdote ganha
outras funcdes e interpretacdes, mais graves e mais perigosas.

3.5 - O Sacerdote Ascetico

E no paragrafo 11, ao comecar a tratar do sacerdote ascético, que Nietzsche declara que
sua investigacdo comeca a ficar seria. A apropriacdo e interpretacdo sacerdotal desse ideal é o
que contribuiu mais fundamentalmente para 0 modo como ele vigorou na cultura por milénios.
O modo de valoracdo do sacerdote estd nas bases da constituicdo da moral ocidental, sendo
determinante, portanto, da maneira de pensar, agir e viver dos homens construidos por essa
cultura. Entdo, apesar de enumerar uma série de significados distintos do ideal ascético, a partir
desse momento, parece preponderar uma tendéncia uniformizadora. Ao considerar a
perspectiva do sacerdote, nosso filosofo chega ao cerne constante desse ideal. Como enfatiza
Marco Brusotti'®, a dissertacio se movimenta da periferia para o centro, e nesse ponto
Nietzsche reformula seu problema, abrindo méo da pergunta mais geral do titulo — “O que
significam ideais ascéticos?” — e colocando, de forma mais direta e singular, “O que significa
0 ideal ascético?”.

Com isso fica explicito que o objeto de maior interesse de Nietzsche nessa investigacao
é a perspectiva do sacerdote, ela se apresenta como a mais importante para se compreender a

106 Cf. BRUSOTTI, 2000, p 5.
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fundo o significado desse ideal. Cabe aqui ressaltar que ao tratar do ideal do sacerdote ascético,
Nietzsche ndo visa apenas tratar de fendmenos religiosos medievais ou modernos, mas,
sobretudo das formas de vida dominantes de seu tempo. Ele se mantém aferrado a representacéo
de um ideal ascético, pois podendo falar do cerne de um dnico ideal, inquebrantavel em seu
poder, ele pode abordar a historia passada e futura da Europa. Como pontua Brusotti,'%” por
meio desse fio condutor, a historia da metafisica, em seus dois milénios, ganha um sentido
pleno. Apesar de todas as vicissitudes e descontinuidades da historia da metafisica e da moral
cristas, a representacdo de um ideal ascético permite a Nietzsche conceber uma unidade nessa
historia, 108

N&o se pode perder de vista que no primeiro ensaio da GM, Nietzsche defende que sdo
os sacerdotes que promovem a transvaloragdo dos valores nobres,%® desempenhando um papel
fundamental na constitui¢do do que ele vai chamar de moral de escravos. Assim, ja no primeiro
ensaio, o sacerdote aparece como uma figura estruturante na constituicdo da moral ressentida,
que depois veio a predominar sobre a moral aristocratica. Nesse primeiro ensaio, a casta
sacerdotal antiga aparece como sendo impotente, e por isso, profundamente ressentida, com
gigantesca ansia por vinganca. Ja no paragrafo 6, ele afirma que desde o inicio existe algo de
malsdo nesta casta, nela vigoram habitos nocivos a acdo, debilidades intestinais e neurastenias.
Com os sacerdotes, afirma Nietzsche,

tudo se torna mais perigoso, ndo apenas meios de cura e artes médicas, mas
também altivez, vinganca, perspicacia, dissolu¢do, amor, sede de dominio,
virtude, doenga — mas com alguma equidade se acrescentaria que somente no
ambito dessa forma essencialmente perigosa de existéncia humana, a
sacerdotal, é que 0 homem se tornou um animal interessante, apenas entdo a
alma humana ganhou profundidade num sentido superior, e tornou-se ma.
(GM, 1, 6)

Como, entretanto, se da esse processo? Em que sentido os sacerdotes deram profundidade a
alma humana? Nietzsche ndo esclarece isso logo no primeiro ensaio, mas apenas no terceiro ele
vai explorar minuciosamente a funcdo e as artes do sacerdote, deixando explicito em que
medida sua atuacdo foi tdo importante no processo de emergéncia e dominio da moral
ressentida, e para a vitdria do ideal ascético. E mais do que isso, ele esclarece como o sacerdote
teve um papel decisivo no processo de construgdo do homem domesticado.

Na secdo 1 do terceiro ensaio, ao fazer uma sucinta caracterizacdo dos tipos e suas
relagdes com o ideal ascético, Nietzsche afirma que esse representa, para o sacerdote ‘“seu
melhor instrumento de poder, e ‘suprema’ licenga de poder;”. Na sec¢do 15, ele declara que o
sacerdote desempenha a funcéo de senhor, salvador e enfermeiro do rebanho de sofredores —
“A dominacao sobre os que sofrem é o seu reino, para ela o dirige seu instinto, nela encontra
ele sua arte mais propria, sua mestria, sua espécie de felicidade.” Com isso fica explicito que a
dominacdo, a sede de poder é algo indissociavel da pratica sacerdotal, e nisso consiste sua
satisfacdo intima. Nosso genealogista pontua ainda que o sacerdote ascético, para dominar,
“tem de ser forte, ainda mais senhor de si do que os outros, inteiro em sua vontade de poder”
(GM, Il1, 15). Deparamo-nos aqui com um conceito fundamental na fase de maturidade do

107 Cf. idem, p. 9.

108 Stegmaier afirma que “segundo Nietzsche, a estrutura da metafisica se deixa compreender, desde Platio até
Hegel, como um entrelacamento dos conceitos incondicionados de fundamento, substancia, razdo e télos. Por
conseguinte, o verdadeiro se mostra no incondicionado, qua racional; (...) em todo o caso, o incondicionado se
mostra estruturado em si mesmo de modo imutavel, devendo ser concebido, portanto, como algo livre de
contradi¢do, que ao fim permanece vinculado a um ser divino”. (STEGMAIER, 2013, P. 39)

9Cf. GMm, I, 7.
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pensamento de Nietzsche, e que permanece estruturante em toda a GM — seu conceito!*° de
vontade de poder.

Né&o se pode perder de vista que Schopenhauer € o principal interlocutor dessa terceira
dissertacdo, por isso, cabe afirmar que a elaboracdo do conceito nietzschiano de vontade de
poder pode ser encarado como um passo significativo de afastamento em relacdo a
Schopenhauer, na medida em que esse é usado como alternativa ao conceito schopenhaueriano
de vontade. O conceito de vontade de poder aparece pela primeira vez, nas obras editadas por
ele, em Assim Falou Zaratustra''l. Esse principio é crucial no projeto nietzschiano de
elaboracdo de uma filosofia afirmadora da vida, tendo em vista suas exigéncias, de
intensificacdo, superagdo, e aumento de poténcia, que vai nortear grande parte da terceira fase
de seu pensamento. E importante atentar para o fato de que, para Nietzsche, em contraposicao
a Schopenhauer, a vontade ndo constitui necessariamente a fonte do sofrimento, mas antes
possui um carater intensificador, que pode abrir margens para a potencializacdo e elevacéo da
vida. Este é um ponto de tensdo importante, decisivo para que se construam as varias acusacoes
do Nietzsche maduro ao seu antigo mestre!'?,

Insurgindo-se contra o idealismo transcendental e operando uma profunda critica a
metafisica da vontade, Nietzsche considera equivocado o modo schopenhaueriano de conceber
o mundo. Em ABM ele critica explicitamente a simplicidade com que os filésofos costumam
falar da vontade, e afirma que esta € algo complexo, algo que apenas como palavra constitui
uma unidade:

digamos que em todo querer existe, primeiro, uma pluralidade de sensagdes,
a saber, a sensagdo do estado que se deixa, a sensagdo do estado para o qual
se vai, a sensagdo desse “deixar” e “ir” mesmo, ¢ ainda uma sensacao
muscular concomitante, que, mesmo sem movimentarmos “bracos e pernas”,
entraem jogo por uma espécie de habito, tdo logo “queremos”. Portanto, assim
como sentir, alids, muitos tipos de sentir, deve ser tido como ingrediente do
querer, do mesmo modo, e em segundo lugar, também o pensar: em todo ato
da vontade hd um pensamento que comanda; - e ndo se creia que é possivel
separar tal pensamento do “querer”, como se ainda entéo restasse vontade! Em
terceiro lugar, a vontade ndo é apenas um complexo de sentir e pensar, mas

sobretudo um afeto: aquele afeto do comando. (ABM, 19)

Com isso nosso filésofo adverte para que se tome cuidado com os reducionismos linguisticos e
conceituais, que acabam por escamotear a multiplicidade e complexidade das coisas. Nesse
sentido, para Nietzsche, a vontade ndo existe, mas o que ha é uma profusdo de forgas, impulsos,
em constante disputa. HA uma multiplicidade de afetos antag6nicos, disputando dominar e
subjugar uns aos outros. Essa heterogeneidade de afetos multifacetados buscam dar livre vazao

110 F importante esclarecer aqui que utilizamos o termo ‘conceito’, ndo no sentido mais comum e tradicional, o
que seria um equivoco em se tratando de Nietzsche. “Vocés me perguntam o que é a idiossincrasia nos fildsofos?...
Por exemplo, sua falta de sentido histérico, seu 6dio a nogdo mesma do vir-a-ser, seu egipicismo. Eles acreditam
fazer uma honra a uma coisa quando a des-historicizam, sub specie aeterni — quando fazem dela uma mdmia. Tudo
o0 que os filosofos manejaram, por milénios, foram conceitos mimias; nada realmente vivo saiu de suas maos. Eles
matam, eles empalham quando adoram, esses idolatras de conceitos”. (Cl, Ill, 1) Considerando, portanto, sua
critica aos usos metafisicos do conceito, partimos do principio de que em Nietzsche hd uma conceituagdo que ndo
é rigida, imutavel e a-histdrica, mas antes fluida, suscetivel a reapropriacdes e ressignificagdes, coerente com sua
tese da fluidez dos sentidos presente na se¢do 12 da segunda dissertacdo da GM. Poderia também se falar em
doutrina (Lehre) da vontade de poder.

