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Se, como homem, combati em Efeso contra as
feras, que me aproveita isso, se os mortos nao
ressuscitam? Comamos e bebamos, que amanha
morreremos (1 Corintios 15:32).

O homem ¢ uma corda, atada entre o animal ¢ o
[além-do-homem] — uma corda sobre um abismo
(Za/ZA, prologo, 4).



RESUMO

Nosso objetivo central € responder ao seguinte problema: como a grande politica se relaciona
com o procedimento e o argumento genealodgicos da Genealogia da Moral? A nossa suspeita
¢ que a grande politica ¢ o pano de fundo no qual o argumento genealdgico se desenvolve. Ou
seja, a grande politica é o que esta por detras da articulagdao dos trés conceitos fundamentais
da Genealogia da Moral: ressentimento, mé consciéncia e ideais ascéticos. Como forma de
cumprir com nosso objetivo, dividimos a nossa dissertacdo em quatro capitulos. No primeiro
capitulo, lidaremos com dois conceitos centrais para a nossa dissertacao: genealogia e grande
politica. A nossa intengdo ¢ demonstrar (1) como Nietzsche elabora seu procedimento
genealogico e (2) articular o desenvolvimento do conceito de grande politica no corpus
nietzschiano. No segundo capitulo, nossa pretensao ¢ analisar o desenvolvimento da dupla
pré-historia da moral. No terceiro capitulo, analisaremos como o conceito de culpa ocupa um
papel central no desenvolvimento da grande politica. No quarto capitulo, lidaremos com o
significado de ascetismo em face do niilismo.

Palavras-chaves: Genealogia. Grande Politica. Moral. Nietzsche.



ABSTRACT

Our main goal is to answer the following question: how does great politics relate to both
genealogical procedure and argument? Our suspicion is that great politics is the background
in which the genealogical argument is developed. In other words, great politics is behind the
three main subjects of On Genealogy of Morals: resentment, bad conscience and asceticism.
As a way to accomplish our aim, we shall divide this master degree dissertation in four
chapters. In the first chapter, we will deal with two central concepts of our dissertation:
genealogy and great politics. We intend to show (1) how Nietzsche elaborates his
genealogical procedure and (2) articulate the development of the concept of great politics in
the nietzschean corpus. In the second one, our goal will be to analyse the development of the
twofold prehistory of morals. In the third chapter, we shall investigate the concept of how the
concept of guilt occupies a central function in the development of great politics idea. In the
end, in the fourth chapter, we will deal with the meaning of asceticism in face of nihilism.
Keywords: Genealogy. Great Politics. Moral. Nietzsche.
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INTRODUCAO

Nietzsche foi uma grande influéncia na cultura ocidental do século XX. Na filosofia,
na psicologia, em questdes psicanaliticas, autores(as) se debrucaram de diversas formas sobre
a produgdo do filésofo alemdo. No entanto, no campo da politica, a obra do filésofo foi
tratada de forma dubia. Percebemos que a analise do ambito politico de sua filosofia foi
realizada de variadas formas a depender do momento histérico. Primeiro, ¢ visivel o cenario
de apropriacdo do filésofo por movimentos que vao da esquerda mais radical a extrema
direita. Em contrapartida, apds a Segunda Guerra Mundial, em dados momentos, questdes
politicas eram interpretadas de forma marginal; em outros, apontou-se a centralidade dessas
questdes. Acreditamos que haja, nesse cenario, uma relagdo entre essas duas facetas. Por isso,

¢ importante atentarmos sobre a questao da apropriagao politica do autor:

No inicio do século XX, na Europa, muitos o consideravam um pensador dos
mais revolucionarios e, na Espanha, chegavam a vé-lo como um “anarquista
intelectual”. Passadas poucas décadas, porém, tomaram-no como um dos pilares
do nazismo na Alemanha e dele se apropriaram como um pensador de direita na
Franga (Marton, 2024, p.39).

Apesar dessas apropriagdes em perspectivas distintas, a imagem de Nietzsche na
primeira metade do século XX foi amplamente marcada pela recepcao realizada pelo partido
nazista. Aproveitando da popularidade do pensamento nietzschiano no periodo da Primeira
Guerra Mundial, os nazistas exploraram as suas ideias, transformando-o em um suposto
aliado ideoldgico. O objetivo do partido, com essa apropriagdo, era o de “dotar o movimento
de justificacdo e legitimidade filos6fica” (Ansell-Pearson, 1997, p.43). Os nazistas realizaram,
para tal projeto, interpretacoes deturpadas da obra de Nietzsche. Um dos principais
responsaveis para isso foi a figura de Bdumler'. Além disso, outro meio eficaz para a
propagacdo das ideias do filésofo como respaldo do nazismo, foi a divulgagdo de antologias
que continham “maximas” de Nietzsche associadas ao partido alemao (Ansell-Pearson, 1997,
p.44). Ademais, outro fator determinante para esta associagdo do pensador ao nazismo foi a
atuacdo politico-social de sua irma, Elisabeth Forster-Nietzsche. A partir do poder que ela

deteve sobre a obra do irmdo desde o periodo no qual o filésofo encontrava-se mentalmente

' E salutar perceber que Béumler foi um dos responséveis por formalizar a imagem de Nietzsche enquanto um
pensador politico. Sobre o tema, afirma Kaufman: “A figura de Nietzsche como um grande metafisico aparece
unida com a concepgdo de Nietzsche como um politico [Politiker]: ndo apenas ambas as teses sdo defendidas
juntas no mesmo livro por Bidumler, mas elas sdo baseadas nos mesmos principios de exegese — qual seja, a
concentragdo dos fragmentos e notas as quais sdo, deliberadamente, organizadas para fornecer um ‘sistema’ que
¢ totalmente afastado das intencdes proprias de Nietzsche” (Kaufman, 2013, p.416).



incapacitado, pdde adiar a publicagdo de manuscritos e manipular os escritos preparados para
a publicacao do filésofo, bem como forjar cartas (Ansell-Pearson, 1997, p.43). Nietzsche foi
visto, com esse movimento, como o pensador que antecipou o nazismo, ou que, pelo menos,
abriu as portas para as ideias do partido.

A imagem de Nietzsche, no entanto, associada aos nazistas nao foi adotada de forma
pacifica’. Ja no Brasil, José Lins do Rego (1901-1957), por exemplo, escreveu um artigo,
publicado no Diario de Pernambuco, em 1942, durante a Segunda Guerra Mundial, intitulado
0 Nietzsche de Hitler. Neste texto, o escritor busca responder se “Nietzsche ¢ ou nao € o
mestre de Hitler?” (Rego, 2016, p.88). A partir deste questionamento, o intelectual defende
que, para o nazismo apropriar-se de Nietzsche, precisou dedicar-se a uma leitura superficial e
tendenciosa da obra do autor, com a admissdo de um “Nietzsche brutal”. Para tal, foi deixado
de lado o aspecto poético, critico e psicologico de sua obra em prol de uma “retdrica violenta
de ‘paralitico geral’, aquela paranoia diabdlica que reduzia o homem a homens senhores e a
homens escravos” (Rego, 2016, p.88). Dessa forma, comentando a fotografia de Hitler, em
Weimar, olhando para o busto de Nietzsche, José¢ Lins do Rego concebe que o olhar
enternecido do ditador alemao nao era direcionado apenas ao filésofo, mas sim a sua loucura

propria:

Ao olhar para Nietzsche, para os olhos vagos, para a testa larga, os bigodes
espessos, a boca triste, Hitler ndo sé6 fixava o génio que ele amava; ele fixava
também a imagem da loucura que era a sua propria. O seu filésofo queria
reformar o homem e ele quer somente dominar o mundo. (Rego, 2016, p.90,
negrito nosso).’

Percebemos, com isso, que a recepcdo de Nietzsche pelo partido nazista nio foi

adotada sem contestacdes nos mais diversos ambientes intelectuais. Compreendemos, dessa

2 E fundamental perceber que essa suposta relagdo entre Nietzsche o nazismo foi influente nos debates no Brasil.
Atentamos, neste aspecto, para o livro Nietzsche no Brasil (1892-1945): Tradugébes de textos do filosofo alemdo,
artigos e poemas a seu respeito, publicado por Dias (2024). O trabalho que tem como objetivo “recuperar
algumas das primeiras tradugdes de trechos de textos de Friedrich Nietzsche e alguns dos primeiros artigos e
poemas a seu respeito publicados na imprensa brasileira” (Dias, 2024, p.11) apresenta diversos textos que
tencionam recepgdes de carater politico na obra de Nietzsche. Os textos organizados e publicados por Dias
demonstram que a intelectualidade brasileira discutiu as relacdes do filosofo alemdo com importantes
acontecimentos politicos do Século XX, sobretudo com as duas grandes guerras. Nao nos furtamos de destacar,
igualmente, que autores como Dalcidio Jurandir, Evaristo Moraes Filho, Renato Almeida e o ja citado José Lins
do Rego, abordaram, de diferentes formas, as interpretagdes entre Nietzsche e o nazismo.

* Ansell-Pearson (1997), nesse cendrio, fornece um importante indicativo desta relagdo ao destacar que devemos
negar a assimilagdo de Hitler como aquele que incorporou a tarefa designada pelo filosofo do martelo, a criagdo
de novos valores, uma vez que os valores do ditador alemao eram marcados pelo ressentimento. O autor destaca,
neste ambito, que “Hitler era um homem cujo ser era impregnado de emog¢des de arraigado ressentimento e
venenosa vinganga, e dificilmente pode ser apontado como exemplo do modelo de Nietzsche do individuo
nobre.” (Ansell-Pearson, 1997, p.46).



forma, que o nazismo, para apropriar o pensamento do filésofo, precisou, antes, produzir uma
filosofia nietzschiana propria, um Nietzsche proprio. A partir, entdo, de uma interpretagao
tendenciosa, o filésofo alemdo foi visto como o pensador da extrema-direita, aquele que
profetizou o movimento ditatorial alemdo. Uma perspectiva baseada, portanto, em
interpretagdes arbitrarias®.

Nesse ambito, ¢ visivel que o fator de apropriagdo nazista foi determinante no
afastamento do enfoque politico da interepretacdo da obra de Nietzsche. O movimento de
“desnazificacdo” da figura do filosofo foi acompanhado de um afastamento de debates nesse
ambito politico em Nietzsche. No cendrio de discussdes académicas, Montinari escreve dois
artigos importantes que trabalham em prol desse movimento de “desnazifica¢ao” do filésofo
alemao. No primeiro, Montinari (1999) realiza um importante estudo sobre a figura de
Baumler e como este aproximou Nietzsche do nazismo. Neste cenario, o comentador italiano
percebe que a interpretagdo de Nietzsche realizada por Biumler estd baseada em dois
pressupostos: (1) que a verdadeira filosofia de Nietzsche encontra-se em suas anotagdes
postumas e (2) que € necessario assumir uma conexao logica na obra do filésofo alemao
(Montinari, 1999, p.63). Com isso em vista, 0 comentador assume que o mais importante para
Béumler ¢ “forcar a filosofia de Nietzsche para fazer dela a premissa de uma concepgao
politica ‘germanica’, que ele pretende ‘descobrir’ em Nietzsche” (Montinari, 1999, p.63). No
segundo, deparamo-nos com o embate do comentador italiano em relacdo a interpretacao
realizada por Lukécs. Isso porque, na obra 4 destruicdo da razdo, o filésofo hiingaro realiza

uma aproximacao de Nietzsche aos movimentos do nazismo e do imperialismo:

No capitulo mencionado [Nietzsche como fundador do irracionalismo do
periodo imperialista] de A destrui¢do da razdo, a condenacdo era global na
mesma medida em que o pensamento de Nietzsche era praticamente assimilado a
ideologia do fascismo e do imperialismo, enquanto antecipacdo ideal, no sentido
da apologia indireta do capitalismo, desses dois fendmenos politicos do nosso

tempo (Montinari, 2002, p.37).

Nesse cenario, Lukécs, na compreensao de Montinari, assimilou, de forma radical, o
filésofo alemdo aos movimentos de extrema direita. O comentador italiano chega a afirmar
que “o Nietzsche de Lukacs tornava-se, sem duvidas, mais fascista que o Nietzsche de

Baumler” (Montinari, 2002, p.37). Uma das questdes nas quais o comentador italiano aponta

* Apesar de tratarmos do tema, nosso objetivo ndo ¢ discutir a relagdo entre Nietzsche e o nazismo. A nogio
admitida neste texto ¢ apenas de contextualizac@o histdrica. Apesar disso, ndo nos furtamos de deixar nossa
posicao evidente: Nietzsche ndo ¢ um filésofo que profetizou o nazismo. Indicamos, assim, alguns textos que
abordam de forma aprofundada, o debate: Montinari, 1999; Marton, 2024; Ansell-Pearson, 1997; Rubira, 2016.



na leitura de Lukdcs sobre Nietzsche ¢ a no¢do de apologia indireta, a partir da qual
Nietzsche se enquadraria por difamar as a¢des de mudangas sociais. A critica do fildésofo do
martelo a sociedade seria, nesse campo, aparente, uma vez que estaria resolvida na aceitagao
do sistema existente. Nietzsche seria impedido, assim, de ser lido como critico da civilizagao
burguesa (Montinari, 2002, p.38). A posicdo de Montinari a este tipo de visdo ¢ salutar para
nosso trabalho, uma vez que o comentador associa a critica de Nietzsche as nogdes de
igualdade, ndo a um debate com os socialistas em geral. Montinari afirma que “Nietzsche nao
se inclinou nunca a um conhecimento cientifico nem da economia politica burguesa nem do
movimento operario europeu” (Montinari, 2002, p.43). O alvo de Nietzsche era outro, qual
seja, o cristianismo. Defendendo uma perspectiva anticrista, Nietzsche negaria, entdo, aquilo
que denominava de socialismo, mesmo com uma visdo politica limitada. Para além disso,
Montinari aponta que Lukacs deriva posi¢cdes baseadas em fontes modificadas. Demonstra,
com isso, a atuacdo de Foster-Nietzsche na obra do irmdo, uma vez que uma das fontes
utilizadas pelo filosofo hungaro utiliza uma carta falsificada por ela (Montinari, 2002, p.45).
Outrossim, Montinari explora um fragmento poéstumo utilizado por Lukacs em seu trabalho, e
percebe que o escritor de 4 destrui¢do da Razdo seleciona apenas uma parte do argumento de
Nietzsche para sustentar seu ponto de vista (Montinari, 2002, p.47-48). E importante para

nossos interesses, entdo, a conclusao trazida por Montinari:

Certamente, o fato de que um filésofo como Nietzsche, que sempre pds no centro
de suas reflexdes as exigéncias do individuo contra a coletividade, da cultura
contra o Estado, tenha sido também anti-socialista, ndo ¢ casual, mas isso requer
por certo o deslocamento do debate para o terreno escolhido por Nietzsche, 14
onde ele pode ainda ter alguma coisa a dizer. E este terreno ndo é, certamente, o
terreno politico (Montinari, 2002, p.50).

O artigo escrito pelo comentador ndo apenas realiza uma disputa de interpretagdo com
Lukécs, mas também situa as consideragdes de Nietzsche em um outro terreno que nao o de
uma discussao politica, mas sim em um ambito que o filésofo alemdo conhecia. Delimitando
os conhecimentos politicos do filésofo de Zaratustra (Montinari, 2002, p.41), o comentador
direciona as criticas de Nietzsche ao terreno de uma posicao anticrista. A tonica desse texto de
Montinari, para além de demonstrar um proficuo debate de recepgao do filosofo alemao, pode
direcionar o nosso olhar para as tendéncias de recepcdo da filosofia de Nietzsche em um
sentido politico. Nesses textos, ¢ marcante observar o direcionamento dado as questdes

politicas, ja que estas sao alocadas a margem do debate.



No entanto, apesar desse afastamento por parte de Montinari, o interesse de um debate
politico em Nietzsche, no fim do ultimo século, ganha for¢a com autores de lingua inglesa, os
quais lidam com declara¢des do filésofo alemédo que tocam na esfera da politica. E marcante,
diante desse cendrio, o artigo de Nussbaum intitulado Nietzsche é um pensador politico? (Is
Nietzsche a Political Thinker?). Neste, a filésofa realiza uma investigacdo da politica em
Nietzsche. Nussbaum considera que Nietzsche afirmava ser um pensador politico, ou, mais

ainda, um pensador politico importante:

Nietzsche afirmava ser um pensador politico, na verdade, um importante
pensador politico. Em Ecce Homo, ele anunciou que ele era “um portador de
boas novas como ninguém antes”, e essas boas novas eram politicas (Nussbaum,
1997, p.1).

A autora, com isso em vista, realiza sua investigagdo a partir de sete questdes das
quais todo pensador politico deveria aplicar-se a resolver: necessidade material; justificacao
processual; liberdade e seu valor; diferengas raciais, sexuais e religiosas; género e a familia;
justica entre as nagdes; psicologia moral. Tendo isso em vista, a filésofa estadunidense afirma
que Nietzsche possui contribuigdes apenas no que tange a psicologia moral. Em relagdo aos
demais contetidos, o filosofo do martelo “ndo possui nada a oferecer que ndo seja totalmente

infantil” (Nussbaum, 1997, p.2). Nesse caso, a autora realiza as seguintes ponderagoes:

Em suma, os ataques de Nietzsche ao igualitarismo ¢ a moda do momento, a
visdo da pobreza que recentemente tomou conta de nosso pais. E importante,
entdo, notar como ¢ estéril a argumentagdo, quao destituida de respeitabilidade
intelectual, é a consideragdo de Nietzsche sobre necessidade material e
funcionalidade humana. Devem existir melhores argumentos para conclusdes
similares, mas n6és ndo podemos aceitd-los nas bases do argumento, ou
quase-argumento, que Nietzsche apresenta (Nussbaum, 1997, p.12).

Nussbaum conclui que o ressurgimento dos interesses em Nietzsche ¢ relevante em
alguns aspectos, mas em relagdo ao pensamento politico, “vamos simplesmente esquecer
sobre Nietzsche, exceto para argumentar contra sua influéncia nefasta.” (Nussbaum, 1997,
p.12). Nesse caso, a autora propde que, ao invés de Nietzsche, tracemos consideragdes a partir
de autores que venham a somar mais com o debate, quais sejam, os autores iluministas
liberais (Nussbaum, 1997, p.12). Percebemos que, ao propor uma critica de temas
assumidamente envoltos no liberalismo politico, a autora desloca o centro de gravidade que o
proprio Nietzsche se propde a realizar. Ou, dito de outra forma, Nussbaum utiliza preceitos
liberais de uma visdo politica para afirmar que Nietzsche, um opositor dessas ideias, ndo ¢

suficiente para tratar de problemas politicos e que, por isso, deve ser esquecido. Acaba, nesse



sentido, caindo na denuncia de Ansell-Pearson (1997), de que aquilo que o autor chama de
“pensamento politico” de Nietzsche é ignorado por nao ser capaz “de se amoldar aos pontos
de vista liberal e democratico que tém preponderado nos ultimos duzentos anos”
(Ansell-Pearson, 1997, p.18).

O debate politico de Nietzsche ndo cessou, porém permaneceu com certas dubiedades.
Segundo uma posi¢do, conseguimos observar uma leitura na qual afirma que existiriam temas
propriamente politicos no pensamento nietzschiano. Ansell-Pearson, neste cenario, defende
que Nietzsche ¢ nao apenas um pensador preocupado com o destino politico no mundo
moderno, mas ¢ “primeira e primordialmente um pensador ‘politico’” (Ansell-Pearson, 1997,
p-18), por mais que nunca tenha fornecido, em seus escritos, uma explicacdo sistematica deste
pensamento politico (Ansell-Pearson, 1997, p.19). No entanto, o comentador articula essa
discussdao politica com duas tematicas centrais do pensamento nietzschiano, que seriam os
problemas da cultura e da historia (Ansell-Pearson, 1997, p.19). Com isso, Ansell-Pearson
afirma que o pensamento politico do filosofo alemdo estd situado em uma “justificacdo
complexa e incomum de relagdes econdmicas de exploracdo e dominacao” (Ansell-Pearson,

1997, p.19). Dessa forma, o comentador britanico afirma:

Nietzsche acredita que a produgdo da grandeza humana requer que a sociedade
esteja estabelecida sob uma estrutura social hierarquica (uma ordem de posigéo
— Rangordnung). Alguma forma de escraviddao é necessaria, a seu ver, para
realizar-se a criagdo da cultura (Ansell-Pearson, 1997, p.19).

De forma mais robusta, Losurdo apresenta Nietzsche como um pensador totalmente
politico. Mais diretamente, o filésofo italiano compreende que Nietzsche € “0 maior pensador
entre os reaciondrios € o maior reaciondario entre os pensadores” (Losurdo, 2016, p.83). Nesse
aspecto, o autor propde que devemos tomar uma chave de leitura politica para compreender a
obra de Nietzsche como um todo, qual seja: “a dentincia e a critica da revolu¢ao” (Losurdo,
2009, p.837). Afirmada como uma denuncia militante da revolugdo, Losurdo alega que sua
chave de leitura fornece uma visao sobre o desenvolvimento das posi¢des do filésofo alemao
que encontra melhor o fim das posi¢cdes tomadas por ele, isto €, consegue compreender que o
alvo sempre foi a modernidade e a revoluciao (Losurdo, 2009, p.840). Nesse sentido, toda a

obra de Nietzsche, desde o Nascimento da Tragédia (1872)°, seria uma sucessdo de posi¢des

> Sobre o livro mencionado, Losurdo afirma encontrar, como tema principal, uma critica da cultura

(Kulturkritik): “Trata-se, portanto, de um texto cujo centro estd a Kulturkritik, uma tradicdo de pensamento
profundamente enraizada na Alemanha e que com Nietzsche alcanca uma radicalizagio extrema. (...) E preciso
observar que a Kulturkritik de Nietzsche ndo tem nada do abandono nostalgico e inerte. Ndo apenas ¢ combativa,
mas também, nesse momento, confia na possibilidade de uma transformagao radical do presente (Losurdo, 2016,
p.20).



que revelam como ajustamentos progressivos para melhor atingir este alvo, a saber a
revolugao.

Em uma outra linha de analise, observamos Leiter afirmando que Nietzsche nao possui
uma filosofia politica em um sentido tradicional, mas que expressa “visdes acerca de questdes
politicas”, as quais, lidas contextualmente, “ndo somam em uma elaboracdo tedrica de
quaisquer questdes de filosofia politica” (Leiter, 2015, p.237). Marton segue uma linha de
raciocinio proxima em seu artigo Nietzsche e a Revolug¢do Francesa (2009). A autora alerta
que ndo ha, no pensamento de Nietzsche uma teoria politica acabada, entretanto a autora
complementa sua posi¢do concebendo que essa auséncia ndo impediu que ao fildésofo de
discutir questdes relativas ao poder politico (Marton, 2009, p.188-189). Marton aborda, em
seu comentario, mesmo que de forma marginal — como ¢ apontado por Silva Jinior (2023)
— , o tema da politica na obra de Nietzsche®. Destacamos, neste cendrio, a obra Nietzsche e as
mulheres: figuras, imagens e tipos femininos, uma vez que a discussdo, mesmo que nao de

forma principal, insere-se em um debate politico caracteristico da filosofia contemporanea’.

*kk

A nossa pretensdo € contribuir com as interpretagdes politicas da obra do filésofo
alemao. Especificamente, a nossa énfase estd na discussdo sobre o significado da grande
politica em sua relacdo com o procedimento genealdgico e com o projeto de transvaloragao
dos valores. Detemos, majoritariamente, com isso em vista, a nossa leitura na terceira fase do
pensamento nietzschiano, denominada, tal qual o projeto do filésofo, transvalorac¢do dos
valores. Nesse ambito, defendemos que o sentido da transvaloracdo proposta pelo filosofo de
Sils Maria esta ligada a trés caracteristicas centrais, quais sejam: (1) a supressdao do solo no
qual os valores morais foram fundamentados, (2) a inversdo dos valores e (3) a criagdo de

novos valores®. Dada a dimensdo da transvaloragdo nietzschiana, levamos em conta a

® Um grande exemplo desta forma de explorar o carater politico da obra de Nietzsche pode ser visto no artigo
Nietzsche e a Revolugdo Francesa (2009), publicado na obra Extravagancias: ensaios sobre a filosofia de
Nietzsche. Neste, Marton estabelece as contraposi¢des do pensamento nietzschiano ao movimento revolucionario
a partir do lema da referida revolugdo: Liberdade, igualdade e fraternidade. E neste cenario de debate que a
autora alerta que ndo ha, no pensamento de Nietzsche uma teoria politica acabada, o que ndo o levou a discutir
sobre as questoes relativas ao poder politico (Marton, 2009, p.188-189).

7 Marton (2022) destaca que a relagdo entre Nietzsche e as mulheres ¢ resgatada constantemente pelo feminismo,
convertendo-o “para corroborar posigdes tedricas ou ideologicas ja estabelecidas” (Marton, 2022a, p.11). A
filésofa brasileira, em diversos momentos de sua supracitada obra (ver, por exemplo, p.83-84) estabelece
didlogos com essas interpretagdes. A inten¢do da autora, no entanto, ndo ¢ explicitamente politica, uma vez que,
a partir de uma analise da imanéncia da obra de Nietzsche, visa demonstrar que a consideracdo sobre as mulheres
estdo inscritas na “empresa filos6fica” do filosofo alemao (Marton, 2022a, p.15-16).

8 Seguimos, com isso, a leitura de Marton, 2009.



necessidade do reconhecimento das bases que a compdem, por isso nossa énfase de
interpretagdo € voltada a Genealogia da Moral, obra reconhecida pelo filésofo como aquela
que possui, em suas dissertagdes, “[t]rés trabalhos decisivos de um psicologo, preliminares a
uma [transvaloracdo] de todos os valores” (EH/EH, Genealogia da Moral). No entanto,
defendemos que Nietzsche ndo trabalha com uma posi¢do de politica definida aos moldes de
uma tradi¢do liberal — como Nussbaum assume — ¢ nem tampouco lida com a politica aos
moldes marxistas — tal qual a elaboracao pretendida por Losurdo —.

Na verdade, o filésofo se apresenta, pelo contrario, como “o ultimo alemao
antipolitico” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 3). Mas qual seria a ideia que Nietzsche busca
implementar com essa alegagdo? Haveria uma deslegitimacao de uma leitura politica em sua
obra ao levarmos em conta esta observagdo do filésofo? Defendemos que essa posicao se
deve a mudanca de tratamento da politica na sua obra, uma vez que as discussdes politicas
tradicionais — como a melhor forma de governo, melhor modelo econdmico, por exemplo —
ndo estdo na primazia do desenvolvimento filosoéfico nietzschiano, aparecendo de forma
secundaria em sua obra. Nietzsche estd mais preocupado, nesse sentido, em promover uma
critica e uma reforma no dmbito da cultura. Nesse prisma, em Crepiisculo dos Idolos, o
filésofo do martelo traca sua diferenca a esta forma de pensar no capitulo O que falta aos
alemdes. Neste, o pensador alemao argumenta que a no¢ao de “‘Estado cultural’ ¢ apenas uma
ideia moderna” (GD/CI, O que falta aos alemaes, 4). O filésofo argumenta que uma dessas
partes sO prospera as custas do outro lado. Assim, Nietzsche concebe que todas as “grandes
épocas da cultura sdo tempos de declinio politico: o que ¢ grande no sentido cultural ¢
apolitico, mesmo antipolitico” (GD/CI, O que falta aos alemaes, 4). Mesmo utilizando essa
terminologia, Nietzsche ndo exclui as dimensdes politicas de sua obra, apenas opera uma
significativa mudanga do direcionamento do debate. Este redirecionamento leva-nos a uma
nova nog¢ao de politica em sua obra, qual seja, a ideia de grande politica.

Como um todo, compreendemos que had uma ambiguidade no proprio Nietzsche acerca
da politica, a qual vai reverberar nos comentarios sobre a sua obra. Essa ambiguidade, no
nosso ponto de vista, esta ligada ao sentido de “antipolitico” estabelecido pelo autor. Quando
ele afirma que ¢ antipolitico, estd se distanciando de uma compreensdo “tradicional” da
politica. No entanto, se levarmos em conta a nogao de “grande politica”, uma grande reforma
da civilizagdo, entdo Nietzsche seria um autor politico, apesar de levar, a este debate, um
outro sentido. Dito de outra maneira, sua demarcacao de politica estaria situada em um outro
sentido ao proposto tradicionalmente. Como forma de compreender a grande politica,

apreendemos a necessidade de articular essa no¢do com a ideia de uma transvaloracgio, o que



sera feito no decorrer deste trabalho. Para tanto, levaremos em conta um livro central da fase
da transvaloragao dos valores, a Genealogia da Moral.

Com isso em vista, surge a problematica de nossa dissertagdo: como a grande politica
se relaciona com o procedimento e o argumento genealogicos da Genealogia da Moral? A
nossa suspeita ¢ que a grande politica ¢ o pano de fundo no qual o argumento genealdgico se
desenvolve. Ou seja, a grande politica ¢ o que esta por detrds da articulacdo dos trés conceitos
fundamentais da Genealogia da Moral: ressentimento, ma consciéncia e ideais ascéticos.
Suspeitamos, nessa querela de debate, que a consequéncia direta de nossa hipdtese, caso
confirmada, ¢ que a grande politica seria uma chave de leitura a partir da qual poderiamos

compreender o desenrolar argumentativo presente na Genealogia da Moral.

*kk

Referente ao estado da arte, percebemos que os comentadores se posicionaram de
forma diversa sobre o tema. Losurdo, em seu trabalho Nietzsche: o rebelde aristocrata:
biografia intelectual e balanco critico, defende, como apontamos acima, que Nietzsche deve
ser lido como um autor totalmente politico. O filésofo italiano chega ao ponto de afirmar que
Nietzsche ¢ um filésofo “mais radical e mais imediatamente politico do que Marx™ (Losurdo,
2009, p.841). Isso porque Nietzsche situa todos os aspectos do desenrolar historico sob a
no¢ao de um conflito entre senhores e escravos, do qual nada estaria isento (Losurdo, 2009,
p.841). O comentador nega, com isso, a chamada hermenéutica da inocéncia, que realiza uma
leitura metaforica da obra de Nietzsche, e afirma que ele ¢ um filosofo que ndo apenas pensa
“em termos profundamente politicos, mas se coloca também o problema dos instrumentos
necessarios para conseguir os objetivos enunciados” (Losurdo, 2009, p.859). Nesse aspecto,
Losurdo leva em conta o cendrio do debate da grande politica em relagdo com um radicalismo
aristocratico do escritor de Assim Falava Zaratustra, apontado como o “partido da vida”.

Sobre esta nogdo, constata Losurdo que a posicao aristocratica ¢ intercambiavel com o
radicalismo por “ndo satisfazer-se com a defesa da ordem existente, ela mesma toda
perpassada pela visao de mundo mercantil e plebeia que € preciso liquidar de uma vez para
sempre” (Losurdo, 2009, p.354). Nesse caso, Nietzsche, com a sua proposta de um “novo
partido da vida” ndo estaria em conformismo com a configuracdo de sua €poca, mas nao &,
igualmente, um aliado do movimento revoluciondrio, qual seja, o anarquismo (Losurdo, 2009,
p.354-354) e menos ainda com o socialismo. Dessa forma, afirma o comentador italiano que a

rebeldia nietzschiana esta situada em pdr em discussdo “o ciclo da revolta servil” (Losurdo,
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2009, p.355), ndo mais a organizag¢do social que imperava na sua época. Losurdo constata,
nesse campo, que a proposta de Nietzsche por um “partido da vida” estd situada em uma
critica aos movimentos sociais revolucionarios populares. Opondo-se ao anarquismo € ao
socialismo, o partido do filésofo alemdo visa a ruptura da configuracdo social que o cerca e
propde, igualmente, uma liquidacdo dos movimentos revoluciondrios. Losurdo, entdo,

comenta que sdo perceptiveis alguns pontos sobre a proposta nietzschiana:

1) a necessidade de conservar a escraviddo em proveito da nova nobreza; 2)
possibilidades novas e animadoras que se abram para tal perspectiva, sob a
condigdo de saber cavalgar o tigre, agitando palavras de ordem rebeldes e
revolucionarias e sem hesitar, se for necessario, confundir-se com o proprio
movimento subversivo, com os escravos e a revolta serivl; 3) necessidade de agir
nao isoladamente, mas como forca organizada, e organizada de modo peculiar
(Losurdo, 2009, p.357).

Acrescenta, ainda nesse cenario, que:

Uma coisa ¢ certa: com o liberalismo e o conservadorismo, a ruptura se
consumou nao so no plano dos contetdos politicos, mas também no organizativo.
Estamos diante da primeira teorizagdo de um partido de luta, o qual ndo tem nada
em comum com o partido burgués de opinido e quer estar a altura das mudancas
que aparecem no horizonte (Losurdo, 2009, p.357).

O primeiro passo da compreensdo do comentador ¢ evidente: Nietzsche estd
formulando, com tom de um organizador de um partido, um movimento rebelde cuja tonica é
o elitismo e a exclusdo. Este movimento, Losurdo acrescenta, ¢ acompanhado por um gesto da
aristocracia ligado a distingao. Nesse caso, o autor da biografia intelectual e do balango critico
de Nietzsche leva em consideragdo o pdthos da distancia que caracteriza o nobre nietzschiano.
Utilizando a Genealogia da Moral como um de seus aportes teéricos, o0 comentador percebe
que, para o filésofo alemdo, ¢ fundamental uma distdncia entre a nobreza e os demais
membros da sociedade situado em dois sentidos: espacial e temporal (Losurdo, 2009, p.359).
No caso social, Losurdo percebe a existéncia de um movimento de apartheid entre dois
grupos; no caso temporal, o comentador considera que haja uma marca distintiva da nobreza
com um olhar do nobre para o passado, encontrando elementos que marcariam a sua
autenticidade, e para o futuro, “que se horroriza diante do espetaculo do presente massificado”
(Losurdo, 2009, p.359). Nesse aspecto, o que caracteriza tanto a figura do espirito livre quanto
do aristocrata ¢ a inaturalidade (Losurdo, 2009, p.359).

O autor, nesse cendrio, ndo se furta de elaborar qual seria a visdo de Nietzsche acerca

desta aristocracia. Para tal, aponta para a relagdao do filésofo alemao com a Grécia Cléssica,



11

compreendida pela divergéncia entre a nobreza e os demais grupos. Nietzsche estaria, na
visdo do comentador, alertando, com esse aceno para os gregos, do perigo da sociedade
moderna, uma vez que seria constatado que nada “é mais prejudicial para o destino da
civilizagdo de uma sociedade toda sob o lema do conforto, da paz, da auséncia de tensoes ¢ de
perigos” (Losurdo, 2009, p.371). Mas quais seriam, nessa interpretacdo, os conflitos que
devemos ter em vista? Na compreensdo de Losurdo, seria o conflito expansionista da Europa.
Nesse movimento, Losurdo compreende que Nietzsche toma a “civilizacdo” como alvo, tal
qual no seu primeiro livro, mas a sua posi¢dao de resolucao se altera. Nao mais resolve este
problema da “civilizacdo” a partir da Alemanha, mas com um projeto napolednico “de
unidade interna e de dominio da terra” (Losurdo, 2009, p.375).

Com essa visdo acerca do partido da vida e do chamado ao combate para a grande
politica, Losurdo concebe que ¢ Nietzsche quem enxerga a sua filosofia enquanto politica, ou
numa perspectiva ético-politica. O trabalho de Nietzsche transcende o ambito cultural, da
pesquisa cientifica ou até mesmo da pesquisa psicoldgica e da estética. O alvo de Nietzsche,
em primeiro lugar, seria “a visdo moral do mundo que alimenta as revoltas dos escravos

29

contra a ‘injusti¢a’” (Losurdo, 2009, p.860), um alvo, portanto, politico. Nesse caso, a obra de
Nietzsche seria marcada por uma defesa partidaria contra a revolugdo que, no decorrer do
tempo, vai adquirindo uma postura mais “politizada”, como um ataque ao igualitarismo, uma
defesa da escraviddo, uma postura de divergéncia marcante em relacdo a um grupo de pessoas
tomadas como “ralé¢” (Losurdo, 2009, p.862). Em sintese, a proposta de Nietzsche, referente a
grande politica, estaria ligada a tomada de uma consciéncia de si, como forma de estimular o
espirito em um desafio aberto, ou seja, o desafio da grande politica. O esquema proposto por
Losurdo ¢ de que Nietzsche estabelece, em toda sua filosofia, uma critica, a partir de
diferentes tons, a modernidade e a revolugdo, com uma aspiragao de fundar aquilo que o
comentador italiano denomina de partido da vida em prol da realizagdo da grande politica.
Esta, por sua vez, seria um projeto que estaria em consonancia com o expansionismo europeu.
Seria pregado, socialmente, um apartheid estruturado entre ambos os grupos relacionados na
grande politica, levando em conta o sentimento do pdthos da distancia existente entre a
nobreza.

Losurdo realiza uma importante leitura do pensamento nietzschiano. Com um trabalho
de folego, o filésofo italiano abre a possibilidade para uma visdo de um Nietzsche
“politizado”, recorrendo aquilo que a denominada “hermenéutica da inocéncia” tratava em um

sentido metaforico. Através do método materialista-dialético, o comentador italiano leva a

cabo a relagdo de Nietzsche com o cenario politico que o cercava. No entanto,
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compreendemos que hé elementos problematicos na leitura de Losurdo acerca do
posicionamento de teses nietzschianas. O comentador, movido por um anseio de “visdo de
mundo” estabelecida, impde uma leitura que considera uma nogao politica que ndo cabe,
inteiramente, aos textos de Nietzsche. Nesse caso, foi fundamental a Losurdo realizar uma
releitura interpretativa na qual os interesses de Nietzsche orbitam um projeto politico
reacionario.

Nosso trabalho segue uma linha diferente da proposta do comentador italiano. Sem
situar o debate de Nietzsche em um esquema politico j& estabelecido, visamos interpretar os
elementos da “grande politica” & luz das propostas inerentes a sua obra, no caso,
especificamente, a Genealogia da Moral. Defendemos que essa postura ¢ fundamental para
situar a “grande politica” em um cenario propriamente nietzschiano, qual seja, o da critica aos
valores. Em suma, ndo recorremos, como Losurdo, as caracterizagdes que surgem com um
aparato alheio ao filosofo genealogista. Defendemos que essa visdo ¢ fundamental para
compreender a amplitude de possibilidades das dimensdes da critica de Nietzsche as
limitagdes do cendrio democratico moderno. Nesse caso, operamos com uma articulagao da
grande politica com um sentido delineado por Nietzsche: a nog¢ao de politica das virtudes
(NF/FP 11(54) Novembro de 1887 — Marco de 1888).

Outra importante interpretacdo da grande politica em Nietzsche foi elaborada por
Ansell-Pearson em sua obra Nietzsche como pensador politico: uma introdu¢do. O
comentador, como delineamos acima, afirma que Nietzsche ¢ primordialmente um pensador
politico. No entanto, considera que a saida de Nietzsche ndo seria realizada por uma politica
em meios tradicionais, isso porque o filosofo compreende que o problema da civilizagdo nao
esta ligada a resolucao de problemas inerentes ao modelo liberal, mas a algo que subjaz a este

elemento, que seria o problema do niilismo:

Para Nietzsche, ndo se trata apenas de um problema politico ou social, que possa
ser resolvido simplesmente ao se refinar ou melhorar as praticas e instituigdes
democraticas e liberais. Ele vé a civilizagdo ocidental capturada pelas garras do
niilismo debilitante e desmoralizante, em que nossas mais fundamentais
concepgdes do mundo ja ndo sdo defensaveis e criveis (Ansell-Pearson, 1997,
p-23).

Assim, o comentador compreende que as questdes nietzschianas referentes a sua
revolucdo sdo de carater educacional e cultural. Dessa forma, Ansell-Pearson percebe que o
carater politico da filosofia nietzschiana estaria em um sentido da formacao, sendo critico a

sociedade alema na qual estava inserido, uma vez que a compreendia como “dominada por
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interesses puramente de politica do poder (Matchpolitik)” além do ambito da luta desta pela
“identidade nacional através de politicas estatais e militaristas” (Ansell-Pearson, 1997, p.22),
cuja consequéncia ¢ o fim da cultura e um florescimento do militarismo.

Nesse cenario, Ansell-Pearson considera que a principal obra de analise da nossa
dissertacdo, a Genealogia da Moral, deve ser encarada como a mais importante do
pensamento de Nietzsche no campo da politica. Isso porque € na referida obra que o fil6sofo
alemdo se ocuparia em rejeitar as abordagens modernas da lei natural, fundamental no
pensamento politico da Modernidade. Além disso, seria a partir das conquistas genealdgicas
que Nietzsche se opde a tese do ser humano como um animal politico. No que se refere a
grande politica, Ansell-Pearson atribui uma significancia a elaborag¢ao genealdgica ao afirmar
que esta fornece a base do conhecimento da historia e da cultura, que, por sua vez,
“determinam sua [de Nietzsche] concep¢do de grande politica” a qual é compreendida como
“uma concepgdo de politica que procura superar a moralidade e a visdo moral do mundo,
assim como postular uma perspectiva do animal ‘homem’ ‘além do bem e do mal™”
(Ansell-Pearson, 1997, p.137). Nesse sentido, o comentador compreende que Nietzsche, com
sua genealogia, estaria realizando ndo apenas uma historia da moral, mas fazendo com que o
ser humano se reconheca (Ansell-Pearson, 1997, p.137). A investigagdo genealdgica levaria,
assim, a uma ressignificacdo dos valores, demonstrando que, no plano geral do
desenvolvimento cultural, haveria uma contribui¢ao dos “sentimentos maus” para a evolugao
do ser humano e “contribuiram para a sua autoconservagdo, tanto quanto suas paixdes €
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sentimentos ‘bons’” (Ansell-Pearson, 1997, p.137). Processo que seria fundamental para a
reviravolta valorativa proposta pelo filosofo (Ansell-Pearson, 1997, p.138).

Dessa forma, Ansell-Pearson argumenta que existem duas espécies de politica em
Nietzsche. A primeira forma seria a denominada politica da sobrevivéncia, a qual consiste em
“jogar a maneira parodica e ironica com os ideais da humanidade” (Ansell-Pearson, 1997,
p.161). A segunda, constitui uma concepg¢do aristocratica, a qual possui uma preocupacao
com a grande politica. Ansell-Pearson afirma o proposito desta forma de politica ¢ “adquirir o
controle das forgas da historia e produzir, mediante uma conjuncao de legislacao filosofica e
poder politico (grande politica), uma nova humanidade” (Ansell-Pearson, 1997, p.161-162).
Nesse sentido, Ansell-Pearson afirma que o projeto de Nietzsche da transvaloracdo seria
subsumido a grande politica: “[d]evemos ver a [transvaloracao] dos valores ndo como algum

secreto exercicio académico, mas como fundamental ao cultivo da grande politica”

(Ansell-Pearson, 1997, p.163).
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O comentador, no entanto, elabora uma importante pergunta desse cenario: até que
ponto podemos sacrificar a humanidade em prol de uma elevagdo da existéncia? Para
responder tal questdo, Ansell-Pearson leva em conta que o filosofo genealogista utiliza o
conceito de vida como seu operador para sustentar a sua visdo de um “governo” aristocratico.
Concebe, o escritor de Nietzsche como pensador politico, que o filésofo opera com uma “lei
da natureza” (Ansell-Pearson, 1997, p.164). Com isso em vista, o comentador britdnico afirma
que esta nocao seria a pedra de toque da politica em Nietzsche, a qual cairia em descrédito,
caso essas constatacdes fossem invalidadas. Mesmo com essa sustentacdo, surge uma questao

central sobre a legitimidade da grande politica de Nietzsche:

Um cultivo da visao tragica da vida ndo pode confiar em nogdes de justiga social
para legitimar a autoridade e o governo aristocraticos. Mas, nesse ponto,
encontramos um problema fundamental no pensamento politico de Nietzsche: se
Deus esta morto, se o preceito politico ja ndo pode basear-se na sangdo divina, e
¢ compelido a sacrificar a questdo moderna da legitimidade (de “direitos”, de
igualdade, liberdade, justica, etc.), entdo de que maneira pode Nietzsche
legitimar sua grande politica? (Ansell-Pearson, 1997, p.167).

A resposta encontrada pelo comentador ¢ na nog¢ao de cultura. Dessa forma, Nietzsche
garantiria uma visao de legitimidade fugindo da concep¢do moderna de um contrato social a
qual, como veremos no decorrer da nossa dissertagcdo, ¢ alvo de critica do filosofo alemao.
Nesse sentido, haveria uma legitimidade que foge aos aspectos humanisticos, mas que estdo
conectadas com a superacdo do ser humano. Mais uma vez, entdo, Ansell-Pearson percebe um
problema, qual seja, como os seres humanos que ndo vivem em um modelo aristocratico
seriam convencidos a viverem nesse novo modelo? O comentador entende que, nesse ponto,
h4 um paradoxo da critica nietzschiana a moral, uma vez que ela recorre a propria consciéncia

moral do ser humano. Dessa forma, o comentador afirma:

Seu pensamento politico ndo reconhece que seu principio aristocratico de
governo ¢ afetado pela estrutura moderna da questdo da legitimidade. Até que
ponto ¢ possivel o cultivo de uma disciplina politica aristocratica sem dar
origem, ao mesmo tempo, a uma politica de ressentimento? Supondo-se que a
finalidade ¢ produzir grandeza submetendo a maioria, nas palavras do proprio
Nietzsche “seres humanos incompletos”, ¢ dificil ver como os aristocratas de
Nietzsche manteriam seu governo sem o recurso a instrumentos altamente
opressivos de controle e manipulagdo politica (Ansell-Pearson, 1997, p.168).

Ansell-Pearson, com isso, entende que encontra a fraqueza do argumento nietzschiano
na base de sua legitimagdo, justamente por operar com a nog¢ao de vida enquanto vontade de

poténcia. Isso porque o comentador britdnico compreende uma oposicao entre as nogdes de
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moralidade e vida. Enxerga, nesse ponto, que a moralidade ¢ uma recusa da vida e que a vida,
por sua vez, seria amoral. O autor reconhece, no entanto, que essa posi¢ao da relagdo de moral
com a vida ¢ discutivel sob o panorama genealdgico. Isso se deve a uma conquista de
compreender que os valores escravos ndo negam a vida, mas representam um determinado
tipo de vida. Seria, nesse caso, a falta de legitimidade, uma fraqueza no pensamento da grande
politica nietzschiana. Dessa forma, Ansell-Pearson alega que, caso a conclusdo de Nietzsche
seja considerada deficiente ou inadequada, deve-se levar em conta que o fil6sofo “¢ astucioso
em mostrar que acreditar ou escolher lutar por determinada dire¢ao ou concepgao de vida é,
primordialmente, uma questdo de valores e compromissos” (Ansell-Pearson, 1997, p.170). Na
visdo do comentador, em questdes de legitimagdo politica, podemos dizer que sua resposta
estaria localizada em Além de bem e mal: “bem, tanto melhor” (JGB/BM 22).

Com isso em mente, o comentador britanico considera que a posi¢ao politica de
Nietzsche dirige-se & humanidade, realizando o apelo de um auto-exame. No que toca as
conclusdes politicas da obra do filésofo alemao, especificamente no tema da grande politica,
Ansell-Pearson considera que haja duas razdes a serem problematizadas: (1) ha uma
permanéncia na metafisica de carater voluntarista e idealista, uma vez que o filésofo ainda
oferece um ensinamento que requer o sacrificio no presente em prol de um futuro incerto e
que conserva o foco no ser humano e na sua elevacao; (2) hd uma auséncia a legitimidade
quanto a concepgao de grande politica (Ansell-Pearson, 1997, p.174).

A leitura de Ansell-Pearson da grande politica levanta questdes importantes sobre o
pensamento nietzschiano. No entanto, o autor possui caréncias fundamentais na sua
elaboracdo teorica. Em um primeiro sentido, gostariamos de apontar um problema na nog¢ao
de legitimidade pretendida pelo comentador. Isso porque defendemos uma incoeréncia de, em
um primeiro momento, o comentador afirmar que Nietzsche ndo pretende realizar uma
revolucdo politica, mas sim uma revolu¢do cultural e educacional, e, em um segundo
momento, afirmar que a grande politica, movimento de mudanca do cendrio politico proposto
por Nietzsche, esta ancorado em uma nova forma de governo e, mais ainda, um governo sem
legitimidade. Ansell-Pearson, nesse sentido, estaria lidando com a politica de uma forma
divergente do tratamento do filosofo alemao em sua grande politica. Além disso, sustentamos
que a elaboragdo nietzschiana sobre a relagdo de vida e vontade de poténcia ndo estd baseada
em uma “lei da natureza”, mas em uma interpretacdo perspectivista do mundo’.

Compreendemos que outra leitura fundamental da obra de Nietzsche acerca do nosso

tema foi elaborada por Silva Junior, principalmente em sua obra Em busca de um lugar ao

? O tema sera desenvolvido com detalhes no nosso primeiro capitulo.
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sol: Nietzsche e a cultura alemd. Nessa obra, o autor adota, como via de acesso a filosofia
nietzschiana, a cultura. Segue, com isso, uma abordagem que lida com o referido tema para
“perscrutar as razdes pelas quais o filosofo ‘optou’ por uma determinada concepgao de
cultura” (Silva Junior, 2007, p.15). A opcdo dessa tarefa pelo autor deve-se ao papel que
Nietzsche fornece a interpretacdo da moral, uma vez que “os inimeros ramos das atividades
humanas sdo frutos de uma interpretacdo moral” (Silva Junior, 2007, p.15). Para cumprir com
esse objetivo, a escolha de Silva Junior foi lidar com seu problema a partir do método

dialético:

E se assim procederemos, ¢ pelo seguinte motivo: como ha uma “infra-estrutura
moral” em Nietzsche, a ndés nos parece mais interessante trabalhar com
contraposigdes. Contamos contrapor a infra-estrutura de carater nietzschiano
uma outra de viés marxiano; queremos contrapor a moral as condi¢des materiais
de existéncia. Isso farda com que lancemos novas luzes sobre o pensamento
nietzschiano (Silva Junior, 2007, p.17).

A leitura de Silva Junior, ao adotar esse método, estabelece que o valor da obra
filosofica de Nietzsche ocupara o segundo plano, ou melhor, com a utilizagdo deste método,
“as questoes estritamente filosoficas ficardo em segundo plano, como mero apéndice de algo
de outra natureza sobre o qual recaem todas as atengdes” (Silva Junior, 2007, p.18-19). A
pretensdo do autor ¢ compreender como Nietzsche se coloca diante de sua obra e como autor
e obra se posicionam em relacdo a sociedade. Nao se situa, no entanto, como um estudo
sociologico. Nao se remete, com isso, a obra como espelho da sociedade, do seu publico.
Ademais, reconhece que, com a admissdo de uma leitura dialética, possa haver reservas a sua
metodologia apds a interpretacdo de Lukécs. Reconhece as razdes dessa ressalva ja que, no
caso do filésofo hungaro, ha um “flagrante intuito ideoldgico” (Silva Junior, 2007, p.19).
Deixa transparecer, nesse aspecto, que, mesmo utilizando um método ligado aos estudos
marxianos € uma nog¢ao central de Marx para lidar com o tema, ndo pretende se manter na
mesma posicao de seu antecessor hingaro.

Interessa-nos, para nossos fins, uma abordagem do terceiro capitulo da supracitada
obra, intitulado Epistemologia do dominio. Neste, o intérprete situa sua discussdao na forma
pela qual Nietzsche teceria uma critica a “ideologia”, mesmo que o filésofo alemdo nao se
valha dessa terminologia. O escritor da Genealogia da Moral, defende Silva Junior, aborda o
conceito de forma diferente a percep¢ao marxiana do termo, empregando-o na moralidade de
rebanho. Centraliza, nesse caso, sua critica a no¢do de igualdade. Mesmo reconhecendo que a

no¢ao nietzschiana € pouco precisa, Silva Junior apreende que o filésofo alemao admite que



17

todo discurso ¢ um discurso ideologico, ou seja, todo discurso carrega uma determinada
perspectiva. O movimento socialista, nesse caso, estaria em uma espécie de linha de
continuidade com o movimento cristdo. O que torna, entdo, 0 movimento socialista em um
dos adversarios do filosofo do martelo.

No entanto, surgiria uma questdo sobre o carater ideoldgico do proprio discurso
nietzschiano. Ora, se todos os discursos existentes seriam ja ideoldgicos, haveria, em
Nietzsche, algum tipo de discurso que escapa a este esquema? O comentador esclarece que,
para o filésofo alemado, ndo haveria problemas em encarar o seu proprio discurso como
ideoldgico, uma vez que “o importante ¢ saber apenas de qual avaliagdo procede a opgao por
este ou aquele discurso” (Silva Janior, 2007, p.122-123). E a partir disso que Nietzsche,
através de um “golpe de génio” (Silva Junior, 2007, p.123), desenvolve o procedimento
genealogico como forma de avaliar o valor de cada discurso. Nesse caso, a énfase do autor
estaria em questdes morais, sendo todas as outras derivadas desta, considerando a propria

visdo de embate entre as classes como uma interpretagdo interessada:

Ao mostrar que cada interpretagdo tem como procedéncia um determinado
estado de vida, fundamentado numa moral, o filésofo formula o pensar e o agir
em termos de saude e doenga, curva ascendente/descendente, etc. — e tudo nas
mais diversas gradagdes. Em suma, enfatiza os méveis internos do ser humano
em detrimento das condi¢des sociopoliticas, completamente ignoradas. E com
isso gera lacunas, que, por serem ignoradas, garantem total veracidade aos
instrumentos de avaliagdo (Silva Janior, 2007, p.124).

A genealogia, na visdao de Silva Junior, opera com uma lacuna que teria como
consequéncia direta um esvaziamento da densidade historica do processo vislumbrado (Silva
Junior, 2007, p.124). A genealogia, com isso em vista, trabalharia com um conteudo de
carater hipotético e extemporaneo, com uma localiza¢do fora do momento presente, ganhando
tons de universalidade e ainda “tornando-se inquestionavel ao buscar elementos em épocas
passadas” (Silva Janior, 2007, p.127). No entanto, mesmo com o reconhecimento de
problemas que envolvem a genealogia nietzschiana, o intérprete afirma que essa metodologia
adotada pelo filésofo do martelo, como ¢ possivel “trazer a tona os moveis ocultos que
impeliram o homem a adotar determinadas normas, que foram petrificadas pelo Historia”,
mais especificamente, é possivel enxergarmos o processo da eticidade do costume'® como
“uma maquina de terror” (Silva Janior, 2007, p.126). Com isso em vista, Silva Junior opde o

procedimento genealdgico a “Historia”, uma vez que a metodologia de Nietzsche “deixa de

120 tema sera investigado em nosso terceiro capitulo.
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incidir sobre o todo e o entorno dos individuos para enfocar o ‘interior’ do homem”, assim o
interesse ¢ deslocado para os “‘fatos intimos” (Silva Junior, 2007, p.128).

Com a formulagdo da genealogia e tendo em vista a impossibilidade da epistemologia
apods Kant, Nietzsche precisaria formular uma nova forma de pensar o &mbito epistemologico
para cumprir com seus interesses. Dessa forma, o intérprete brasileiro compreende que o
filésofo do martelo lanca mao de uma epistemologia do dominio ancorada na vontade de
poténcia. Com isso, “Nietzsche nos diz que existe uma outra forma de conhecer, que ha uma
outra maneira, diferente da que encontramos na tradi¢ao filosofica” (Silva Junior, 2007,
p-133). De forma mais profunda, Nietzsche ressignificaria ndo apenas o conhecimento, mas
também o proprio “sujeito cognitivo de outrora” (Silva Junior, 2007, p.133). Nietzsche nao
operaria, nesse ponto de vista, com uma diferenciacao entre sujeito e objeto, abarcando ambas
as nogdes a vontade de poténcia. Amplia, com isso, o seu conceito para o inorganico. O
filésofo opera, assim, com um conhecimento interno, “nunca efetuado a partir de uma
perspectiva exterior, ou seja, deixa de existir, como se acreditou, um interior € um exterior”
(Silva Janior, 2007, p.145-146). Assim, ndo haveria mais distingdo entre uma perspectiva
pratica e tedrica, haja vista que o conhecimento sempre visa uma pratica de dominio e
apropriagdo. Amplia a visdo de conhecimento, ndo vislumbrando apenas uma questdo
existencial, mas que estd ligado ao constante exercicio de apropriagdo (Silva Junior, 2007,
p.147).

Com isso em vista, Silva Junior parte para a sua leitura acerca da grande politica.
Nesse aspecto, sustenta a ideia de que a posi¢ao de Nietzsche acerca da politica revela um
“apolitismo”, ndo um “antipolitismo”. Através disso, o intérprete considera que o filésofo se
oporia a saida politica para elevacdo da humanidade. Nesse caso, seria caracteristica de
Nietzsche se opor a politica como a tdbua de salvagdo, pelo menos em sua roupagem
moderna, qual seja: “a revolugdo iluminista, a ascensao do Estado moderno, a democracia, o
socialismo, e assim por diante” (Silva Jinior, 2007, p.149). Isso porque esse entendimento de
politica estaria em uma linha de continuidade com o cristianismo e, com um certo descrédito
da religiosidade, a politica ocuparia o seu lugar. Nietzsche, na compreensao do escritor de Em
busca de um lugar ao Sol, aposta na formag¢dao de um novo ser humano através do caminho
oposto a politica moderna, que seria o caminho da “grande politica”. Através desta, o filésofo
defenderia a possibilidade de suplantar a humanidade atual em prol do novo ser humano. As
questdes abordadas através da grande politica fazem com que o intérprete a enquadre como
um elemento do pensamento genealdgico. Tomando o importante fragmento pdstumo 25(1)

escrito entre novembro de 1887 e margo de 1888 como norte reflexivo, Silva Junior aponta:
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Sédo [, as questdes levantadas], de uma maneira ou de outra, as mesmas questoes
que havia trabalhado um ano antes em seu livro Para a genealogia da moral.
Queremos dizer com isto que “a grande politica”, ao que tudo indica, ¢ mais uma
das pegas de seu procedimento genealogico (Silva Junior, 2007, p.152).

Assim, o escritor de Em busca de um lugar ao sol compreende que Nietzsche pensa
temas da politica de outra forma. Questdes tradicionalmente que pautam essas discussoes
politicas, como a democracia, a liberdade, estdo envolvidas no bojo da pequena politica. A
saida de Nietzsche, caracterizada pelo comentador como pré-moderna, suplantando o
materialmente dado através de uma epistemologia do dominio, genealogicamente articulada,

para os problemas modernos, desemboca na grande politica.

Nao ¢ assim sem razdo que a saida pré-moderna para as cisoes engendradas pela
modernidade ilustrada — esfacelamento do homem em todos os seus registros de
vida — va desembocar naquilo que Nietzsche nomeia “grande politica” (Silva
Janior, 2007, p.153)".

A visdo fornecida de Silva Junior sobre o nosso tema de interesse pode ser percebida,
de forma complementar, no artigo intitulado Tropegos nacionalistas: Lutero na Berlinda.
Neste texto, o comentador concebe que Lutero figura um importante papel, haja vista que ele
esta “na base da tradicao filosofica alema e, por conseguinte, na busca de uma identidade
nacional tdo propria a esse povo” (Silva junior, 2008, p.49). Com isso em vista, o intérprete
explora o antagonismo de Nietzsche com Lutero como forma de confrontar a posi¢do do
filésofo acerca do nacionalismo. Isso porque, a partir de Humano, demasiado humano, o
filosofo alemdo fornece um pensamento anti-nacionalista por compreender este movimento
(nacionalista) como regressivo e perigoso. Nesse impeto, o filésofo alemdo advoga pela
necessidade de uma unificacdo europeia em prol do desenvolvimento da cultura. Dessa forma,
afirma Silva Junior que a saida anti-nacionalista de Nietzsche estd em via da abertura para o

posicionamento da grande politica:

Sera preciso ousar mais, abandonar a “pequena politica” em nome da “grande
politica” — solugdo, sem sombra de diividas, pré-moderna. Se as condi¢des estdo
dadas e falta um novo homem, e se a via serd a da “grande politica”, cabe por
tudo abaixo, com a critica ao cristianismo, este solo sobre o qual a Europa se
apoia, para que uma verdadeira cultura possa florescer. E essa nova cultura tera
como sustentaculo uma nova aristocracia cultural. Notemos que o filésofo ndo
fala de uma aristocracia politica (Silva Junior, 2008, p.51).

' Sobre como o comentador vai relacionar esta saida através da grande politica com os interesses sociais de
Nietzsche, cf. Silva Janior, 2007. Sobretudo, o terceiro capitulo, cujo titulo ¢ homdénimo a obra.
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Com isso, o intérprete encontra, a partir de uma perspectiva de contradicio a cultura
alema, um desenvolvimento da grande politica em oposicdo a marca de uma proposta
nacionalista. Esta seria uma marca da pequena politica. Um movimento de integracao da
Europa seria um dos motes da grande politica nietzschiana. Contraposto ao desenvolvimento
do Estado burgués (Silva Junior, 2008, p.51-52), Nietzsche enxergaria na grande politica uma
entrada para o engrandecimento de uma nova cultura, com a possibilidade de um novo ser
humano.

Nesse sentido, apreendemos uma importancia no desenvolvimento da ideia de grande
politica com a interpretacdo de Silva Junior. O autor de Em busca de um lugar ao Sol fornece
elementos a partir dos quais conseguimos compreender a grande politica como elemento
central na genealogia de Nietzsche. No entanto, defendemos uma posi¢ao que se antagoniza
com Silva Junior em um elemento importante, qual seja, a consideracdo de que a genealogia
“deixa de incidir sobre o todo e o entorno dos individuos para enfocar o ‘interior’ do homem”,

3

sendo os acontecimentos que indicam o caminhar da sociedade percebidos como “uma
abstracdo sem sentido; no limite, sdo considerados falaciosos” (Silva Junior, 2007, p.128)".
Compreendemos que ¢ caro ao procedimento genealdgico uma compreensao das condigdes
sociais do ser humano, situados historicamente, bem como quais sdo os fatores de mudangas
sociais. A oposicao deste topico ¢ importante para a nossa interpretacdo, uma vez que a
inversao promove uma mudanca situacional na relagdo entre grande politica e genealogia. A
genealogia situaria o leitor no conflito da grande politica ao apreender aspectos que nao
estariam apenas no interior do ser humano, mas sim em um desenvolvimento social € no
entorno dos seres humanos. Assumimos, assim, a investigacao genealdgica como componente
da grande politica, ndo esta como peca daquela, como defende o intérprete’?.

Outro importante trabalho para nossa avaliagao foi escrito por Céline Denat, intitulado
F. Nietzsche ou a “politica” como “antipolitica”. A comentadora, nesse texto, explora a
questdo da grande politica em Nietzsche a partir de uma andlise sobre como um pensamento
politico poderia incidir sobre o trabalho do filosofo alemao. Reconhecendo a dificuldade de

procurar uma teoria politica ou até mesmo um projeto politico (Denat, 2013, p.42), a autora

afirma que esta auséncia ndo seria algo acidental para Nietzsche. E o caso, segundo Denat, de

2 Em complemento a essa nogdo, verificamos a seguinte passagem: “Ao mostrar que cada interpretagio tem
como procedéncia um determinado estado de vida, fundamentado numa moral, o filésofo formula o pensar e o
agir em termos de saude/doenga, curva ascendente/descendente, etc. — e tudo nas mais diversas gradagdes. Em
suma, enfatiza os moveis internos do ser humano em detrimento das condigdes sociopoliticas, completamente
ignoradas. E com isso gera lacunas, que, por serem ignoradas, garantem total veracidade aos instrumentos de
avaliacdo (Silva Junior, 2007, p.124).

13 Cf.Silva Junior, 2007, p.152.
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que, encontramos na filosofia nietzschiana, a necessidade desta auséncia, uma vez que o
escritor de Genealogia da Moral pretende elaborar a no¢do da grande politica, € ndo mais
permanecer na pequena politica. Nesse caso, a comentadora argumenta em prol da ideia de
que “ela [, a grande politica,] que permite compreender por que a filosofia nietzschiana pode
ser caracterizada como uma filosofia ‘antipolitica’ em vez de ‘apolitica’” (Denat, 2013, p.45).

A autora inicia sua reflexdo avaliando os elementos a partir dos quais o leitor da obra
do filésofo alemdo considera que ndao haveria uma reflexdo politica nesta. O primeiro
elemento destacado pela comentadora ¢ o desprezo de Nietzsche pela politica. Este desprezo
ocorre em razao das teorias politicas e socioldgicas serem encaradas como expressdo da
decadéncia, ou seja, de um “estado de fraqueza fisioldgica que for¢ca a considerar certos
valores provenientes delas proprias, isto €, certas condicoes de vida fundamentais™ (Denat,
2013, p.48). Com isso, essas teorias pretenderiam impor normas que impdem seus valores
vitais, ou seja, valores que refletem o estado de fraqueza que as caracterizam. Neste esquema,
Nietzsche pretende, na posicdo adotada por Denat, demonstrar que os pressupostos de um
cuidado com o bem comum em detrimento ao individuo ndo seria evidente. Seria
caracteristica, na verdade, de uma protecdo das massas e, mais uma vez, marca da valoragao
escrava. Mesmo com isso em vista, Denat ndo considera que haveria um apolitismo em

Nietzsche, levando em conta que devemos considerar a politica como um epifenomeno:

Entretanto ¢ necessario notar que, se a esfera da politica é repensada por
Nietzsche como um epifenomeno, como um fenémeno de superficie em relagdo
aos valores e as necessidades que subjazem a ela, ndo ¢ menos verdade que essa
esfera ¢, ao mesmo tempo, pensada como um dos sintomas significantes que
permitem precisamente discernir esses mesmos valores e necessidades — e como
um sintoma ao qual Nietzsche atribui, em certos textos, uma importancia
primordial (Denat, 2013, p.51).

A partir dessa visdo, quando vislumbramos os juizos politicos na obra de Nietzsche,
devemos ter em mente que eles estdo associados aos juizos morais. Ha uma necessidade,
nesse caso, de demonstrar quais sdo os sintomas que os juizos morais refletem. Ou seja, €
fundamental, a demonstragdo do tipo de ser humano que gera esse juizo moral e qual forma de
cultura eles estdo ancorados. Denat compreende, assim, que o afastamento das questdes
politicas, em Nietzsche, ¢ relativo, uma vez que estas devem se apresentar como possibilidade
das investigacdes do filosofo e, portanto, ndo devem ser esquecidas. E, nesse caso, “toda
politica tal como geralmente ela foi pensada e praticada até aqui é um sintoma de

decadéncia” (Denat, 2013, p.53). Dessa forma, Nietzsche ndo estaria absolutamente alheio as



22

questdes politicas, apenas lida com elas enquanto um sintoma de determinados movimentos
culturais.

Nesse sentido, Denat compreende que a decadéncia em termos politicos deve ser vista
como um sintoma de uma decadéncia ainda mais profunda, qual seja, a decadéncia do proprio
ser humano (Denat, 2013, p.53). A questdo profilatica percebida pela comentadora estd em
consonancia com uma radicalidade do projeto nietzschiano, qual seja, modificar a fonte deste
sintoma: “o tipo de necessidades e de valores que subjazem a ele” (Denat, 2013, p.53). Dessa
forma, o ambito politico estd subsumido aquilo que pode ser considerado como uma poténcia
transformadora do ser humano, sendo considerado um signo que “permite avaliar o conjunto
dos valores fundamentais que constituem o que Nietzsche designa um ‘complexo de cultura’”
(Denat, 2013, p.54). A politica € encarada, aqui, enquanto um meio para o mais importante

elemento: a cultura. E com isso em vista que Denat constata:

Quem pretende contribuir com um florescimento da cultura ndo deve se prestar a
uma reflexdo e nem a uma atividade politicas: ele deve, nesse sentido, ser
“apolitico”. Ele deve mesmo ser capaz de resistir, mesmo se opor ao fervor
politico que ¢, em primeiro lugar, um dos sintomas nos quais ele 1€ a decadéncia
de sua cultura: assim, ele deve ser mais precisamente um individuo “antipolitico”
(Denat, 2013, p.55)".

Apesar do que estd posto, Denat ndo encara que, em Nietzsche, a politica seja um
problema em si. Ela, enquanto sintoma, pode ter seu valor e sentido alterados com a mudanga
de valores fundamentais da cultura. Nesse caso, percebemos que, na visao da comentadora,
aquilo que Nietzsche encara como o problema central da Europa ¢ o problema da cultura, o
qual ¢, igualmente, encarado como um problema axiologico e fisiopsicologico (Denat, 2013,
p.56). Nesse sentido, a comentadora reconhece que, para Nietzsche, um projeto politico seria
vao, j& que atacaria um problema superficial. O cuidado que Nietzsche propde ¢ um cuidado
educativo, cujo norte seria a modificacdo da valoragdo humana, favorecendo o aparecimento
de novos valores (Denat, 2013, p.57-58). Nesse escopo, pergunta a comentadora se o interesse
do filosofo estaria no abandono radical das questdes politicas. A resposta encontrada ¢
negativa, mas que Nietzsche ira repensar o sentido de politica em sua obra, “de modo que ela

pudesse atingir efetivamente o alvo que ela até aqui fixou em vao”, qual seja, a transformacgao

¥ Em complemento a isso, destacamos: “(...) ser antipolitico é, por um lado, ser capaz de tomar distancia e de se
opor a (pequena) politica tal como ela foi mais geralmente pensada, mas é também, e por isso mesmo, ser capaz
de pensar um novo sentido de politica— uma ‘grande politica’, da qual, entretanto, convém ainda mais refletir e
realizar as condi¢des preparatoria. Conforme os diversos sentidos etimoldgicos possiveis do prefixo ‘anti-’, o
individuo ‘antipolitico’ vai contra a politica de seu tempo, para que ele d€ um outro sentido a politica, do qual
ele deve, todavia, ainda preparar o surgimento: uma filosofia anti-politica nesse sentido ¢ também ante-politica,
mas, nessa medida, ela ndo pode ser rigorosamente ser chamada apolitica” (Denat, 2013, p.69).
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da “existéncia humana enquanto existéncia comum e ndo somente individual” (Denat, 2013,
p.58). Nesse caso, ha uma proposta do aparecimento de uma grande politica, retomando e
invertendo ironicamente o termo com o qual ¢ conhecida a politica de Bismarck. Com a
eleicdo da fisiologia como a rainha de todas as ciéncias, a grande politica se proporia a
dedicar-se as questdes fundamentais que a pequena politica ndo conseguiria levar a cabo. A
partir desses elementos, Denat elenca uma caracteristica central deste conceito, ele nao

corresponde a um programa:

Percebe-se que a “grande politica”, ela propria, ndo corresponde a um
“programa” exatamente determinado: se Nietzsche indica de modo geral qual
tipo de questdes e de exigéncias devem ser pensadas, ele ndo determina a
natureza precisa dessas exigéncias (Denat, 2013, p.61).