111 Na segunda parte nas secdes “Da auto superagio” e “Da redencdo”, mas ja havia parecido no espdlio, fragmento
KSA, VIII, 23 [63] de 1876-1877, no qual a expressdo “Wille zur Macht” aparece pela primeira vez. Cf. também
os fragmentos da KSA, 1X: 4 (239), 7 (206), 9 (14) de 1880-1881.

112 A respeito disso, cf. GM, Ill, 6.
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a sua forgca. Como magnificamente expde Muller-Lauter,*** Nietzsche cunhou o termo “vontade
de poder’ para tentar caracterizar a for¢a que opera no efetivo. Os afetos nada mais sdo do que
configuracdes da vontade de poder, que é a forma mais primitiva de afeto.'!* Toda manifestagio
da vontade de poder pressupde uma multiplicidade, as vontades de poder ndo ocorrem isoladas,
mas em suas relacdes com outras. Cada quantum de vontade de poder pode ndo apenas
aumentar, mas tambem decrescer, desmoronar. Portanto, sdo os antagonismos que possibilitam
toda agregacao, assim como toda desagregacdo das organizacdes cambiantes. Em determinado
momento, Nietzsche declara que quando um afeto domina e pde 0s outros a seu servigo, em um
trabalho coeso de direcionamento, constitui-se o que chamamos de “vontade forte”; por outro
lado, quando o impulso condutor que organizava a multiplicidade contraditoria perde sua
poténcia e ocorre uma desagregacao, da-se o que chamamos de “vontade fraca”. Portanto, ha
uma pluralidade de vontades de poder, antagdnicas, relacionais, que buscam a intensificacéo,
apontam para a superabundancia da vida. “Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazao a sua
forca — a propria vida ¢ vontade de poder” (ABM, 13).

Ao afirmar que o sacerdote ascético € o senhor e dominador do rebanho, inteiro em sua
vontade de poder, Nietzsche parece indicar que o modo como se configuram e o lugar onde se
descarregam seus impulsos dominadores, é pastoreando o rebanho de sofredores. No rebanho
ele atua como ‘“amparo, apoio, resisténcia, coer¢do, instrugao, tirano, deus” (GM, Ill, 15).
Entretanto, como precisamente ocorre essa dominacdo? De quais meios e artificios o sacerdote
se vale para exercer a dominagdo sobre os que sofrem? E mais: de que o rebanho sofre? Pois
Nietzsche, em diferentes momentos na GM, caracteriza o homem como “o mais doente,
inseguro, inconstante, indeterminado que qualquer outro animal, ndo hé davida — ele é o animal
doente” (GM, IlI, 13).

Para que seja possivel esclarecer essas questdes, ndo se pode perder de vista que o
adoecimento do animal homem, que ja vem sendo apresentado, insistentemente, desde os dois
ensaios precedentes, tem intima relacdo com o brutal processo de civilizacdo e domesticacdo
da humanidade. O fenbmeno da ma-consciéncia, desenvolvido por Nietzsche no segundo
ensaio, assim como a noc¢do de ressentimento, explorada mais intensamente no primeiro,
indicam dois elementos estruturantes do sofrimento do homem consigo proprio, por conta do
cerceamento da livre descarga dos instintos, e da consequente expansdo de seu mundointerior.
Assim, de acordo com nosso filésofo, o sofrimento, de modo geral, possui raizes
fisiopsicologicas.

Além dos sofrimentos fisiopsicoldgicos, como a ma-consciencia e o ressentimento, que
acometeram a humanidade no decorrer dos processos de domesticacao e socializagdo, Nietzsche
também pontua gque sentimentos de obstrucdo fisioldgica podem ter as mais diversas origens, e
fornece alguns exemplos:

seja como resultado do cruzamento de racas demasiado heterogéneas (ou de
classes — classes sempre expressam também diferencas de origem ou de raca:
o “Weltschmerz” europeu, o “pessimismo” do século XIX, é essencialmente
resultado de uma mistura de classes absurdamente subita); ou determinado por

113 Cf. MULLER-LAUTER, 2009, p. 62.

114 Contrariando a tese de que a vontade de poder seria um principio metafisico, concordamos com a argumentagio
de Muller-Lauter, que em sua obra Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia
deixa explicito que ndo se pode compreender a vontade de poder como se ela existisse em si, como uma arché,
anterior as particularizagbes quantitativas. Segundo ele, o discurso nietzschiano da vontade de poder ndo parte de
unidades fixas, o ponto filosoficamente Gltimo nunca é dado. “Tal como Nietzsche escreveu, ndo é necessario
colocar uma unidade atrds da multiplicidade dos afetos. Se os afetos, por sua vez, também sdo “redutiveis” a
vontade de poder, entdo, essa ndo forma o Uno em que aquelas se fundam. Pois, desde sempre ‘uma multiplicidade
de vontades de poder’ se deu, cada uma com sua multiplicidade de meios de expresséo e formas.” ( MULLER-
LAUTER, 2009, p. 67).
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uma emigracdo equivocada — uma raca chegada a um clima para o qual sua
capacidade de adaptagio ndo basta (o caso dos hindus na india); ou
consequéncia de velhice e cansaco da raca (pessimismo parisiense de 1850 em
diante); ou de uma dieta errada (alcoolismo na Idade Média; o absurdo dos
vegetarianos, que, é verdade, tém a seu favor a autoridade do junker Cristovéo,
de Shakespeare); ou de degeneracdo do sangue, maléria, sifilis e semelhantes.
(GM, 1lI, 17)

Ao tratar das possiveis causas do ressentimento, nosso filésofo enfatiza que o mal-estar que
geralmente desemboca no estado ressentido, possui também causas fisiologicas:

ela pode encontrar-se, digamos, huma enfermidade do nervus sympathicus,
numa anormal secrecao da bilis, numa pobreza de sulfato e fosfato de potassio
no sangue, em estados de tensdo do baixo ventre que impedem a circulacdo
do sangue, ou ainda numa degeneracao dos ovarios etc. (GM, lll, 15)

Portanto, o rebanho sofre de varias coisas, sobretudo, sofre fisiopsicologicamente. Por conta
dos frequentes mal-estares de ordem fisioldgica, de seus instintos de crueldade interiorizados,
de sua impoténcia e ressentimento sacramentado por uma moral de proveniéncia fraca, vigora
um profundo cansaco, fastio e depressdo. Ha, nesse sentido, concomitante ao processo de
amansamento e domesticacdo, uma imperiosa degradacdo e adoecimento daquele animal, antes
impulsivo e alegre. Ao ver-se, subitamente, encerrado no ambito social e cercado pelas
muralhas dos costumes, seus instintos sdo brutalmente trancafiados, impedidos de
descarregarem-se.*® O que abre margem para o sofrimento do homem consigo préprio, e
consequentemente, para toda a sorte de mal-estar. 16

E justamente a partir desse estado doentio, depressivo, fisiologicamente degradado, que
nosso filésofo detecta o foco de emergéncia do ideal ascético — “o ideal ascético nasce do
instinto de cura e protecdo de uma vida que se degenera, a qual busca manter-se por todos os
meios, ¢ luta por sua existéncia” (GM, Ill, 13). Nietzsche defende que esse ideal € um
instrumento, um mecanismo utilizado pelos instintos de vida mais profundos para combater
uma exaustdo fisioldgica. Por meio dele, a vida luta contra a morte. Esse ideal expressa a luta
fisiol6gica do homem com a morte, com o desgosto da vida, com a exaustdo, com o desejo do
“fim”. Nesse sentido, ele consiste em um artificio para a preservacao da vida.

Como pontua Lawrence J. Hatab, o debate mais apreciado por Nietzsche nesse ensaio é
a avaliacdo de nossa vida pelos sacerdotes ascetas, sua oposi¢do ao mundo natural do vir-a-ser,
em favor de uma realidade totalmente distinta.'” No modo sacerdotal de valorar — declara
Nietzsche -, a vida, juntamente com o que a ela pertence, é colocada em relacdo com outra
existéncia, a qual se opde, e pela qual nega a si mesma. A vida, portanto, é olhada, avaliada,
tendo como referéncia outro modo de existéncia, que seria superior e mais valioso. A vida é
tratada como um caminho errado, como uma ponte, como um erro que se refuta. E todos os
seus elementos naturais, a saber, “natureza”, “mundo”, corpo, desejo, transitoriedade, sdo
consequentemente rejeitados e classificados de modo negativo e depreciativo. Portanto, na

15 Cf. GM, 1, 16.

116Nietzsche, em diversas secOes da GM, coloca em evidéncia o processo de degradacdo fisioldgica que vem na
esteira da moralizacdo e da inscri¢do do social no homem. Ao longo de toda a obra ele caracteriza esse homem
domesticado e moralizado como sendo enfermo, depressivo, deteriorado, sofredor etc. Cf. GM, | 11, 12; 11 7, 15,
16, 17, 18, 21, 22, 24; 111 13, 14, 15, 17, 18, 20, 21, 22, 26, 28.

117 Hatab defende que a questdo nevralgica da GM consiste em discutir o valor e o significado da vida natural.
Sobre isso, cf. HATAB, Lawrence Jacob. A Genealogia da Moral de Nietzsche. Sdo Paulo: Madras, 2007.
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perspectiva ascetica predomina um profundo desprezo pela vida em seus elementos
constitutivos.

Esse modo de valoracdo dualista, que tem como referéncia outro mundo que néo o da
natureza e da histdria, que se pauta na existéncia do “mundo da verdade e do ser, alheio a dor e
ao tempo”, ndo esta presente apenas na avaliacdo sacerdotal, mas no modo de pensar dos
filosofos. Seja na metafisica platdnica com a dualidade sensivel-inteligivel, seja na filosofia
transcendental de Kant ou no pessimismo de Schopenhauer, Nietzsche identifica esse modo de
pensar opositivo, que tendo por referéncia uma instancia exterior ao mundo das aparéncias e do
vir-a-ser, qualifica esse de modo menor ou negativo.