Com esse reconhecimento, Denat afirma que, para o fildésofo, urge a importincia da
criacdo de um “partido da vida”. Nesse caso, seria necessario, antes de colocar em pratica este
“movimento”, que os integrantes desse partido sejam cultivados. A grande politica, neste
caso, estaria limitada a ser esbocada enquanto exigéncia do espirito livre, o qual soube
explorar as limitagdes da pequena politica. Sem poder, entdo, ser implementada, a grande
politica surgiria como um antincio, mas ndo como determinagdo. Seria necessario pensar as
etapas e as condi¢des desses desenvolvimentos para a sua formagao (Denat, 2013, p.62). Ha,
neste elemento, uma dupla necessidade, qual seja, a formagdo desses novos seres humanos
para a efetivacdo do projeto, mas também de educadores.

A partir disso, a comentadora passa para um exame da exigéncia de carater
aristocratico de Nietzsche para esta formagao. Com esse prisma, Denat comenta que a nogao
de aristocracia ndo estaria envolta em uma organizacdo politica, mas sim em uma
compreensdo de certos tipos de valores, os quais induziram, nos individuos, “um certo modo
de pensamento e de comportamento que poderia finalmente se manifestar, entre outros, no
campo politico” (Denat, 2013, p.63-64). A politica, a partir dessa proposta da comentadora,
aparece como, novamente, um epifendmeno de modificagdes mais profundas no campo dos
valores. Este projeto educacional ndo prevé, na compreensao de Denat, o desaparecimento do
grupo de seres humanos que seriam opostos aos seres humanos superiores. Supde, ao
contrario, a sua existéncia (Denat, 2013, p.67).

Dessa forma, nessa perspectiva da comentadora, a concep¢ao de uma grande politica
tem, em um primeiro momento, em vista o cultivo de novos seres humanos que constituem

uma aristocracia. Marcaria, com isso, que o tempo da grande politica ainda nao chegou, pois
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estes nobres ainda ndo estariam presentes. A grande politica, dessa forma, ndo seria uma
tarefa de curto prazo, implicaria na necessidade de uma formacdo radical de novos seres
humanos, o que poderia alcangar a duracao de milénios. O sentido de politica ¢, aqui, alterado
para novas bases. O filésofo alemao levaria, assim, em conta, um novo aprendizado sobre o
que constitui a politica. Insere, com isso, a questdo da politica em uma nova linguagem
(Denat, 2013, p.70), sob a qual a cultura tem um papel mais radical.

Compreendemos que a nossa posicdo se aproxima da apresentada por Denat em
diversos pontos. No entanto, acreditamos que a comentadora, ao nao levar em conta aspectos
do desenvolvimento da politica em Nietzsche em um sentido critico — ndo apenas
propositivo —, acaba perdendo a completude dos elementos da grande politica. Nesse caso, a
comentadora enfatiza a grande politica apenas no sentido de uma profilaxia, sem abarcar essa
no¢do a contraposicdo de Nietzsche a formacdo da cultura, que gerou a pequena politica
decadente. Com isso, pretendemos suprir essa lacuna da comentadora abarcando o carater
critico. Por isso, vamos conferir como esse conceito estd integrado a genealogia a partir do
exame da obra Genealogia da Moral.

Encontramos outra importante perspectiva na obra de Melo Neto intitulada Nietzsche a
luz dos antigos: a Transvaloragdo dos Valores. Nessa obra, Melo Neto vai articular o conceito
de grande politica com um embate entre as perspectivas criadoras de valores. Nesse caso, o
comentador demonstra que haveria dois partidos neste conflito. O primeiro, seria o partido da
grande saude, que esbanja uma vida saudavel; o segundo, o partido da décadence, marcado
pelos valores do ressentimento. E fundamental, nesse contexto de comentério, a nocdo de

reversibilidade entre vida e moral:

Se, no contexto da filosofia nietzschiana, ¢ correto afirmar que toda moral
sempre irrompe no mundo por obra de um determinado tipo de vida; isso ndo
quer dizer, entretanto, que a moral seja entendida, por Nietzsche, como um mero
epifendmeno in6cuo, o qual ndo poderia exercer nenhuma acao sobre a vida que
a engendrou. Ao contrario, a moral possuiria um poder reversivo sobre a propria
vida, pois os valores morais seriam capazes de influir nas constituigdes
corporeas, podendo vir a modificar ou a preservar o seu modo de ser (Melo Neto,
2022, p.36).

Somada a essa no¢do, Melo Neto tem em vista o importante conceito: o contagio
cultural. Este contdgio possibilitaria que, no conflito entre as duas morais, houvesse a
possibilidade dos fracos nao sé fazer frente aos fortes, mas também realizar uma mudanga em
suas disposicdes de saude. Com isso em vista, o comentador aponta para a tomada de posi¢do

de Nietzsche acerca deste embate. O filésofo alemdo ndo seria apenas um observador ou um
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comentarista aquém dessa disputa, mas tomaria partido em prol da grande saiide. A luz dessa
nog¢do, o comentador enxerga que o critério de avaliagdo das morais estdo centrados nos tipos
de vida elaborados pelo filésofo alemao, ndo a vida em geral. Ora, com a parcialidade de
Nietzsche neste embate e considerando as formas diferentes de pensar a vida, Melo Neto
propde que observemos o tipo de vida saudavel como essa referéncia para pensar a valoragao
(Melo Neto, 2022, p.38).

Com isso em vista, o escritor de Nietzsche a luz dos antigos vai compreender a grande
politica como um embate milenar entre as duas perspectivas mais elementares de pensar a
moralidade, quais sejam, a moral da grande satide e da decadéncia. Nesse ponto de vista, lida
com dois conceitos centrais para reafirmar a importancia do embate da grande politica, quais
sejam, a nogao da reversibilidade entre vida e moral e a no¢ao de um contagio cultural. Dessa
forma, haveria, no desenrolar historico, movimentos diversos de manifestagoes desses dois
tipos vitais. Dentre esses, Nietzsche ndo seria isento, mas estaria “filiado” a proposta
partidaria da grande saude. Acrescenta, nesse cenario, que haveria, no desenrolar histdrico do
Ocidente, dois adversarios principais do partido da grande saude: o cristianismo € o
platonismo (Melo Neto, 2022, p.40). Melo Neto concebe um embate entre esses dois partidos
no ambito cosmologico, colocando frente a frente as bases das cosmologias platonico-cristas
com as formulagdes nietzschianas dessas valoragdes. A partir disso, o comentador interliga os
elementos da transvaloragdo dos valores a cosmologia nietzschiana, considerando que esta ¢
uma estratégia a partir da qual aquela se concretizaria (Melo Neto, 2022, p.131).

E possivel perceber que estabelecemos uma linha de continuidade com o trabalho de
Melo Neto. Especificamente, lidamos com uma questdo que o autor deixa em aberto em sua
investigacdo: “[a grande politica] parece constituir o pano de fundo tedrico de toda
Genealogia da Moral” (Melo Neto, 2022, p.35, italico nosso). Com isso em vista, buscamos
levar a cabo essa discussdo, no entanto, como nossa énfase estd na Genealogia da Moral, a
nossa investigacdo ndo segue a mesma dire¢do do autor em estabelecer um debate entre as
cosmologias de “cada partido”. Nosso destaque esta na compreensao da posi¢ao da grande
politica no embate apresentado por Nietzsche na referida obra. Destacamos, com isso, a
interligagdo entre os trés temas centrais do escrito polémico de Nietzsche no contexto de um
embate que ocorre no desenvolvimento social. Isso ndo faz, no entanto, que deixemos a
cosmologia nietzschiana na marginalidade da nossa investigagdo. Acrescentamos que, por
nossa énfase, destacaremos a importancia da culpa como um importante articulador teorico

para o embate da grande politica. Compreendemos, com isso, que podemos avangar nas
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consideracdes e, a partir da andlise da Genealogia da Moral, levar a cabo a resolucio da

questdo sobre a grande politica ser o pano de fundo do argumento genealdgico.

*kk

A partir disso, dividimos a nossa dissertagdo, como forma de cumprir com nosso
objetivo, em quatro capitulos. No primeiro capitulo, lidaremos com duas questdes centrais
para a nossa dissertagdo: genealogia e grande politica. A nossa inten¢cdo ¢ demonstrar (1)
como Nietzsche elabora seu procedimento genealdégico a partir das duas facetas
complementares que o compdem ¢ (2) articular o desenvolvimento do conceito de grande
politica no corpus nietzschiano. No primeiro caso, abordamos como a analise historica dos
valores morais estd conectada com a faceta critica da genealogia. Defenderemos, nesse
cenario, que haja uma subserviéncia daquela a esta, uma vez que compreendemos que o dado
mais importante € tecer uma critica a moralidade. Ademais, ¢ mister, para compreender a
genealogia em sua totalidade, encarar os instrumentos que a integram. E fundamental, entfo,
defrontarmo-nos com o desenvolvimento da forma pela qual Nietzsche utiliza a histéria, a
andlise linguistica e a fisiopsicologia em sua genealogia. No caso da grande politica, a nossa
articulagdo ¢ sobre os dois sentidos que vislumbramos da grande politica. Dessa forma,
visamos demonstrar que, em um primeiro momento, Nietzsche utiliza o termo de forma
depreciativa; no segundo, através de uma ressignificacdo terminoldgica, o fildsofo
genealogista utiliza o termo de forma propositiva em relagdo a sua filosofia. Com esse
capitulo, entdo, articulamos tanto os elementos metodoldgicos que compdem o procedimento
genealdgico quanto o significado que a grande politica possui na filosofia nietzschiana.

No segundo capitulo, nossa pretensdo ¢ lidar com o desenvolvimento da primeira
dissertacdo da Genealogia da Moral. Por isso, a nossa énfase consiste em analisar a dupla
preé-historia da moral. Realizaremos essa analise em dois sentidos. Primeiro, como Nietzsche
elabora esse conceito em Humano, demasiado humano e em Além de bem e mal. Segundo,
sendo este, 0 mais importante, como esse conceito sofre uma alteragdo capital na Genealogia
da Moral com a introdugdo do sacerdote ascético. Dessa forma, sustentamos como
fundamental averiguar quais sdo as nuances dessa personagem e qual o lugar que ela ocupa no
desenvolvimento da argumentagdo genealdgica. No mais, com o desenvolvimento desta
argumentacao, apresentaremos como a visao historica de Nietzsche inclui essa personagem

em um panorama social. Neste segundo capitulo, entdo, examinamos quais sdo as personagens
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que compdem os “partidos” do conflito politico proposto por Nietzsche, bem como quais sdo
as caracteristicas de cada um desses “partidos” em relacdo a vida.

No terceiro capitulo, analisaremos a segunda dissertacao da Genealogia da Moral. A
partir desta, lidaremos com o conceito de culpa na genealogia nietzschiana. Verificaremos
como o filésofo de Sils Maria desenvolve esse conceito em sua apreensao do nascimento do
Estado, quais sdo os elementos de seu desenvolvimento, e, principalmente, qual seria o papel
da nog¢ao de culpa para a grande politica. Defendemos que, com essa analise, encontramos um
elemento basilar a partir do qual o confronto da grande politica se estabelece entre os dois
“partidos”. Em outras palavras, concebemos que o conceito de culpa ocupa um papel central
no desenvolvimento da grande politica, especialmente como um conceito basilar para a
sustentagdo do partido que se volta contra a vida.

Por fim, no quarto capitulo, lidaremos com o significado de ascetismo. Nesse caso,
especificamente, € importante, para os nossos interesses, compreender como duas
personagens do argumento genealogico lidam com o ascetismo, o sacerdote e o sofredor.
Defendemos que essa compreensdo ¢ fundamental para a constatacao da critica nietzschiana
ao desenvolvimento da valora¢ao moral, sobretudo como as praticas morais sao incorporadas
a valoracdo moral cristd. Além disso, acreditamos que ¢ a partir da no¢ao de ascetismo que
conseguimos estabelecer uma unidade entre os dois conceitos discutidos nas duas primeiras
dissertacdes da Genealogia da Moral, ressentimento e culpa.

Nossa pesquisa tem, assim, uma natureza explicativa, uma vez que busca esclarecer
como a nog¢ao de grande politica estd articulada com os conceitos centrais da Genealogia da
Moral. Quanto ao delineamento, nossa pesquisa ¢ bibliografica. Elaboramos a nossa
dissertacdo, nesse cendrio, com uma metodologia estrutural, a partir da qual articulamos a
ordem das razdes do texto, ndo separando as teses dos movimentos logicos que as
produziram®. N&o nos furtamos de compreender, nesse cenario, o desenvolvimento genético
dessas ideias presentes na obra do filésofo. Nesse sentido, o centro de nossa argumentagao
esta na Genealogia da Moral, levando em conta a constitui¢ao de seus elementos bem como
os argumentos presentes nesse texto sdo desenvolvidos em obras posteriores, como
Crepuisculo dos Idolos e O Anticristo. Tendo em vista o desenvolvimento de nosso escopo e
nossas elaboragdes, partimos para o primeiro momento da nossa analise, qual seja, examinar o

procedimento genealdgico nietzschiano.

15 Acerca dos elementos acerca da metodologia estrutural, cf. Goldschmidt, 1963. No que tange a interpretagdo
da obra de Nietzsche, cf. Marton, 2018.
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1. GENEALOGIA E GRANDE POLITICA

Nosso principal objetivo € langar luz sobre os conceitos de genealogia e grande
politica presente na obra nietzschiana e elucidar a relagdo entre eles. Nesse sentido, €
fundamental, num primeiro momento, decifrarmos as minuciosidades do procedimento
genealdgico e, posteriormente, compreendermos a sua relacdo com a sua nogdo de grande
politica. Para tanto, partimos, principalmente, da leitura do prélogo a Genealogia da Moral,
uma vez que consideramos que o filésofo alemdo, neste texto, define os elementos
constituintes do procedimento genealdgico'®. Com isso em mente, assimilamos como
necessario apresentar quais sao estes elementos do referido procedimento e como eles estao

articulados.

1.1 O procedimento genealdgico de Nietzsche
No prélogo a Genealogia da Moral, Nietzsche aponta o tema do seu escrito como uma
reflexdo acerca da “origem [Herkunft'’] de nossos preconceitos morais” (GM/GM, proélogo,

2). Apesar disso, o proprio filosofo indica-nos que esta reflexao ¢ mais antiga, remetendo ao

16 Utilizaremos genealogia e procedimento genealdgico como termos intercambidveis.

17" A discussdo acerca da tradugdo de “origem” é um dos elementos principais da preocupagdo de Foucault ao
analisar o pensamento de Nietzsche. Especialmente no artigo de 1971, Nietzsche, a genealogia e a historia, o
filoésofo francés atribui a genealogia um estudo voltado aos termos designados por origem: Ursprung, Herkunft e
Entstehung. A andlise foucaultiana opde a busca pela origem exata da coisa (Ursprung) pela proveniéncia
(Herkunft) e pelo ponto de surgimento (Entstehung). E neste cenario que o fildsofo francés assume o sentido
historico de Nietzsche como Wirkliche Historie, o que consiste em reintroduzir no devir tudo o que acreditava-se
ser imortal no ser humano, introduzindo o descontinuo no ser. Além disso, o escritor de Vigiar e Punir concebe a
historia nietzschiana em seu carater perspectivista: “O sentido histérico, tal como Nietzsche o entende, sabe que
¢ perspectivo e ndo recusa o sistema de sua propria injustica. Ele olha de um determinado angulo, com o
proposito deliberado de apreciar, de dizer sim ou ndo, de seguir todos os tragos do veneno, de encontrar o melhor
antidoto” (Foucault, 2019, p.76). Em ultima analise, Foucault considera que a genealogia possui trés formas de
utilizar a histéria derivadas da Segunda Considera¢do Extempordnea, quais sejam: o uso parodico (historia
monumental), o uso dissociativo (histéria antiquaria) e o uso sacrificial (historia critica). Brian Leiter, em seu
Nietzsche on Morality, apresenta-se como um opositor da leitura foucaultiana da genealogia nietzschiana. De
forma mais geral, opde-se a recep¢do pds-moderna de Nietzsche a partir da formulagdo dse sua interpretacdo
naturalista (Leiter, 2015, p.1-2). No campo da historia, o comentador estadunidense argumenta que Foucault
comete dois equivocos: (1) de assumir a histdria tradicional enquanto um platonismo, o que o leva a afirmar uma
falsa distin¢do entre Genealogia e Historia, quando, pelo contrario, Nietzsche utilizaria “os termos de forma
intercambiavel” (Leiter, 2015, p.134); (2) de cair em um anacronismo ao afirmar que o objeto genealdgico ndo
possui esséncia. Com isso, Foucault estaria aproximando Nietzsche com o ceticismo pés-moderno sobre os fatos
e objetividade (Leiter, 2015, p.134). O autor de Nietzsche on Morality afirma que o significado de genealogia faz
referéncia a verdadeira historia da moralidade. Neste sentido, “Nietzsche genealogista parece estar muito mais
interessado na ‘natureza das coisas’ como elas realmente sdo, nao simplesmente como alguma interpretagdo
arbitraria do que elas poderiam ser.” (Leiter, 2015, p.134). Apesar de concordarmos com Leiter que Foucault faz
uma leitura influenciada por seus proprios anseios, ndo concordamos que ha uma objetividade (no sentido
atribuido por Leiter) na interpretagdo historica de Nietzsche. Admitimos que o filosofar histoérico — como toda
filosofia nietzschiana — estd posto sob a nogdo do perspectivismo (tema ao qual abordaremos no decorrer de
nossa analise). Neste sentido, acreditamos que as duras criticas de Leiter estdo corretas em acusar Foucault de
ler Nietzsche em prol de seus interesses, mas ndo concordamos que isso implica em um anacronismo, uma vez
que ndo ha este ensejo por objetividade no filosofar genealdgico nietzschiano.
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seu livto Humano, demasiado humano (GM/GM, prélogo, 2). Mais ainda, o filésofo de
Sils-Maria afirma que suas reflexdes sobre a origem da moral estdo presentes desde a
juventude. Enquanto adolescente, o filosofo questionava sobre “onde se originaram
[Ursprung] verdadeiramente nosso bem e nosso mal” (GM/GM, prdlogo, 3). A resposta entdo
encontrada chama a aten¢do, uma vez que, aos treze anos, Nietzsche rende homenagem a
Deus, considerando-o Pai do Mal (GM/GM, proélogo, 3). Para além de realizar um relato
biografico, o fildsofo nos conduz a refletir sobre a forma pela qual, enquanto adolescente,
encontra uma solucdo para o problema da origem do mal. A resposta para a questdo, ainda na
juventude, remete a origem dos valores a um plano metafisico' e religioso, atribuindo a
divindade cristd — mesmo que de forma “imoralista” (GM/GM, proélogo, 3) —, a origem do
mal.

Esse relato fornece uma forga retdrica imprescindivel a reviravolta metodoldgica que o
filésofo alemdo apresenta em sequéncia. Isso porque sdo elencados trés instrumentos
metodoldgicos que o fizeram modificar a maneira de problematizar a procedéncia da moral. A
partir de “educacdo historica [historische] e filologica [philologische], juntamente com um
inato senso seletivo em questdes psicologicas [psychologische Fragen]’(GM/GM, prologo,
3), o problema ganha uma nova roupagem: “sob que condi¢des o homem inventou para si o
juizo de valor ‘bom’ e ‘mau’?” (GM/GM, prologo, 3). A modificacdo estd presente também
na forma de investigacdo da problematica. Se no primeiro momento somos levados a pensar
em uma verdadeira origem para o problema dos valores morais, no segundo, somos
conduzidos a explorar o problema dos valores morais a partir de uma perspectiva que nao
recorra a metafisica e nem a religiosidade, que ndo busque a resposta “por trdas do mundo”
(GM/GM, proélogo, 3). Nietzsche esta apresentando, assim, uma forma de investigagdo que
separa o preconceito teoldgico do moral (GM/GM, prélogo, 3).

Na verdade, o que estd sendo elaborado ¢ o procedimento genealdgico a partir de seus
instrumentos metodologicos. Nietzsche, assim, parte de uma definicdo de um procedimento
investigativo que possui trés ferramentas: a historia, a filologia e a fisiopsicologia. Somos
apresentados, neste primeiro momento, a dois aspectos da genealogia, quais sejam, (1) suas
ferramentas metodoldgicas e (2) sua diferenciacdo investigativa em relacdo a realizada de
forma metafisica-teoldgica. Conquanto, ha outro aspecto fundamental para o qual devemos

atentar no procedimento genealdgico. Referimo-nos, com isso, ao seu carater critico', o qual

'8 Indicamos de anteméo que Metafisica é compreendida enquanto um tipo de raciocinio dualista (JGB/BM, 2).
No entanto, o tema sera abordado com mais cautela no desenvolver do texto.

' Ao utilizarmos este termo, remetemo-nos a ideia formulada por Scarlett Marton acerca do significado de
critica na genealogia de Nietzsche: “Se Kant quer fundar a moral enquanto ciéncia da razao pura, desvinculada
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consiste em questionar qual o valor dos valores morais (GM/GM, prélogo, 5). A motivacao
do filosofo ¢ a de levar em consideragdo o “valor do ‘ndo-egoismo’, dos instintos da
compaixao, abnegacdo, sacrificio” (GM/GM, prélogo, 5). De forma mais especifica,
consideramos ser notoria a primazia do elemento critico da genealogia em relacdo a
investigacdo sobre o aparecimento dos valores, uma vez que ¢ afirmado pelo filésofo

genealogista que:

No fundo, interessava-me algo bem mais importante do que revolver hipdteses,
minhas ou alheias, acerca da origem da moral (mais precisamente, isso me
interessava apenas com vista a um fim para o qual era um meio entre
muitos). Para mim, tratava-se do valor da moral — e nisso eu tinha me
defrontado sobretudo com meu grande mestre Schopenhauer, ao qual aquele
livro, a paixdo e a secreta oposi¢do daquele livro se dirigem, como a um
contemporaneo (— também ele era um “escrito polémico”) (GM/GM, prélogo,
5, negrito nosso).

Assim, Nietzsche revela que o aspecto historico de compreensdo da procedéncia da
moralidade ¢ um meio a partir do qual o procedimento genealdgico serve-se para tecer a sua

finalidade: criticar o valor da moral®

. Compreendemos, nesse sentido que, ao admitir que o
valor moral nao estd isento de questionamentos, percebendo-o como inventado em
determinado momento, por grupos especificos de seres humanos inseridos em determinadas
circunstancias (GM/GM, prologo, 3), Nietzsche abre a possibilidade de questionar o valor
desses valores. Ora, se os valores ndo possuem um estatuto de eternidade, eles estdo inerentes
a interesses de seres humanos, entdo a compreensao desses interesses torna possivel fornecer
uma critica ao proprio valor desses valores. Desta forma, a exigéncia que se coloca pelo
procedimento genealdgico ¢ de que “necessitamos de uma critica dos valores morais, o
proprio valor desses valores devera ser colocado em questdo” (GM/GM, prologo, 6).

A partir do que estd posto, levando em consideragdo a proposta de Nietzsche,
encontramos uma dupla faceta na genealogia. A primeira, de carater investigativo, busca a
proviniéncia dos valores morais no decorrer da historia. A segunda, de carater critico,
evidencia que o objetivo da investigacdo da proveniéncia ndo se esgota em encontrar o

desenvolvimento dos valores. Esta metodologia possui como norte a resposta para a questao

de todo elemento empirico, Nietzsche recorre a histdria, a etnologia e as ciéncias da natureza, para avalizar suas
reflexdes morais. Concebendo a psicologia como investigacdo da proveniéncia e das transformagdes dos valores
morais, identifica-a com o procedimento genealdgico. Ao fazé-lo, reafirma os vinculos estreitos que ela deve ter
com a histéria, assim como a ruptura definitiva que tem de operar em relagdo a metafisica. E isso que Ihe permite
denunciar o estudo psicoldgico, que desconhece a historia, por abrigar preconceitos morais. E também o que o
leva a criticar Kant por pretender legitimar a moral num mundo supra-sensivel, a ataca-lo por ignorar que os
valores morais foram criados em algum tempo e em algum lugar, a acusa-lo talvez de fazer-se defensor dos
interesses gregarios” (Marton, 1990, p.122-123).

2 Estamos alinhados, assim, com Melo Neto (2022) e Hatab (2010) neste quesito.
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sobre o valor dos valores morais. Com a finalidade de complementarmos a ideia de
genealogia, ¢ mister investigarmos os instrumentos metodoldgicos do referido procedimento.

Comecemos esta investigacdo através do exame da historia.

1.1.1 A instrumentalizacio da historia

A historia aparece como assunto recorrente no corpus nietzschiano. Desde sua
juventude, enquanto estudante de Pforta, Nietzsche demonstrava interesse em questdes que
envolviam o tema. Nesse periodo, o jovem estudante escreveu um texto apresentado a
Germania?' intitulado Fado e Histéria (1862), no qual conseguimos apreender caracteristicas
que estardo presentes em investigagoes filosdficas, como por exemplo a relagdo da historia
com as ciéncias naturais.

Ja enquanto professor da Universidade da Basiléia, Nietzsche dedica a segunda de
suas consideracdes extemporaneas a “ciéncia” historica: Sobre a utilidade e desvantagens da
historia para a vida. Nesse momento, o filosofo extemporaneo se dedica a tecer uma forte
critica ao sentido historico.?” Nietzsche concebe, nesse escrito, que “o historico e o aistorico
sdo igualmente necessarios para a saude de um individuo, de um povo e de uma cultura”
(HL/Co. Ext. II, 1%). Sem realizar um repidio a propria historia, a proposta do filésofo
extemporaneo ¢ construir uma critica cultural a ci€ncia histérica, com o temor que seja
retirado dela o que ha de mais vital**. Admite, assim, que o antidoto para o excesso da historia
estd no aistorico e supra-historico®: “o aistorico e o supra-historico sdo os antidotos naturais
contra a vigilancia da vida pelo histérico, contra a doenca histérica. E provavel que nés, os
doentes histdricos, também tenhamos de sofrer com esse antidoto.” (HL/Co. Ext. II, 10).

Nesse livro, percebemos o carater belicoso da extemporanea de Nietzsche, que admite a

2l A Germania é uma pequena sociedade litero-musical que Nietzsche fundou com dois amigos ainda quando
jovem. O texto citado é encontrado no apéndice da edi¢do da Genealogia da Moral, traduzida por Paulo César de
Souza.

2 E neste sentido que Nietzsche propde a seguinte critica: “A historia, pensada como ciéncia pura e soberana,
seria para a humanidade uma espécie de balango contabil a vida. A cultura histdrica €, ao contrario, apenas em
consequéncia de uma nova e poderosa corrente vital, de uma cultura em transformagdo, por exemplo, algo
salutar e alvissareiro, portanto apenas quando dominada e conduzida por uma forga superior, € ndo quando
domina e conduz.” (HL/Co. Ext. II, 1).

2 A tradugdo que utilizamos desta obra foi realizada por André Itaparica

2 £ neste sentido que Nietzsche propde a seguinte critica: “A historia, pensada como ciéncia pura e soberana,
seria para a humanidade uma espécie de balango contabil a vida. A cultura historica €, ao contrario, apenas em
consequéncia de uma nova e poderosa corrente vital, de uma cultura em transformagdo, por exemplo, algo
salutar e alvissareiro, portanto apenas quando dominada e conduzida por uma forga superior, ¢ ndo quando
domina e conduz.” (HL/Co. Ext. II, 1).

% “Com a palavra ‘aistorico’ designo a arte e a forga de poder esquecer e se fechar em um horizonte delimitado;
chamo de ‘supra-histérico’ o poder de desviar a visdo do devir em direcdo daquilo que da a existéncia o carater
da eternidade e identidade, a arte e a religido.” (HL/Co.Ext. II, 10).
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critica a histéria enquanto uma contraposi¢do ao pensar cientifico do século XIX?*®. Enquanto
uma forma impessoal, voltada a divisdo do trabalho, o fazer cientifico coloca-se contra o
engrandecimento cultural. Neste sentido, em sua autobiografia critica, Ecce Homo, por
exemplo, Nietzsche se orgulha de ter reconhecido, nesta extemporanea, o sentido histdrico
como uma doenca, um sinal de declinio (EH/EH, As Extemporaneas, 1).

As consideragdes acerca da historia, no segundo periodo de sua obra, sofrem uma
mudanca. Com Humano, demasiado humano, Nietzsche garante a histéria um papel
privilegiado no empreendimento filoséfico. E a partir desta que o filésofo se contrapde a
metafisica. Nietzsche adverte, nesse movimento, que os problemas filoséficos sdo formulados
da mesma forma de dois mil anos atrds. Formula essa problematizagdo a partir de um
questionamento provocativo em relagdo a metafisica: “como pode algo se originar do seu
oposto, por exemplo, o racional do irracional, o sensivel do morto, o logico do ilogico, a
contemplacdo desinteressada do desejo cobig¢oso, a vida para o proximo do egoismo, a
verdade dos erros?” (MA I/ HH I 1). Existiriam duas respostas a esta problematica. A
primeira, rejeitada pelo filésofo dos espiritos livres, ¢ fornecida pela metafisica, a qual
consiste na negagao da génese de algo, “supondo para as coisas de mais alto valor uma origem
miraculosa, diretamente do amago e da esséncia da ‘coisa em si”” (MA I/ HH I 1). A segunda
resposta, pela qual Nietzsche sai em defesa, consiste na afirmacdo da filosofia histdrica.
Considera que esta ndo ¢ mais distinta da ciéncia natural e a percebe como novo método
filosofico (MA I/ HH I 1). A filosofia histérica, entdo, responde a questao a partir da seguinte
constatagdo: “em certos casos (e provavelmente chegard ao mesmo resultado em todos eles),
que nao hé opostos, salvo no exagero habitual da concepcao popular ou metafisica, e que na
base dessa contraposi¢cdo esta um erro da razao” (MA I/HH I 1). A partir desses indicativos,
Nietzsche assevera a necessidade investigativa passa a ser o de uma “quimica das
representacdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos, assim como de todas as emogdes
que experimentamos nas grandes e pequenas relagdes da cultura e da sociedade, e mesmo na

2

solidao” (MA I/ HH I 1). Com essa proposta, o fildsofo dos espiritos livres compreende uma

2 F salutar, nesse contexto, destacar o aspecto de enfraquecimento da criagio denunciado por Nietzsche: “Se
atras do impulso histoérico ndo imperar nenhum impulso construtivo; se ndo destruir ¢ se dispuser a construir,
com esperanga, sua casa, seu futuro sobre um solo livre; se a justi¢a reinar sozinha, entdo o instinto criador é
enfraquecido e desanimado” (HL/Co. Ext. II, 7). O autor compara esse processo com a transformagdo de uma
religido como um saber histdrico, ja que esse processo destruiria a religido “no fim do caminho” (HL/Co. Ext. I,
7). Isso deve-se ao entendimento de que “surgem, na contabilidade da histéria, tanta falsidade, crueza,
inumanidade, absurdo e violéncia, que necessariamente se dissipa o animo ilusorio e piedoso somente no qual
tudo o que quer viver pode viver” (HL/Co. Ext. II, 7). Por isso, constata o autor, “talvez somente quando a
historia suportar transformar-se em obra de arte, ou seja, em pura forma artistica, ela podera conservar ou mesmo
despertar os instintos” (HL/Co. Ext. II, 7).
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aproximacdo de suas investigacdes para questdes sobre a origem e os primérdios da
humanidade.

Com essa afirmagdo, Nietzsche extrapola a nocdo de historia enquanto uma
disciplina”. O filoésofo admite a histéria como um instrumento filosofico para o combate do
pensamento metafisico, uma vez que, com ela, assevera que “ndo existem fatos eternos: assim
como ndo existem verdades absolutas.” (MA I/HH I 2). Nietzsche, entdo, aponta o defeito
hereditario dos filosofos: a “falta de sentido historico” (MA I/HH I 2). Estes fildsofos tomam
a configuracdo atual do ser humano enquanto perene. Contra, entdo, esse tipo de perspectiva ¢
que se volta a filosofia nietzschiana munida com o conhecimento histdrico. Assim, a proposta
de Nietzsche ¢ a de sustentar a sua filosofia com o ponto de vista histérico, formando uma
base solida de observacgao.

No que concerne aos escritos da fase da transvaloragdo dos valores, o uso da historia
estd associado ao procedimento genealdgico. Nesse cenario, a historia possui uma dupla
funcdo: pressuposto metodoldgico e instrumento investigativo. Encontramos a forma pela
qual a historia é pensada a partir do embate de Nietzsche com os “psicologos ingleses™, uma
vez que esses teriam sido os unicos que tentaram reconstruir a génese da moral (GM/GM I 1).
Ha, entretanto, nesta genealogia inglesa, um problema: a falta de “espirito histdrico
[historische Geist]” (GM/GM 1 2). Com a idiossincrasia de pensar a partir da utilidade, do
habito e do esquecimento, esses psicologos pensam de forma “essencialmente a-historica
[wesentlich unhistorisch]” (GM/GM 1 2). Especificamente, o genealogista inglés se dedica

tanto a “colocar em evidéncia a partie honteuse de nosso mundo interior” quanto a “procurar

2" Sobre essa divergéncia de posi¢des, Itaparica (2005) adverte que a mudanga do pensamento de Nietzsche estd
ligada a forma de pensar a historia enquanto uma compreensdo do carater de mutabilidade do acontecer humano
[Geschichte], ndao apenas a disciplina académica [Historie]: “Se no inicio ele criticava o excesso de visdo
histoérica como prejudicial a vida, ele ndo negava, contudo, a necessidade humana de conhecer a historia,
contanto que ndo fosse uma historia que ficasse prostrada em uma contemplagdo do passado, mas que tivesse
olhos para a agdo e para o futuro. Se depois ele passa a considerar a historia como disciplina basilar é porque ele
abandona suas concepc¢des metafisicas e, mais do que a Historie, ou seja, a historia enquanto disciplina
académica, ele aponta para a Geschichte, ou seja, historia enquanto compreensdo do carater mutavel e temporal
de todo acontecer humano.” (Itaparica, 2005, p.87).

2 Apesar de utilizar o termo “psicologos ingleses”, admitimos que o principal interlocutor de Nietzsche é o
filésofo alemdo Paul Rée. Especificamente, o embate de Nietzsche ¢ com a obra A Origem dos Sentimentos
Morais [der Ursprung der moralischen Empfindungen] (1877). A indicagdo de tal contraposicdo € realizada pelo
proprio filosofo do martelo na quarta secdo do prologo a Genealogia da Moral. Neste paragrafo, Nietzsche
indica que o primeiro impulso para a escrita da Genealogia da Moral adveio justamente da leitura do livro de
Paul Rée, no qual contém “uma espécie contraria e perversa da hipotese genealdgica, sua espécie propriamente
inglesa” (GM/GM, prologo, 4). Seguimos, com isso, as posi¢do de Leiter (2015, p.158), Janaway (2007,
p-74-89). No entanto, mesmo que o interlocutor de Nietzsche, nesse caso, seja Paul Rée, compreendemos que o
filésofo ndo deixa de referenciar outros “psicologos ingleses”, como Spencer e Mill. Nesse caso, Marton (1990)
evidencia que: “Também os ingleses seriam maus psicologos; se Kant desconhecia a historia, eles se limitariam a
fazer mé histéria. Ao combater a doutrina moral kantiana, Nietzsche aproxima-se de alguma forma dos
utilitaristas; ao enfrentd-los, critica-os em seu proprio terreno, questionando o embasamento cientifico que
pretendem dar as reflexdes morais” (Marton, 1990, p.130).
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o elemento operante, normativo, decisivo para o desenvolvimento, juntamente ali onde o
nosso orgulho intelectual menos desejaria encontra-lo” (GM/GM I 1). Com isso, argumentam
que, originalmente, agdes ndo egoistas foram louvadas como boas por serem uteis, mas que,
devido ao esquecimento da origem desse louvor e pelo hébito de também serem sentidas
como boas, estas foram tomadas como tais (GM/GM I 2). Isto €, o que estaria no cerne do
argumento ¢ que houve um processo de (1) denominagdo das agdes nao egoistas como boas
em virtude de sua utilidade, (2) habito de relacionar agdes egoistas como boas, (3) processo de
esquecimento da origem desse louvor e, (4) por serem sentidas como boas, houve a
associa¢do de sempre denominar as agdes ndo egoistas como boas®.

O escritor da Genealogia da Moral aponta dois equivocos centrais nesta forma de
argumentacao dos psicologos ingleses. O primeiro diz respeito a busca pelo conceito bom “no
lugar errado” (GM/GM 1 2). Os genealogistas ingleses, ao abordarem a questdo a partir da
utilidade, encontram uma resposta para o problema do aparecimento dos valores em vistas
daqueles aos quais se fez o bem (GM/GM, I, 2). No entanto, a resposta para a questdo estaria
em um outro lugar, qual seja: na compreensao de que foram “os ‘bons’ mesmos, isto €, os
nobres, poderosos, superiores em posicao e pensamento, que sentiram e estabeleceram a si e a
seus atos como bons” (GM/GM 1 2). J4 o segundo diz respeito a uma outra faceta do
argumento, o aspecto psicologico. O filésofo de Sils Maria sustenta que, se a utilidade das
acoOes nao egoistas foi experiéncia cotidiana em todas as épocas, “portanto algo continuamente
enfatizado; logo, de vez de desaparecer da consciéncia, em vez de tornar-se olvidavel, deveria
firmar-se na consciéncia com nitidez sempre maior” (GM/GM I 3).

E importante notar ainda que Nietzsche atribui outro sentido de critica & falta de
sentido historico, o qual ndo abarca os genealogistas ingleses em sua totalidade®. Esta

denuncia do filésofo alemdo esta posta no Crepiisculo dos Idolos. O filésofo do martelo, no

# O argumento que Nietzsche reconstruiu neste momento € o mesmo argumento de Paul Rée no primeiro
capitulo da Origem dos Sentimentos Morais: “As agdes egoistas, que acontecem a custa dos outros, foram
originalmente censuradas por causa do seu dano; as agdes altruistas foram originalmente louvadas por causa de
sua utilidade. Depois, as primeiras foram censuradas por si mesmas, e as Ultimas louvadas por si mesmas.” (Rée,
2018, p.60).

3 Ao vislumbrarmos o argumento de Paul Rée no primeiro capitulo de 4 Origem dos Sentimentos Morais,
percebemos que, mesmo tratando os conceitos de bom e mau enquanto histdricos, a questdo do valor permanece
sem contestagdo. Com isso, referimo-nos a ideia de que, mesmo levando em conta o desenvolvimento dos
conceitos de “bom” e “mau” em um carater historico, faltou a avaliacdo de Rée a consideragdo da mutabilidade
do significado dos valores morais. Janaway indica o elemento da falha do argumento de Rée a partir de uma
perspectiva apontada por Nietzsche na primeira dissertacdo da Genealogia da Moral: “No titulo do primeiro
capitulo de Rée, o topico sdo os conceitos bom e mau (bdse). Mas através de todo o capitulo, e, na verdade, no
livro como o todo, ele refere-se a bom e ruim [bad] (schlecht), sem mesmo enderegar a questdo se mau é o
mesmo conceito que ruim” (Janaway, 2007, p.78). Ndo considerando a utilidade como um problema na
construcao de sua genealogia dos valores, Rée constroi um arranjo conceitual mumificado destes valores, cujas
valoragdes estariam direcionadas apenas as nogdes do ndo egoismo.
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livro de 1888, retoma uma nog¢do desenvolvida no primeiro volume do Humano, demasiado
humano, qual seja: a idiossincrasia do filésofo ¢ a falta de sentido histérico (GD/CI A “razao”
na filosofia 1). Neste contexto, o alvo ¢ a nocdo a-histérica construida pelos filosofos na
formagdo dos conceitos. Na compreensdo de Nietzsche estes admitem um conceito em sua
perenidade, tornando-o uma mmia. Nas palavras do escritor de Crepiisculo dos Idolos,
compreende-se que tudo o que os filésofos “manejaram, por milénios, foram
conceitos-mumias; nada realmente vivo saiu de suas maos.” (GD/CI A “razao” na filosofia 1).

No entanto, o uso da historia ndo se reduz a um pressuposto metodologico. Isto €, ndo
basta considerar que os valores morais possuem uma histéria. Cabe ainda a radicalizacao da
historia em prol de compreender o desenvolvimento desses valores no devir. Assim, € preciso
tomar a historia enquanto um instrumento metodoldgico, um prisma de andlise do tema
estudado®. Dito de forma mais clara, é necessario instrumentalizar o proprio estudo da
histéria em prol da compreensdo do desenvolvimento dos valores morais em diversos
cenarios. Neste sentido, ¢ salutar para o genealogista diferenciar “épocas, povos, hierarquias
de individuos” (GM/GM prologo 3). Isto €, cabe ao genealogista dedicar-se a um estudo da
“imensa, longinqua e recondita regido da moral — da moral que realmente houve, que

realmente se viveu — com novas perguntas, com novos olhos” (GM/GM prélogo 7)*. Além

3! Nietzsche, neste cenario de estudo histérico da moral, indica, na Gaia Ciéncia, uma pluralidade de objetos que
o investigador deve ter em mente: “Quem hoje pretende estudar coisas morais, abre para si um imenso campo de
trabalho. Todas as espécies de paixdes tém de ser examinadas individualmente, perseguidas através dos tempos,
povos, grandes e pequenos individuos; toda a sua razdo, todas as suas valoragdes e clarificacdes das coisas
devem ser trazidas a luz! Até o momento, nada daquilo que deu colorido a existéncia teve historia: se ndo, onde
estd uma historia do amor, da cupidez, da inveja, da consciéncia, da piedade, da crueldade? Mesmo uma histéria
comparada do direito, ou apenas do castigo, falta inteiramente até aqui.” (FW/GC 7).

32 Deparamo-nos, com isso em vista, com uma questdo importante sobre essa “coisa documentada” (GM/GM,
prologo, 1) da genealogia. Uma vez que, no decorrer da Genealogia da Moral, Nietzsche propde um argumento
sem direcionar com tanta precisdo os acontecimentos historicos, nem temporal e nem geograficamente. Nesse
sentido, Schacht, ao abordar a genealogia nietzschiana, considera que os relatos historicos de Nietzsche sdo
imagindrios ¢ que estes ndo precisam ser acertados para colaborar com uma defesa efetiva nos fins propostos
(Schacht, 2011, p.66-67). Ainda nesse assunto, Jensen (2019) propde uma interpretagdo na qual a historia, em
Nietzsche, ndo visa uma verdade historica convencional, ou seja, ndao visaria uma adequagio entre a narrativa e o
passado moral. Nesses termos, Jensen realiza uma leitura na qual a genealogia, com a historia, buscaria trés
resultados: (1)“[p]ara demonstrar a impossibilidade da historiografia realista, a genealogia visa expor aqueles
que consideram seus valores justificados por um apelo a alegacdes sobre como as coisas ‘realmente foram’ como
fundamentos” (Jensen, 2019, p.262-263); (2) “O segundo objetivo da genealogia consiste em instantaneamente
uma nova interpretacdo para repor a prévia, acostumada interpretacao pelo tempo” (Jensen, 2019, p.265); (3) a
genealogia nos leva a um problema do auto-conhecimento, uma vez que seriamos seres dindmicos. Com isso em
vista, no caso da verdade da histdria genealogicamente pensada, o comentador afirma que esta ndo ¢ uma historia
correspondencialista e, por isso, ndo estaria suscetivel as obje¢des daquilo que o comentador denomina de
historia real. Nesse impeto, acreditamos que Nietzsche tem como ponto de vista uma histdria perspectivista e
uma historia que ndo visa a objetividade (GM/GM 111 26), mas depreende uma determinada instrumentalizagdo
que esta ligada a desmontar percepgdes vistas e propagadas como eternas pela moral cristd (Cf. Katsafanas,
2011, p.188). No entanto, sobre, especificamente, o tema da “localizagdo” historica e geografica dos temas da
genealogia, iremos nos deter neste topico no segundo capitulo, onde abordaremos a critica nietzschiana
localizada no seio da tradicdo de Israel. (Especificamente, sobre a relagdo de Nietzsche com a Grécia, cf.
Azeredo, 2025).
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disso, ¢ dever do genealogista situar-se frente a moral em busca da “coisa documentada, o
efetivamente constatdvel, o realmente havido, numa palavra, a longa, quase indecifravel
escrita hieroglifica do passado moral humano” (GM/GM prélogo 7).

Questionamos, no entanto, como Nietzsche, em sua genealogia, avalia a propria
historia? Ora, a histdria, antes tomada enquanto uma disciplina ligada ao cientificismo na
Segunda Extempordnea, € utilizada sem levar em consideracdo o cendrio da historiografia na
qual Nietzsche estd inserido? Nao haveria, nesse periodo, uma avaliacdo sobre a propria
historia? O filésofo, em sua genealogia, recai nos problemas da historiografia cientificista? E
importante, com isso em vista, direcionarmos o nosso olhar aos paragrafos 223 e 224 de Aléem
de bem e mal, onde o fildsofo alemao realiza uma discussdo sobre o sentido histdrico®>.

Nietzsche indica, neste cendrio, que o europeu “precisa absolutamente de um traje de
fantasia; ele tem necessidade da historia como um depdsito de fantasias” (JGB/BM 223).
Visualizamos, com isso, o carater plebeu do espirito historico: “‘sentido histdrico’ significa
quase que sentido e instinto para tudo, gosto e lingua para tudo: no que logo se revela o seu
carater ndo nobre” (JGB/BM 224). Este elemento plebeu situa-se especificamente na
curiosidade e numa busca que nao seja a auto exaltagdo — traco tipico da nobreza. Nietzsche
aponta que o espirito historico seria estranho ao nobre** (JGB/BM 224). O filésofo alemio

identifica que esse espirito esta interligado com o “caos” que constitui a alma moderna:

(...) esse sentido histérico, que nds, europeus, reivindicamos como nossa
particularidade, nos foi trazido na esteira da louca e fascinante semibarbarie em
que a mistura de classes e racas mergulhou a Europa — apenas o século XIX
conhece esse sentido, enquanto seu sexto sentido. O passado de toda forma e
todo modo de vida, de culturas que entdo coexistem e se sobrepunham, gracas a
essa mistura precipita-se em nds, ‘almas modernas’, em toda parte nossos
instintos correm para trds, nés mesmos somos uma espécie de caos (JGB/BM
224)%,

33 Foucault, em seu artigo Nietzsche, a genealogia e a historia, lida com essa questdo da relagdo entre as criticas
de Nietzsche a histéria na Segunda Extempordnea e a utilizagdo da historia na genealogia. O filoésofo francés,
neste topico, afirma que em certo sentido, “a genealogia retorna as trés modalidades da histdria que Nietzsche
reconhece em 1874. Retorna a elas, superando objecdes que lhes fazia entdo em nome da vida, de seu poder de
afirmar e criar. Mas retorna a elas, metamorfoseando-as: a veneragdo dos monumentos torna-se parodia; o
respeito as antigas continuidades torna-se dissocia¢do sistematica; as criticas das injustigas do passado pela
verdade que o homem detém hoje torna-se destruigdo do sujeito de conhecimento pela injusti¢a propria da
vontade de saber” (Foucault, 2019, p.86). Nossas observag¢des no decorrer do subtopico sobre a historia atentam,
ao contrario de Foucault, & consideracdo de avaliar a histdria a partir do proprio arsenal genealdgico que o
filosofo de Zaratustra articula.

** O significado deste termo sera apresentado no nosso segundo capitulo.

35 Nestes termos, em seu artigo Niefzsche e o sentido histérico, Itaparica analisa este perigo moderno como a
desagregacdo “dos instintos, decomposicao da vontade, esse ¢ o saldo deixado pela modernidade, alcangado por
meio da abdicacdo dos impulsos dominantes, pela mistura de gostos e de estilos, pela negacdo de tudo o que é
singular e portanto nobre” (Itaparica, 2005, p.94).
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Nietzsche ainda assevera, nesse debate, que a “moderna historiografia” possui como
traco caracteristico ser espelho, ou seja, “rejeita qualquer teleologia; nada mais deseja
‘provar’; desdenha fazer de juiz, vendo nisto seu bom gosto — ela ndo afirma, e tampouco
nega, ela constata, ‘descreve’ (GM/GM III 26). Nesse ambito, vé€ os historiadores modernos
flertando “com a vida e com o ideal ascético” (GM/GM 111 26), sendo um trago do ascetismo
e do niilismo, uma vez que nio objetivam ser criadores, apenas descritivos. No entanto, na
Gaia Ciéncia, o filésofo aponta para um outro ambito do sentido historico, qual seja, a
possibilidade desse espirito ser um chamariz a vida, uma vez que este pode aflorar o
sentimento de felicidade plena por reconhecer que tem um “horizonte de milénios a sua frente
e atras de si”, possibilitando considerar a si mesmo “como o herdeiro de toda nobreza do
espirito passado, herdeiro com obrigacdes, o mais aristocratico de todos os velhos nobres e
também o primogénito de uma nova aristocracia, cujos pares ainda nenhuma época viu ou
sonhou” (FW/GC 337).

Essa outra visdo da histéria seria, contraria a historiografia moderna, a da criacao,
sendo o carater proprio de um grupo de natureza pujante, heroica®. E salutar, por isso,
observarmos que Nietzsche reconhece tanto fazer parte de uma época decadente quanto,
igualmente, ser, em partes, inclusive, doente (EH/EH, Porque sou tdo sébio, 1). No entanto, o
filésofo se percebe também como um contrario da decadéncia. Diferente dos demais, soube
escolher seus remédios (EH/EH, Porque sou tdo sdbio, 2). Considera, nesse sentido, sua
vivéncia enquanto uma cura (AW/CW, Prologo). Com isso, o filésofo alemao, por estar
amparado nas duas condi¢des — decadente e saudavel — (EH/EH, Porque sou tdo sabio, 1),
atenta para as duas avalia¢des da historia em sua genealogia. Por um lado, enquanto condicao
de um trago da doenga caracteristica do Século XIX; por outro, enquanto um elemento a partir
do qual pode voltar-se contra o seu tempo (AW/CW, Epilogo), e possibilitar a criacdo de
novos valores.

Dessa forma, a histéria da genealogia nietzschiana ¢ pensada em seu carater
antimetafisico, enquanto um pressuposto metodologico, ou seja, a nogdao de que tudo que
existe possui uma histéria, nada ¢ eterno e imutavel. Entretanto, o pressuposto historico nao ¢
suficiente para fazer frente a metafisica, uma vez que hé a possibilidade da construgdo de uma
genealogia aos moldes dos psicélogos ingleses, que cristaliza os temas de estudo, tornando-os
invariaveis no proprio vir-a-ser. E necessario, como um movimento complementar ao
pressuposto historico, elencar uma historia metodoldgica, cuja preocupagdo estd em perceber

as modificagdes dos seus temas de andlise no vir-a-ser. Com isso posto, vejamos como, nessa

%% Seguimos, com isso, Denat (2008, p.148).
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avaliacdo genealodgica, Nietzsche utiliza o segundo instrumento de sua genealogia, qual seja, a

analise linguistica.

1.1.2 A instrumentaliza¢cdo do exame linguistico

Aliado a historia, o exame da linguagem em Nietzsche ocupa um importante papel no
desenvolvimento do procedimento genealdgico. Na nota que encerra a primeira dissertagao da
Genealogia da Moral, o filésofo de Sils Maria estabelece a relagdo entre os dois instrumentos
metodologicos supracitados — historia e andlise da linguagem — como indicadores do
caminho para o desenvolvimento dos conceitos morais (GM/GM 1, nota). Nesse sentido, a
implicacdo da importancia do exame linguistico estaria na compreensdo de como a
terminologia dos valores morais estdo envoltos em transformacgdes histéricas. Destacamos,
com isso em vista, aquilo que esta por detrds do raciocinio de Nietzsche: a ideia de que as
palavras sdo preenchidas de significados de diferentes formas no percurso historico. O
filésofo, na obra Andarilho e sua sombra, utiliza uma valiosa comparagao para ilustrar nossa

compreensdo, qual seja, as palavras sao como bolsos:

A palavra “vinganca” ¢ falada rapidamente: quase pareceria que ndo pode conter
sendo uma so6 raiz conceitual e de sentimento. E ainda agora ha o empenho de
encontrar essa raiz: tal como nossos economistas ainda ndo se cansaram de
entrever na palavra “valor” uma unidade assim de procurar o conceito-raiz
original de valor. Como se todas as palavras nio fossem bolsos em que ora
isso, ora aquilo, ora varias coisas de uma vez foram metidas! (WS/AS 33,
negrito nosso).

A observagdo genealdgica volta-se para uma historia das proprias determinagdes
linguisticas em vista de historicizar os conceitos. A linguagem ¢, assim, historica. Mais do
que isso, levando em considerag@o o proprio pressuposto historico da genealogia, a linguagem
possui um aparecimento histérico e os significados das palavras s3o modificados
historicamente. O filésofo do martelo estd combatendo novamente o pensar metafisico,
sobretudo aquilo que ¢ denominado metafisica da linguagem: a razao (GD/CI, A “Razao” na
filosofia, 5).

E mister atentarmos, neste momento, que Nietzsche relaciona ndo sé o “exame da
linguagem” como algo central de sua genealogia, como também aquilo que ele denomina de
filologia (GM/GM, prologo 3). Mas como compreender, nesse cendrio, o sentido de filologia?
O filésofo de Sils Maria marca este sentido em dois momentos centrais de sua obra. Ambas,

porém, seguem uma mesma formula¢do geral: filologia ¢ a arte de ler bem. Em Humano,

demasiado humano, especificamente no aforismo intitulado A arte de ler, o filésofo
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genealogista fornece uma ideia de filologia a partir da reflexdo sobre uma orientagdo
unilateral de interpretagdo. Langa luz, neste topico, a ideia de que toda “orientagdo forte &
unilateral”, isto €, “ndo toca em muitas dire¢des, como fazem os partidos e naturezas fracas
em seu ir-e-vir ondulatério” (MA I/HH 1, 270), ou seja, seguem uma dire¢do determinada,
sem oscilar as posi¢des.. Tendo isto em mente, assevera que “aos filologos, devemos perdoar
que sejam unilaterais” (MA I/HH I, 270). Em vistas disso, o fildsofo dos espiritos livres
elenca quais seriam os papeis da filologia: o estabelecimento e a preservacao dos textos, bem
como sua exegese. Além disso, afirma que seu objetivo € o da boa compreensdo do que o
autor analisado afirmou (MA I/HH I, 270). Neste primeiro momento, entdo, Nietzsche
concebe a filologia como uma boa interpretagdo, a qual tem como caracteristicas a
unilateralidade, preservagdo dos textos e uma boa exegese. Na obra O Anticristo, Nietzsche
apresenta esta terminologia, novamente, como “a arte de ler bem” (AC/AC, 52).

Neste ambito, a filologia atua tanto desvendando a andlise dos sentidos dos termos,
quanto ¢ utilizada como uma das formas de estabelecer significados ao mundo. O filésofo, a
partir disso, fornece uma apreensao sobre a instrumentalizacdo da linguagem que marca tanto
uma esfera propriamente linguistica quanto uma esfera de carater “epistemoldgico”. Ou seja,
ndo estd em questdo apenas a aplicacdo de significado as palavras. Este elemento ¢
acompanhado da busca pelas interpretagdes do mundo que estes significados revelam. E nesse
horizonte, na Gaia Ciéncia, que o filosofo afirma que o desenvolvimento da logica certamente
¢ derivado do “ilogico”. O filéosofo compreende, ainda neste contexto, um entrelagamento
entre os desenvolvimentos das nocdes linguisticas com a sobrevivéncia da espécie humana,

vendo a logica como um artefato para a sobrevivéncia do animal humano:

Quem, por exemplo, ndo soubesse distinguir com bastante frequéncia o “igual”,
no tocante a alimentacdo e aos animais que lhe eram hostis, isto é, quem
subsume muito lentamente, fosse demasiado cauteloso na subsunc¢do, tinha
menos probabilidade de sobrevivéncia do que aquele que logo descobrisse
igualdade em tudo o que era semelhante (FW/GC, 111).

Assim posto, Nietzsche assume que os conceitos desenvolvidos para a logica, como o
fundamental conceito (l6gico) de substancia (FW/GC, 111) decorreu de um cendrio que nao
estava ligado, ele mesmo, a ldgica, mas sim a necessidade de sobrevivéncia. Portanto, ndo ha
uma logica em si, mas sim acordos praticos. Igualar aquilo que ndo ¢ igual, atribuir conceitos
aos alimentos e aos perigos que cercam a vida do animal, foi fundamental para a

sobrevivéncia do ser humano enquanto espécie. No entanto, o elemento do “ilégico” ndo
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estaria restrito ao desenvolvimento apenas neste ambito da sobrevivéncia da espécie, mas faz

presente no humano “atual”:

O curso dos pensamentos e inferéncias logicas, em nosso cérebro atual,
corresponde a um processo e uma luta entre impulsos que, tomados
separadamente, sdo todos muito ilégicos e injustos; habitualmente
experimentamos apenas o resultado da luta: tdo rapido e tdo oculto opera hoje em
noés esse antigo mecanismo... (FW/GC, 111).

Nietzsche elabora, nesse sentido, uma percepgao sobre a limitagdo do conhecimento
humano. Este, quando trabalha com com a designagdo de leis no devir, impde perspectivas
humanas a este devir, visando um fundamento por trds das aparéncias. Nesse sentido, ao
trabalhar com o tratamento semelhante enquanto igual (FW/GC, 111), ou seja, através de
categorias logicas, o ser humano nao estd descobrindo quaisquer verdades sobre o mundo.
Quando julga encontrar fundamentos para o devir, ndo compreende que essas imposi¢des sao
apenas o resultado de uma luta impulsiva no préprio ser humano. Assim, conseguimos
compreender que a nocdo de desenvolvimento do conhecimento estd ligado a relacdo
impulsiva, ou melhor, a formagio da logica ¢ derivada desse processo de luta de impulsos. E
possivel vislumbrar, assim, que a no¢do de “conhecimento” esteja inserida a uma dinamica
que ndo esta dada por si. Com isso, afirmamos que o proprio conhecimento e as formas de
conhecer sdo historicos e relacionados a um desenvolvimento de uma dinamica de impulsos.
Nietzsche, neste ambito, assume diferentes posigdes, em sua obra, sobre a perspectiva do
conhecimento, buscando se situar no debate idealismo versus realismo, o qual sera dissolvido
com a no¢do de perspectivismo®’.

Atentamos, com esse debate em vista, que esse dado da linguagem também ocupa um
papel fundamental no embate de Nietzsche frente a metafisica. Apresentada em Além de bem
e mal enquanto uma relacdo de oposicdo, o pensamento metafisico assume que as coisas,
como se apresentam, ndo devem ter uma origem ou, se sim, devem ter uma origem propria
(JGB/BM, 2). Os metafisicos atuam, assim, com categorias linguisticas absolutas, “em si”. Ja
em um aforismo de Aurora, intitulado O “em si”, Nietzsche sustenta uma oposi¢ao a esse

conceito fixo. Neste contexto, o filosofo advoga em prol de uma retirada dos predicados do

37 Desde a juventude, Nietzsche assume posi¢des diferentes sobre a ideia de conhecimento (Cf. Itaparica, 2019).
Ora, conseguimos perceber uma forte aproximagdo do filésofo com uma posi¢do idealista de carater
transcendental, como em Sobre verdade e mentira no sentido extramoral; ora, percebemos uma aproximagao de
Nietzsche ao idealismo e um afastamento das perspectivas realistas — como em Humano, demasiado humano.
Como foge ao nosso escopo, nao nos deteremos no debate sobre cada uma dessas posi¢des. Interessa-nos, neste
debate, como Nietzsche ird utilizar essas nogdes de linguagem e conhecimento para levar a cabo seu
procedimento genealogico.
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sujeito. Quando se afirma, entdo, que algo ¢ bom, esse bom nada mais seria do que um estado
interior “em que aplicamos essas palavras as coisas fora e dentro de nos” (M/A, 210). O
filosofo, entdo, advoga em prol de retomarmos, das coisas, o predicado, ou “pelo menos,
lembrarmo-nos de que os haviamos emprestado a elas” (M/A, 210)*. E tomando os conceitos
e os significados como elementos histéricos que Nietzsche vai combater esse tipo de
perspectiva®.

Nietzsche perpetua a sua perspectiva genealodgica sobre a histéria da linguagem
enfatizando um processo de socializagdo a partir de necessidades vitais. Primeiro, destaca que
a importancia de entrar em acordo quanto aos conceitos ¢ proporcional ao perigo e as
necessidades vivenciados pelos grupos de seres humanos, sendo imprescindivel uma boa
compreensdo conceitual para a sobrevivéncia. A partir do que estd posto, o escritor de Além
de bem e mal estabelece qual seria a relacdo entre o exame da linguagem com o terceiro
instrumento metodoldgico da genealogia, que seria a fisiopsicologia. Isso porque o filésofo
alemao exprime que, para compreender qual a hierarquia dos valores, ¢ indispensavel que se
compreenda quais “os grupos de sensacdes que dentro de uma alma despertam mais
rapidamente, tomam a palavra” (JGB/BM, 268). A relagdao que se estabelece, entdo, € que a
partir das conceituacdes expressas por um determinado grupo, ¢ possivel compreender o
estado afetivo deste grupo, determinando qual “a sua tdbua de bens” (JGB/BM, 268). Nesse
prisma, na Genealogia da Moral, nao deixa duvidas que os valores foram formulados a partir
de um pathos afirmativo, o “pdthos da distancia” (GM/GM 1 2). Atribui, ainda neste contexto,
que a estirpe senhorial possuia o direito de “dar nomes”, compreendendo “a propria origem da
linguagem como expressao de poder dos senhores” (GM/GM 1 2).

Como conceber, em fim, com esses elementos em vista, o exame linguistico do
procedimento genealogico? O filésofo alemao indica que o caminho correto para o
conhecimento do aparecimento dos valores morais deve ser encontrado através da
significacdo de diversas linguas. Nesta investigacdo, afirma que as designagdes para a no¢ao
de “bom” remete a uma mesma transformacao conceitual, através da qual a nobreza e a
aristocracia eram assemelhadas a bondade; de forma paralela, o termo de designacdo da

oposicdo aos “bons”, qual seja “ruim”, ¢ uma transformac¢do conceitual que assemelha esta

3% A critica de Nietzsche é mais profunda em relacio as categorias apresentadas até entdo. No entanto, o tema da
critica linguistica de Nietzsche as categorias mais basilares como a nogdo de sujeito serdo desenvolvidas no
decorrer da discussdo com a apreensdo da nogao de fisiopsicologia.

% Em um fragmento postumo de 1888, Nietzsche combate a ideia de nogdes “em si” a partir de uma visdo
relacional: “o ‘em si’ é até mesmo uma concepgdo contrassensual: uma ‘constitui¢do em si’ € um disparate:
nunca temos o conceito ‘ser’, ‘coisa’ sendo como conceito relacional” (NF/FP 14(103) Comeco do ano de
1888).
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no¢do a “plebeu”, “baixo”, “comum” (GM/GM I 4). Ou seja, a investiga¢do através da
linguagem leva o filésofo alemdo ao encontro do primeiro significado de valor ligado a
posi¢do social. Nesse ponto de vista, Nietzsche levaria a cabo a tese de que criadores de
valores sdo, primeiro, 0s povos € que essas criacdes de valores revelam uma condicao afetiva,
ou, em outros termos, “a voz da vontade de [poténcia]” (Za/ZA, I, Das mil metas e de uma s6
meta). Nesse primeiro momento de avaliagdo, percebemos que “nas palavras e raizes que
designam o ‘bom’, transparece ainda com frequéncia a nuance cardeal pela qual os nobres se
sentiam homens de categoria superior” (GM/GM 1 4)*. Como forma de compreender esse
esquema, € necessario que investiguemos o ultimo instrumento do procedimento genealédgico,

a fisiopsicologia.

1.1.3 A instrumentalizacio da fisiopsicologia

A fisiopsicologia ocupa um papel central no desenvolvimento da nogdo de genealogia.
Ela esta no amago da analise historica dos valores e, igualmente, da critica a esses valores. O
cerne desse procedimento nietzschiano esta inserido nesta critica realizada através da
fisiopsicologia. Na sexta se¢do do prologo a Genealogia da Moral, Nietzsche afirma que ha
uma necessidade, no terreno da investigacdo moral, de uma nova exigéncia: “necessitamos de
uma critica do valor dos valores, o proprio valor desses valores devera ser colocado em

~ 9

questao” (GM/GM, prélogo, 6). Esta importancia a critica dos valores morais torna-se ainda
mais notoria quando analisamos as linhas subsequentes das que citamos. Nestas, o fildsofo
afirma que para esta seja realizada ¢ necessario “um conhecimento das condicdes e
circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram”, o que
seria um “conhecimento tal como até hoje nunca existiu e nem foi desejado” (GM/GM,
prologo, 6).

Este tipo de investigacdo, afirma o filésofo (GM/GM, prélogo, 6), ndo seria desejado
por seus adversarios que investigam a moralidade. Qual seria a razdo para esta recusa de
avaliacdo dos valores morais? O fildsofo alemdao compreende que haveria um padrao de tomar
o valor dos valores como dado, como efetivos, para além de quaisquer contestagdes (GM/GM,
prélogo, 6). E a partir dessa nogdo que apreendemos a divergéncia de Nietzsche em relagdo

aos seus adversarios. Especificamente, defendemos que essa divergéncia ocorre em um duplo

sentido. O primeiro, desenvolvido nas seg¢oes anteriores, refere-se a uma abordagem historica

“ Esse desenvolvimento serd detalhado no segundo capitulo, quando examinaremos o duplo aparecimento da
moral.
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e antimetafisica. O segundo, ao carater de fundamentagdo da moral. Vejamos como o filésofo
se opoe a essa fundamentacao, portanto.

Na Gaia Ciéncia, Nietzsche apontou essa diferenciacdo em relacdo aqueles que
buscam fundamentar a moral. Nesse sentido, o filésofo concebe que essa tendéncia de seus
adversario estd inscrita naquilo “que os homens entravam de acordo, apos toda a
desconfianga, desavenga, contradi¢do, o sagrado local da paz, em que os pensadores
descansavam de si proprios, respiravam, readquiriam forgas” (FW/GC, 345). Nao tomavam,
assim, a moral como um problema. Nietzsche, entdo, coloca a sua investigagdo em um sentido
contrério, pretendendo tomar a moral como um problema. Nao intenta, em sua genealogia,
justificar os valores morais pré-estabelecidos, mas problematizar as avaliagdes que
engendraram os valores. No paragrafo 186 de Além de bem e mal, o filosofo aborda este
distanciamento em relagdo ao a&mbito de investigacdes que visam a fundamentagdo da moral.
Nietzsche percebe, nesse caso, que “em toda ‘ciéncia da moral’ sempre faltou o problema da
propria moral: faltou a suspeita de que ali havia algo problematico” (JGB/BM, 186). Em
contraste a esta postura, o escritor de Além de bem e mal assume sua posi¢ao como aquela que

trabalha para a preparacao de uma tipologia moral:

Deveriamos, com todo rigor, admitir o que se faz necessario por muito tempo, o
que unicamente se justifica por enquanto: reunido de material, formulagdo e
ordenamento conceitual de um imenso dominio de delicadas diferengas e
sentimentos de valor que vivem, crescem, procriam e morrem — e talvez
tentativas de tornar evidentes as configuragdes mais assiduas e sempre
recorrentes dessa cristalizagdo viva — como preparacgdo para uma tipologia da
moral (JGB/BM, 186).

Assim posto, Nietzsche marca uma diferenciagcdo capital de sua investigagdo em
relacdo aqueles que fundamentam a moral: a diversidade cultural da andlise genealogica. Esta
perspectiva surge quando, contrastando sua posi¢do com os filésofos que fundamentam a
moral, Nietzsche assevera que estes conhecem a moralidade a partir de um ponto de vista
restrito, como “moralidade do seu ambiente, de sua classe, de sua Igreja, do espirito de sua
época, de seu clima e seu lugar” (JGB/BM, 186). Destaca, ainda nesse sentido, que, os
verdadeiros problemas da moral emergem “somente na comparagdo de muitas morais”
(JGB/BM, 186). Nesse ambito, a problematizacdo da moral deve levar em conta um estudo da
pluralidade cultural a fim de fazer emergir estes problemas. A proposta de amplitude da
investigacdo, de uma observag¢do de muitas perspectivas (GM/GM, proélogo, 3), permite uma

superacao desta visdo de direcionar “ciéncia da moral” a fundamentacdo. No entanto, surge
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um alerta: a forma pela qual a problematizagdo da moral ¢ realizada ndo pode, ela mesma,
estar situada na moralidade.

Ja em Aurora, Nietzsche apontava este problema em um aforismo intitulado
Supostamente mais elevado. O filésofo descreve, neste, uma situacdo de comparagdo entre
duas morais: a moral cristd e a moral estoica. Surge, entdo, um alerta: o que ¢ alto ou baixo
em uma moral ndo pode ser medido moralmente. Ora, se ndo ha uma moral absoluta, ndo ha
um critério moral Gltimo para realizagio de avaliagdes acerca da moral. E necesséario
encontrar um novo critério que estivesse para além do campo moral para realizar este
julgamento (M/A, 139). Somado ao que estd posto, cumpre notar que se ndo ha uma moral
absoluta, entdo avaliar moralmente a moral seria estabelecer um julgamento baseado em
preconceitos sobre outros preconceitos. No fundo, seria recair no problema de fundamentar a
moralidade. Para evitar tal questdo, na Gaia Ciéncia, o filésofo genealogista propde

pressupormos uma posi¢ao fora da moral:

“Reflexdes sobre preconceitos morais”, se ndo quisermos que sejam preconceitos
sobre preconceitos, pressupdem uma posicdo fora da moral, algum ponto além
do bem ¢ do mal, até o qual temos de subir, escalar, voar — e, no caso presente,
de todo modo um além de nosso bem e mal, uma liberdade de toda “Europa”,
entendida esta como uma soma de imperiosos juizos de valor, que nos foram
transmitidos na carne e no sangue (FW/GC, 380).