Supondo que essa vontade encarnada de contradicdo e antinatureza seja levada
a filosofar: onde descarregard seu arbitrio mais intimo? Naquilo que é
experimentado do modo mais seguro como verdadeiro, como real: buscard o
erro precisamente ali onde o auténtico instinto de vida situa
incondicionalmente a verdade. Fard, por exemplo, como os ascetas da filosofia
vedanta, rebaixando a corporalidade a uma ilusdo, assim como a dor, a
multiplicidade (...) (GM, 1ll, 12).

Essa inversdo operada pelo modo ascético de valorar, portanto, faz lastro em toda a historia da

filosofia, como um sintoma que acomete os filésofos, e direciona os caminhos que seguiu 0

pensamento ocidental.*!8

E importante destacar que Nietzsche caracteriza a vontade ascética, que esta por tras

desse modo de valoracdo, como encarnada de contradicdo e antinatureza. Em diferentes

momentos, ele é explicito ao sublinhar o carater contraditério da vontade ascética, mas é na

secdo 11 que ele esclarece precisamente em que consiste a contradico:
Pois uma vida ascética é uma contradi¢do: aqui domina um ressentimento
impar, aquele de um insaciado instinto de vontade de poder que deseja
senhorar-se, ndo de algo da vida, mas da vida mesma, de suas condi¢Ges
maiores, mais profundas e fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forca
para estancar a fonte da forca; aqui o olhar se volta, rancoroso e pérfido, contra
o florescimento fisiolégico mesmo, em especial contra a sua expressao, a
beleza, a alegria; enquanto se experimenta e se busca satisfacdo no malogro,
na desventura, no fenecimento, no feio, na perda voluntéria, na negacao de si,
autoflagelacéo e autossacrificio. (GM, 1ll, 11)

Nesse trecho fica evidente que a vontade ascética esta estritamente atrelada ao ressentimento.
Trata-se de uma vontade fraca, que ao nutrir um profundo descontentamento pelo efetivo em
seu carater agonistico e antagonico, sendo, porém, impotente em meio as vicissitudes de todo
acontecer, brota um gigantesco desejo de ultrapassar a dinamica da vida. Lembre-se que o
ressentimento, em Nietzsche, esta vinculado a impoténcia. Da impoténcia perante o fluxo do
vir-a-ser, do rancor contra os elementos constitutivos do mundo natural e seus processos de
criagdo e aniquilamento, emerge uma vontade de ultrapassar a propria dinamica da vontade —
nisso reside seu carater contraditorio e antinatural. A ascese, seguindo essa l6gica, consiste em
uma vontade de superar essa dindmica, de tensdo e superagéo.

Se Nietzsche afirma que a vontade ascética € antinatural, evidentemente, ele parte do
principio de que ha um ambito natural na torrente do acontecer. Nesse sentido, seria licito
afirmar que ele é um naturalista? Ha de se ter aqui muita cautela, para ndao vincula-lo a um

118 Na se¢dio 17, Nietzsche afirma que a luta dos filésofos contra o desprazer “é interessante, mas demasiado
absurda, demasiado indiferente a préatica, demasiado ociosa e artificiosa, quando, por exemplo, pretende-se
demonstrar que a dor € um erro, na pressuposicao ingénua de que a dor deve desaparecer assim que o erro for
reconhecido — mas vejam! Ela se recusa a desaparecer...” (GM, Ill, 17).
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modelo de explicacdo incompativel com suas ideias. Concordamos que haja um naturalismo
em Nietzsche, mas ndo no sentido de que a realidade humana possa ser explicada pelo mesmo
tipo de causas deterministas encontradas nas teorias e explica¢des cientifico-naturais, tampouco
de que esse modo de explicacdo possa dar uma versdo completa de explicagcdo e compreenséo
do mundo humano.'® Concordamos com Richard Schacht quando ele declara que o tipo de
naturalismo de Nietzsche

procede segundo a suposi¢do de que a modalidade de mundo em que consiste
“este mundo” — “o0 mundo da vida, da natureza e da historia” (GC 344) é a
Unica modalidade de mundo e realidade que ha, sem que qualquer
configuracdo particular dele seja essencial ou fundamental. (...) tudo o que
ocorre e vem a ser neste mundo é a efetivacdo de processos ocorridos em seu
interior, que sdo inteiramente devedores de sua dindmica interna, e das
contingéncias geradas por estes processos, e que vém a luz de baixo para cima
(por assim dizer), através da elaboracdo ou transformacao, relacionalmente-
precipitada, daquilo que j& estava acontecendo ou ja tinha chegado a ser.
(SCHACHT, 2011, p. 48.)

Assim, a vontade ascética, ao almejar superar o ambito do mundo natural, seria absolutamente
contraditéria, ganhando um carater, no escopo do pensamento nietzschiano, antinatural.

O “insaciado instinto de vontade de poder que almeja Senhorar-se, ndo de algo da vida,
mas da vida mesma” é latente no sacerdote, e conduz o seu modo de criagdo dos valores. Tendo
em vista que ele nutre enorme rancor e ressentimento pelas condi¢ées mais fundamentais do
mundo natural, sendo portador de um profundo descontentamento, Nietzsche declara que “o
sacerdote ascético € a encarnacdo do desejo de ser outro, de ser-estar em outro lugar, € o mais
alto grau desse desejo, sua verdadeira febre e paixao” (GM, Ill, 13). Ao querer ser outro, ao
nutrir uma gigantesca vontade de poder direcionada para o “outro mundo”, alheio a dor e ao
tempo, o sacerdote, com suas fic¢cbes metafisicas e sua valoracdo ressentida, se coloca como
pastor e condutor dos enfermos, do rebanho que sofre.

3.6 Medicamentos Sacerdotais

Entdo, o poder do sacerdote ascético, a razao pela qual ele se faz senhor e dominador do
rebanho, explica-se no fato de ele Ihes fornecer ficgbes metafisicas, e um determinado modo de
valoragdo? O que torna o sacerdote uma figura tdo significativa e determinante na historia da
humanidade? Por que Nietzsche considera que s6 com o sacerdote ascético é que aalma humana
ganhou profundidade?

Na secdo 17, o filésofo nos revela que a genialidade deste tipo tdo contraditorio se da
por sua inventividade em toda espécie de consolo e mitigacédo do sofrimento. O sacerdote € um
mestre na arte de operar com narcéticos e anestésicos, que dao alivio e conforto aos sofredores
e fisiologicamente obstruidos. Ele dispde de um verdadeiro arsenal de técnicas medicamentosas
para combater a depressao, a negra tristeza dos fisiologicamente travados.

Ao tentar compreender as raizes do ressentimento, Nietzsche se vale da tese de Eugen
Duhring, ndo exatamente para aproveita-la, mas antes, para se confrontar com ela. Nosso
filésofo nos diz que Duhring atribuiu a causa do ressentimento a um contra-golpe defensivo,
como sendo uma medida protetora, defensiva, reacdo a uma subita lesdo ou ameaca, no sentido
de prevenir mais lesbes. Contrapondo-se a isso, Nietzsche defende que o ressentimento surge

119 Sobre o naturalismo de Nietzsche, cf. SCHACHT, Richard. O Naturalismo de Nietzsche. In: Cadernos
Nietzsche, 29, p. 35-75, 2011. Nesse artigo, Schacht, de modo admiravel, caracteriza o naturalismo de Nietzsche,
argumentando que este ndo pode ser entendido como compativel com o naturalismo cientificista, como havia
caracterizado Leiter, mas antes, de maneira muito singular, s6 pode ser compreendido a luz de seu préprio
pensamento filosofico.
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para entorpecer uma dor, e por meio de uma reago violenta, retira-la da consciéncia.*?® Assim,
a causacdo fisioldgica do ressentimento seria 0 entorpecimento da dor através do afeto. “Quer-
se entorpecer, mediante uma emocdo violenta de qualquer espécie, uma dor torturante, secreta,
cada vez mais insuportéavel, e retira-la da consciéncia ao menos por um instante” (GM, Ill, 15).
Os sofredores, instintivamente, buscam um agente culpado por sua dor, sobretudo um agente
passivel de sofrimento, no qual possam descarregar seu &dio. Principalmente por
desconhecerem a verdadeira causa de seu sofrer — a fisioldgica, Nietzsche enfatiza que os
sofredores sdo todos “horrivelmente dispostos e inventivos em matéria de pretextos para seus
afetos dolorosos” (idem).

Partindo da tese de que todo grande afeto tem a capacidade de libertar a alma humana
de todas as pequeninas misérias, Nietzsche sustenta que o sacerdote ascético com seu sistema
de procedimentos na luta contra a depresséao e a fadiga, utiliza como uma de suas armas mais
poderosas 0 excesso de sentimento. O sofredor, ao buscar as causas de seu sofrimento, ao
procurar por um culpado que possa fazer pagar, recebe do sacerdote a orientagdo: “Isso mesmo,
minha ovelha! Alguém deve ser culpado: mas vocé mesma € esse alguém — somente vocé é
culpada de si!” (idem). O sacerdote, portanto, desempenha o papel de voltar o ressentimento
contra o seu proprio possuidor, Nietzsche afirma que o valor de sua existéncia consiste em
mudar a direcdo do ressentimento.

No segundo ensaio da GM Nietzsche tratou da origem do sentimento de culpa e da ma-
consciéncia como partes da psicologia animal sendo fendmenos que emergiram a partir de
bruscas mudancas e casuais processos. A ma-consciéncia, inicialmente € um fenémeno da
psicologia animal, surge quando a crueldade ndo mais pode ser descarregada para fora e se volta
para o interior, dai emerge o sofrimento do homem consigo mesmo, fundamentado
fisiologicamente. O sacerdote ascético, ao apropriar-se de antigas noc¢Ges do direito privado,
como as ideias de dever, equivaléncia, divida, e ao direcionar o ressentimento contra seu proprio
possuidor, acaba por dar uma dimensdo moral aos fendmenos fisiolégicos da ma-consciéncia,
da culpa e do ressentimento. Esse pastor interpreta todo sofrimento fisico nos moldes do pecado
e da culpa. Valendo-se de sua interpretacdo moral-religiosa, esse mago — como Nietzsche o
denomina — vai transformar o doente em pecador. Portanto, o sofredor, em busca de motivos
para sua dor fisioldgica, pois motivos aliviam, desesperado por anestésicos, recebe aindicacao
do sacerdote da causa de seu sofrer: “ele deve busca-la em si mesmo, em uma culpa, um pedago
de passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo como uma punigdo” (GM, I11, 20).

Nietzsche sustenta que o sacerdote, utilizando-se de artes hipnéticas, paralisa o olhar do
pecador na diregdo da “culpa”, como a tnica causa do sofrer. A metafora que nosso filosofo-
genealogista utiliza para ilustrar esse procedimento € categdrica: “agora [0 doente] estd como
uma galinha em torno da qual foi tracada uma linha. Ele ndo consegue sair do circulo: o doente
foi transformado em pecador” (idem). Assim, o olhar hipnotico do pecador move-se sempre na
direcdo da culpa, a ma consciéncia é desenvolvida e explorada ao maximo. O autoflagelo,
autossuplicio, automartirio se tornam préaticas imperativas e cada vez mais intensas. As antigas
nogOes de culpa, medo e castigo sdo agora reinterpretadas e tornadas teor da vida. Com esses
procedimentos, os espetaculos da crueldade e as cadmaras de tortura séo trazidos para o interior
do homem. Apesar de aliviar o homem temporariamente de seu sofrimento, essa préatica
sacerdotal insere-0 em uma nova tortura, muito mais radical e perigosa do que a velha
depresséo.

Cumprindo a fungdo de conduzir e orientar o rebanho, além de se utilizar de tais
excessos de sentimentos, Nietzsche nos aponta que o sacerdote ascético prescreve outras
medicacdes, um pouco menos nocivas, mas que vao desempenhar significativas influéncias no
processo de formagdo do homem moderno moralizado. Uma dessas medidas consiste no elogio

120 50bre a relagdo da tese nietzschiana do ressentimento com a de Duhring, cf. o terceiro capitulo de
PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e o ressentimento. Sdo Paulo: Humanitas, 2014.
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da atividade maquinal. O trabalho duro e continuo pode proporcionar alivio, na medida em que
ele desvia o foco do sofrimento, preenchendo a consciéncia com outras tarefas, e provocando
certa distracdo. Nas palavras do filésofo:

A atividade maquinal e o que dela é préprio — a absoluta regularidade, a
obediéncia pontual e impensada, 0 modo de vida fixado uma vez por todas, o
preenchimento do tempo, certa permissdo, mesmo educacdo para a

“impessoalidade”, para o esquecimento de si, para a “inclria sui” - : de que
maneira completa e sutil o sacerdote ascético soube utiliza-la na luta contra a
dor! (GM, 111, 18)

Por isso a intensa dedicacdo ao trabalho serd um valor cultuado por esse paradigma moral.
Nietzsche pontua também que um meio ainda mais apreciado na luta contra a depressao consiste
na prescricdo de uma pequena alegria, geralmente a alegria de causar alegria — o0 que €
comumente nomeado de “amor ao proximo”. Com isso, 0 sacerdote prescreve a estimulagéo do
impulso mais forte e mais afirmador da vida, a vontade de poder. Trata-se da felicidade da
pequena superioridade que esta presente em todo ato de beneficiar, ajudar, consolar.

A organizacdo gregaria constitui outro artificio empregado pelo sacerdote para combater
a longa tristeza dos fracos. A organizacdo em rebanho fortalece no individuo um novo interesse,
que acaba por diminuir a aversdo que sente por si mesmo, e assim mina seu desprazer e
sentimento de fraqueza. E importante atentar para o fato de que é o instinto de fraqueza que
leva a organizagdo em grupo; o rebanho faz o fraco se sentir forte. Nietzsche chega a declarar
que a formacdo do rebanho é o avanco e vitdria essencial na luta contra a depresséo.

A objecdo mais radical de Nietzsche a medicacédo sacerdotal, diz respeito ao fato de que
ela ndo combate a doenca, mas apenas o desprazer por ela causado, o sofrimento. Ele é enfatico
ao questionar que tal sistema de tratamento tenha melhorado 0 homem, mas considera que este
“tratamento” o domesticou, enfraqueceu, abrandou, desencorajou, refinou, emasculou. Nosso
filosofo afirma que esse sistema torna o doente mais doente; em toda parte onde o sacerdote
imp0s esse tratamento, a condi¢do doentia expandiu-se com muita rapidez. “Em que consistiu
sempre o “éxito”? Em um sistema nervoso arruinado, em acréscimo ao que ja era enfermo; e
IS0, No geral e no particular, nos individuos ¢ nas massas” (GM, Ill, 21). Em seguida ele d&
varios exemplos histdricos em que é possivel detectar as consequéncias degradantes de tal
sistema de tratamento: as dancas de Séo Vito e Sdo Jodo na ldade Média, paralisias terriveis e
depressdes prolongadas, a histeria das bruxas, delirios coletivos sedentos de morte.1%

Considerando assim, o tratamento sacerdotal como extremamente pernicioso, ele
declara:

De fato, com esse sistema de procedimentos, a velha depressao, o peso e a
fadiga foram radicalmente superados, a vida voltou a ser muito interessante:
alerta, eternamente alerta, insone, ardente, consumida, esgotada, mas néo
cansada — assim apresentava-se o homem, o “pecador” que fora iniciado
nesses mistérios. Esse velho grande mago, em luta contra o desprazer, o
sacerdote ascético — ele havia claramente vencido, o seu reino havia chegado:
ja nédo havia queixas contra a dor, ansiava-se por ela; “mais dor! Mais dor! —
gritou durante séculos o desejo dos seus apostolos e iniciados. Cada excesso
do sentimento que produzia dor, tudo que destruia, transtornava,
rompia,transportava, extasiava, 0s segredos das camaras de tortura, a
engenhosidade do proprio inferno — tudo estava entdo descoberto, percebido,
explorado, tudo estava a disposicao do mago, tudo serviu desde entdo a vitoria
do seu ideal, do ideal ascético...” (GM, llI, 20)

121 Cf. GM, 111, 21.
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3.7 O Santo e o Ideal Ascético

Na secdo 17 do terceiro ensaio, Nietzsche aponta outra maneira extremamente difundida
entre as mais variadas culturas, de combater o sofrimento fisioldgico. Trata-se da santidade.
Ainda em um estreito didlogo com Schopenhauer, ele esta as voltas com o empreendimento de
compreender a experiéncia dos santos e ascetas. J& que nosso genealogista rejeita a metafisica
da vontade schopenhaueriana, ele precisa encontrar sua maneira propria de compreender no que
consiste o fenbmeno da santidade. Por que encontramos, em tantas religifes, épocas e lugares
tdo distintos, as mesmas experiéncias de “afastamento do mundo”, jejum, castidade, abnegacao
e autossacrificio?

Voltando ao primeiro aforismo dessa dissertagéo, do qual Nietzsche afirma que constitui
a interpretacdo e o comentario da mesma'??, encontramos a seguinte pista no que diz respeito
ao gue € para o santo o ideal ascético: “um pretexto para a hibernacdo, sua novissima gloriae
cupido, seu descanso no nada (“Deus”), sua forma de deméncia.” No que consiste, entretanto,
0 repouso no nada dos santos? Em que se diferencia da negacao da vontade shopenhaueriana?

Marco Brusotti nos revela que Nietzsche apoia-se na teoria do médico inglés James
Braid, cuja obra intitulada Hipnotismo (1882), o fornece um quadro tedrico de interpretacédo da
postura dos santos.'? Braid, ao reunir testemunhos das experiéncias de iogues indianos, que
sobrevivem por periodos enormes de tempo em clausura, trabalha no sentido de esclarecer essas
praticas fisiologicamente. Braid ndo entende a hipnose como uma espécie de inducao ao sono,
mas antes como a obtencdo de um estado semelhante ao dos animais em hibernacéo, ou das
plantas em época de estivacdo, quando, mediante condi¢bes desfavoraveis, se tem uma brusca
reducdo do metabolismo, e das fontes vitais, conservando-se ainda a vida. Assim, o médico
inglés acreditava ser possivel produzir no homem o mesmo efeito verificado nos animais e nas
plantas — uma reducéo das condigdes vitais, um sono profundo, o qual o corpo ficaria imerso,
aparentemente sem vida, sem que a existéncia penetrasse em sua consciéncia. A esse estado,
alcancado na experiéncia dos faquires e yogins indianos, Braid denomina hipnose.