Tendo esta questdo em vista, o filosofo vai propor um critério avaliativo que esteja
isento de quaisquer valoragdes morais. Nietzsche o encontra na nog¢ao de “vida”. Isso porque
qualquer juizo de valor acerca da vida ndo pode ser estimado, nem por um “vivente, pois ele ¢
parte interessada, at¢é mesmo objeto de disputa, € ndo um juiz; e ndo por um morto, por um
outro motivo” (GD/CI, O problema de Socrates, 2)*'. Para tocar no valor da vida, entdo, seria
necessario estar em uma posicao fora da vida e conhecé-la em sua totalidade, transformando o

problema do valor da vida em algo inacessivel (GD/CI, Moral como antinatureza, 5)**. Os

*! Nietzsche, em um fragmento postumo, sustenta esta ideia da vida ser tomada enquanto um critério cujo valor
ndo pode ser avaliado, considerando a vida como um caso particular: “‘Valor da vida’: mas a vida ¢ um caso
particular, ¢ preciso justificar toda a existéncia, e ndo apenas a vida — o principio justificado ¢ um principio tal a
partir do qual a vida se explica...” e complementa esta ideia com o conceito de vida — que serd, no corpo do
texto, discutido no paragrafo seguinte ao afirmar que “a vida mesma ndo ¢ nenhum meio para algo; ela é
expressdo de formas de crescimento de [poténcia]” (NF/FP 9[14] Outono de 1887).

42 Atentamos, com isso em vista, para o comentéario de Melo Neto (2022) e Corbanezi (2021). O primeiro, ao
tratar do novo referencial de avaliagdo moral proposto por Nietzsche argumenta que ‘“Nietzsche elege, como
critério para avaliar as perspectivas produtoras de valores, a seguinte referéncia: o estado de saude do tipo de
vida que gera valores” (Melo Neto, 2022, p.25, italico no original). Nesse cendrio, propde uma interpretagdo na
qual o critério avaliativo utilizado por Nietzsche ¢ a vida saudavel: “Costuma-se dizer que o valor da vida ¢ a
referéncia por meio da qual Nietzsche vai avaliar os valores morais. No entanto, ¢ necessario lembrar que,
quando o filésofo elege este valor como critério, ele ndo tem em mente a vida num sentido irrestrito. Isso porque
o tipo de vida que lhe servird como uma espécie de instrumento de apreciagdo dos valores € a vida sauddvel”
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juizos emitidos acerca da vida sdo tratados enquanto sintomas dos viventes. E neste sentido,
entdo, que o vocabuldrio avaliativo de Nietzsche é transformado em termos sintomatoldgicos,
sendo saudavel as avaliagdes que sdo voltadas para a afirmag¢do da vida e doente as avaliagdes
que tendem a negacdo da vida. Assim, Nietzsche propde uma sintomatologia®, na qual
valores sdo avaliados enquanto doentes e sauddveis. Nestes termos, na nota que encerra a
primeira dissertacdo da Genealogia da Moral, ao propor a ideia da realizacdo de estudos
histéricos morais, o filosofo reserva um papel especial a relacao entre fisiologia e medicina,
qual seja: examinar a tdbua de valor “fu deves”. Isto significa questionar “que vale esta ou
aquela tabua de valores, esta ou aquela ‘moral’?” (GM/GM, I, nota), e, mais especificamente,
cabe a questdo para que valem essas tdbuas. Nesse ambito, ¢ imprescindivel perguntar o que o
filosofo esta entendendo a partir do conceito de vida. E em um fragmento péstumo do Outono
de 1885 e Outono de 1886 onde Nietzsche aponta que “vida € vontade de [poténcia]” (NF/FP
2[190] Outono de 1885-Outono de 1886)*. Esta nogdo — a de vontade de poténcia — ¢é

desenvolvida pelo filésofo genealogista em sua obra publicada a partir de Assim Falava

(Melo Neto, 2022, p.38, italico no original). Corbanezi (2021) segue uma linha proxima ao escritor de Nietzsche
a luz dos Antigos ao discutir a posi¢cdo do relativismo em Nietzsche. Nesse sentido, afirma o comentador que na
avaliacdo a partir da sintomatologia a realiza a partir de uma determinada concepgdo de vida: “[o]ra, ndo sendo
absoluta, mas antes provindo de uma determinada perspectiva, a concep¢ao nietzschiana de vida ascendente,
empregada como critério, implica inexoravelmente avaliagcdes” ou seja, “seu critério de avaliagdo do valor dos
valores encerra, também ele, valores” (Corbanezi, 2021, p.154, italicos no original). Nesse ponto de vista, o
critério de Nietzsche ¢ articulado de forma parcial, “ele ndo subscreveria a tese segundo a qual as interpretagdes
se equivalem” (Corbanezi, 2021, p.154). Dessa forma, Corbanezi leva a cabo a ideia de que o relativismo néo
estd pautado na equivaléncia de posigdes e, por isso, a no¢ao de vida “ndo se trata de uma pedra de toque neutra,
objetiva, independente e absoluta, mas sim relativa a determinada interpretagdo perspectivistica” (Corbanezi,
2021, p.154). Concordamos parcialmente com os comentadores, nesta interpretagdo. Acreditamos, como eles,
que a nogdo de vida ndo ocupa uma posicdo de neutralidade na obra de Nietzsche, no entanto, compreendemos
que a questdo de uma vida ascendente e uma vida decadente ¢ secundaria na avaliacdo nietzschiana, uma vez que
¢ necessario pressupor, antes disso, aquilo que a caracteriza como tal. Nesse aspecto, consideramos que o critério
avaliativo, aquilo que sustenta toda a sintomatologia ¢ a vida: “a moral julgada e condenada a partir da vida”
(NF/FP 7(6) [9] Final de 1886 — Primavera de 1887). Com o julgamento da vida enquanto vontade de poténcia,
somos levados ao segundo passo, qual seja, a possibilidade de classificar uma vida como ascendente e decadente.
A partir disso, Nietzsche vai ser o porta-voz de um tipo de vida ascendente.

# Atentamos, nesse cenario, para a consideracdo realizada por Conway em um artigo intitulado Genealogy and
Critical Method, no qual o autor apresenta uma importante relagdo entre sintomatologia e avaliagdo moral: “A
sintomatologia de Nietzsche transforma, assim, a capacidade do imoralismo que caracteriza a filosofia madura
dele: porque todos os valores — mesmo aqueles que promovem ascetismo — promovem o interesse de uma
forma de vida, nenhuma constelagdo de valores deve ser designada especialmente como ‘ma’. Operando livre de
distragcdes de ndusea e piedade, Nietzsche ¢ capaz de interpretar signos de decaimento fisiolégico sem recorrer a
valorag@o moral dos agentes patogénicos que ele isola” (Conway, 1994, p. 322, grifo no original).

* Em um fragmento postumo do comego do ano de 1888, o filosofo afasta sua nogdo de vontade de poténcia em
relag¢@o a duas teses fundamentais para a construg@o desta, quais sejam, a ideia de autoconservagdo de Espinoza e
a ideia de vontade em Schopenhauer. Referente ao primeiro caso, afirma Nietzsche que a “sentenga de Espinoza
acerca da autoconservagdo precisaria estabelecer propriamente um apoio para a transformag@o: mas a sentenca ¢é
falsa, o contrdrio é que é verdadeiro. E possivel mostrar precisamente em todo vivente da maneira mais clara
possivel que ele faz tudo para ndo se conservar, mas para vir a ser mais” (NF/FP 14(121) Comego do ano de
1888). No caso de Schopenhauer, afirma Nietzsche que “aquilo que ele denomina ‘vontade’ é apenas uma
palavra vazia. Trata-se ainda menos de uma ‘vontade de viver’: pois a vida ¢ meramente um caso particular da
vontade de [poténcia] — € totalmente arbitrario afirmar que tudo aspira a passar para essa forma da vontade de
[poténcia]” (NF/FP 14(121) Comego do ano de 1888).
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Zaratustra. Cabe, entdo, uma analise acerca do desenvolvimento desta no¢do. No livro
supracitado, em um capitulo intitulado Das mil metas e uma so6 meta, Nietzsche, ao constatar
as diversas formas de avaliagdo da moralidade em diferentes povos, afirma que as tdbuas de

valores refletem a voz da vontade de poténcia:

Muitos paises viu Zaratustra, € muitos povos: assim descobriu o bem e o mal de
muitos povos. Zaratustra ndo achou maior poder na terra do que bem e mal.//
Nenhum povo poderia viver sem antes avaliar; mas, querendo se manter, ndo
pode avaliar como seu vizinho.// Muito do que esse povo considerava bom, outro
considerava infamia e escarnio: eis o que achei. Muito achei que aqui era
denominado mau, e ali era encoberto de horas cor de purpura./ Jamais um
vizinho compreendeu o outro: sempre sua alma se admirou da loucura e da
maldade do vizinho./ Uma tdbua de valores se acha suspensa sobre cada
povo. Olha, é a tidbua de suas superacdes; olha, é a voz da sua vontade de
[poténcia]. (Za/ZA, I, Das mil metas e uma s6 meta, negrito nosso).

Neste contexto, Nietzsche estabelece a vontade de poténcia enquanto aquilo que esta
por detrds dos valores morais estabelecidos por diversos povos. Estes valores, longe de
constituirem uma unidade, sdo plurais, uma vez que os povos sdo plurais. No entanto, o
filosofo afirma nao sé que a moral revela a vontade de poténcia, mas também as superagdes
de um povo. Surge, com isso, a questdo sobre qual a relacdo entre vontade de poténcia e a
ideia de superacdo. Nietzsche, em um outro capitulo deste mesmo livro, Da Superagdo de Si
Mesmo [Von der Selbst-Uberwindung], apresenta as suas palavras “sobre a vida e a maneira
[4rf] de tudo o que vive” (Za/ZA, II, Da superacio de si mesmo). E fundamental notar que
esta passagem indica, com uma certa evidéncia, a importancia imposta da nogao de vida ante
a discussdo moral, j4 que a personagem Zaratustra afirma que a compreensdo sobre as
palavras sobre os valores morais estdo interligadas com o conhecimento da vida.

O filésofo admite que, em suas observagdes sobre a vida, encontrou trés caracteristicas
sobre o vivente: tudo o que vive obedece, recebe ordens aquele que nao sabe obedecer a si
proprio e dar ordens ¢ mais dificil do que obedecer. Ora, o caminho delimitado por Nietzsche
refere-se a um raciocinio de comando e obediéncia, no qual o vivente ¢, a0 mesmo tempo,
“juiz, vingador e vitima de sua lei” (Za/ZA, 11, Da Superacao de Si mesmo). Mas ao que se
deve essa nocdo de vida enquanto comando e obediéncia? A ideia de que vida ¢ vontade de
poténcia: “[o]nde encontrei seres vivos, encontrei vontade de [poténcial; e ainda na vontade
do servente encontrei a vontade de ser senhor” (Za/ZA, 11, Da superacao de si mesmo). Nessa
logica, a vida ¢ um constante conflito de busca por assenhorar-se, por mais poténcia.

Especificamente, vida ¢ “luta e devir e finalidade e contradicao de finalidades” (Za/ZA, 11, Da
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superacdo de si mesmo), ou, de forma mais notoria, vida é o constante superar-se € 0
constante criar (e destruir).

Em Assim Falava Zaratustra, entdo, Nietzsche apresenta-nos o conceito de Vontade de
Poténcia em sua relacdo com a formulagao de valores. Reflete, assim, que as formulagdes dos
valores sdo as vozes da “vontade de poténcia” de um determinado povo. O filésofo de Sils
Maria ao apontar que as valoragcdes morais revelam a valoragdo de um povo, evidencia a
ligacdo entre vida e vontade de poténcia (Za/ZA, II, Da Superacdo de si mesmo). Indica,
assim, para a vontade de poténcia similar a tudo o que vive, isso ¢, a vontade de poténcia esta
presente no organico. Cumpre ainda notar um elemento central da filosofia nietzschiana, que
as formulacdes de valores morais sdo manifestagdes de “vidas” de diversos povos. No
entanto, antes de encararmos essa relagdo entre vontade de poténcia e valores de forma
acabada, vejamos como o filosofo de Zaratustra desenvolve a no¢do de vontade de poténcia
em textos posteriores. Na obra Além de bem e mal Nietzsche parte para uma definicdo de
maior amplitude da nocdo de vontade de poténcia. No paragrafo 36 do referido texto, o
filosofo formula a sua nocdo de vontade de poténcia a partir de um embate com o
materialismo atomista. Ao deparar-se com uma busca por algo mais elementar da agao
humana, encontra a no¢ao de vontades de poténcia em a¢do com demais vontades de poténcia.
Ao examinar a vida instintiva, encontra a explica¢cdo da vontade de poténcia como “a forma
mais basica da vontade” (JGB/BM, 36). Com essa visdo posta, concebe a vontade de poténcia
enquanto toda forca atuante. Além disso, enquadra a vontade de poténcia tanto no organico
quanto no inorganico ao afirmar que o “mundo visto de dentro, o mundo definido e designado
conforme seu ‘carater inteligivel’ — seria justamente ‘vontade de [poténcia]’, e nada mais.
— (JGB/BM, 36). Posteriormente, no mesmo livro, a formulacao da vontade de poténcia, de
uma maneira similar, aparece em um capitulo intitulado Contribui¢do a Historia Natural da
Moral (zur Naturgeschichte der Moral). O filoésofo, ao examinar a falha dos pensadores da
moral em questionarem o valor dos valores morais, que buscaram apenas sua fundamentagao,

afirma que a esséncia®* do mundo é vontade de poténcia (JGB/BM, 186)*.

4 Apesar de atribuir este tipo de vocabulario, compreendemos que Nietzsche utiliza da cosmologia da vontade
de poténcia como um elemento retorico a partir do qual ¢ realizada a transvaloragdo dos valores. O tema, no
entanto, sera esclarecido no decorrer da nossa dissertagao.

4 Mesmo com a formulagdo no singular, compreendemos que a nogdo de vontade de poténcia de Nietzsche s6
pode ser entendida no plural. Neste sentido, seguimos Miiller-Lauter (1997) ao apreender que Nietzsche utiliza
vontade de poténcia no singular a partir de uma tripla significagdo: (1) enquanto a totalidade do efetivo, isto ¢, a
ideia de que so existe unidade enquanto organizagdo; (2) enquanto determinagdes universais, ou seja, que as
multiplicidades estdo reunidas em dmbitos ou que estas adquirem significag@o a partir de outro modo abrangente;
(3) enquanto particularidade distintiva, dito de outra forma, quando falamos do ser humano, pressupomos a
multiplicidade da unidade. No que se refere a primeira nogdo, enquanto a totalidade do efetivo, ha uma
necessidade de precaugdo, uma vez que, com isso, ndo podemos compreender uma substancializa¢do da vontade
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Para além destas formulagdes, Nietzsche assimila a vontade de poténcia a nocdo de
forca. Na primeira dissertacdo da Genealogia da Moral, quando apresenta o argumento da
valoragao escrava da moral, afirma que um “quantum de for¢a equivale a um mesmo quantum
de impulso [7rieb], vontade, atividade — melhor, nada mais ¢ sendo este mesmo impulso, este
mesmo querer € atuar” (GM/GM, 1, 13)*. Com isso, o filésofo alemdo assimila a nogdo de
vontade de poténcia enquanto for¢a*®. O embate de Nietzsche, neste momento, ¢ feito com a
no¢io de que ha um substrato por tras da a¢do®. Ora, se a vontade de poténcia, a forca, é o
proprio atuar, o proprio querer, ndo ha nada por tras da agdo. Visualizamos, assim, que a
propria nocao de vontade de poténcia ndo se trata de um substrato que, substituindo a nogao
de sujeito moderno, pode ser encarada como agente. Mais especificamente, a ideia de um
substrato por detras da acdo, bem como a nogao de agente “¢ uma fic¢do acrescentada a agao

— a acdo é tudo” (GM/GM, 1, 13)*.

de poténcia. Alegar essa substancializag¢@o seria 0 mesmo que afirmar a vontade de poténcia como subjacente por
si, tal qual o sujeito. No entanto, vontade de poténcia deve ser expressa sempre em vistas da pluralidade. S6 ha
possibilidade de pensar a unidade, afirma Miiller-Lauter, enquanto “organizacdo e combinacdo de quanta de
[poténcia]” (Miiller-Lauter, 1997, p.85). Em um fragmento péstumo, Nietzsche elabora este ponto de vista ao
afirmar que “Toda unidade ¢ apenas como organizagdo e conjungdo unidade: nada diverso do modo como uma
comunidade humana é uma unidade: ou seja, oposicdo em relagdo a anarquia atomista; com isso, uma
conformagdo de dominio, que significa uma coisa, mas ndo ¢ uma coisa.” (NF/FP 2[87] Outono de 1885-Outono
de 1886).

47 Com esta defini¢do, Nietzsche impossibilita a diferenciagdo entre forgas e suas manifestagdes. A forga, neste
caso, efetiva-se. A partir disso, ¢ possivel afirmar que a vontade de poténcia “é o impulso de toda forga a
efetivar-se e, com isso, criar novas configuragoes em sua relacdo com as demais. Ela ndo se impde, porém, como
nomos; instigando as transformacgdes, ndo poderia coagir as forgas a se relacionarem seguindo sempre 0 mesmo
padrdo. Tampouco reflete um telos; superando-se a si mesma, ndo poderia ter em vista nenhuma configuracao
especifica das forcas” (Marton, 1990, p.55).

* Chamamos a atengdo para essa teoria da vontade de poténcia enquanto forga recebe um aceno nesta passagem,
mas ¢ desenvolvida, principalmente, nos fragmentos postumos.

4 A ideia de Nietzsche serd combater a nogdo de responsabilidade formulada pela moral escrava, neste contexto.
O debate, no entanto, sera desenvolvido no decorrer de nossa dissertagdo. Cumpre notar, neste momento, que a
nogdo de vontade de poténcia ndo ¢ utilizada por Nietzsche enquanto similar a nogdo de um sujeito. Ainda mais,
percebemos que Nietzsche torna essas ideias equivalentes. O fildsofo argumenta em um sentido distinto, de
oposi¢ado a “sujeicdo”, como demonstramos nos paragrafos que seguem.

% Alguns tragos sobre o conceito de vontade de poténcia merecem esclarecimento. Isso porque o termo,
absolutamente central na obra de Nietzsche, foi interpretado de diversas formas no decorrer da tradicdo da
fortuna critica da obra nietzschiana. Heidegger considerou a vontade de poténcia enquanto um principio
metafisico, uma vez que este iria se desdobrar a partir de si mesmo e acaba retrocedendo a sua propria origem.
Leiter (2015), por sua vez, visando ndo afirmar que a vontade de poténcia seria um principio metafisico, a
enquadrou enquanto um principio psicologico ao lado de outros Tipos-fatos. Leiter assume, assim, que a vontade
de poténcia € uma entre varias caracteristicas da vida. Ao invés de ser percebida como o nucleo central dos
desejos e afetos, é vista como uma caracteristica que esta ao lado deles. Mais especificamente, o comentador
atribui a vontade de poténcia uma explicagdo psicologica. Esta, por sua vez, ndo explica todos os
comportamentos humanos. Quanto as apreciagdes que surgem, principalmente, nas anotagdes postumas, de que a
vontade de poténcia seria esse nucleo da vida, Leiter diz que “este pretenso ‘principio fundamental’ ndo merecer
meng¢do em qualquer ocasido sugere fortemente que esse papel [dado a vontade de poténcia] tenha sido muito
exagerado.” (Leiter, 2015, p.115). Mais ainda, o comentador estadunidense, em um artigo publicado e intitulado
Nietzsche's metaethics: Against the Privilege Reading, desenvolve um argumento contrario a “nogao forte” de
vontade de poténcia, afirmando que esta nogao seria uma explicagdo psicologica e que a sua extensdo seria uma
propensdo de um argumento retérico (Leiter, 2000, p.286). Ainda nesse topico, o comentador apresenta trés
outras consideragdes textuais contra essa perspectiva de uma forga das explicagdes nietzschianas através da
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A partir da concepgdo da vida envolta na ideia de vontade de poténcia®', Nietzsche
assume a sua fisiopsicologia enquanto “morfologia e teoria da evolucdo da vontade de
[poténcia]” (JGB/BM, 23). Com isso, o filésofo alemdo toma a doutrina da vontade de
poténcia como o cerne de sua critica a moralidade ocidental, enquanto o critério avaliativo a
partir do qual os valores morais serdo avaliados. Isso ocorre em um duplo sentido. O primeiro,
seria 0 de como os valores morais s3o formulados em relagdo a vida, enquanto afirmagao das
forgas impulsivas. O segundo, como os valores morais refletem os tipos de vida a partir das
quais os estes sao formulados (Za/ZA, I, Das mil metas ¢ uma s6 meta). Esta dupla
movimentagdo ocorre em prol da posicdo da propria vivéncia no pensamento de Nietzsche, a

qual pode ser descrita da seguinte forma: a vida formula avaliacdes e toda avaliagdo reflete a

vontade de poténcia. A primeira destas seria a ideia de que se Nietzsche considera a vontade de poténcia
enquanto um principio fundamental, entdo este principio deveria aparecer nos dois principais “momentos
auto-reflexivos no corpus nietzschiano”: Ecce Homo e os prefécios escritos em 1886 (Leiter, 2000, p.285). A
segunda destas consideracdes referem-se ao comentario de Montinari acerca da “passagem mais famosa sobre a
vontade de poténcia no corpus nietzschiano na conclusdo da se¢do 1067 de Vontade de Poténcia” (Leiter, 2000,
p.285), uma vez que o comentador italiano afirmaria que esta passagem seria desacreditada. Por fim, leva em
consideracdo a afirmagdo de Clark, para quem a inica passagem que provaria a for¢a da vontade de poténcia nas
obras publicadas estaria exposta em JGB/BM 36, mas que para aceita-la, teriamos que aceitar hipoteses expostas
anteriormente colocadas por Nietzsche, dentre as quais ha o destaque para a ideia de uma causalidade da
vontade. Ora, assumindo que o filésofo alemao rejeita essa tese, ndo deveriamos aceitar também a ideia de
vontade de poténcia (Leiter, 2000, p.285). Compreendemos que esses topicos ndo fazem com que a importancia
da vontade de poténcia seja perdida, e que sdo elementos insuficientes para descartar a no¢do nietzschiana. No
entanto, o exame cauteloso sobre o tema permite-nos ver que Nietzsche utiliza a no¢ao de vontade de poténcia
como um elemento de negacdo a metafisica e que ndo se restringe apenas a psicologia, apesar de ser o termo
mais importante, neste ambito. Vontade de poténcia seria a qualidade comum ao que ¢ quantitativamente distinto
(Miiller-Lauter, 2009, p.68). Nao ¢ um principio fundante tal qual a arché dos pré-socraticos e nem tampouco,
unicamente, uma constitui¢do psicoldgica. Ainda neste tdpico, levamos em consideragdo a questdo se a vontade
de poténcia seria uma interpretagdo de valor retdrico. Isso porque ndo acreditamos que Nietzsche vise encontrar
alguma verdade sobre o mundo, o que seria uma contradigio com o perspectivismo. E o caso de a vontade de
poténcia, entdo, ser mais uma interpretag@o entre todas as interpretacdes sobre o mundo (JGB/BM, 22).

>! Julido (2016), nesse debate, assume que vontade de poténcia seria uma outra forma de falar sobre a vida: “Ela
[vontade de poténcia] ndo ¢ um principio metafisico, como a vontade de viver em Schopenhauer; ela ndo se
manifesta, ¢ simplesmente outra maneira de dizer a vida, de se definir a vida, que ¢ — para Nietzsche — uma
relag@o entre o forte e o fraco, mas ela ¢, sobretudo, vontade de ultrapassamento de si, ou seja, autossuperacao no
ser vivente” (Julido, 2016, p.114). Compreendemos como importante esse reconhecimento da vida enquanto
vontade de poténcia, no entanto, como apontamos acima, vontade de poténcia ndo se restringe ao organico.
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vida que a avalia®. Nietzsche langa mdo, assim, de sua postura perspectivista para avaliar
tanto o valor dos valores morais quanto os tipos de vida que engendram esses valores.

O filésofo pretende, com essa avaliacao, demolir, por um lado, a pretensdao da busca
metafisica de encontrar a verdade ultima acerca da moral; por outro, observar quais sao as
pretensdes dos portadores da vontade de verdade, a qual estd na base do ensejo metafisico. No
primeiro sentido, Nietzsche investiga que estes desejos esbarram nas proprias limitagdes do
ser humano: corpo e linguagem. No aforismo 110 da Gaia Ciéncia, intitulado Origem do
conhecimento [Ursprung der Erkenntniss], o filésofo aborda a origem e o desenvolvimento
do que se entende por conhecimento a partir de um ponto de vista no qual o conhecimento ¢
associado a sua pretensdo para a vida. O filosofo assume que o intelecto produziu, por muito
tempo, erros de fixacdo do mundo: “que existem coisas duraveis, que existem coisas iguais,
que existem coisas, matérias, corpos, que uma coisa ¢ aquilo que parece, que nosso querer ¢
livre, que o que ¢ bom para mim também ¢ bom em si” (FW/GC, 110). Todas essas
proposicdes receberam um tal status no mundo do conhecimento que a medi¢ao de verdade e
falsidade dependia dessas proposi¢gdes. No entanto, isso ndo revela que sdo verdades ltimas,
mas sim que a forca do conhecimento esta no seu “grau de incorporacdo, em seu carater de
condi¢do para a vida” (FW/GC, 110).

Nietzsche, concomitantemente a isso, interliga o conhecimento ao desenvolvimento da
logica, cujo surgimento advém do ilogico. Este seria o tratamento dado pelos grupos humanos

de estabelecer o semelhante enquanto igual, como instrumento necessario, principalmente, a

52 Esta ¢ uma leitura apresentada por Deleuze em Nietzsche e a filosofia, na qual o autor afirma: “Por um lado, os
valores aparecem, ou se ddo, como principios; uma avaliagdo supde valores a partir dos quais aprecia os
fenémenos. Porém, por outro lado e mais profundamente, sdo os valores que supdem avaliagdes, ‘ponto de vista
de apreciacdo’ dos quais deriva seu proprio valor” (Deleuze, 2018, p.9). Azeredo (2003) segue a leitura do
filoésofo francés, interpretando o processo na mesma via: “A analise dos valores apresenta dois aspectos: por um
lado, o valor ¢ o ponto de partida para a avaliagdo; por outro, o valor ¢ estabelecido a partir de uma dada
avaliacdo” (Azeredo, 2003, p.44). Encontramos uma indicagdo préxima a esta leitura em uma tradicdo de
interpretacao diferente da proposta pelos pos-estruturalistas com Letier (2015). O comentador estadunidense,
visando levar a cabo seu conceito de 7ipos-fatos afirma que “uma forma tipica da argumentacio nietzschiana,
por exemplo, decorre como a seguir: uma crenga teorica de uma pessoa € melhor explicada em termos de suas
crengas morais; e suas crencas morais sao melhores explicadas em termos de fatos naturais acerca do tipo de
pessoa que ela ¢” (Leiter, 2015, p.7). Atentamos, neste cenario, para a seguinte observacdo de Melo Neto (2022):
Adotando essa atitude ‘clinica’ [sintomatica] em seu julgamento genealdgico, Nietzsche elege, como critério
para avaliar as perspectivas produtoras de valores, a seguinte referéncia: o estado de saude do tipo de vida que
gera valores” (Melo Neto, 2022, p.25, grifo no original). Concordamos em partes com essa observagao.
Acreditamos ser salutar que o estado de saude dos grupos que geram valores seja considerado, no entanto, ndo
concordamos que seja o critério avaliativo. Isso porque assumir que uma vida é “saudavel” ou “doente” implica
em uma avaliagdo. Dessa forma, consideramos que tanto os valores avaliados como saudaveis e doentes, quanto
as formas de vida que engendram esses valores sdo avaliadas, ou, em termos médicos, diagnosticadas, como
saudaveis e doentes. Retomaremos este tema, quando oportuno, no decorrer da dissertagdo, quando discutirmos a
valoragdo escrava da moral e sua relagdo com a vida, sobretudo com o tema do ascetismo.
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sobrevivéncia coletiva. Ora, é fundamental para a existéncia e conservagdo™ de uma espécie
que se estabeleca uma inferéncia de igualar o ndo igual, sobretudo no tocante a alimentagdo e
a protecdo. A logica, o conhecimento e, consequentemente, a linguagem, estdo atrelados a
necessidade humana de sobrevivéncia e de fortalecimento da espécie. O que revela a
linguagem e a logica ndo sdo principios universais de um conhecimento puro € nem tampouco
garantem um acesso do ser humano a postulagdes que estariam em uma instancia
suprassensivel. Revelam, ao contrario, compreensdes humanas, demasiadas humanas,
fundamentais a sobrevivéncia do animal humano. O perspectivismo rompe com a no¢do de
uma formulagdo de verdades, restando apenas as interpretagdes. E neste sentido que o filésofo
afirma que ndo ha nenhum acontecimento em si, uma vez que o que acontece “é¢ um grupo de
fendmenos interpretados e sintetizados a partir de um ser’ interpretativo” (NF/FP 1(115)
Outono de 1855- Inicio de 1886)°°.

Assumir o carater interpretativo da linguagem e das avaliagdes leva-nos ao sentido de
critica através da nogdo de perspectivismo: a compreensdo de quais sdo as pretensdes que
estdo por detrds dos portadores das avaliacdes. Nesse caso, seriam aqueles que estao ligados a
vontade de verdade. Ora, se estes portadores da vontade de verdade®® s6 produzem
interpretacdes, a questdo que se formula é: quem interpreta aquilo que estd sendo
interpretado? Aplicado ao campo moral, a questdo transmuta-se em: quem interpreta os
valores morais? Quem estabelece a atribui¢do do valor “bom” acima do valor “mau”
(GM/GM, prologo, 6) e, mais ainda, quem preenche o conteudo dos valores com

significados? O procedimento genealdgico encontra, a partir desta no¢ao, a sua pergunta mais

% E imprescindivel, no entanto, atentarmos que a conservagdo ¢ apenas uma consequéncia da expansio de
forgas: “Os fisidlogos deveriam meditar sobre a possibilidade de estabelecer o impulso a conservagdo como um
impulso cardinal de um ser organico: algo vivo quer, sobretudo, descarregar sua forga: a ‘conservacdo’ é apenas
uma consequéncia disso. — Cautela diante de principios teleologicos superficiais! E é entre esses principios que
se encontra todo o conceito de ‘impulso de conservagao’” (NF/FP 2(63) Outono de 1885 — Outono de 1886).

* Com o termo ser, Nietzsche ndo esta aderindo a logica de estabelecer um sujeito que interpreta. O proximo
elemento a ser abordado ha de desenvolver a questdo de uma forma mais detalhada.

> Percebemos, neste sentido, como o filésofo interliga a fisiopsicologia com a segunda nogdo de filologia
desenvolvida acima. Partindo do pressuposto que hd um rompimento com a no¢ao de um “mundo verdadeiro” e
a considerando o aspecto perspectivista, Nietzsche quer avaliar como os valores refletem os “sintomas” de
determinadas formas de vida. Nesse sentido, filologia, em um sentido geral, ¢ fundamental para compreender as
avaliagdes de formas de vida sobre a propria vida e o mundo. Ou seja, aliada a fisiopsicologia, a filologia ¢ um
instrumento fundamental para revelar como as formas de vida realizam suas avaliagdes. Nietzsche evidencia,
como veremos na analise da primeira dissertacdo da Genealogia da Moral, a centralidade nessa avaliacdo, a
partir da linguagem, para a percepcao dos significados historicos dos valores morais.

6 E imprescindivel notar que o registro da critica nietzschiana, tanto no quesito epistemoldgico quanto no
sentido linguistico, esta associado a inseparabilidade entre “teoria” e “pratica”. Em um fragmento postumo do
comeco de 1888, o filésofo afirma que essa diferenciacdo entre pratica e teoria ¢ “fatidica, como se houvesse
uma pulsdo propria ao conhecimento que, sem levar em conta a questdo da utilidade e do dano, se arremeter
cegamente rumo a verdade: e, entdo, cindido dai, todo o mundo dos interesses praticos...” (NF/FP 14 (142)
Comeco de 1888).
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importante: a pergunta “o qué?”*’. No entanto, com esta admissdo, abre-se uma dificuldade:
ora, se foi estabelecido que a andlise possui uma avaliagdo fisiopsicoldgica cujo critério € a
vida, e a vida ¢ vontade de poténcia, entdo faz sentido a pergunta o que interpreta, se algo
interpreta? Esta dificuldade advém da negacdo nietzschiana sobre a formula¢do de um
substrato, um agente por trads da agdo — como apontamos acima. A féormula da problematica
seria, entdo: perguntar “o qué interpreta” aquilo que ¢ interpretado ndo seria esta preso no
“jogo” do sujeito?

A resposta para tal problemadtica leva-nos a discussdo sobre o segundo elemento
importante para o perspectivismo: o corpo. Nos termos de sua filosofia madura, Nietzsche
define o corpo enquanto uma “estrutura social de muitas almas” (JGB/BM, 19). Corpo, nessa
perspectiva, ¢ pensado enquanto uma pluralidade de forcas, de impulsos. Em um importante
capitulo da obra Assim Falava Zaratustra, intitulada Dos Desprezadores do Corpo [Von der
Verdchtern des Leibes], o filosofo alemdo dirige a sua palavra aqueles que afirmam uma
divisdo dualista enquanto corpo e alma. Neste discurso, o filosofo nega esta postura dualista

em prol de uma afirmag¢ado do corpo em sua multiplicidade na dindmica de impulsos:

“Corpo sou eu ¢ alma” — assim fala a crianga. E por que ndo se deveria falar
como as criangas?//Mas o desperto, o sabedor, diz: corpo sou eu inteiramente, ¢
nada mais; e alma ¢ apenas uma palavra para um algo no corpo.//O corpo ¢ uma
grande razao, uma multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra ¢ uma paz, um
rebanho e um pastor.//Instrumento de teu corpo ¢ também tua pequena razao que
chamas de “espirito”, meu irmdo, um pequeno instrumento e brinquedo de tua
grande razdo. (Za/ZA, 1, Dos desprezadores do corpo)

A radicalidade de rompimento de Nietzsche com a no¢ao metafisica de corpo leva-o a

igualmente negar a nogdo de um “Eu” unitario por tras das agdes™. Especificamente, a nogdo

>7 Seguimos, neste cendrio, a mudanga proposta por Azeredo: “Reformulando-se a pergunta ‘Quem?’ como ‘O
qué?’, entdo o qué indicard no caso quais relagdes de forgas, quais relagdes de vontade de poténcia. Quando se
pergunta ‘Quem quer essa avaliagdo?’, almeja-se identificar um tipo” (Azeredo, 2003, p.52, grifos da autora). No
entanto, a comentadora, neste trecho, ainda permanece com uma postura deleuziana em referenciar a distingdo
entre genealogia, tipologia e sintomatologia, algo que ndo concordamos. A nossa oposi¢do a Deleuze acontece
na divis@o que o filésofo francés propde acerca da ciéncia ativa: “S6 uma ciéncia ativa ¢ capaz de interpretar as
atividades reais, mas também as relacdes reais entre as forcas. Ela se apresenta entdo de trés formas. Uma
sintomatologia, visto que interpreta os fendmenos tratando-os como sintomas cujo sentido € preciso procurar nas
forgas que os produzem. Uma tipologia, visto que interpreta as proprias forgas do ponto de vista de sua
qualidade, ativo ou reativo. Uma genealogia, visto que avalia a origem das forgas do ponto de vista de sua
nobreza ou de sua baixeza, visto que encontra a ascendéncia delas na vontade de poténcia e na qualidade dessa
vontade” (Deleuze, 2018, p.99, italicos no original). Compreendemos, nesse sentido, que a genealogia engloba as
nogdes de tipologia e a sintomatologia.

%% Destacamos, com isso, novamente uma oposigdo que Nietzsche realiza ao materialismo atomista. No paragrafo
12 de Além de bem e mal, o filésofo exprime que “Quanto ao atomismo materialista, esta entre as coisas mais
bem refutadas que existem; e talvez ndo haja atualmente, entre os doutores da Europa, nenhum tio indouto a
ponto de lhe conceder importancia fora do uso didrio e doméstico (como outra abreviagdo dos meios de
expressdo. (...) Mas ¢ preciso ir ainda mais longe e declarar guerra, uma implacavel guerra de baionetas, também
a ‘necessidade atomista’, que, assim como a mais decantada ‘necessidade metafisica’, continua vivendo uma
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de “Eu” seria uma falsifica¢gdo gramatical-psicologica aplicada a acdo. Em um importante
paradgrafo de Além de Bem e Mal, o argumento nietzschiano endossa a posicdo de um
falseamento que se faz presente na adi¢ao de um “Eu” ao argumentar em relagdo a assergao
“Eu penso” enquanto uma certeza imediata. Isso porque ha uma série de afirmagdes
temerarias que estdo pressupostas nesta assercdo sustentadas pela linguagem: “que sou eu que
pensa, que tem de haver necessariamente um algo que pensa, que pensar ¢ uma atividade e
efeito de um ser que ¢ pensado como causa, que existe um ‘Eu’, e finalmente que ja esta
estabelecido o que designar como pensar — que eu sei o que € pensar’ (JGB/BM, 16).
Nietzsche encontra, neste ambito, um raciocinio de pano de fundo neste esquema de afirmar o

“eu penso’:

Isso pensa [Es denkt]: mas o que este “isso” seja precisamente o velho e
decantado “eu” ¢, dito de maneira suave, apenas uma suposicao, uma afirmacao,
e certamente ndo uma “certeza imediata”. E mesmo com “isso pensa” ja se foi
longe demais; j& o “isso” contém uma interpretacdo do processo, ndo ¢ parte do
processo mesmo; Aqui se conclui segundo o habito gramatical: “pensar é uma
atividade, toda atividade requer um agente, logo —” (JGB/BM, 17)

O pano de fundo a partir do qual assume-se uma certeza imediata para o “Eu penso”,
Nietzsche demonstra, nao ¢ imediato. Pelo contrario, ¢ permeada de afirmagdes temerarias
que pressupdem uma série de regras gramaticais. Acredita-se, com essas regras, captar no ato
a causalidade (GD/CI, Os quatro grandes erros, 3)*. No entanto, o filosofo genealogista
reformula essa configuracdo de pensamento a partir da nocdo de corpo. Corpo, assim,
refere-se a um conjunto de forgas e impulsos. Nao ha um sujeito, um agente, a quem devemos
remeter as agdes. Por isso, a questdo propriamente genealdgica estabelecida acima volta-se

para a condi¢do desses impulsos e seu estado afetivo. A interpretacao, entdo, a qual Nietzsche

perigosa sobrevida em regides onde ninguém suspeita: é preciso inicialmente liquidar aquele outro e mais
funesto atomismo, que o cristianismo ensinou melhor e por mais longo tempo, o atomismo da alma. Permita-se
designar com esse termo a crenga que vé a alma como algo indestrutivel, eterno indivisivel, como uma mdnada,
um atomom: essa crenca deve ser eliminada da ciéncia” (JGB/BM, 12). O filésofo ainda realiza uma denuncia
préoxima a semelhanga da nocdo do atomo com a nog¢do de sujeito em um fragmento pdstumo escrito entre o
outono de 1885 e o inicio de 1886: “— a hipotese dos atomos € apenas uma consequéncia do conceito de sujeito
e de substincia: em algum lugar precisa haver ‘uma coisa’ a partir da qual provém a atividade. O 4tomo ¢ o
ultimo derivado do conceito de alma.” (NF/FP 1(32) Outono de 1885- inicio de 1886). As bases do combate ao
materialismo estdo, neste sentido, na doutrina da vontade de poténcia, com a qual rompe-se a nogdo de um
carater de substancialidade e de um agente.

> Em um fragmento pdstumo, o filésofo alemdo argumenta contra a nogdo cartesiana de uma verdade imediata
do sujeito, afirmando que o filésofo francés, através de seu raciocinio, alcanga uma crenga forte, ndo uma
certeza: “‘E pensado: consequentemente, ha algo que pensa’: ¢ para esse ponto que conflui a argumentatio de
Cartesius. Mas isso significa estabelecer nossa crenga no conceito de substancia ja como ‘verdadeira a priori’ —
o fato de, quando ¢ pensado, precisar haver algo ‘que pensa’ ¢, porém, simplesmente uma formulagdo de nosso
habito gramatical, que posiciona para um agir um agente. Em suma, ja ¢ feito aqui um postulado
logico-metafisico — e ndo se faz apenas uma constatagdo... Pela via cartesiana, ndo se chega a algo
absolutamente certo, mas apenas a um fato de uma crenca muito forte” (NF/FP 10 [158] (264) Outono de 1887).
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remonta em seu perspectivismo ¢ a interpretagdo dos afetos (NF/FP 2[190] Outono de
1885-Outono de 1886). Nestes termos, as avaliagdes revelam as condigdes afetivas dos grupos
formadores dos valores morais®. Mais do que isso, Nietzsche afirma que essas avaliagdes
possuem existéncia enquanto um processo, como devir: “Nao se tem o direito de perguntar:
‘quem interpreta afinal?’, mas o proprio interpretar, como uma forma de vontade de
[poténcia], tem existéncia (mas ndo como um ser, mas como um processo, um devir) como
um afeto” (NF/FP, 2(151) Outono de 1885 — Outono de 1886). Complementando a nogao de
que, assim, a avaliacdo refere-se a determinadas posturas frente a vida, este segundo aspecto
leva em conta as condigdes nas quais os valores foram engendrados. Nesse ambito, a
avalia¢do nietzschiana tem, como faceta, a sintomatologia. Com esta, os valores morais sao
analisados a partir do grau de satde e de doenga, ndo mais em um cenario que fica preso a

propria moralidade.

1.2 A Grande Politica

A partir da apreensdao do sentido de genealogia presente na obra de Nietzsche,
dedicamo-nos, neste segundo momento, a explorar o significado de grande politica
desenvolvido pelo filésofo. Nesse impeto, buscamos articular os dois sentidos pensados por
Nietzsche para lidar com o termo. Assim, nossa andlise passa por uma verificagdo do
desenvolvimento desta ideia na obra do filésofo alemdo, levando em conta uma certa
dubiedade entre as maneiras pelas quais Nietzsche faz uso do termo. Com isso em vista,
partamos para a nossa primeira analise do referido conceito a partir do conflito de Nietzsche

com 0 nacionalismo.

1.2.1 Grande politica e a oposi¢io ao nacionalismo.

O primeiro sentido do referido termo € visto, num primeiro momento, em Humano,
demasiado humano, especificamente no aforismo 481, intitulado A grande politica e suas
perdas. Neste, o filosofo dos espiritos livres promove uma reflexdo sobre as perdas sofridas
pelo povo em situacdao de guerra. Com isso, assume uma visdo de que a maior perda sofrida
pelo povo estd na remogdo das pessoas de suas vivéncias e profissdes usuais para tornarem-se

soldados. Aponta, com essa reflexdo, o primeiro sentido de grande politica do qual se vale em

% E com isso em vista que Nietzsche afirma que “As valoragdes de uma pessoa denunciam algo da estrutura de
sua alma, e aquilo em que ela v€ suas condigdes de vida, sua auténtica necessidade.” (JGB/BM, 268). Ainda
nesse mesmo sentido, o filésofo, em um fragmento pdstumo, expressa: “o sentimento: tu deves!, a inquietude
junto ao contrariar — questdo: ‘quem comanda ai? De que desgraca temos ai?’”” (NF/FP 2[192] Outono de 1885
- Outono de 1886).
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sua obra: “de igual modo, um povo que se dispde a praticar a grande politica e a garantir uma
voz decisiva entre os Estados mais poderosos ndo experimenta suas maiores perdas onde
geralmente as encontramos” (MA I/HH 1, 481). Nesse sentido, encontramos a grande politica
associada a um movimento de guerra, mas com uma motivagdo particular. Nesse momento, ¢
fulcral compreender que o horizonte de critica do filésofo alemdo ¢ uma movimentagdo de

guerras nacionalistas:

E verdade que a partir desse momento ele [0 povo] sacrifica muitos dos talentos
mais eminentes no “altar da patria” ou da ambicdo nacional, quando
previamente, antes de serem devorados pela politica, esses talentos tinham outras
esferas de acdo diante de si (MA I/ HH I, 481).

A grande politica, nesse primeiro momento, ¢ utilizada com um significado
depreciativo por Nietzsche, enquanto uma forma de designar o movimento politico de

Bismarck®'. Apesar de ter uma postura de carater nacionalista quando jovem®, Nietzsche se

¢! Nesse sentido, afirma Conill-Sancho (2015): “Nietzsche se expressa de diversas maneiras contra a ‘grande
politica’, um termo com o qual ironicamente se referia as pretensdes de Bismarck, baseada no lema de ‘sangue e
ferro’, e com o qual se acreditava poder remediar os males da Alemanha” (Conill-Sancho, 2015, p.98). Nesse
ponto, devemos atentar que a referéncia do filosofo ¢é feita em relagdo a RealPolitik do Chanceler de ferro, a
partir da qual o referido chanceler “procura, por meio de tratados e acordos internacionais, manter o
posicionamento alemdo no sistema internacional, a0 mesmo tempo em que busca a manutengdo da paz, vista
como fundamental para a promogdo de uma coesdo nacional” (Zahreddine e Starling, 2020, p.214). Mesmo com
essa perspectiva, ¢ visivel que, nas a¢des internas de Bismarck, houve uma politica de perseguicdo a inimigos
internos, promovendo “uma persegui¢do institucionalizada a catodlicos e socialistas”, fazendo apelo “a questdo de
seguranga nacional e ao nacionalismo, instigando tal sentimento na populagdo” (Zahreddine e Starling, 2020,
p-221). O lema de ferro e sangue refere-se a seguinte resolugdo de Bismarck referente a negacdo das reformas
liberais para a saude do Estado: “Alemanha nao estd olhando para o liberalismo da Priissia, mas para seu poder;
Bavaria, Wiittemberg, Baden, podem ceder ao liberalismo, mas ninguém lhes atribuira o papel da Prussia; A
Prissia tem que fundir-se e concentrar seu poder para o momento oportuno, o qual tem sido perdido véarias
vezes; a fronteira da Prassia [Prussias borders], segundo o Tratado de Viena [de 1814-15] ndo sdo favoraveis
para um estado saudavel e vital; ndo ¢ com discursos ¢ com as resolugdes majoritarias que as grandes questoes
do tempo sdo decididas — esse foi o grande erro de 1848 e 1849 — mas com ferro e sangue” (Bismarck, 1862,
p-2).

2Afirma, nesse cenario, Silva Junior: “Nacionalista na juventude, Nietzsche teve no Empédocles de Holderlin a
sua fonte de inspiragdo para dar a Alemanha uma identidade propria. Apesar de continuar a manter o carater
metafisico para o povo alemdo, Nietzsche se afasta da via nacionalista como sendo a mais indicada para o
encontro do povo alemdo com ele mesmo — o que acontece pela via tragica, como expde, num primeiro
momento, em O nascimento da tragédia” (Silva Junior, 2008, p.49). Nesse impeto, Ansell-Pearson aponta que,
no decorrer da década de 1860, Nietzsche teve seu amadurecimento politico, adotando uma postura associada ao
monarquismo (Ansell-Pearson, 1997, p.38). No entanto, Nietzsche apoia a maquina de guerra de Bismarck dos
anos 1960: “Nietzsche estava ansioso para alinhar-se a causa triunfante. Como prussiano na Leipzig ocupada,
juntou-se a um pequeno grupo de liberais bismarckianos que exigiam a anexagdo da Saxonia pela Prussia”
(Ansell-Pearson, 1997, p.39). Nietzsche, no verdo de 1866, “envolveu-se diretamente em sua primeira e ultima
campanha politica”, qual seja “tornou-se veemente partidario dos liberais nacionais saxdes e adepto do candidato
destes, Stephani, na eleigdo local para o Reichstag constituinte da Confederagdo da Alemanha do Norte, uma
eleicdo que se converteu em plebiscito sobre o novo estado bismarckiano” (Ansell-pearson, 1997, p.39).
Referente a década de 1870, Nietzsche teve a principal preocupacdo, na compreensdo do comentador, de “usar o
novo clima politico como ocasido para exigir um renascimento da cultura tragica e do pessimismo, inspirados
pela filosofia de Schopenhauer e pela musica de Wagner, que ele acreditava serem capazes de dar uma nova
profundidade aos ideais classicos da educagdo e da cultura alemas” (Ansell-Pearson, 1997, p.39). Notoéria, nesse
cendrio, ¢ a fun¢do do Estado proposta no escrito componente dos Cinco prefacios para cinco livros ndo
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afasta do projeto do II Reich em prol de uma unidade europeia. Percebe, nesse movimento, os
perigos daquilo que denomina de “nacionalismo artificial’, uma vez que este ndo representa o
interesse do povo, mas sim de dinastias reinantes (MA I/HH I, 475). Para além disso, aponta
que o problema dos alemdes com o povo judeu ¢ decorrente do nacionalismo (MA I/HH 1,
475). O filésofo anuncia, nesse cendrio, a figura que contrapde a visdo nacionalista, qual seja,
o0 “bom europeu” (MA I/HH I, 475). Além desta figura, é visivel nessa pretensao nietzschiana,
a fusdo das nagdes (MA I/HH 1, 475). Enfim, em Humano, demasiado humano, Nietzsche
associa a noc¢do de grande politica a0 movimento nacionalista, tomando uma posicao critica a
esta.

E visivel, em Aurora, uma continuidade da associacio desta no¢io com uma
perspectiva nacionalista. Nesse momento de sua obra, afirma que aquilo que mais impele para
a grande politica ¢ “a necessidade do desenvolvimento de [poténcia]” (M/A, 189). No
entanto, ndo seria apenas nas “almas dos principes” que essa necessidade apareceria, mas
também “nas camadas baixas do povo brota de vez em quando, de fontes inesgotaveis” (M/A,
189). Assevera o filésofo que este movimento da massa € vivenciado como forma de garantir
a vitoria de sua nacao, com o dominio de uma outra nagdo, levando ao sentimento de se
perceber como dominante. O principe, por sua vez, também movido por ambigdo, pode
“deslanchar uma guerra e atribuir seu crime a boa consciéncia do povo” (M/A, 189).

Complementa a ideia com a nog¢ao de uma linguagem da virtude de grandes conquistadores:

Os grandes conquistadores sempre tiveram nos labios a patética linguagem da
virtude: sempre tiveram a sua volta massas em estado de exaltagdo, que queriam
escutar apenas a linguagem mais exaltada (M/A, 189).

Novamente associada a guerra de dominacdo nacionalista, encontramos um importante
elemento do desenvolvimento da nog¢do nietzschiana da grande politica com o sentimento de
poténcia. Neste caso, ¢ importante atentar para um dado fundamental na relacdo desse
sentimento, pois quem o deseja adquirir, como € o caso das massas, “recorre a todos os meios
e ndo despreza nada que possa alimenta-los” (M/A, 348). Nietzsche alerta que através deste

sentimento, aqueles que exercem a grande politica véem a si mesmos como bons,

escritos, intitulado O Estado Grego. Isso porque ¢ neste prefacio que o filosofo afirma que o estado significa
como um meio através do qual o nascimento “continuo e doloroso daquele homem cultural emancipado em cujo
servico todo o resto tem de consumir-se” ¢ levado adiante, “sendo garantida sua duragdo sem entraves” (CV/CP,
3). Nesse processo, entdo, o Estado era visto como um instrumento da cultura para a formagao do génio (Cf.
Nasser, 2012). Nietzsche vislumbra, entdo, que o modelo que a Alemanha deveria se guiar para o florescimento
desse génio ¢ a Grécia, uma vez que na “polis grega existiam as condi¢des para o florescimento do génio. Entre
o Estado e a arte ndo havia oposi¢ao: o artista dirigia-se ao Estado e a tragédia era o ato da unificagcdo do povo”
(Silva Junior, 2007, p.91).
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denominando como mau (bose) aquele sobre o qual a sua poténcia ¢ despejada (M/A, 189).
Explica, com isso, tanto o vocabulario da virtude utilizado pelos conquistadores quanto as
dinamicas envolvidas no ensejo pela grande politica nacionalista.

Com isso em vista, encontramos o primeiro sentido de grande politica como um termo
utilizado para tecer uma critica a politica nacionalista, sobretudo aquela articulada por
Bismarck. O filosofo alemdo, nesse primeiro momento, atribui a grande politica aos seus
adversarios nacionalistas, dimensionando, em Aurora, a partir de um primeiro desenho de
uma andlise fisioldgica, as motivacdes de povos e dos conquistadores para a sua efetivacao.
Ou seja, tem como elemento explicativo da grande politica, a no¢do de sentimento de
poténcia, enquanto um sentimento de superioridade em relagdo aqueles que sdo dominados.

Em Além de bem e mal, encontramos um novo sentido atribuido a no¢do de grande
politica. Utilizando uma terminologia que era comumente associada a politica de Bismarck,
mas subvertendo-a®. Ainda, em termos politicos, pautado no anti-nacionalismo (JGB/BM,
251), € justamente contra uma no¢do denominada como “pequena politica” que Nietzsche vai
estabelecer o conceito que abordamos aqui®. Nesse sentido, apresenta o seu problema como
um problema europeu, qual seja, “o cultivo de uma nova casta que governe a Europa”
(JGB/BM, 251). Propde, para a Europa®, que se acabe a divisdo em pequenos Estados e as
dimensdes dindsticas e democraticas. Anuncia, com isso, que “o tempo da pequena politica
chegou ao fim: ja o proximo século traz a luta pelo dominio da Terra — a compulsdo a grande
politica” (JGB/BM, 208).

Nao apenas ¢ perceptivel uma contraposi¢ao ao nacionalismo, mas também a forma de
lidar com a discussdo da politica. Percebemos, nesse cenario, que a posi¢do do autor referente
ao nacionalismo se mantém constante em sua obra apos Humano, demasiado humano.
Relaciona-o, inclusive, a um sintoma do niilismo na politica (NF/FP 2(127) Outono de 1885

— Outono de 1886). E esta tendéncia que vislumbra encontrar na Alemanha de Bismarck, o

% Atentamos, neste ponto, para a seguinte consideragdo de Denat: “Ao evocar a necessidade de uma ‘grande
politica’, Nietzsche retoma, invertendo ironicamente o sentido, uma férmula que, em sua época, caracteriza a
politica de Bismarck — exemplo tipico de uma politica nacionalista e muito miope, na realidade, exemplo tipico
de uma ‘pequena politica’ que Nietzsche ndo cansa de criticar e de zombar, e cuja denominacdo mostra-se
usurpada” (Denat, 2013, p.59-60).

% Ansell-Pearson afirma, sobre a mudanca de posi¢do de Nietzsche em relagdo & politica de Bismarck que o
“Nietzsche da década de 1880 ¢ uma figura muito diferente do jovem das de 1860 e 1870. Nesse periodo,
tornou-se um critico da politica moderna alema. (...) Nietzsche via agora o Reich alemdo de Bismarck como um
estado que se orgulhava de seu filistinismo, promovendo sua politica de poder mediante o estatismo, o
nacionalismo e o racismo. Ele acreditava que os valores classicos liberais haviam sido corrompidos pela causa
nacionalista, e que a cultura fora dominada por um perigoso filistinismo” (Ansell-Pearson, 1997, p.40).

65 E imprescindivel atentarmos para a forma pela qual Nietzsche concebe a Europa. Nesse sentido, seguimos
Marton (2022) em perceber que “a seu ver, a Europa ¢ muito menos um conjunto de nag¢des do que o lugar de
experiéncias culturais multiplas. E, pois, sobretudo de uma perspectiva cultural que ele a encara” (Marton,
2022b, p.15).
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qual foi responséavel por guilhotinar “as paixdes e cobicas dormentes de seu povo” (JGB/BM,
241). Mais especificamente, verificamos que, em um fragmento postumo de setembro de
1888, o filosofo alemdo compreende que esse movimento de nacionalismo, marcado pela
grande politica, ¢ um traco do espirito de mediocridade alemdo (NF/FP 19(1) Setembro de
1888).

A movimentacdo do nacionalismo, no entanto, ndo ¢ percebida como exclusiva dos
alemies®. O filosofo genealogista afirma que ha uma febre nacionalista que circunda a
Europa, ou, mais diretamente, que a adoece (EH/EH, O Caso Wagner, 2). Nesse quesito,
torna-se necessario que levantemos a questdo: em que sentido esse movimento nacionalista ¢
percebido por Nietzsche como um adoecimento, um sinal do niilismo? O filésofo compreende
este problema como um impedimento para a elevagdo cultural, marcada pela unido dos povos
europeus. O nacionalismo €, assim, um impedimento para o movimento de engrandecimento

cultural da Europa, o qual tem como caracteristica a mistura dos povos:

Nao, n6és ndo amamos a humanidade; por outro lado, estamos longe de ser
suficientemente “alemdes”, como hoje ¢ corrente a palavra “alemao”, para falar
em prol do nacionalismo e do 6dio racial, para poder nos regozijar do
nacionalista envenenamento do sangue e sarna de coragdo, em virtude do qual
cada povo da Europa de hoje se fecha e se tranca, como se estivessem todos de
quarentena (FW/GC, 377)%.

Em complemento a esse aforismo, encontramos, em Além de bem e mal, novas cores
para essa relagdo entre o movimento nacionalista e o 6dio racial. Na obra citada, o filésofo

especificamente aborda o exemplo do povo judeu — afinal, o problema dos judeus so existe,

% Especificamente no caso da Alemanha, hid um confronto de Nietzsche com Lutero. Nesse debate, Silva Jinior
(2008) afirma que o reformador foi importante “porque, ao que tudo indica, sua obra esta na base da tradigdo
filosofica alema, e, por conseguinte, na busca de uma identidade nacional tdo propria a esse povo” (Silva Junior,
2008, p.49). E possivel verificarmos, nesse topico, que a critica a Lutero, no confronto dos valores, estd posta no
sentido de que ele foi responsavel pelo restabelecimento do cristianismo contra o Renascimento: “Lutero, esse
frade fatal, restaurou a Igreja e, mil vezes pior, o cristianismo, no momento em que este sucumbia... O
cristianismo, essa negacdo da vontade de viver tornada religiao” (EH/EH, O Caso Wagner 2).

7 Frezzatti Junior (2024) realiza uma importante reflexdo sobre a “mistura das ragas” em Nietzsche. Neste
estudo, verifica as supostas aproximagdes entre Nietzsche e Gobineau, bem como o sentido que devemos
apreender o termo “raca” em Nietzsche. No primeiro quesito, Frezzatti Jinior argumenta em prol de um
distanciamento do filésofo alemdo em relagdo a Gobineau, levando em conta as discordancias internas que
suscitaram de uma apreensdo das teses entre ambos os autores, além de apontar as influéncias da irma do escritor
de Assim Falava Zaratustra em sua obra, com a tentativa de constru¢do de uma relacdo entre Nietzsche e
Gobineau (Frezzatti Junior, 2024, p.54). No segundo sentido, referente a nogao de raga, afirma o comentador:
“Assim, para nds, Rasse tem o sentido de um tipo fisiopsicologico, cuja importancia esta em fungido ndo so de
um diagnostico cultural, mas também de propostas para novas culturas. Rejeitamos toda espécie de reducionismo
corporal ou biologico no pensamento de Nietzsche, ao menos naquele que ¢ relevante. A mistura ¢ um tipo que €
capaz de congregar e operacionalizar multiplas tendéncias distintas” (Frezzatti Jinior, 2024, p.57). Assim, a
questdo dessa mistura teria uma posi¢cao mais envolta para a cultura.
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na compreensdo dos filosofos, em estados nacionais (MA I/ HH I, 475)*® —, afirmando que
ndo encontrou “um alemao que tivesse afeicdo aos judeus” (JGB/BM, 251). Destaca, nesse
movimento, uma espécie de contradicdo, pois, mesmo que os politicos rejeitem o
antissemitismo, nao ha um direcionamento contra o sentimento antissemita, em especial em
relagdo a “manifestagdo disparatada e vergonhosa desse sentimento imoderado” (JGB/BM
251). Nesse aspecto, revela a fraqueza do povo alemao, ja que a proposta deste povo estd em
expulsar os judeus, fechar as portas para eles. Afirma que, por isso, “talvez fosse util e
razoavel expulsar do pais os agitadores antissemitas” (JGB/BM, 251).

Em contrapartida a isso, contrapde ao nacionalismo com a figura do “bom europeu”,
aquele que seria o herdeiro da Europa, “os ricos, abarrotados, mas sobremaneira obrigados
herdeiros de milénios do espirito europeu” (FW/GC, 377). Contrario ao desenvolvimento
humano que visa a Europa, o “bom europeu”, aquele que nega o movimento de fechamento
dos povos®, seria aquele que conseguiria viver em uma condi¢do de sem patria, sendo, assim,
“demasiados multiplos e misturados, enquanto ‘homens modernos’” (FW/GC 377). Seriam
aqueles que superariam o cristianismo, responsavel direto pelo niilismo”™ (NF/FP 2(127)

Outono de 1885 — Outono de 1886), em prol de um novo Sim:

Nos — fazemos o mesmo [sacrificar a sua crenga posses e posi¢do, patria e
sangue]. Mas pelo qué? Por nossa descrenga? Por todo tipo de descrenca? Nao,

% Neste topico, é central atentar para a consideragdo elaborada por Kaufmann em Nietzsche: philosopher
psychologist, antichrist, especialmente no décimo capitulo intitulado The Master Race. Neste, ao levar em conta
a referida passagem de Humano, demasiado humano (475), o comentador chama a aten¢do para uma questao se
esse trecho pode ser representativo, no pensamento de Nietzsche, ja que houve uma interpretagdo racial realizada
pelo nazismo (Kaufmann, 2013, p.289). Nesses termos, afirma o comentador: “Alguém deve lembrar o principio
de Baumler da exegese de Nietzsche: que os trabalhos publicados sdo uma série de “poses”, enquanto o
verdadeiro Nietzsche aparece apenas nas notas. Nos devemos logo ver que essas notas também ndo defendem
um racismo; e, na verdade, ndo vai muito longe afirmar que os nazistas eram capazes de citar Nietzsche em
questdes raciais apenas porque ele eles possuiam outro, ndo totalmente admitido abertamente, principio de
exegese: que as afirmagdes completas que Nietzsche escreveu sdo mascaras das ideias que aparecem apenas em
parénteses, sentencas subordinadas, e citagdes fragmentadas” (Kaufmann, 2013, p.289). Nesse caso, afirma o
comentador que o mais importante ¢ “simplesmente que as visdes de Nietzsche sdo inequivocamente opostas
aquelas dos nazistas — mais do que aquelas de quase qualquer outro proeminente alemao de seu tempo ou antes
dele — e que essas visdes ndo sdo antiteses temperamentais mas corolarios de sua filosofia” (Kaufmann, 2013,
p-304-305). Kaufmann compreende, nesse tdpico, que, a despeito do uso de terminologias raciais, o interesse de
Nietzsche esta centrado na cultura, ndo na raga (Kaufmann, 2013, p.303). Nesses termos, cultura “era para
Nietzsche ndo uma fungdo da raca, nem qualquer coisa meramente fisica, mas algo que envolve o homem em
completude, corpo e espirito; e ainda, na medida em que é desenhada sobre a hereditariedade, ela deve ser
tomada em relagdo tanto ao espirito quanto ao corpo” (Kaufmann, 2013, p.303).

® “Méaxima: ndo lidar com nenhum homem que participe do [sic.] engodo mendaz da raga.// (O quanto de
mendacidade e de pantano ¢ necessario para atigar questoes de raga ¢ misceldnea em que se tornou a E<uropa>
atual!) (NF/FP 5(52) Verao de 1886 — Outono de 1887).

" Seguimos, neste topico, o comentario de Giacoia Junior, acerca da relagdo entre a politica moderna e o
cristianismo: ‘“Para Nietzsche, o projeto politico da modernidade, sob a forma da extensdo planetaria da
igualdade democratica como wunica forma de legitimagdo ético-politica, constitui ndo apenas uma forma
decadente da organizacdo social, mas, mais profundamente, uma forma de rebaixamento e mediocrizagdo da
humanidade, de auto diminui¢ao de valor do homem” (Giacoia Jinior, 2008, p.152, itdlico no original).
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vocés sabem mais do que isso, meus amigos! O oculto Sim que ha em vocés é
mais forte que todos os Naos e Talvezes de que estdo enfermos, juntamente com
o seu tempo; ¢ quando tém de langar-se ao mar, vocés, emigrantes, 0 que a iSso
os impele é também — uma crenca! (FW/GC, 377).

A partir dessa oposi¢ao ao nacionalismo através dos ditames da cultura, encontramos o
segundo sentido, pontuado acima, da grande politica, qual seja, impor um novo sentido a
politica. Conseguimos averiguar essa diferenciagdo em um fragmento pdstumo preparatorio
para a obra supracitada, Nietzsche nao deixa duvidas de que sua perspectiva sobre a politica

5 e fai fara : 571 M oT; .
ndo seguird uma abordagem tradicional, mas visara uma nova orientagdo’': “[a]inda chegard o
tempo no qual se seguird uma orientacdo diferente em relagdo a politica” (NF/FP 2(57)
Outono de 1885 — Outono de 1886). J& em Ecce Homo, circunscreve a nogao de politica a

sua visdo belicosa:

A nogdo de politica estara entdo completamente dissolvida em uma guerra de
espiritos, todas as formagdes de [poténcia] da velha sociedade terdo explodido
pelos ares — todas se baseiam inteiramente na mentira: havera guerras como
ainda nao houve sobre a Terra. Somente a partir de mim havera grande politica
na Terra (EH/EH, Por que sou um destino, 1).

Questionamos, nesse cendrio, entdo, qual seria essa nova nocdo de politica que
Nietzsche visa abarcar em sua obra? Como poderiamos compreender a visdo nietzschiana
acerca do tema? A nossa resposta advém, justamente, a partir da compreensdo da grande
politica. No entanto, nao nos referimos, com isso, a grande politica enquanto expansdao do
nacionalismo, mas sim de um novo sentido para o termo, um sentido nietzschiano. Para bem
compreendermos essa mudanga, adentremos no segundo sentido fornecido ao termo grande

politica na obra de Nietzsche.

1.2.2 Grande politica como conflito: uma nova forma de pensar a politica.

Encontramos, com o uso da no¢do de grande politica, uma nova maneira a partir da

qual o filésofo alemdo vai pensar a politica. A partir desta, Nietzsche afirma que a

"' Neste fragmento postumo, o filosofo discute as condigdes prévias a partir das quais serd mais favoravel a
formagdo de dominios mais amplos. Nesse contexto, ainda pontua que “isso ainda ndao ¢ o mais importante”, ja
que “tornou-se possivel o surgimento de lagos sexuais internacionais que se impdem a tarefa de cuidar e de trazer
a tona uma raga de senhores, os futuros ‘senhores da terra’; — uma aristocracia nova, descomunal, construida
sobre a autolegislagdo mais rigida, na qual ¢ dada para a vontade de homens filosoficos violentos ¢ de tiranos
artisticos a durag@o para além dos milénios” (NF/FP 2(57) Outono de 1885 — Outono de 1886). Nesse ponto de
vista, alega que esses novos aristocratas “se serviram da Europa democratica como seu instrumento mais docil e
mais moével, a fim de assumir os destinos da terra em suas mdos, a fim de como artista dar forma ao proprio
‘homem’” (NF/FP 2(57) Outono de 1885 — Outono de 1886). Nessa discussdo, interessa-nos atentar que a
preocupagdo para lidar com a politica ndo esta centrada em um sentido institucional, mas sim na formacao do ser
humano e de uma nova aristocracia.
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necessidade imposta estd em trazer novos “‘senhores a terra’”, uma nova aristocracia
construida sobre “a autolegislacdo mais rigida, na qual ¢ dada para a vontade de homens
filosoficos violentos e de tiranos artisticos a duracao para além dos milénios” (NF/FP 2(57)
Outono de 1885 — Outono de 1886). Assim, compreendemos que essa nova no¢do esta
intimamente ligada a reforma cultural que o filésofo alemao propds na ultima fase de suas
obras. Com isso, ¢ visivel que esta forma de assumir a discussdo politica ¢ interligada ao
projeto de transvaloragdo dos valores. Nesse movimento, adota uma linguagem bélica para

pensar na formacgdo dessa nova aristocracia. Em um fragmento poéstumo do outono de 1887, o

filésofo assevera a realizagcdo de uma guerra contra o século XVIII:

1) “Retorno a natureza” cada vez mais decididamente compreendido no sentido
inverso ao de Rousseau. Para longe do idilio e da opera!//2) cada vez mais
decididamente anti-idealista, mais objetivo, mais destemido, mais trabalhador,
mais comedido, mais desconfiado em relacdo as transformagdes repentinas,
antirrevolucionario//3) colocando cada vez mais decididamente em primeiro
lugar a questdo da saude do corpo em relagdo a da saide da alma: concebendo a
satide da alma como um estado em consequéncia da satide do corpo, a0 menos
como condigdo prévia (NF/FP 9(121) Outono de 1887).

A partir dessas condi¢des, encontramos trés caracteristicas fundamentais que opdem a
visdo do século XVIII em sintonia com a mudanca da visdo sobre a politica assegurada pelo
filosofo alemao. Nesses termos, encontramos uma nova forma de repensar um retorno do ser
humano aquilo que denomina natureza. No entanto, essa afirmagao requer um novo sentido
para além de qualquer sutileza que estaria na visdo de Rousseau. O sentido da afirmagao
nietzschiana ¢ repensada, ainda no periodo do outono de 1887, para transfigurar essa
transformagdao humana ndo em um ser humano natural, “pois nunca houve uma humanidade
natural”, mas sim em “ousar ser amoral como a natureza” (NF/FP 10(53) [182] Outono de
1887). Além dessa amoralidade, Nietzsche propde uma transformagdo mais lenta e gradual,
haja vista a necessidade da preparacdo dessa nova aristocracia cultural, isto é, realizar um
trabalho de artista, aproveitando a situacdo da Europa democratica, para dar forma ao “proprio
‘homem’” (NF/FP 2(57) Outono de 1885 — Outono de 1886). No entanto, aquilo que
devemos atentar nessa passagem ¢ a atencdo referente aquilo que estd em primeiro plano no
conflito, qual seja a dimensdo da saude. Nesse ponto, Nietzsche propde que pensemos no
corpo como centro desta andlise. Neste aspecto, encontramos, nesse embate de Nietzsche,
aquilo que marca o conflito politico, a perspectiva fisiopsicologica.