Tendo em méos a obra de Braid, Nietzsche explicitamente dispde de suas explicagdes
para compreender o “repouso no nada dos santos”. Trata-se ainda de mais uma maneira que o
sacerdote ascético, mestre nas artes de entorpecimento e narcose, prescreve na luta contra o
sofrimento. Essa maneira de combater o desprazer consiste em se valer de meios para reduzir
ao nivel mais baixo o sentimento vital. A maneira de Braid, Nietzsche afirma que

tenta-se alcancar para 0 homem o que a hibernagdo representa para algumas
espécies animais, e a estivagdo para muitas plantas, reduzindo o metabolismo,
fazendo com que a vida ainda exista, sem, no entanto, penetrar na consciéncia.
(...) Se possivel nenhum querer, nenhum desejo mais; evitar tudo o que produz
afeto, que produz “sangue” (..); ndo amar; ndo odiar; equanimidade; ndo se
vingar; ndo enriquecer; ndo trabalhar; mendigar; se possivel, nenhuma mulher,
ou mulher o menos possivel. (GM, I11, 17)

Esse descanso hipnotico, no qual se atinge um estado imperturbavel, alheio a qualquer
espécie de dor ou sofrimento, ndo deriva do conhecimento da esséncia do mundo enquanto

122 «“Na terceira dissertagio deste livro, ofereco um exemplo do que aqui denomino “interpretacdo”: a dissertacio
¢ precedida por um aforismo, do qual ela constitui o comentario” (GM, prologo, 8). Vale ressaltar que o aforismo
0 qual Nietzsche se refere aqui, € o primeiro desse terceiro ensaio. Muitos intérpretes confundiram isso com a
epigrafe do ensaio, que é uma citacdo de Assim Falou Zaratustra. E o caso, por exemplo, de Arthur Danto, que
em seu artigo intitulado Some Remarks on The Genealogy of Morals, toma a epigrafe como chave de leitura
fundamental para todo o terceiro ensaio. Cf. Danto, Arthur. Some Remarks on The Genealogy of Morals. In:
Nietzsche, genealogy, morality: essays on Nietzsche’s Genealogy of Morals. London: Ed. University of
California,1994.

123 Cf, BRUSOTTI, 2000, p. 17.
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unidade fundamental da vontade, como supunha Schopenhauer, mas s6 pode ser explicado
fisiologicamente. O que esta em jogo € uma prética, um training, de render o corpo pela fome.
No entanto, nas maos do sacerdote e sua mendacidade moralista, essa pratica é denominada
“renuncia de si”, “santificagdo”. Os praticantes dessa arte dao a ela uma interpretacéo falsa e
entusiastica: € interpretada como o estado supremo, a propria redencdo, o mistério em si,
“saber”, “verdade”, “ser”. Nietzsche considera que este estado esta entre os fatos etnologicos
mais universais, porque em inumeros casos ele é eficaz em libertar daquela profunda depresséo
fisiologica. Para os sofredores e desgracados — sustenta nosso filésofo — o hipnético repouso no
nada, a auséncia de sofrimento, consiste no bem supremo, no valor entre os valores. “Segundo
amesma l6gica do sentimento, em todas as religides pessimistas, chama-se ao nada Deus” (GM,
I, 17).

Porém, se essa estratégia de vencer o corpo pela fome é eficaz para anestesiar o
desprazer e proporcionar ao sofredor certo “repouso”, ndo se pode perder de vista que ela torna
necessariamente o corpo mais fraco e debilitado, na medida em que reduz ao nivel mais baixo
os sentimentos vitais, o que abre caminho para “toda sorte de perturbagdes espirituais” (idem).
Por isso, essa medicagdo sacerdotal, assim como as outras, tem efeitos profundamente
perniciosos, enfraquecedores do corpo, e instauradores de novos e mais perigosos sofrimentos.

3.8 Ascese como Vontade de Nada

Tendo em vista o repouso no nada dos santos, e as ficgdes metafisicas do sacerdote,
unidas ao seu sistema de medicamentos e narcoticos, percebe-se que nas praticas de ambos esta
em jogo uma vontade que despreza os elementos naturais mais fundamentais constitutivos da
vida, a saber, o corpo, o desejo, a mudanca, a finitude, o antagonismo. Essa vontade que esta
por tras do ideal ascético, seja em qual ambito for sua manifestacdo, é dotada de profundo
ressentimento em relacdo as condi¢fes do vir-a-ser. Tudo indica que se trata de uma vontade
de poder operante, que emerge do descontentamento e da impoténcia perante a dindmica natural
agonistica da existéncia.

Na primeira se¢do desse ensaio, Nietzsche afirma que “no fato de o ideal ascético haver
significado tanto para o homem se expressa o dado fundamental da vontade humana, o seu
horror vacui: ele precisa de um objetivo”. Ou seja, a vontade humana, entendida aqui em termos
de vontade de poder, ndo pode atingir a mortificacdo, a nulidade — como supunha Schopenhauer
—, porém a sua caracteristica mais fundamental é o horror vacui, a impossibilidade de inibic&o.
Ja que a vontade de poder busca descarregar sua forca, ou seja, dar livre vazao a sua forga,
como isso ocorre na pratica da santidade? E como o sacerdote, na condicdo de guia e pastordo
rebanho, contribui para essa descarga?

A ma consciéncia animal se da, justamente, quando os instintos de crueldade sao
impedidos de sua livre descarga, e sem encontrar caminhos de escoamento no exterior, se
interiorizam, descarregando-se contra seus proprios possuidores.*?* O sacerdote — ja tratamos
disso acima — através das no¢des de pecado e culpa, ao canalizar o ressentimento do sofredor
para se descarregar contra ele mesmo, dando inicio & ma consciéncia moral, garante o
direcionamento e a descarga dos instintos do rebanho de sofredores. Portanto, o sacerdote por
meio de sua interpretacdo, do seu ideal ascético, proporciona uma justificacdo para o
sofrimento, e um direcionamento da vontade, fornecendo-a caminhos e objetos nos quais possa
se descarregar.

Ja o repouso no nada dos santos ndo advém por meio do excesso de sentimento, mas ao
combaterem o desprazer atravées de meios que diminuem até o ponto mais baixo os sentimentos
vitais em geral, finalmente alcan¢cam uma hipnética auséncia de dor. Alcangam um estado onde
a vida persiste sem adentrar na consciéncia, por meio de um auto-anestesiamento, de um

124 Cf. GM, I, 16.
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amortecimento geral da sensibilidade — o que, na interpretacdo sacerdotal, € denominado
“santidade”, “abnegacdo”, “descanso em Deus”.

Assim, crueldade, vontade e ressentimento, recebem, no sistema de interpretacéo
ascético, um sentido e uma direcdo. A moralizacdo promovida por esse ideal mitiga o
sentimento de desprazer, e salva, enfim, a vontade. N&o se pode perder de vista também que
essa interpretacdo trouxe consigo um novo sofrimento, mais venenoso e nocivo a vida, na
medida em que colocou toda dor sob a perspectiva da culpa. Nietzsche considera, porém, que
“a falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldicdo que até entdo se estendia sobre a
humanidade — e o ideal ascético lhe ofereceu um sentido!”*?® O fil6sofo afirma que uma
monstruosa lacuna circundava o homem, ele ndo sabia justificar a si mesmo, sofria do problema
de seu sentido. Sobre a guia e direcdo do ideal ascético, entdo,

0 homem estava salvo, ele possuia um sentido, a partir de entdo, nao era mais
uma folha ao vento, um brinquedo do absurdo, do sem-sentido, ele podia
querer algo — ndo importando no momento para que direcdo, com que fim,
com que meio ele queria: a vontade mesma estava salva. N&o se pode em
absoluto esconder o que expressa realmente todo esse querer que do ideal
ascético recebe sua orientacdo: esse 0dio ao que é humano, mais ainda ao que
é animal, mais ainda ao que é matéria, esse horror aos sentidos, a razao mesma,
0 medo da felicidade e da beleza, 0 anseio de afastar-se do que seja aparéncia,
mudanca, morte, devir, desejo, anseio — tudo isto significa, ousemos
compreendé-lo, uma vontade de nada, uma aversao a vida, uma revolta contra
os mais fundamentais pressupostos da vida, mas é e continua sendo uma
vontade! (GM, IlI, 28)

Fica claro aqui, como destacou Brusotti, que Nietzsche inverte a interpretacdo
schopenhaueriana: o ideal ascético ndao supera de modo algum a vontade, ele Ihe salva. Dai vem
0 imenso poder desse ideal, na medida em que ele possibilita a luta fisiol6gica do homem com
a morte, com a exaustdo, com o desejo de fim. A vontade de ser-outro do ideal ascético, sua
vontade de nada, impede a vontade de autodestruicdo. E por essa razdo que nosso filésofo-
genealogista chega a afirmar que o sacerdote ascético “este aparente inimigo da vida, este
negador — ele exatamente esta entre as grandes poténcias conservadoras e afirmadoras da vida”
(GM, 111, 13).

Ao nutrir um veemente desgosto e descontentamento pela vida, um cansaco vital, o
asceta deseja 0 repouso, a paz absoluta, a auséncia de sofrimento, e nisso enxerga o bem
supremo, 0 que deve ser buscado a qualquer custo. Porém, Nietzsche enfatiza que o nada é
precisamente aquilo a que esse tipo doentio de homem concentra toda sua forga; “precisamente,
o0 poder desse desejo € o grilhdo que o prende aqui” (idem). Nesse sentido, Nietzsche caracteriza
a vontade ascética como sendo uma vontade de nada. Poder-se-ia questionar, entretanto, como
a vontade, que busca intensificacdo e potencializa¢do, pode desejar o nada? N&o seria isso uma
contradi¢do nos moldes nietzschianos? Ao buscar o ‘nada’ a vontade de poder ndo estaria indo
contra sua caracteristica mais fundamental, ndo estaria apontando para a cessacao, para 0 seu
autoaniquilamento?

Se considerarmos que o sacerdote ascético, apesar de ser um negador, trabalha para a
conservacao da vida, na medida em que luta pela vida, com sua interpretacdo da existéncia e
seu sistema de tratamentos se empenha para manter vivos 0s degenerados e sofredores, se ocupa
em justificar o sofrimento, entdo ndo se pode compreender que a vontade de nada opera no
sentido de se autoaniquilar, mas antes o contrario, ela aparece como uma possibilidade que
salva a vontade, que garante sua conservagao. Considerando o horror vacui como a dinamica
da vontade, o nada é aquilo que o ideal ascético apresenta como uma saida, como um objeto

125Cf. GM, 111, 28.
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para a descarga, o que no entender de Nietzsche foi extremamente bem sucedido, a vontade foi
salva. A vontade de fim, a vontade de nada, quer poténcia. Qualquer meta é melhor do que
nenhuma meta. E nesse sentido que Nietzsche declara no ultimo paragrafo da obra que “o
homem preferira ainda querer o nada a nada querer”.