Assim posto, a base de sua contraposi¢do, em termos politicos, ¢ ressignificado para

uma linguagem médica, cuja avaliagdo estd amparada em seu procedimento genealdgico. Com
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isso em vista, Nietzsche estd delineando para uma nova base para a politica, com um
tratamento fisiologico’. Na Genealogia da Moral, o filésofo nos apresenta aqueles que
seriam os partidos que constituem essa politica: Roma e Judeia (GM/GM, I, 16). Entretanto, o
filésofo de Sils Maria ndo apenas os apresenta, mas afirma que ambos travam um embate
milenar (GM/GM, I, 16). Nesse aspecto, o carater belicoso que constitui essa politica deve ser
levado em conta, uma vez que o conflito denunciado ndo estd situado, como afirmamos, em
um campo politico tradicional. Como forma de compreendermos este aspecto de forma
detalhada, ¢ fundamental que atentemos para o fragmento poéstumo escrito entre dezembro de
1888 e janeiro de 1889, intitulado A Grande Politica.

Nietzsche inicia este fragmento alegando categoricamente que vai trazer uma guerra.
Todavia, tratar uma guerra entre povos ¢ um trago tipico da pequena politica que o filosofo
alemdo busca se opor, haja vista que esté ligada a “maldita politica de interesses das dinastias
europeias” (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 — Inicio de janeiro de 1889), a qual carrega
consigo, enquanto principio, a incitagdo ao egoismo e a autopujanga dos povos uns contra os
outros. Por isso, ndo se refere a este tipo de conflito. No caso das classes, seria inviavel, dada
a situagdo de saude que Nietzsche encontra na Europa, uma vez que “ndo temos nenhuma
classe superior, portanto tampouco temos uma inferior” (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 —
Inicio de janeiro de 1889), sendo ambas fisiologicamente condenadas. Por isso, a sua guerra
ndo esta situada nesse ambito. A guerra proposta pelo fildsofo instala-se, nesse movimento,

entre todos os casos, em um sentido mais basico:

Trago a guerra através de todos os acasos absurdos de povo, classe, raga,
profissdo, educacdo, cultura: uma guerra como que entre o levante e o declinio,
entre a vontade de vida e a busca de vinganga em relagdo a vida, entre a retiddo e
a pérfida mendacidade (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 — Inicio de janeiro de
1889).

Com esse conflito em vista, o fildsofo alemao vai propor trés principios através dos
quais a grande politica esta articulada. O primeiro deles ¢ a fisiopsicologia dever ser
transformada em “senhora sobre todas as outras questdes”, uma vez que € através dela que
cria-se uma poténcia “para cultivar a humanidade como um todo e como algo mais elevado”
(NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 — Inicio de Janeiro de 1889). O segundo destes ¢
apresentado como uma guerra em relagdo aos vicios, sendo considerado vicioso “todo tipo de

antinatureza” e, mais especificamente, apresenta o sacerdote cristdo “como o tipo mais

72 “Mais natural é a nossa posi¢do in politicis: vemos problemas d[a] [poténcia], do quantum de [poténcia] em
relacdo a outro quantum. Nao acreditamos em um direito que ndo se baseia mais n[a] [poténcia] de se impor:
sentimos todos os direitos como conquistas” (NF/FP 10(53) [182] Outono de 1887).
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vicioso de homem”, ja que ele “ensina a antinatureza” (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 —
Inicio do ano de 1889). Aliado a isso, ainda considerando como parte do segundo principio,
Nietzsche propde que se crie um partido da vida forte. Neste ambito, ¢ necessario que a
filosofia seja considerada como “senhora sobre todas as questdes”, ja que ela quer “cultivar a
humanidade como um todo”, sendo responsavel por mensurar “o nivel hierdrquico das ragas,
dos povos, dos particulares” a partir da garantia de vida (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 —
Inicio de janeiro de 1889). Por fim, designa, como ultimo principio, o resto que “segue-se
dai” (NF/FP 25(1) Dezembro de 1888 — Inicio de janeiro de 1889).

Com isso, apreendemos que o sentido politico utilizado por Nietzsche em sua
observa¢do foge de um carater convencional. Mais ainda, Nietzsche interliga seu conflito
politico com a apreensdo fisiopsicoldgica dos valores, considerando como fundamental a
hierarquia valorativa, determinada pela genealogia (GM/GM I, nota). A maneira pela qual o
filésofo lida com a politica inclui, assim, na esfera do social, a fisiologia de cada grupo. Ou
melhor, a politica em Nietzsche estd envolta em um sentido tanto fisiopsicoldgico quanto
social, compreendendo ambos como interdependentes. Nesse cenario, denomina sua politica
como “politica da virtude, de seus meios e caminhos para [a] [poténcia]” (NF/FP 11(54) [320]
Novembro de 1887 — Marco de 1888). Seria, nesse caso, uma politica do dominio (NF/FP
11(54) [320] Novembro de 1887 — Marco de 1888).

Mas como se configura essa politica do dominio? Nietzsche elabora esta no¢do em
fragmentos postumos, enquanto preparacdo de um Tractatus Politicus (NF/FP 10(14) Outono
de 1887). Afirma o filésofo, nesse caso, que a tarefa desse tratado esta ligada ao carater
amoral das acdes, considerando, nesse caso, que as “assim chamadas a¢des morais precisam
ser comprovadas como amorais” (NF/FP 10(57) Outono de 1887). Neste ponto, afirma que a
deducdo “de todos os afetos” sdo feitos “a partir de uma vontade de [poténcia]” (NF/FP
10(57) Outono de 1887), evidenciando, assim, o conceito central de sua analise através desta
nog¢do. Nesse cendrio, no postumo preparatorio de um prefacio para este tratado — o qual ndo
chega a ser langcado — antevé que, ao lidar com a politica das virtudes, a intencao do filésofo
estava situada em estabelecer um ideal dessa politica, qual seja: o maquiavelismo™ (NF/FP

11(54) [320] Novembro de 1887 — Marco de 1888). Mesmo que esse maquiavelismo puro

73 Salanskis, no artigo intitulado Sobre o eugenismo e sua justifica¢do maquiavelana em Nietzsche, compreende
o magquiavelismo de Nietzsche como uma atitude baseada em “[r]eprimir seus bons movimentos ¢ sua
compaixdo tendo em vista um fim superior” (Salanskis, 2013, p.194). A base dessa visdo maquiavelana estaria
presente na obra O Principe, com énfase no capitulo 18 desta (Salanskis, 2013, p.194-195). Levando em conta
essa ideia, o comentador compreende que essa base maquiavelana, quando presente no Tractatus politicus, seria
uma justificacdo do filésofo do martelo para o eugenismo. Ndo pretendemos abarcar nessa polémica do debate
sobre um suposto eugenismo na obra nietzschiana, apenas demonstrar como essa proposta maquiavelana ndo
estaria presente apenas em um sentido propositivo, mas também nos conflitos de tipos de vida.
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seja alcancado apenas com a figura do além-do-homem, Nietzsche reconhece que € possivel,
ao ser humano, tangencia-lo’.

O filésofo alemao acrescenta, neste campo de discussao, que esse ideal da politica da
virtude nunca foi alcangado por nenhum “politico da moral”. Nietzsche concebe, entdo, que
todos eles aspiravam a virtude para si proprios, o que caracteriza “o primeiro erro capital de
um imoralista — que tem de ser como tal imoralista da a¢do” (NF/FP 11(54) [320]
Novembro de 1887 — Margo de 1888). Nietzsche assevera, com isso, a necessidade do
moralista estabelecer para si uma liberdade em relagdao a propria moral, necessitando ser, ele
mesmo, um imoralista. Necessita agir, assim, como um grande ator (NF/FP 11(54) [320]
Novembro de 1887 — Margo de 1888). E critério, assim, para alcangar essa condigo, abrir
mao de se perceber como virtuoso.

E mister, neste horizonte, atentarmos que esse maquiavelismo em relagdo a poténcia
ndo surge apenas como uma proposta, mas se configura como um elemento de
reconhecimento do filosofo sobre as tipologias fisiopsicologicas que ele formula. Nesse caso,
em um fragmento postumo intitulado Sobre o “maquiavelismo” dfa] [poténcia] afirma que
ha trés formas de percebermos a apari¢do da vontade de poténcia: entre os oprimidos, junto a
um tipo mais forte e junto ao tipo mais forte entre todos (NF/FP 9(145) [98] Outono de 1887).
Nesse caso, atribui uma visdo de que esses grupos buscam uma maximizagao de sua poténcia
através de diferentes percepgdes das vivéncias. Entre os oprimidos, encontramo-na em uma
vontade de liberdade, uma vez que “s6 o libertar-se parece se mostrar como meta” (NF/FP
9(145) [98] Outono de 1887). No que se refere ao tipo mais forte, Nietzsche percebe essa
aparicdo da vontade de poténcia como um crescimento para a “vontade de superpoténcia”,
mas que se restringe a medida dos direitos (NF/FP 9(145) [98] Outono de 1887). Por fim, em

relagdo ao grupo mais forte, a vontade de poténcia aparece da forma que segue:

“amor a humanidade”, ao “povo”, ao Evangelho, a verdade, a Deus: como
compaixdo; “autossacrificio” etc., como dominagdo, arrastar-consigo,
colocar-a-seu-servigo: em um ponto contar com um grande quantum de
[poténcia], ao qual se consegue dar dire¢do: o herdi, o profeta, o César, o
salvador, o pastor (— mesmo o amor sexual pertence a esse contexto: ele quer a
dominagdo, o tomar posse de, e ele aparece como um entregar-se...) no fundo

™ “Como dissemos, este tratado [Tractatus politicus] gira em torno da politica da virtude: ele estabelece um ideal
dessa politica, ele a descreve tal como ela precisaria ser, caso pudesse existir algo perfeito sobre a Terra. Pois
bem, nenhum filéosofo terd duvidas quanto ao que significa o tipo da perfeicdo na politica; a saber, o
magquiavelismo. O maquiavelismo, porém, pur, san mélange, cru, vert, dans toute sa force, dans toute son dpreté,
¢ algo proprio do além-do-homem, algo divino, transcendente, ele nunca é alcancado pelos homens, ele é no
maximo tocado tangencialmente por eles... Mesmo nesse tipo mais restrito de politica, na politica da virtude, o
ideal parece nunca ter sido alcangado” (NF/FP 11(54) [320] Novembro de 1887 — Marco de 1888).
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apenas o amor em relacdo ao seu “instrumento” (NF/FP 9(145) [98] Outono de
1887).

A forma de pensar a politica, nesse sentido, estd imbricada a analise tipoldgica que
Nietzsche propde em sua genealogia. Com isso, defendemos que a guerra da grande politica
ndo estaria legada ao futuro, mas ja seria possivel percebé-la nas relacdes de forcas que
conflituam no social, ou melhor, em um maquiavelismo inconsciente (NF/FP 9(145) [98]
Outono de 1887). Esse maquiavelismo ¢ analisado pela percepcdo de grupos de seres
humanos e como estes lidam com a vida. Ou seja, sdo tipologias propriamente formuladas
genealogicamente. Esse conflito serd o nosso objeto de investigagdo, uma vez que
suspeitamos que ele esta no pano de fundo do procedimento genealdgico. Para tal, ¢
fundamental que direcionamos a nossa aten¢ao, neste primeiro momento, para aqueles que
serdo os partidos que sdo postos frente a frente na guerra. Por isso, verifiquemos a formulacao

dessas tipologias, sobretudo na primeira dissertacdo da Genealogia da Moral.
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2. OS PARTIDOS POLITICOS OU A DUPLA PRE-HISTORIA DOS VALORES
MORAIS

A ideia da dupla procedéncia da moralidade ¢ desenvolvida por Nietzsche, pelo
menos, a partir de Humano, demasiado humano. No aforismo 45 da referida obra, o filésofo
lida com uma disting@o entre duas formas de avaliar moralmente. Afirma, neste cendrio, que a
primeira avaliagdo ¢ engendrada “na alma das tribos e castas dominantes”, ou seja, aquele
grupo que detém “[a] [poténcia] [die Macht] de retribuir o bem com o bem, o mal com o mal,
e realmente o faz” (MA I/ HH I, 45). Nesta primeira avaliagdo, o conceito de bom ¢ atribuido
aquele que faz parte do grupo dominante, “a uma comunidade que tem sentimento comunal,
pois os individuos se acham entrelagados mediante o sentido de retribui¢ao” (MA I/HH 1, 45).
Enquanto isso, a segunda denominagdo, os ‘ruins’ (schlecht)”, sdo aqueles que pertencem a
um grupo dominado, uma massa humana subjugada, qual seja: “um bando de homens
submissos e impotentes que ndo tém sentimento comunitario” (MA I/ HH I, 45). A primeira
forma de avaliar, portanto, espelham os grupos sociais, sendo, respectivamente, bom
relacionado a nobre e senhor e ruim, a baixo e escravo (MA I/ HH 1, 45). Em contrapartida, a
segunda designacdo moral foi desenvolvida na “alma dos oprimidos, dos impotentes” (MA I/
HH 1, 45). Nesta, qualquer “outro homem ¢é considerado hostil, inescrupuloso, explorador,
cruel, astuto, seja ele nobre ou baixo” (MA I/HH I 45). Assim, a designacdo ‘mau’ entre os
oprimidos ¢ o termo com o qual se “caracteriza o homem e mesmo todo ser vivo que se
suponha existir, um deus, por exemplo; humano, divino significam o mesmo que diabolico e
mau” (MA I/HH 1, 45). Enquanto isso, os signos designados a bondade, nesta segunda
avaliagdo, estdo ligados a solicitude, a compaixao.

A ideia de uma dupla pré-historia da moral reaparece na obra Além de bem e mal. No
paragrafo 260, o filosofo alemao assevera que sua investigagao partiu de uma perambulagao
por muitas morais, “as mais finas e mais grosseiras, que até agora dominaram e continuam
dominando na Terra” (JGB/BM, 260). Afirma encontrar, nesta perambulacdo, certos tracos

que estdo interligados e que reaparecem juntos, fazendo com que haja uma diferengca da moral

> Paulo César de Souza utiliza o termo mau para traduzir, neste contexto, “schlecht’. Kaufmann (1967), ao
contrario, no apéndice a sua traducdo da Genealogia da Moral, utiliza bad para traduzir o ja designado termo
neste aforismo: “As one who is good, one belongs to the ‘good’, a community that possesses communal feeling
because all individuals are knit together by the sense of repayment. As one who is bad, one belongs to the bad,
a group ou subjected, imponent human beings who have no communal feeling. The good are a caste, the bad a
mass like dust” (MA I/HH I, 45, trad. Kaufmann, negrito nosso). Notoriamente, Paulo César de Souza, na sua
traducdo da Genealogia da Moral, recorre ao termo ruim ao invés de mau. Acreditamos, neste cenario, que a
traducdo de schlecht para ruim cumpre um importante papel na compreensdo do desenvolvimento da ideia de
Nietzsche, por isso adotaremos esta forma de traduzir o termo, realizando a alteracdo quando necessario.
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em dois tipos: a moral dos senhores € a moral dos escravos™. A partir disso, institui que as
formulagdes morais podem ser designadas a partir de um duplo aparecimento. Ou entre
grupos dominantes ou entre dominados. No caso das castas dominantes, Nietzsche mantém a
ideia de que a valoracdo “bom” ¢ designada aqueles que exercem o poder de subjugar — ou
seja, uma valoracdo de si —, como uma marca de afastamento daqueles que exprimem “o
contrario desses estados de elevacdo e orgulho: ele os despreza” (JGB/BM, 260). Neste caso,
o filésofo especifica que “despreza-se o covarde, o medroso, o mesquinho, o que pensa na
estreita utilidade” (JGB/BM, 260). O filosofo alega que o caminho a partir do qual o nobre
valora ndo estd ligado as a¢des, mas sim a uma designagdo de seres humanos, aos grupos aos
quais esses seres pertencem. Caracteriza, neste caso, o sentimento do nobre como aquele que
determina e cria os valores. A sua moral resplandece a glorificagdo que sente por si mesmo,
como uma honra a seu grupo: “[o] homem nobre honra em si o poderoso, e o que tem poder
sobre si mesmo, que entende de falar e calar, que com prazer’’ exerce rigor € dureza consigo e
venera tudo que seja rigoroso e duro” (JGB/BM, 260).

Em outro sentido nasce a moral dos escravos. Esta surge no seio dos oprimidos, dos
violentados, dos prisioneiros, dos sofredores, inseguros e cansados (JGB/BM, 260). Nietzsche
assevera que esta valoracdo possui uma perspectiva desfavordvel a valoragdo da nobreza,
afirmando, ao contrario, propriedades que servem para o alivio do sofrimento: “a compaixao,
a mao solicita e afavel, o coracdo célido, a paciéncia, a diligéncia, a humildade, a amabilidade
recebem todas as honras” (JGB/BM, 260). E justamente a partir desta moral que surge a
divergéncia valorativa “bom” e “mau”. Sendo, neste ambito, o “mau” designado aquilo que
impde medo, enquanto o “bom” seria “o homem inofensivo: ¢ de boa indole, facil de enganar,
talvez um pouco estupido, ou seja, um bonhomme [um bom homem]” (JGB/BM, 260).

Nestes dois momentos supracitados, Nietzsche trabalha com uma estrutura basica de
compreensdo da valoragdo moral: hd uma casta de nobres que valora afirmando a si e uma
casta de subjugados, que valora a partir da negacdao da outra, isto é, nega o outro em um
primeiro plano. No entanto, a formulacdo de Além de bem e mal impde desenvolvimentos
importantes na argumentag¢ao, marcando uma distingdo em relagdo ao Humano, demasiado

humano no que tange a utilizagdo do procedimento genealdgico. Referimo-nos, com isso, ao

76 E importante atentar que Nietzsche ndo designa esses dois tipos enquanto categorias fixas: “acrescento de
imediato que em todas as culturas superiores ¢ mais misturadas aparecem também tentativas de mediagdo, entre
as duas morais, e, com ainda maior frequéncia, confusdo das mesmas e incompreensdo mutua, por vezes
inclusive dura coexisténcia — até mesmo num homem, no interior de uma so alma” (JGB/BM, 260).

7" E importante, tendo em vista a questdo do prazer, pensarmos na diferenca entre causa e sintoma. Isso porque
prazer e desprazer “sdo os sintomas mais antigos de todos os juizos de valor: ndo, porém, causas dos juizos de
valor”, dessa forma “prazer e desprazer pertencem tanto quanto os juizos éticos e estéticos sob uma categoria”
(NF/FP 1(97) Outono de 1885 — Inicio de 1886).
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designio de uma perambulacdo por diversas morais, fornecendo um pressuposto historico, e,
principalmente, a adi¢do de uma especificidade tipologica de cada grupo, evidenciando a
designacao fisiopsicoldgica de cada um desses grupos. Apesar desse importante resultado, €
na Genealogia da Moral que o tema encontra-se desenvolvido de forma mais completa.

Detanhamo-nos, por isso, no exame desta ideia da referida obra.

2.1 Genealogia da Moral: uma nova perspectiva da dupla historia dos valores.
Em Ecce Homo, ao tecer um comentdrio sobre a Genealogia da Moral, Nietzsche
afirma que cada dissertacdo que compde o livro traz a tona uma nova verdade (EH/EH,

3

Genealogia da Moral). Nesse sentido, a “verdade” que podemos encontrar na primeira
dissertacdo, na compreensao do fildésofo, diz respeito a “psicologia do cristianismo” mais do
que isso, estaria presente, nesta dissertagdo, uma verdade sobre o nascimento do cristianismo
como um “antimovimento em sua esséncia, a grande revolta contra a dominagdo dos valores

nobres” (EH/EH, Genealogia da Moral). Com este olhar do filésofo alemdo a sua obra,

3 299

percebemos seu objetivo de demonstrar que o cristianismo’ ndo nasce do “‘espirito
(EH/EH, Genealogia da Moral), mas sim de uma espécie de conflito politico que marca a
reviravolta de valores morais da nobreza. Nietzsche aponta, com isso, o carater belicoso do
cristainismo que esta submergido na “religido do amor” (GM/GM I 8). Vejamos como o
filosofo de Sils Maria realiza a articulagdo da dupla de valores morais na referida obra.

Neste cenario, o filosofo anuncia que a sua observagdo genealdgica encontra o
caminho certo para o sentido do aparecimento dos valores morais a partir de uma analise
linguistica. A questdo norteadora da genealogia, neste ambito, ¢ pelo significado das
“designacdes para ‘bom’ cunhadas pelas diversas linguas” (GM/GM 1 4). A resposta desta
questdo encontra uma regra: “o conceito denotador de preeminéncia politica resulta em um
conceito de preeminéncia espiritual” (GM/GM 1 6). Tendo em vista que os valores, de forma

primeira, derivam de uma posicdo politico-social, Nietzsche assume que as primeiras

ocorréncias para o termo bom designavam a posi¢ao social da nobreza. Neste caso, o valor

8 Atentamos, neste momento, para a observacdo de Barros (2002) quando o comentador afirma que se
Nietzsche, em relag@o ao cristianismo, “ndo busca questiona-lo pura e simplesmente enquanto doutrina religiosa,
¢ porque sabe, por assim dizer, que a investida realmente eficaz sé vira quando o ataque for langado contra o
cristianismo como fendmeno moral” (Barros, 2002, p.35). Nesse ambito, o comentador aponta para o fragmento
po6stumo de inicio do ano 1888, no qual o filésofo afirma que sé se atacou o cristianismo de maneira falsa, uma
vez que enquanto “ndo se sentir a moral do cristianismo como um crime capital a vida, os seus defensores tirardao
tudo de letra” (NF/FP 15(19) Inicio do ano de 1888). Nesse impeto, como exemplo, ¢ importante atentarmos
para a nona se¢do da primeira dissertagdo onde Nietzsche apresenta uma critica ao cristianismo realizada por um
“democrata”, o qual coloca sua condig@o de existéncia na igreja: “‘(...) Qual de nos seria livre-pensador, se ndo
houvesse a Igreja? A Igreja € que nos repugna, ndo o seu veneno... Nao considerando a Igreja, nés também
amamos o veneno...”” (GM/GM 19).
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“bom” transmitia a ideia de “nobre”, “aristocratico” no sentido social, cujo sentido era de
“‘espiritualmente nobre’, ‘aristocratico’, de ‘espiritualmente bem-nascido’, ‘espiritualmente
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privilegiado’” (GM/GM 1 4). O sentido de “bom”, neste primeiro momento, corre em paralelo
com a atribuicdo de “ruim” como sua nega¢do. Dito de outra forma, o desenvolvimento deste
segundo valor marcava uma distin¢do social para aquele que ndo era constituinte da nobreza
social, remetendo, entdo, a “‘plebeu’, ‘comum’, ‘baixo’” (GM/GM I 2). Destaca o filésofo
alemao, no entanto, que essa terminologia nao possuia um sentido depreciativo, apenas uma
marcacdo de diferenga, enquanto oposi¢do a nobreza. Nesse ponto de vista, em uma
formulagdo primeira da moral nobre, a distincdo que ¢ destacada ndo se refere as acdes,
apenas as pessoas ¢ aos seus modos de vida. Marcam, com isso, a diferenga de seu grupo em
relacdo aos demais.

E mister destacar que Nietzsche mantém, neste primeiro momento, a primeira “dupla
moral” a partir das mesmas designacdes em relacdo ao desenvolvimento desta tese nas obras
destacadas acima. Nos trés momentos centrais de sua obra nos quais a tese da dupla
pré-historia da moral aparece, a moralidade nobre mantém como caracteristica uma afirmacao
de si enquanto seu ato criador. Na Genealogia da Moral, no entanto, o filésofo acrescenta que
esta designacdo revela duas nuances a partir das quais o nobre atribui a si mesmos um sentido
de superioridade. E justamente visando (1) a sua posi¢do social e (2) seu “trago tipico de
carater” (GM/GM 1 5) que o nobre realiza suas valoragdes. Surge, com isso, uma questao:
quais seriam estas condigdes sociais afirmadas pelos nobres e quais seriam esses tragos
caracteristicos que sdo, igualmente, afirmados? Para tal, faz-se imprescindivel estabelecermos
um dialogo com Além de bem e mal.

No nono capitulo da referida obra, intitulado O que é nobre?, Nietzsche indica, no
primeiro paragrafo, quais sao as condi¢des da formulacao de uma moral nobre: uma sociedade
hierarquizada (JGB/BM 257). O filésofo alemdo lanca luz, entdo, para uma notoria
estratificacdo de “castas” onde o grupo nobre exerce o dominio a partir de sua forga, por isso,
afirma o filosofo, esses grupos, eram denominados, num momento inicial da civilizagdo,
como barbaros: “A casta nobre sempre foi, no inicio, a casta de barbaros: sua preponderancia
ndo estava primeiramente na forga fisica, mas na psiquica — eram os homens mais inteiros (o
que em qualquer nivel significa também ‘as bestas mais inteiras’ —)” (JGB/BM 257).

Este tipo de exercicio de expansdao de forca faz com que Nietzsche associe a
aristocracia como aquela através da qual houve a elevagdo do ser humano. Isso deriva da

compreensdo de que esta manifestagdo de exercicio de violéncia ¢ similar a propria
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manifestagio da vida enquanto vontade de poténcia (JGB/BM 259)”. E tipico do nobre,
assim, o exercicio da manifestagdo de sua forca, do exercicio de sua poténcia. Uma vida,
portanto, condizente com as condi¢gdes de satide formuladas na fisiopsicologia nietzschiana.
No entanto, devemos atentar para a condicdo do exercicio desta poténcia, ja que ha situagdes
nas quais os individuos se abstém deste tipo de pratica, no caso, justamente, de haver uma
“efetiva semelhanga em quantidades de forca e medidas de valor, e o fato de pertencerem a
um corpo” (JGB/BM 259). Neste cenario, hd uma pratica de tratar aqueles que compdem este
“corpo” como iguais. Os individuos nobres — em uma aristocracia sa (JGB/BM 259) — sdo
contidos pelo costume de extravasar sua forca. Vivem, dessa forma, em uma condicdo de

autocontrole entre os seus, mas sem abandonar a vigilancia mutua:

(...) quem conhecesse aqueles “bons” apenas como inimigos, ndo conheceria
sendo inimigos maus, € os mesmos homens tdo severamente contidos pelo
costume, o respeito, os usos, a gratiddo, mais ainda pela vigilAncia miutua, pelo
ciime inter pares [entre iguais], que por outro lado se mostram tao prodigos em
consideracao, autocontrole, delicadeza, lealdade, orgulho e amizade, nas relagdes
entre si (GM/GM I 11, negrito nosso).

A condicdo, neste cendrio, percebemos, ndo ¢ de uma absoluta tranquilidade. A
sociedade nobre ¢ caracterizada pelo filosofo alemdo como detentora de “condigdes
desfavoraveis” (JGB/BM 262), uma vez que a vivéncia inter pares € uma vivéncia entre seres
que buscam a constante imposi¢do de sua “espécie” (JGB/BM 262). Falta, na sociedade
aristocrata, o “desvelo, o excesso, a prote¢ao sob a qual a variagdo ¢ promovida” (JGB/BM
262). Nesse cenario, Nietzsche concebe que, nesse grupo, as experiéncias multifacetarias
ensinam a que propriedades ela deve pelo fato de ainda viver e de ter vencido,
denominando-as de virtude. No entanto, o cultivo dessa virtude € feito através de uma moral
intolerante em relagdo a educacao da juventude e a prescri¢cdes sobre a mulher, bem como nos
costumes matrimoniais, na relacao entre jovens e ancidos € nas leis penais (JGB/BM 262).

Nesta perspectiva de uma sociedade marcada pela diferenga — especificamente aquela
referente ao valor entre os seres humanos —, o filésofo de Sils Maria indica que a valoragao
nobre se desenvolve a partir da dupla afirmacgdo (indicada anteriormente), em relacdo a sua
posigdo social e em relacao aos seus tracos (GM/GM 1 5). Mais especificamente, aquilo que

estd na base dessa valoragdo da nobreza e que colabora com a manuten¢do dessa hierarquia €

™ Neste sentido, em um fragmento pdstumo, Nietzsche d4 um estatuto de mais natural para esta primeira
sociedade: “Mais natural é a nossa primeira sociedade, a sociedade dos ricos, dos ociosos: as pessoas cagam
umas as outras, o amor sexual ¢ uma espécie de esporte, no qual o casamento oferece um obstaculo e um
estimulo; as pessoas se divertem e vivem em virtude do prazer; elas apreciam os privilégios corporais em
primeira linha, elas sdo curiosas e ousadas” (NF/FP 10 (53) [102] Outono de 1887).
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uma reveréncia a si mesmo, aquilo que Nietzsche chama — por uma ressignificagdo

terminologica — da fé do nobre:

Nao sdo as obras, é a fé que aqui decide, que aqui estabelece a hierarquia, para
retomar uma velha formula religiosa num sentido novo e mais profundo: alguma
certeza fundamental que a alma nobre tem a respeito de si, algo que ndo se pode
buscar, nem achar, e talvez tampouco perder (JGB/BM 287).

A afirmacdo desta fé em si mesmo®’, desta exaltacdo de sua posi¢io e do exercicio de
comando, revela aquilo que seria a esséncia da “alma nobre”: o egoismo, isto ¢, “aquela
crenca inamovivel de que, a um ser ‘tal como nods’, outros seres tém de sujeitar-se por
natureza, ¢ a ele sacrificar-se” (JGB/BM 265). E a partir desta postura que o nobre aceita a si
mesmo ¢ sua condicdo como algo que estaria fundamentado na lei primordial das coisas,
dando a esta condi¢cdo o nome de justica. Reconhece, nesse processo, que had outros com
direitos iguais aos seus, deixando evidente a posi¢do da hierarquia. E assim que move-se entre
os seus, com o respeito, garantido-lhes a mesma ‘“seguranca de pudor que tem no trato
consigo” (JGB/BM 265), processo que aumenta a parcela de seu egoismo. Aliado a este
sentimento, Nietzsche aponta que uma “aristocracia sa” tem como dado essencial que nao se
sinta como uma fung¢do, mas sim enquanto o sentido da sociedade, ou, mais ainda, a sua
suprema justificativa (JGB/BM 258). Nesse sentido, aceita com boa consciéncia “o sacrificio
de inumeros homens que, por sua causa, devem ser oprimidos e reduzidos a seres
incompletos, escravos, instrumentos” (JGB/BM 258). Chama a aten¢do que, nesse ponto de

vista:

Sua fé fundamental tem de ser que a sociedade ndo deve existir a bem da
sociedade, mas apenas como alicerce e andaime no qual um tipo seleto de seres
possa elevar-se até sua tarefa superior e um modo de ser superior (JGB/BM 258).

Aliado a essa questdo, o escritor de Além de bem e mal ndo se furta em alegar que a

condicdo da nobreza ndo esta ligada apenas ao elemento do exercicio de direitos, mas que,

% Em um fragmento pdstumo, o filosofo alemdo assevera a importdncia da fé em si mesmo como
engrandecimento de um povo: “‘Si un grand peuple ne croit pas qu’en lui seul se trouve la vérité, s’il ne se croit
pas seul appelé a ressusciter et a sauver ’univers pas sa vérité, il cesse immédiatement d’étre un grande peuple
pour devenir une matiére éthnographique’ [‘Se um grande povo ndo acredita que somente nele mesmo se
encontra a verdade, se ndo acredita que somente ele ¢ chamado a ressuscitar e a salvar o universo por sua
verdade, ele cessa imediatamente de ser um grande povo para se transformar em matéria etnografica’]// Um povo
verdadeiramente grande nunca se satisfez com um papel secundario, um papel mesmo que influente ndo lhe
satisfaz; ele precisa incondicionalmente do primeiro papel. A nacdo que abdica dessa convicgdo abdica da
existéncia” (NF/FP 11(348) Novembro de 1887 — Marco de 1888, traducdo do francés ¢ de nossa autoria).
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igualmente, nio se pode negar de deveres®'. E caracteristico, assim, da nobreza nio pensar em
rebaixar os seus deveres para todos, mas assumi-los para si. Assim, a tonica da nobreza ¢
tanto marcada pelo fato “de se buscar instintivamente por si pesadas responsabilidades”
(NF/FP 15(115) Inicio de 1888) quanto “ndo querer ceder nem compartilhar a prépria
responsabilidade” (JGB/BM 272), mas contar que, entre os seus privilégios, existem seus
deveres. Com isso em vista, ¢ possivel caracterizar que o nobre nietzschiano esta envolto em
condi¢des de uma superioridade, no momento de formacgao da sociedade, em relagdo a um
outro. Entre os seus, a vivéncia dos nobres ¢ marcada por um respeito matuo, um respeito
inter-pares, mas com uma igual vigilia. E necessario, nesta sociedade, haver um processo de
cultivo na educagdo e uma constancia de afirmacao dessas posi¢des. Com isso, o nobre afirma
a si mesmo a partir de um sentimento de egoismo, com o qual se compreende como a meta da
sociedade, para a qual a sociedade trabalha e vive. Entendem, por sua fé, esse processo como
a justica. A partir desse cendrio de autoafirmacdo, de compreensdo de tragos tipicos de
carater, Nietzsche concebe um exemplo desta a partir de um olhar sobre a nobreza grega com
seu porta-voz Tedgonis de Mergara. Nesta nobreza, a palavra cunhada para o nobre (esthlos
[6040¢]) implica, em um primeiro sentido, “veraz”, ou seja, “alguém que é, que tem
realidade, que ¢ real, verdadeiro” (GM/GM 1 5). O desenvolvimento da terminologia grega
leva, a partir de uma mudanga subjetiva, a verdadeiro, enquanto o veraz. Nesta fase de
desenvolvimento, Nietzsche assevera, “ela se torna lema e distintivo da nobreza, e assume
inteiramente o sentido de ‘nobre’, para diferenciacdo perante o homem comum mentiroso”
(GM/GM 1 5)*,

A nobreza, no entanto, ndo se relaciona apenas com seus iguais, mas também com um

grupo de subjugados, um grupo de dominados. Neste ponto, hd& um outro afeto nobre,

81 Em Aurora, no aforismo intitulado Contribuicdo a histéria natural do dever e do direito, este [ o direito] é
compreendido como parte do meu poder a qual foi concedida por outros enquanto os deveres sdo os direitos dos
outros sobre mim (M/A 112). Acenamos, com isso, para um tema que sera discutido de forma mais detalhada no
proximo capitulo, que € a relagd@o entre direitos e deveres.