O ideal ascético e seu culto moral sublime, essa tdo inventiva, inconsiderada,
perigosa sistematizacdo de todos 0s meios conducentes ao excesso do
sentimento, sob a capa das mais santas intengdes, o ideal ascético inscreveu-
se de maneira terrivel e inesquecivel em toda a histéria do homem; e
infelizmente ndo s6 em sua histdria... Eu ndo saberia nomear outra coisa que
agisse tdo destruidoramente sobre a salde e o vigor de raca dos europeus;
podemos denomina-lo, sem qualquer exagero, a auténtica fatalidade na
historia da alma do homem europeu. (GM, Il 21)

Por aqui fica evidente que Nietzsche considera que o ideal ascético foi determinante no
processo de construcdo da alma do homem europeu. Ou seja, esse ideal, o seumodo de valorar
e interpretar a existéncia, contribuiu para a emergéncia do tipo de homem moderno. O ideal
ascético construiu um tipo manso, domesticado, ressentido, medroso, culpado, sofredor e
doente. Por essas razdes, Nietzsche declara que sua finalidade consiste em combater o0 modo
ascético de valoracdo, na medida em que ele se mostra prejudicial a vitalidade e exuberancia
do homem, e promove sua degenerescéncia.

3.9 A Ciéncia como Expressdo do Ideal Ascético

Na secédo 23 deste terceiro ensaio, Nietzsche nos revela que sua finalidade nesse escrito
ndo consiste em expor o que o ideal ascético realizou, mas antes compreender o que ele
significa, o que deixa entrever, o que se esconde por tras dele. Declara ainda, que em tal
empreendimento, ndo pode poupar a seus leitores uma olhada na enorme gama de seus efeitos
— ao menos de seus efeitos mais terriveis.

O ideal ascético é um sistema compacto de vontade, meta e interpretacdo, conforme ja
expusemos; através dele se interpreta povos, épocas e homens, com isso ele se constitui como
um importante poder de atribuicdo de interpretacdo e significado. Considerando a imensiddo
desse poder, Nietzsche se pergunta se houve jamais um sistema de interpretacdo mais
elaborado. “Onde esta a contrapartida desse sistema compacto de vontade, meta e
interpretacdo? Por que falta a contrapartida? Onde esta a outra “uma meta”? (GM, Ill, 23) Ele
menciona que vigora a crenga de que a ciéncia'?® moderna seria a expressdo de um ideal oposto,
operaria no sentido de combater o ideal ascético. A esse respeito, Nietzsche declara justamente
o inverso, segundo ele “a ciéncia hoje ndo tem nenhuma fé em si, e tampouco um ideal acima
de si — e onde ainda € paixdo, amor, ardor, sofrer, ndo é o oposto desse ideal ascético, mas antes
sua forma mais recente e mais nobre” (idem). Com isso Nietzsche estd ousando afirmar que
mesmo a ciéncia moderna, que supostamente seria a Unica inimiga capaz de fazer oposicao ao
ideal ascético, €, na realidade, um de seus desdobramentos, um de seus efeitos mais inesperados,
também um mecanismo de sua manifestagdo. O que, porém, o autoriza a tal constatacdo?
Acreditamos encontrar no terceiro ensaio da GM, pelo menos cinco argumentos que denunciam
nas praticas cientificas modernas as mesmas caracteristicas do ideal ascético, o que leva
Nietzsche a enxergar a ciéncia como sua manifestagdo Ultima, radical e inesperada.

Em uma explicita proximidade com uma das prescrigdes do sacerdote ascético em seus
meios de alivio do sofrimento, Nietzsche afirma que também na ciéncia ha um povo modesto e
trabalhador, que se compraz no seu “cantinho”, que encontra prazer e satisfacdo no seu

126 £ importante esclarecer que ‘ciéncia’ aqui ndo é utilizada no sentido restrito do “cientifico” ou “exato”, mas
denota o saber de modo amplo, abrangendo tanto as Geisteswissenschaften (ciéncias do espirito), quanto as
Naturwissenschaften (ciéncias da natureza).
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trabalho.'?’ Trata-se aqui de uma analise da tendéncia moderna cada vez mais radical de
especializacdo e divisao do trabalho cientifico. O trabalho arduo e incansavel dos doutores, sua
desmesurada aplicagdo e diligéncia em seu “cantinho”, com muita frequéncia — sustenta nosso
filésofo — tem o sentido de impedir que algo se torne claro para si mesmo. Assim, a ciéncia em
muitos casos também funciona como um meio de autoanestesia, como uma maneira de
combater o sofrimento. Que se trabalhe com rigor e encontre nisso satisfagdo, ndo demonstra
que a ciéncia como um todo possua uma meta, uma vontade, uma paixao. Isso revela, na
verdade, o contrério, que ela funciona como um esconderijo para o desanimo, a descrenca, 0
remorso, 0 desprezo de si, a ma consciéncia, “ela ¢ a inquietude pela auséncia de ideal, 0
sofrimento pela falta do grande amor, a insatisfagdo por uma frugalidade involuntéria. Ah, o
que ndo esconde hoje a ciéncia!” (GM, 11, 23). A ciéncia, nesse sentido, seria mais um meio de
narcose e alivio, o cientista em seu “cantinho” é mais um trabalhador exausto e consumido.*?
Em seguida Nietzsche menciona aqueles que veementemente créem fazer oposicao ao
ideal ascético, os ultimos idealistas entre os filésofos e doutos, aqueles homens do
conhecimento desconfiados em relacdo a toda espécie de crentes, os imoralistas, niilistas,
céticos, ateus e anticristdos. Esses ultimos idealistas do conhecimento, Gnicos em que ainda se
mantém presente a consciéncia intelectual, acreditam que “toda vez que a forga de uma fé
aparecer com grande evidéncia, concluir por certa fraqueza da demonstrabilidade, pela
improbabilidade mesmo daquilo que ¢é acreditado” (GM, 1ll, 24). Nosso filésofo considera,
porém, que esses irredutiveis na exigéncia de asseio intelectual, esses pretensos espiritos livres,
sd0 0s mais impetuosos representantes do ideal ascético, sdo a sua forma mais espiritualizada e
delicada, pois eles créem ainda na verdade. Esses supostos espiritos livres sdo firmes e
incansaveis na fé na verdade. Nietzsche argumenta que é a propria fé no ideal ascético, em um
valor em si da verdade, é que forma a incondicional vontade de verdade, mesmo como o seu
imperativo inconsciente. Ou seja, 0 anseio pelo mundo verdadeiro do asceta se transmuta e se
desdobra em insaciavel desejo de verdade pelo homem do conhecimento.

O homem veraz, naquele ousado e derradeiro sentido que a fé na ciéncia
pressupde, afirma outro mundo que ndo o da vida, da natureza e da histéria; e
na medida em que afirma esse “outro mundo”, como? Ele ndo deve assim
negar o seu oposto, este mundo, nosso mundo?... E ainda uma fé metafisica,
aquela sobre a qual repousa a nossa fé na ciéncia — e nds, homens do
conhecimento de hoje, nds, ateus e antimetafisicos, também nos tiramos ainda
nossa flama daquele fogo que uma fé milenar acendeu, aquela crenca crista,
que era também de Platdo, de que Deus é a verdade, de que a verdade é
divina... Mas como, se precisamente isto se torna cada vez mais incrivel, se
nada mais se revela divino, exceto o erro, a cegueira, a mentira — se Deus
mesmo se revela como nossa mais longa mentira? (GC, 344)

Na medida em que a fé na verdade do homem do conhecimento é ainda uma fé metafisica,
derivada da incondicional cren¢a no mundo verdadeiro, entdo o ideal ascético foi até entdo
senhor de toda a filosofia, a verdade foi tomada como instancia suprema, sendo impensavel o
seu questionamento e problematizacéo.

Por ai se vé que a ciéncia, mesmo a autocritica do conhecimento, ndo é uma antagonista
do ideal ascético, ela ndo possui uma vontade oposta, nem porta um ideal oposto, ndo possui
um poder criador de valores, mas antes representa, no essencial, a configuracdo interna daquele
ideal. Nietzsche chega a declarar que a ciéncia moderna é a melhor aliada do ideal ascético, por

27 Cf. GM, 11, 23.

128 v7ale lembrar que isto representa uma enorme provocacgio ao entusiasmo moderno cientifico de orientagdo
iluminista ou positivista, pois com isso Nietzsche esta declarando que o trabalho cientifico, do modo como se da
na modernidade, oculta e obscurece muito mais do que esclarece.
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ser a mais involuntaria, secreta, inconsciente. As vitdrias da ciéncia sobre a religido néo
representam de modo algum a derrota do ideal, mas sua espiritualizacéo, fortificacdo, disfarce
e ocultamento. Na medida em que portam a mesma superestimacdo da verdade e
incriticabilidade da verdade, ciéncia e ideal ascético se acham no mesmo terreno.

Nietzsche mostra que a ciéncia também herda desse ideal a sua caracteristica
fisiopsicoldgica: o empobrecimento da vida como um pressuposto, o esfriamento das emocdes,
0 escamoteamento dos instintos, a imperativa seriedade. Em ambos — ciéncia e idealascético —
a forca que transborda, o entusiasmo com a vida, se extinguiram. Ele destaca que mesmo o
desejo do homem de diminuir-se se encontra em avancgo no interior das ciéncias modernas:

Oh, a crenca em sua dignidade, singularidade, insubistitubilidade na
hierarquia dos seres se foi — ele se tornou bicho, animal, sem metéafora,
restricdo ou reserva, ele, que em sua fé anterior era quase Deus (“filho de
Deus”, “homem-Deus”)... Desde Copérnico 0 homem parece ter caido em um
plano inclinado — ele rola, cada vez mais veloz, para longe do centro — para
onde? Rumo ao nada? ao “lacinante sentimento de seu nada”?... Muito bem!
N&o seria este o caminho reto - para o velho ideal? (...) Toda ciéncia, a natural
como a inatural — assim chamo autocritica do conhecimento -, prop&e-se hoje
a dissuadir o homem do apre¢o que até agora teve por si, como se esse fosse
td0 somente uma extravagante presuncao; poder-se-ia mesmo dizer que ela
encontra seu orgulho, sua aspera forma de ataraxia estdica, em manter no
homem esse autodesprezo penosamente conquistado, como seu ultimo e
melhor titulo ao apreco. (GM, Ill, 25)

Com isso fica evidente que também na ciéncia ha significativas manifestagcdes do ressentimento
e da ma consciéncia, na medida em que nela esta presente o autoescarnio, o autodesprezo, o
desejo de sentir-se menor, a autodiminuicdo do homem. Nesse sentido, pois, a ciéncia torna-se
um caminho de expressdo da crueldade voltada para tras.

Retomando brevemente a primeira se¢do do primeiro ensaio, quando nosso fildsofo se
pergunta o que acomete os psicologos ingleses em sua necessidade de colocar em evidéncia o
lado vergonhoso do homem, parece agora ficar evidente o que essa atitude carrega: o inconfesso
instinto de apequenamento do homem, que continua presente nos empreendimentos cientificos.
Nietzsche vé brotar na ciéncia uma vontade de autodiminuicdo do homem, que tem intima
relacdo com o ideal ascético, e isso esta presente nos genealogistas da moral ingleses. Esses
historiadores, em sua incansavel insisténcia em confrontar o cristianismo, ndo estdo isentos
daquela psico-tipologia, sdo acometidos de ressentimento e desejo de vinganca. A vontade de
autodiminuicdo é uma forma contemporanea da vontade de nada. A vontade de verdade desses
historiadores e psicélogos tem parentesco com a vontade de nada do pecador.

A vontade de verdade € a formulacdo mais espiritual do ideal ascético, seu amago. O
filésofo-genealogista declara que o ateismo incondicional e reto, na medida em que porta ainda
vontade de verdade, é uma das Ultimas fases de desenvolvimento desse ideal, uma de suas
consequéncias internas. Nas palavras de Nietzsche, “é a apavorante catastrofe de uma educacédo
para a verdade que dura dois milénios, que por fim se proibe a mentira de crer em Deus” (GM,
I11, 27). Ele argumenta que é a prdpria ética cristd, com seus imperativos morais que ordenam
a busca da verdade a qualquer custo e sob quaisquer circunstancias, que vai tornar possivel, e
mesmo necessaria a derrocada do Deus cristdo, e consequentemente, de seus proprios valores.

A propria moralidade cristd, o conceito de veracidade entendido de modo
sempre mais rigoroso, a sutileza confessional da consciéncia cristd, traduzida
e sublimada em consciéncia cientifica, em asseio intelectual a qualquer preco.
Ver a natureza como prova da bondade e protecdo de um Deus, interpretar a
historia para a gléria de uma razdo divina, como permanente testemunho de
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uma ordenagdo moral do mundo e de inten¢Ges morais Ultimas; explicar as
proprias vivéncias como durante muito tempo fizeram os homens pios, como
se fosse tudo providéncia, tudo aviso, tudo concebido e disposto para a
salvacdo da alma: isso agora acabou, isso tem a consciéncia contra si, as
consciéncias refinadas o veem como indecoroso, desonesto, como mentira,
feminismo, fragueza, covardia — devemos a este rigor, se devemos a algo, o
fato de sermos bons europeus e herdeiros da mais longa e corajosa
autossuperacao da Europa. (GC, 357)

Nietzsche considera, portanto, a consciéncia cientifica, a busca pelo asseio intelectual dos
homens do conhecimento, como um fruto e consequéncia direta do ideal ascético. E esse ideal
que prepara o caminho para o advento da pratica cientifica. Sdo justamente 0s “bons europeus”,
isto &, aqueles que foram construidos por aquela moral do ressentimento, cristd e serva do ideal
ascético, nos quais foi desenvolvida uma exigéncia incondicional pela verdade, que
posteriormente é sublimada em honestidade intelectual, sdo esses 0s responséveis por voltar 0s
valores cristdos contra si mesmos. E do interior do préprio ideal que brota a necessidade de seu
desmoronamento e aniquilacdo. Sao os valores morais cristdos que reclamam a incondicional
busca pela verdade, a honestidade intelectual a qualquer preco, que por fim se sente no dever
de suprimir a propria moralidade. Tomemos como referéncia o prefécio tardio a Aurora:

Se este livro é pessimista até as profundidades da moral, até além da confianga
da moral ndo é justamente por isso que é um livro alemao? Pois representa,
com efeito, uma contradicdo, e ndo teme esta contradicdo; nela esta
denunciada a confianca na moral; por qué? Por moralidade! Ou entdo, como
chamaremos o que se passa neste livro, ao que se passa “em nos?”
Prefeririamos expressfes mais modestas. Mas ndo ha divida; a n6és também
nos fala um “tu deves”, também nds obedecemos a uma lei severa acima de
nos; e esta ainda é a Ultima moral a que podemos ainda compreender, a Gltima
moral que também nds podemos viver; se em algo somos ainda “homens de
consciéncia”, nisto, pois, nao queremos voltar ao que consideramos como
superado e caduco, a algo que ndo consideramos como digno de fé, qualquer
que seja 0 nome que se lhe dé: Deus, virtude, verdade, justica, amor ao
préximo... (A, prefacio, 4)

O ultimo “tu deves” da razdo, portanto, exige o reconhecimento e problematizac¢do das ficgcdes
metafisicas e do embuste da moralidade cristd. Do mesmo modo como a moralidade crist,
entronizada na préatica cientifica faz perecer o cristianismo como dogma, a propria moralidade
cristd também serd aniquilada por si mesma. No momento em que a veracidade cristd toma
consciéncia de si mesma como problema — e Nietzsche atribui a si tal empreendimento — entéo
tem inicio a autossupressdo da moral. E precisamente a moderna consciéncia historica que
denuncia a hipocrisia de se continuar a crer em uma justificagdo ética da existéncia, ou em uma
ordenacdo moral do mundo, e Nietzsche como genealogista da moral, também atribui a si essa
miss&o.1?° Ele, sendo um herdeiro dessa educagdo para a verdade, posiciona-se no sentido de
radicalizar absolutamente a honestidade intelectual, tanto a ponto de reconhecer e declarar que
esse apreco pela honestidade encontra-se no campo da moral, e justamente da moral que ele se
empenha por combater. Assim, ele coloca o tema da autossupressdo do cristianismo no centro
de sua filosofia de maturidade. De acordo com sua concepcao, a gradual consciéncia de si da
vontade de verdade desencadeard no mais terrivel espetaculo “reservado para 0s proximos dois
séculos da Europa” (GM, Ill, 27): o perecimento da moral.

129 Acerca desse tema, cf. GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Labirintos da alma: Nietzsche e a autossupressao da
moral. Campinas, SP: Editora da UNICAMP, 1997.
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De modo geral, portanto, considerando a ciéncia moderna também como um meio de
hipnose e narcose, sendo possivel detectar nela manifestagdes da vontade de autodiminuicao e
apequenamento, considerando sua irredutivel fé na verdade, sua vontade de uma verdade com
atributos metafisicos, e tendo em vista suas caracteristicas fisiopsicologicas de negacdo dos
afetos, Nietzsche sustenta a tese de que esta consiste na Gltima, secreta e mais espiritual
manifestacio do ideal ascético, sendo a sua melhor aliada.**°

3.10 Considerac0es Finais

Nietzsche conclui que o significado, portanto, do ideal ascético, é “que algo faltava, que
uma monstruosa lacuna circundava o homem” (GM, I11, 28). De onde emerge o tremendo poder
do ideal do sacerdote, a imensidao do poder do ideal ascético? Ele responde de modo categdrico
e sintético em Ecce Homo: “ndo porque Deus atue por tras dos sacerdotes, mas sim faute de
mieux [por falta de coisa melhor] — porque foi até agora o unico ideal, porque nédo tinha
concorrentes” (EH, Genealogia da Moral).

Tento em vista 0 pressuposto basico da genealogia nietzschiana, a saber, “que todos os
fins, todas as utilidades séo apenas indicios de que uma vontade de poder se assenhorou de algo
menos poderoso e lhe imprimiu o sentidode uma fungo”,** sendo o desenvolvimento de uma
coisa, a sucessdo de processos de subjugacao gue nela ocorrem, torna-se inegavel a importancia
e 0 poder do ideal ascético, na medida em que esse ideal, sendo um compacto de vontade, meta
e interpretacdo, atuou de modo profundamente significativo no processo de construcdo do
homem. O ideal ascético, por milénios, se constituiu como o poder que determinou e direcionou
a humanidade. Foi dele que o homem extraiu a interpretacdo e o significado da existéncia, foi
ele o poder doador de valores e significados, por meio do qual foi possivel a sobrevivéncia da
humanidade. “Se desconsiderarmos o ideal ascético, 0 homem, o animal homem, ndo teve até
agora sentido algum. Sua existéncia sobre a terra nao possuia finalidade...” (GM, IlI, 28)

Nietzsche, entretanto, o considera como uma catastrofe na histéria do homem,
principalmente por destruir a salde e o vigor de raca dos europeus, chega a declara-lo a
auténtica fatalidade na historia da alma do homem europeu.'32 Esse ideal corrompeu a satde e
0 gosto em toda parte onde alcangou o poder. Ao utilizar de seus meios para interpretar e aliviar
o sofrimento, introduzia um novo, muito maior e mais perigoso do gque aquele a que deveria
curar. Sendo expressao de uma vontade ressentida e antinatural, o ideal ascético acabou por
domesticar, enfraquecer, desencorajar, refinar, embrandecer, lesar, em suma, adoecer o homem,
transformando-o em um animal torturado e mediocre.

130 £ importante destacar que, em nossa compreensdo, ao tecer essas consideracdes Nietzsche ndo assume um
posicionamento anti-cientificista, mas tem como finalidade apenas avaliar e trazer a luz em que medida os sintomas
da moral cristd sdo transpostos e se manifestam na pratica cientifica. Considerando que a ciéncia é uma
manifestacdo cultural, e que a cultura em questdo é orientada ha milénios pelo paradigma moral do ressentimento,
é plausivel supor que lastros desse paradigma exergam influéncias e estejam presentes, em maior ou menor escala,
no trabalho cientifico. Mas ao identificar e denunciar isso ndo significa que nosso filésofo rejeite a pesquisa
cientifica. Pelo contrario, ao tratar do rigoroso empenho que os cientistas dedicam a sua funcdo, Nietzsche declara:
“Ndo me oponho; eu seria 0 Ultimo a estragar o prazer que tais honrados trabalhadores encontram no seu oficio:
porque me alegro do seu trabalho” (GM, IlI, 23).

BLCE. GM, 1I, 12.

182Cf. GM, 11, 21.
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CONCLUSAO

A narrativa genealOgica nietzschiana, portanto, opera uma afronta contundente e
visceral aos valores morais que compdem o mundo ocidental. Percorrendo sua genealogia,
encontramos a forte presenca de, pelo menos, cinco elementos que sustentam de modo mais
expressivo a critica nietzschiana, cinco raz@es pelas quais o filésofo abala a crenca e o estatuto
elevado da moralidade.

Em primeiro lugar, € digno de destaque o tratamento naturalista que o filésofo emprega
aos valores morais. N&o se trata de um naturalismo de carater cientificista, como ja foi afirmado
anteriormente, mas antes, da ideia de que o modo de explicagdo da proveniéncia e
desenvolvimento dos valores morais utilizados pelo genealogista é fortemente marcado por um
tom pds-metafisico e desdivinizado, ndo faz referéncia “a nada além das transformagdes ¢
processos inteiramente mundanos de nossa animalidade humana, original e fundamental”
(SCHACHT, 2011, p. 29). Ou seja, tendo em vista o percurso empreendido pela genealogia
nietzschiana, um dos aspectos essenciais de sua narrativa que precisa ser destacado, diz respeito
ao fato de essa deixar claro que os valores morais ndo possuem uma origem distinta, prépria,
separada, trans-historica, transcendente, mas remontam aos processos ocorridos no mundo
natural. A genealogia traz a cena a modeéstia de que os valores e o prdprio senso de moralidade
ndo sdo inatos ao homem, tampouco sdo produtos do progresso da razdo ou dotados de carater
metafisico, absoluto e universalizante, mas derivam da contingéncia “desse fugaz, enganador,
sedutor, mesquinho mundo, desse turbilhdo de insdnia e cobigca” (ABM, 2). Este “escrito
polémico” revela, como ja ficou evidente, que a ascensdo dos valores morais remontam a
necessidades psicologicas, processos de dominio e coercdo, tentativas de alivio para o
sofrimento, interpretacGes supersticiosas de fendmenos fisiologicos, psiquicos e naturais,
satisfacdo de determinados interesses, estratégias de expansdo do poder de determinados
grupos. Isso pode provocar um abalo na atmosfera de superioridade, inquestionabilidade a que
estes valores supostamente estariam envoltos.

Outra consequéncia importante que pode ser extraida da narrativa genealdgica
nietzschiana diz respeito ao fato de que a histéria da moral crista, dos valores que alicercam a
cultura ocidental, se vista a partir de seu proprio angulo, se avaliada sob a medida de seus
parametros internos de valor, contraria radicalmente seus préprios pressupostos, transgride seus
principios mais basicos. Considerando que essa moral do “bom e do mau” em seu arcabougo
estruturante possui como ideais inviolaveis a verdade, a mansidado, o “amor”, a pacificidade, a
bondade!*, a humildade, mas tendo em vista que a genealogia revela que esses valores se
constituiram e predominaram a partir de processos violentos de exercicio de crueldade, como
deixa ver o segundo ensaio, através do odio, do anseio por vinganca, do ressentimento, como
revela o primeiro, valendo-se de mecanismos ficticios, fantasiosos, falseadores, para expandir
seu poder e dominio, como fica claro no terceiro, entdo fica posto que a historia de ascensao
desses valores ndo é compativel com suas exigéncias internas. Portanto, nessa légica, esses
valores morais ndo possuem um fundamento moral, se for observada a sua propria histéria, eles
ndo se sustentam. Em suma, a historia da moral é imoral.

Contudo, apesar de esse aspecto da narrativa nietzschiana ter a forga de abalar a crenca
e a estima pela moralidade, o filosofo ndo condena a moral precisamente por essa razdo. Ao
desvendar a genealogia dos valores ele apenas denuncia esse descompasso. A avaliacdo de
Nietzsche a moral ndo se apoia ha perspectiva da prépria moralidade, ele ndo a julga através de
um olhar cristdo, mas tem como pardmetro, em seu ato de avaliag&o, o critério da promogéo e
expansio da vitalidade, da sadde, da exuberancia,'** e conclui que os valores morais induzem
ao sentido oposto. E ai que ganha corpo sua critica mais incisiva & moral, pois ele acredita que

133 Entenda-se bondade, aqui, no sentido atribuido ao conceito pela moral crista.
134 Cf. GM, prologo, 6.
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a mesma cultiva um tipo de homem mérbido, fraco, ressentido. Nesse sentido, o terceiro aspecto
a ser destacado consiste no fato de que os valores morais que alcangaram ascensao e dominio
no mundo ocidental, constituindo os alicerces da cultura, moldando os afetos, habitos, modos
de proceder, possuindo manifestacGes nas mais diversas areas, como na religido, na politica,
nas artes, na ciéncia, e mesmo na filosofia, cultivam um tipo de homem cansado, moribundo,
degenerado, ressentido, fraco, sofredor, incapaz de sustentar a tensdo caracteristica da vida.
Tendo em vista que esses valores morais promovem o ressentimento, a culpa, a ma-consciéncia,
provocam o aprofundamento do sofrimento interior, tem como produto “uma alma animal
voltada contra si mesma”,'*® desencadeiam uma espécie de “loucura da vontade 3¢, fomentam
uma série de prejuizos fisio-psiquicos, Nietzsche diagnostica que a moral que vigorou no
ocidente traz consigo o adoecimento do homem. Talvez esta seja a maior razdo pela sua radical
rejeicdo ao unilateral predominio dessa moral.

Outra faceta central da critica nietzschiana a moralidade, que esta fortemente presente
em sua genealogia, diz respeito aos ideais que constituem a légica interna da moral. O filésofo
identifica que essa sustenta e propaga ideais negadores da vida e seus pressupostos mais
fundamentais. Ao instaurar a incondicional valorizacdo de instancias supra-terrenas,
atemporais, imateriais e transcendentes, esses valores operam uma danosa inversao, retirando
o valor da vida, promulgando o descontentamento, mesmo 0 nojo, ao mundo natural e seus
processos. Em seu modo de valoragdo negativo da vida, essa moral propaga o desgosto pelo
efémero, pela mudanca, pelo acaso, provoca o desprezo pela aparéncia, pela beleza, pela
sensualidade, pela forca, pelo esbanjamento, engendra a demonizacdo da natureza, do corpo,
do instinto, postula aversdo pelo imprevisto, pela luta, pelo aniquilamento. Lembre-se que o
filésofo enfatiza que “’Mundo’ no vocabulério cristio ¢ um termo pejorativo” (CW, epilogo). Por
essas razOes Nietzsche a diagnostica como sendo antinatural, uma condenagéo da vida, uma
blasfémia contra a existéncia.®’

Por outro lado, ha de se lembrar, de acordo com a hip6tese genealdgica nietzschiana,
esses valores representam e remontam aos interesses e a estratégia de expansao de poder de
determinado tipo de homem, a saber, do homem animal de rebanho, que se quer como
imperativo, caminha no sentido de universalizar suas caracteristicas e sua moral, levando a cabo
0 processo de nivelamento, mediocrizacdo e autoapequenamento da humanidade. Essa tirania
do homem de tipo fraco, ressentido, mediano, opera o cerceamento de outras possibilidades e
modos de ser que ndo correspondam aos seus parametros. Na medida em que tem como empresa
o dominio de modo avassalador e unilateral, sufocando eventuais tensionamentos, essa moral
normatiza e determina o homem, almejando reduzi-lo a um Gnico tipo, dificultando o cultivo
de tipos elevados. E contra este destino rumo & unilateralidade, ao dominio de um dnico tipo,
contra a reducdo das possibilidades da humanidade que o fildsofo se insurge, e talvez esteja
nisso, em grande medida, o valor e a razéo de ser de sua genealogia.

Tendo em vista todas essas consideracdes, € licito afirmar que a critica que Nietzsche
empreende a moralidade através de sua genealogia possui multiplas e irredutiveis facetas, que
consideradas em seu conjunto tem o poder de abalar drasticamente 0 mundo de conceitos e
valores morais que constitui os alicerces da cultura ocidental. A narrativa genealdgica
desestabiliza a incondicional crenca nos valores. O filésofo do martelo, provoca, acima de
qualquer coisa, profunda reflex@o e suspeita acerca do valor do valor, o que, além de todos os
efeitos magnanimos a que possa induzir, pode ser encarado como abertura de caminho para
novas possibilidades outras, como convite a disponibilidade para autocriacdo, porque, afinal,

“ainda ndo luziram todas as auroras”. 138

185 Cf. GM, 11, 16.
186 Cf. GM, 11, 22.
B7Cf. CI, 5, 4.

138 Citacdo de Rig Veda utilizada por Nietzsche como epigrafe de Aurora.
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