82 Azeredo (2025), em um artigo intitulado A4 Genealogia da moral em Nietzsche: o passado como eterno
presente, promove uma valiosa discussdo sobre a localizagdo geografica desta aristocracia nietzschiana,
encontrando-a na Grécia, enquanto “modos distintivos de ser e avaliar” (Azeredo, 2025, p.226). Nesse sentido, a
autora concebe que Nietzsche “jamais saiu da Grécia Antiga” (Azeredo, 2025, p.242) em suas reflexdes.
Seguindo a pista de Nietzsche em um fragmento poéstumo, onde o filéosofo afirma que os juizos de valor do
cristianismo advém de uma rebelido “contra os valores aristocraticos do mundo antigo” (NF/FP 2(128) Outono
de 1885 — Outono de 1886), a comentadora se propde a tragar o fio histdrico a partir da qual houve uma
superag@o dos valores ¢ do “logos” grego para o “logos” cristdo. A figura de Tedgnis ocupa, nesse sentido, um
importante papel, haja vista que este “pertencia ao grupo do género poético conhecido como elegia; por meio da
poesia, ele transmitia exortagdes e ensinamentos formadores nobreza grega, veiculando valores e tradigdes nas
apresentagdes feitas a uma audiéncia selecionada, composta tdo somente pela aristocracia” (Azeredo, 2025,
p-230). Além disso, percebe nos cultos oOrficos o primeiro alimento para o cristianismo emergente, atribuindo a
essa linha de desenvolvimento, a reforma da transvaloragdo escrava da moral. Acreditamos que a proposta da
professora indica um caminho frutifero para pensar o desenvolvimento da moral, no entanto nosso destaque da
historia nietzschiana volta o olhar para aquele que seria o “povo sacerdotal” (GM/GM I 7): os judeus.


https://en.wiktionary.org/wiki/%E1%BC%90%CF%83%CE%B8%CE%BB%CF%8C%CF%82
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relacionado a sua afirmacgdo: o pdthos da distancia (GM/GM 1 2). Este pdthos da distancia,
nascido da diferenciagdo “entre classes” (JGB/BM 257), destacando a superioridade na
nobreza, ¢ impulso formador do sentido de “ruim”, o marcador de distancia em relagdo aos
que nao sao nobres. A partir deste distanciamento, o nobre, que deixa de exercer seus instintos
sobre seus pares, aplica-os ao grupo dos “ruins”. Esses nobres, contidos pelo costume entre os
seus, nao deixam de extravasar sua for¢a mediante ao outro, ao estrangeiro. Tais quais
“animais de rapina”, eles desfrutam da liberdade de quaisquer coergdes sociais, retornando “a
inocente consciéncia dos animais de rapina, como jubilosos monstros” (GM/GM I 11). O
filésofo genealogista ndo deixa dividas que esses tracos de exercicio da violéncia estdo
presentes na raiz de todos os nobres, denominando-os como a “magnifica besta loura [blonde
Bestie]* que vagueia avida de espolios e vitorias” (GM/GM 1 11). O filésofo, com isso em
vista, resgata, em Genealogia da Moral, a designagdo da nobreza apontada em Além de bem e
mal, de que os nobres seriam denominados de “barbaros”, acrescendo que isso ¢ um motivo
de orgulho entre esses nobres guerreiros. Com isso, compreendemos os dois &mbitos envoltos
na moralidade nobre, quais sejam, as suas afirmacdes em relacdo ao seu grupo e as suas
condi¢des de existéncia. Enquanto a afirmacdo do seu grupo ¢ garantida com o pathos da
distancia em relagdo ao diferente, a exaltacao de sua existéncia ¢ afirmada com o sentimento

de nobreza, através do qual ele se sente como a meta da sociedade®.

3 E necessario evidenciar o significado deste termo no pensamento nietzschiano. Isso porque o sentido de “besta
loura” ndo esta aliado com a tese ariana que se desenvolveu na Alemanha no século XX. Na sec¢do que o filoésofo
utiliza o termo, na Genealogia da Moral, sdo numerados alguns exemplos de quem seriam essas bestas louras:
“nobreza romana, arabe, germénica, japonesa, herdis homéricos, vikings escandinavos” (GM/GM I 11). Ainda
no Caso Wagner, Nietzsche novamente exemplifica a nobreza, no contexto de uma discussio estética baseada na
fisiopsicologia (WA/CW, Epilogo), a partir dos exemplos das nobrezas “‘romana,” ‘pagd’, ‘cléssica’,
‘Renascenga’ (WA/CW, Epilogo). Percebemos, com isso, que Nietzsche ndo estd, com o termo, designando,
uma caracteristica fisica, mas valendo-se de um personagem para sua argumentagio. E visivel, ainda nesta
mesma se¢do, que o filésofo genealogista, quando utiliza o termo “besta loura germanica” acrescenta: “embora
mal exista uma relagdo conceitual, menos ainda sanguinea, entre os antigos germanos ¢ nds, alemdes” (GM/GM
I 11). Marcando, assim, uma divergéncia no que tange a utilizagdo desta ideia em relagdo a sua apresentacdo no
século XX. Com isso em vista, Hatab (2008) afirma que ¢ “certamente possivel que ‘besta loura’¢ uma escolha
retorica do proprio Nietzsche para incorporar as virtudes da vitalidade nobre. Mas eu acredito que, pelo menos, ¢
possivel que esta figura seja uma escolha retdrica para a reinterpretacdo da moralidade escrava dos valores
nobres” (Hatab, 2008, p.48). Ainda nesse cenario, Leiter (2015) elabora a sua perspectiva sobre essa figura como
uma comparacgdo: “[a] ‘besta loura de rapina’ ¢ simplesmente o ledo, e ndo, como se deve ter pensado, uma
referéncia aos Arianos. Como poderia ser o ultimo quando, em uma sentenga mais adiante, nos sao dados como
exemplos dessas ‘bestas louras’ as nobrezas drabe, japonesa e romana?”’ (Leiter, 2015, p.164, nota 17).
Kaufmann, igualmente, afirma que a besta loura ndo ¢ um conceito racial, ela é “um ideograma que Nietzsche
utilizou para simbolizar as pessoas que tém impulsos de animais fortes os quais ele ainda ndo haviam aprendido
a controlar” (Kaufmann, 2013, p.297).

% Em um fragmento péstumo do comego de 1888, Nietzsche assevera a importancia desse egoismo na
formulagdo nobre de estipular valor. Afirma o fildosofo que o “egoismo é tdo valoroso quanto é valoroso
fisiologicamente aquele que o possui” (NF/FP 14(29) Comego do ano 1888). Nesse intento, ¢ perceptivel, esse
tipo de sentimento, em uma linha de desenvolvimento no qual o particular que representa “a ascensdo da
linhagem de homem” ja que, a partir disso “seu valor ¢ de fato extraordinario; e o cuidado como a conservagio e
com o favorecimento de seu crescimento pode ser extremo”, o que representa um cuidado “com o futuro
prometido nele, o qual da ao particular bem constituido um direito extraordinario ao egoismo” (NF/FP 14(29)
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E, nesse cenario, apresentado o primeiro partido do conflito da grande politica. O
partido daqueles que afirmam a vida enquanto vida, ou, como o filésofo afirma, seria a
“linguagem simbdlica da vida que vingou, que ascende, da vontade de [poténcia] como
principio da vida” (WA/CW, Epilogo). Levando a cabo a ideia de uma designag¢do social
marcar a designacdo espiritual, Nietzsche vai denominar esse primeiro partido como Roma,
uma vez que “os romanos eram os fortes e nobres, como jamais existiriam mais fortes e
nobres, ¢ nem foram sonhados sequer: cada vestigio, cada inscricao deles encanta, se apenas
se percebe o que escreve aquilo” (GM/GM 1 16).

Na Genealogia da Moral, no entanto, o filé6sofo alemdo apresenta-nos a uma outra
espécie de nobreza, subalterna: os sacerdotes ascéticos. Diferente, portanto, dos argumentos
apresentados em Humano, demasiado humano e Além de bem e mal, Nietzsche adiciona mais
um fator & equacdo da histéria dos valores morais. Com essa significativa mudancga, faz com
que o conflito entre as valoracdes morais receba novas especificidades. Vejamos, por isso,
qual o papel que esta nova personagem cumpre no desenvolvimento do plano da
dupla-historia dos valores morais e qual sua relacdo com as personagens anteriormente

apresentadas, os nobres guerreiros e 0s escravos.

2.2 O Sacerdote e a transvaloracio dos valores

O sacerdote ¢ apresentado na Genealogia da Moral como aquele que, fazendo parte de
uma nobreza social, propde sua propria articulagao valorativa. Esta valoragao opera mantendo
o designio que a posi¢io social reflete a “posigao espiritual” (GM/GM 1 6). E nesse sentido
que ha uma distingdo de estamentos a partir de marcagdes através da “pureza”, ou seja, entre
“puro” e “impuro”, valores que “também se desenvolvem depois ‘bom’ [gut] e ‘ruim’
[schlecht], num sentido nao mais estamental” (GM/GM 1 6). Neste primeiro momento,
mesmo demarcando estamentos, a relacdo quanto a “pureza” estava ligada a execucdo de

determinadas agoes:

O “puro” ¢, desde o principio, apenas um homem que se lava, que se proibe
certos alimentos que causam doengas de pele, que ndo dorme com as mulheres
sujas do povo baixo, que tem horror a sangue — e ndo mais, pouco mais, que
isso! (GM/GM 1 6).

Comego do ano de 1888). Cabe lembrar da perspectiva apontada, no primeiro capitulo, na forma pela qual o
nobre lida com a histdria, haja vista que, aqui, aparece um tipo de visdo de mundo que esta interligado com essa
forma. Nietzsche alega que o nobre, com o olhar historico, considera-se “como o herdeiro de toda nobreza do
espirito passado, herdeiro com obrigacdes, o mais aristocratico de todos os velhos nobres e também o
primogénito de uma nova aristocracia, cujos pares ainda nenhuma época viu ou sonhou” (FW/GC, 337).
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A atenc¢do dada por Nietzsche nesta valoragdo do sacerdote refere-se a precariedade da
saude dessa aristocracia, o que a leva a valorar habitos que sdo hostis a acdo. O filésofo
genealogista levanta a possibilidade de que esses habitos geram como sequelas a debilidade
intestinal e a neurastenia, que estariam ‘“quase que fatalmente inerentes aos sacerdotes de
todos os tempos” (GM/GM 1 6). No entanto, a preocupagao torna-se maior quando Nietzsche
depara-se com os remédios dessa nobreza sacerdotal, os quais se apresentam como mais
perigosos do que a propria doenga que se propde a curar. Nesse aspecto, sao destacadas
formas de lidar com o corpo a partir da promog¢do de dietas, continéncia sexual, jejum e a
metafisica antissensualista do sacerdote (GM/GM 1 6). Soma-se a esta prescricdo a cura mais
radical no nada “ou Deus — o anseio de unio mystica com Deus ¢ o anseio budista pelo Nada,
pelo Nirvana — e nada mais” (GM/GM 1 6)%.

Nietzsche destaca, nesta secdo, a caracterizacdo de uma nobreza social cuja condi¢ao
fisiologica ¢ marcada pela doenca, a qual o impossibilita para a a¢do, colocando sua condig@o

vital em outros termos, partindo de pressupostos ligados a contencdo da “atividade”.

Apresentam, com isso, uma valoracao sustentada em uma condi¢do de “impoténcia” (GM/GM

85 R. Lanier Anderson (2011), em seu artigo intitulado On the nobility of Nietzsche s priests, assume uma defesa
de que a personagem do sacerdote ¢ melhor compreendida como nobre, afirmando que essa defesa “ilumina a
real estrutura do argumento da primeira dissertagdo, tanto quanto a natureza das categorias de Nietzsche de
‘nobre’ e ‘escravo’” (Anderson, 2011, p.27). Nesse sentido, o comentador afirma que as categorias “nobre”,
“escravo” e “sacerdote” ndo sdo pensadas socialmente (Anderson, 2011, p.30), mas o que as classificam como tal
— especialmente “nobre” e “escravo” — ¢ a capacidade psicoldgica de criagdo de valores e de auto-aprovagio
(Anderson, 2011, p.45). Com isso em vista, o comentador assume que a “nobreza sacerdotal foi introduzida para
lidar exatamente com esse problema [a incompatibilidade entre a criacdo e os escravos], e esse € o motivo de
Nietzsche ser entusiasmado em insistir que seus sacerdotes sdo nobres. Como nobres, eles compartilham a
capacidade de criar valores”, porém “a nobreza sacerdotal ¢ especialmente vulneravel & corrupcao, porque eles
podem ser conquistados sem nenhuma perda de sua nobreza. E, assim, a subordinacgdo politica e cultural deles a
nobreza guerreira pode desvirtuar o processo de criagdo de valores, os quais normalmente seriam afirmados pela
auto-glorificagdo ¢ a afirmagdo de si. Ao invés disso, a energia da criag@o valorativa é desviada para expressar os
sentimentos vingativos” (Anderson, 2011, p.44). Com isso em vista, Anderson compreende que eles “inventaram
um novo sistema de valoragdo altruista demandando respeito igual pelos interesses de todos — a moralidade
escrava. Os novos valores justificam a ampla condenagdo moral dos nobres, assim oferecem expressdo para o
ressentimento dos escravos, e a0 mesmo tempo eles oferecem aos escravos termos nos quais eles podem afirmar
a si mesmos como ‘bons’, por contraste dos nobres ‘maus’” (Anderson, 2011, p.46, italico no original). Nesse
sentido, o comentador ainda destaca a posi¢do do sacerdote frente ao ressentimento: “Repare que a nobreza do
sacerdote € crucial para a insacidvel, indescritivel caracteristica do ressentimento nesse caso: ¢ precisamente por
causa de seu senso de superioridade auto-declarado (...) que a subordinacao ¢ t3o frustrante para eles” (Anderson,
2011, p.49, italicos do autor). Acreditamos que a posicdo de Anderson ¢ valiosa em reconhecer o papel do
sacerdote no desenrolar do argumento da genealogia nietzschiana, no entanto, apontamos uma divergéncia
central: a nobreza do sacerdote deve ser compreendida socialmente. Nesse sentido, faz jus reconhecer que os
sacerdotes “funcionavam como mediadores entre a vida humana e as dimensdes espirituais ao conduzir rituais
religiosos e exibir poderes proféticos, visionarios e divinos” (Hatab, 2010, p.54). Enquanto um “Tipo”, o
sacerdote ndo seria caracterizado como nobre, mas seria compreendido de uma forma peculiar, especificamente
como uma espécie particular da decadéncia, justamente devido as suas praticas (Melo Neto, 2022, p.116). Com
isso em vista, argumentamos que o principal elemento de sustentagdo de Anderson sobre a avaliagdo da nobreza
no sacerdote ¢ passivel de contestagdo, uma vez que este (o sacerdote) ndo cria valores, apenas os deriva da
nobreza guerreira: “[j]a se percebe com que facilidade o modo de valoragdo sacerdotal pode derivar
labzweigen] daquele cavalheiresco-aristocratico e depois desenvolver-se em seu oposto” (GM/GM 1 7, negrito
nosso). A posicdo acerca do ressentimento sacerdotal sera discutida no decorrer deste capitulo.



76

I 7). Com isso em vista, o filosofo alerta para o perigo desta figura, uma vez que € a partir
dela que o ser humano se tornou “um animal interessante” (GM/GM 1 6). Isto ¢, foi a partir da
figura do sacerdote que a “alma” humana ganhou profundidade e “tornou-se ma [bose]”
(GM/GM 1 6). Percebemos, com isso, o indicio de uma nova forma de lidar com a valoragao.
Mais do que isso, Nietzsche indica que a moral sacerdotal pode utilizar os termos valorativos
através de uma derivagdo daqueles expressos pela nobreza guerreira, mas modificando o
sentido, transformando-os em seu oposto. Nesse caso, o filésofo exprime uma condicao: “isso
ocorre quando a casta dos sacerdotes e a dos guerreiros se confrontam ciumentamente, € ndo
entram em acordo quanto as suas estimativas” (GM/GM 1 7). Em um confronto, nesse caso,
no seio da nobreza, o sacerdote opera em um processo de inversao a avaliagdo guerreira
através do 6dio, o qual “torna-se a coisa mais espiritual e venenosa” (GM/GM I 7). Com a
inversao da valoragao nobre, ndo mais indica que a exuberancia estaria em um tipo de vida
que se assemelha com os guerreiros, mas sim com o seu oposto: os sofredores. O sacerdote,
nesse cenario, torna-se um “aliado” dos oprimidos.

ApoOs essa apresentacao de caracteristicas gerais do sacerdote, o filésofo localiza qual
seria o povo no qual esta visao sacerdotal seria mais marcante. Indica, de forma imediata, que
foram os judeus, “aquele povo de sacerdotes que soube desforrar-se de seus inimigos e
conquistadores apenas através de uma radical [transvalora¢cdo] dos valores, ou seja, por um
ato da mais espiritual vingang¢a” (GM/GM 1 7). Os judeus, nesse esquema, sao considerados
como “o povo sacerdotal” por exceléncia, no qual houve a transformagao dos valores em prol
de uma afirmac¢do dos pobres, impotentes, sofredores e necessitados (GM/GM 1 7). Atrelado a
isso, ha um movimento de ataque a nobreza, com a ideia de que os nobres “serdo por toda
eternidade os maus [die Bosen], os cruéis, os lascivos, os insaciaveis, os impios, serao
também eternamente os desventurados, malditos e danados” (GM/GM 1 7). Com isso,
devemos nos atentar para algumas consideragdes acerca da linguagem empregada por
Nietzsche. Em um fragmento escrito no periodo do outono de 1887, proximo da publicagdo da
Genealogia da Moral, o filésofo alemdo faz uma reflexdo acerca desta transvaloragao judaica
da moral utilizando os seguintes termos: classe sacerdotal [Priesterschaft], povo sacerdotal
[Priesterlichen Volkes], tipo sacerdotal [Priesterliche] e carater sacerdotal [ Priesterhaftigkeit].
Como forma de compreendermos bem estes detalhes, facamos uma andlise do referido
fragmento postumo.

O filésofo afirma, de antemao, que ha, no povo judeu, aquilo que podemos chamar de
classe sacerdotal, a qual “tinha sabido apresentar tudo aquilo que ela pretendia alcangar como

dogma, como obediéncia em relagdo a um mandamento divino” (NF/FP 10[79] Outono de
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1887), da mesma forma, importava para esta classe, introduzir aquilo que julgava necessario
para o mantimento de Israel e para a possibilitar a sua existéncia enquanto grupo. Ha, neste
cenario, um processo proximo ao descrito na sexta secdo da primeira dissertacdo da
Genealogia da Moral, na qual o sacerdote prescreve determinadas acdes a partir das quais
sera mantida sua existéncia. Mais ainda, sdo ag¢des que transformam a sua existéncia como
necessaria. A continuidade desse processo foi dada no interior do judaismo, a partir de uma
necessidade de obras que pdde ser concebida com um tipo sacerdotal [ Priesterliche], o qual €
descrito como aquele que se comporta de forma distinta em relagdo ao nobre, que, para se
destacar intensamente “de si o seu oposto, ndo colocava valor nas ‘obras’, mas na ‘atitude’”
(NF/FP 10[79] Outono de 1887). Nesse caso, hd um processo de inversao do “tipo” de ser
humano que a classe dos sacerdotes visava impor, a partir da negagdo de um outro tipo, o qual
faz parte da nobreza guerreira. Haveria, nesse esquema, entdo, uma tentativa da classe
sacerdotal de impor uma tipologia outra de ser humano no interior de um “povo sacerdotal —
um movimento pietista vindo de baixo (pecadores, funcionérios de fronteira, mulheres,
doentes)” (NF/FP 10[79] Outono de 1887). A partir deste fragmento, conseguimos destacar
que ha uma diferenciagdo fundamental no tratamento do sacerdote no interior do pensamento
nietzschiano. Nao s6 isso, mas também verificamos uma importante distingdo que ocorre no
interior da propria transvaloragdo escrava da moral, uma vez que ha o sacerdote enquanto uma
classe e um povo “vindo de baixo”.

Com isso em vista, Nietzsche designa o impulso a partir do qual podemos encarar esta
rebelido escrava da moral, visando o afeto que age nessa interpretacdo de mundo: o
ressentimento. Especificamente, o ressentimento “dos seres aos quais ¢ negada a verdadeira
reacdo, a dos atos, € que apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacao” (GM/GM I
10)%. O ressentimento, nesse aspecto, ¢ uma condicdo afetiva, a partir da qual ha um ensejo
pela desforra vingativa de impulsos. Nesse caso, esse estado afetivo ¢ uma condi¢ao nascida
em situacdes reativas, isto ¢, em situacdes nas quais a forga precisa ser exercida contra um
outro. No entanto, o ressentimento da moralidade escrava ndo se esgota com essa situagio®’,
uma vez que a sua condi¢do ndo o permite que se descarregue essa vinganca, levando-a ao

fracasso (NF/FP 8(4) Verdo de 1887). Nesse caso, para o escravo, o ressentimento consome,

8 Leiter destaca essa posi¢do ao afirmar que ndo é qualquer estado de coisas que produz o ressentimento, mas
“deve ser um estado de coisas que ¢ tanto desprazeroso para a pessoa afetada e ao qual ele ¢ impotente
[powerless] para modificar qualquer agdo reparadora” (Leiter, 2015, p.162).

0O ressentimento ndo € uma exclusividade do tipo escravo. Nietzsche afirma que € possivel perceber essa
condi¢do afetiva no nobre, mas que quando nele aparece “se consome ¢ se exaure numa rea¢ao imediata, por isso
ndo envenena: por outro lado, nem sequer aparece, em inimeros casos em que ¢ inevitavel nos impotentes e
fracos” (GM/GM I 10).
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se mantém vivo na memoria. A sede de vinganga ndo se exaure, permanece viva. Gera, assim,
efeitos nocivos de “aborrecimento, a suscetibilidade doentia, a impoténcia da vingang¢a, o
desejo, a sede de vinganga, o revolver venenos em todo sentido” (EH/EH, Por que sou tao
sabio, 6)*. No mundo do ressentido, “tudo fere” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 6). O 6dio
passa a ser mobilizador, sendo, com isso, o proprio mundo, um inimigo. Nesse ensejo, O
ressentido engendra um raciocinio metafisico de negacdo deste mundo em prol de um outro,

que negue a condi¢cdo de sofrimento:

O que inspira essas conclusdes [metafisicas dualistas] é o sofrimento: no fundo,
trata-se de desejos, gostar-se-ia que houvesse um mundo assim; do mesmo modo,
o 6dio em relagdo ao mundo, que faz sofrer, expressa-se no fato de que um outro
¢ imaginado, um mundo valioso: o ressentimento dos metafisicos contra o
efetivamente real ¢ aqui criador (NF/FP 8[2] Verdo de 1887).

8 Atentamos, neste aspecto, a interpretagdo de Marton (2014) sobre a diferenga entre ressentimento e reagio:
“Incapaz de aniquilar o forte, o ressentido quer vingar-se, mas, ndo podendo fazé-lo, imagina o momento em que
sua ira se exercera impiedosa e implacavel: inventa a ocasido em que lhe serd, finalmente, permitida a desforra.
E da propria impoténcia que nasce e se alimenta o seu desejo de vinganga. E por isso que ressentimento nio é
sindnimo de reacdo: justamente por ser impotente para reagir, ao fraco so resta ressentir” (Marton, 2014, p.171,
itdlicos da autora). Nesse sentido, a comentadora afirma que o valor “‘mau’ da moral do ressentimento
corresponde ao valor ‘bom’ da outra moral, os ressentidos ndo criam propriamente; limitam-se a inverter os que
foram postos pelos nobres” (Marton, 2014, p.172). Paschoal (2008), neste debate, propde uma dupla visdo sobre
o sentido de ressentimento na Genealogia da Moral: “no primeiro caso o ressentimento designa uma obstrugéo
da agdo que se desenrola numa indigestdo psiquica ¢ num envenenamento produzido pela sua nido agdo; no
segundo, como uma moral”, seria correspondente a uma vontade de poténcia “operante que busca o dominio
sobre as demais e que efetivamente ¢ vitoriosa na cultura ocidental” (Paschoal, 2008, p.21). Com essa divisdo, o
autor propde que o ressentimento enquanto um “fendmeno social ndo ¢ propriamente fraco — embora tenha sua
origem na fraqueza fisiologica e na rancorosa sede de vinganca diante do ‘inimigo mal’ —, como Nietzsche
descreve na primeira dissertagdo da Genealogia (...)” (Paschoal, 2008, p.21-22). Nesse cenario, o comentador
afirma que, enquanto fendmeno social, “o ressentimento ¢é, antes, uma forma de agdo, porém, ainda assim, uma
reacdo, que se produz a partir daquela agressao inicial sofrida pelo homem do ressentimento e que ndo pdde ser
revidada de forma imediata. Melhor, o ressentimento caracteriza uma forma de a¢do de segunda ordem, pois ¢é
sempre uma agdo-reagdo, uma agdo de resposta que precisa necessariamente de um ferimento anterior para se
produzir” (Paschoal, 2011, p.190). Nesse sentido, o comentador propde que o bindmio lido ndo seja o de
“acdo-inac¢do”, mas sim de “acdo-reacdo”, sendo este um ideal do “homem comum” enquanto aquele seria o
ideal do nobre. Nesse processo, o comentador enxerga a amplitude do perigo do ressentimento a partir da
formulagfo valorativa escrava: “o ressentimento deixa de ser perigoso apenas para o homem exausto e torna-se
um perigo também para aqueles que sdo saudaveis e, de resto, para os homens em geral. Nesse momento, por
mais que possa parecer algo paradoxal, tem-se uma evidente manifestacdo da forca do fraco” (Paschoal, 2011,
p-194). Acrescenta a isso que Paschoal enxerga no sacerdote este ativista da moral escrava: “[e]le ¢ a expressao
daquela ambicdo do dominio que aqui associamos ao ressentimento no momento em que este se torna criador de
valores”, ou seja, o sacerdote ¢ compreendido como a férmula para uma vontade de poténcia “extremamente
operante e vitoriosa e, nesse sentido, ele ¢ forte. Conquanto seja fisicamente fraco, sua forca decorre de um fator
que Darwin parece ter se esquecido: o espirito, nele, bem como no fraco em geral, é mais abundante” (Paschoal,
2011, p.197). Com isso em vista, admitimos que nossa perspectiva se aproxima, em partes, a ambos os autores.
Acreditamos, como Marton, que ha uma diferenga entre a rea¢do e o ressentir. No entanto, concebemos, como
Paschoal, que haja aspectos do ressentimento do meio social e do “individual”. No entanto, essa diferenga ndo
nos faz admitir que o bindmio da relagdo seja compreendido como “agéo-reagdo”, uma vez que nem o sacerdote
e nem o escravo sdo passiveis de exercerem essa reagdo. Assim, o ressentimento ndo impulsiona a reacdo,
necessita criar um cenario na qual essa poderia se efetivar. Opera, nesse caso, enquanto um afeto de mobilizagao
a partir do qual o sacerdote constroi seu rebanho. E preciso atentar, no entanto, que nio assumir essa pratica do
ressentimento enquanto uma rea¢do ndo implica em observar os perigos dessa valoragdo escrava, enfatizada por
Nietzsche (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 6).
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A partir dessa condi¢do afetiva, a vinganca, que ndo pode ser descarregada em atos,
encontra nas formulagdes morais ¢ na criagdo de outros mundos, a sua via de escape. Mais
especificamente, para essa moral, a valvula de escape em um outro mundo ¢ de importancia
capital, ja que ¢ através dela que o ressentimento pode negar o movimento de ascendéncia dos

nobres, a vida, a Terra, ou, em ultima instancia, o proprio mundo:

Para poder dizer Nao a tudo o que constitui 0 movimento ascendente da vida, a
tudo o que na Terra vingou, [a] [poténcia] [die Macht], a beleza, a autoafirmagao,
o instinto do ressentiment, que tornado génio, teve de inventar um outro mundo,
a partir do qual a afirmagdo da vida apareceu como mau, como o condenavel em
si (AC/AC 24).

A moral escrava nasce, assim, primeiramente, de uma negacao do grupo guerreiro —
ao qual os escravos nao podem se igualar, por mais que este seja seu desejo (GM/GM I 15) —
para, com isso, vir uma afirma¢ao das suas virtudes; ou melhor, daquilo que os préprios
escravos ressignificam como virtude. Buscam, assim, interpretar o proprio ressentimento
enquanto uma virtude (NF/FP 8(4) Verao de 1887). Nietzsche marca, com isso, que, enquanto
0 “‘os bem-nascidos’ se sentiam mesmo como os ‘felizes’”, os ressentidos precisavam
construir uma felicidade artificial (GM/GM 1 10). Para explicar o processo de valoracao
escrava da moral, o filésofo alemao utiliza uma linguagem fabular com a construcdo de duas

personagens, a ave de rapina e as ovelhas®:

Que as ovelhas tenham rancor as grandes aves de rapina ndo surpreende: mas
nio ¢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 sao mas; e quem for o menos

% Levamos em consideragdo, nesse cenario, a observacdo de Ferraz (2008) sobre a utiliza¢do da fabula para a
descrigdo da transvalorag@o escrava: “O filosofo langa mao de uma fabula, género tradicionalmente vinculado as
sentencgas ¢ licdes morais. A aparente ingenuidade das fabulas em geral introduz o peso dos deveres ¢ valores a
serem seguidos, sugerindo ameagas (mais ou menos implicitas) para eventuais ndo seguidores. Esse género ndo
deixa igualmente de remeter ao estilo parabolico proprio as sagradas escrituras, aqui também presente como que
em linha d’agua” (Ferraz, 2008, p.148). Dessa forma, o fildsofo realiza, com este uso, um duplo movimento de,
por um lado, parodiar as escrituras cristds e, por outro, fornecer ao(a) eventual leitor(a) onde estd ancorada a
“licdo de moral” do cristianismo. Demonstra, assim, tanto como o discurso cristdo estd sustentado em um
processo de ameaca através de uma linguagem aparentemente “tranquilizadora” quanto leva ao seu proprio leitor
a ser afetado por esse tipo de discurso. Afirma, ainda, a comentadora que a palavra funciona como um
pharmakon: “remédio ¢ veneno, tanto pode promover ¢ perpetuar ilusdes que interessam a perspectiva do
ressentimento e a valoragdo moral, como pode ser utilizada, como nesse texto de Nietzsche [GM], para nos dar a
ver tal ilusdo (e dela rir), fazendo o feitico da linguagem virar contra a Circe da moral” (Ferraz, 2008, p.154).
Sobre o uso da escrita nietzschiana como mobilizadora dos afetos dos leitores, seguimos Janaway (2007) em
reconhecer que ha um objetivo do autor em atingir a dimensdo afetiva do seu(sua) leitor(a): “O projeto de
Nietzsche de transvaloracdo [revaluing] dos valores morais contém como parte essencial o descobrimento de
uma vida afetiva multifacetada por debaixo de nossos julgamentos morais. Pela provocacdo de uma série de
afetos em seu leitor, Nietzsche o permite a localizar o alvo da transvaloragdo [reavaluation], a ‘moralidade’, a
qual inclui um complexo de atitudes dele ou dela mesmo [seus leitores], central a que se encontram inclinagdes e
aversdes afetivas” (Janaway, 2007, p.96).
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possivel ave de rapina, e sim o seu oposto, ovelha — este ndo deveria ser bom?”
(GM/GM 1 13).

A fabula traduz o impeto, assim, de um grupo que, impotente para combater o
exercicio de dominio de um grupo mais forte, realiza seu pretenso combate em um campo dos
valores. Atribui, dessa forma, uma valoragcdo negativa, em uma primeira instancia, ao grupo
da nobreza guerreira, que exerce seu dominio, entendo-a como mé, uma vez que ela faria, a
eles, maldade®™. Em contrapartida, o fraco, ainda apenas inserido no seu grupo, precisa
afirmar a sua condi¢do se distanciando desta nobreza guerreira. O bom do fraco, assim, ¢
formulado, na compreensdo nietzschiana, pelos seguintes dizeres: “bom ¢ todo aquele que nao
ultraja, que a ninguém fere, que ndo ataca, que ndo acerta contas, que remete a Deus a
vingang¢a, que se mantém na sombra como nos, que foge de toda maldade e exige pouco da
vida como nés” adjetivando a si mesmos como “os pacientes, humildes, justos” (GM/GM 1
13)°". Em todo processo, no entanto, o fraco estd em uma relagdo tanto com 0s guerreiros,
uma vez que ¢ deles que buscam se vingar, quanto com outros fracos, compartilhando, entre
os seus, os sentimentos de vinganga e impoténcia (GM/GM 1 13). H4, mais ainda, nesse

sentido uma tentativa de, a partir desta ressignificacdo, “estar satisfeito consigo” e ainda de se

* Ferraz (2008) realiza uma importante observagio sobre as perspectivas da ave de rapina e das ovelhas: elas nio
sdo opostas. Assumir essa oposi¢do seria corroborar, na compreensdo da autora, com a estratégia da moral
escrava (Ferraz, 2008, p.148). A comentadora, no entanto, ndo nega que haja uma distingdo entre as duas
avaliagdes. Especificamente, a comentadora afirma que, na perspectiva da ave de rapina, “a identidade ndo ¢
extraida da negacdo de uma negacdo do outro. Tampouco o outro € necessario para a afirmagdo de si. Podemos
entdo dizer que ndo se trata, nas perspectivas do cordeiro e da ave de rapina, do mesmo outro, do mesmo estatuto
conferido a diferenca. A cada perspectiva corresponderdo diferentes outros. De modo significativo, entretanto,
observe-se que tendemos a caracterizar a perspectiva da ave de rapina tanto por contraposi¢do a do cordeiro,
tornado referéncia, quanto de modo predominantemente negativo” (Ferraz, 2008, p.156, grifos da autora).

' E importante destacar que Nietzsche, em Além de bem e mal, assume que o julgamento moral ¢ a forma
preferida dos “espiritualmente limitados”, ja que “lhes faz bem que haja um critério segundo o qual mesmo os
homens acumulados de bens e privilégios do espirito se igualem a eles” (JGB/BM 219). E fundamental atentar
para essa perspectiva, uma vez que esta sera uma marca distintiva entre as avaliagdes entre a moral nobre e a
moral escrava. Pois enquanto a nobreza marcaria um distanciamento em relagdo a outros grupos, Nietzsche
denuncia, neste cendrio, a necessidade de grupos “limitados” de tentar se tornar iguais, por isso “lutam pela
‘igualdade de todos perante a Deus’, e para isso precisam crer em Deus” (JGB/BM 219). Aponta, neste sentido, a
irritabilidade deste grupo (denominado como limitado) a afirmag¢@o de que entre os “espiritualmente elevados” e
os “apenas morais” ndo hd comparagdo. No entanto, lanca luz a sua tese: “uma superior espiritualidade existe
apenas como rebento final de qualidades morais; que ¢ uma sintese de todos aqueles estados atribuidos ao
homem ‘apenas moral’, ap6s terem sido adquiridos isoladamente, através de longa disciplina e exercicio, e talvez
por cadeias de geragdes; que a superior espiritualidade é justamente a espiritualizac@o da justiga, e daquele rigor
bondoso que se sabe encarregado de manter no mundo a hierarquia entre as coisas mesmas — € ndo so entre os
homens” (JGB/BM 219). Com isso, adverte aos “espiritualmente limitados” que a “elevagdo espiritual” é uma
promogao de espiritualizagdo de praticas morais através da disciplina, mas uma disciplina que tem como norte a
sustentagdo de uma hierarquia entre os seres humanos. Pde, assim, a perspectiva de avaliagdo dos
“espiritualmente limitados” frente a outra perspectiva moral. Chama ateng@o, com isso, para dois elementos.
Primeiro, para o ndo reconhecimento, por parte do grupo “espiritualmente limitado” de que aquele outro grupo,
que sdo seus alvos de vinganga, sdo “espiritualmente elevados” por estarem envoltos de uma outra perspectiva
moral. Segundo, sustenta que esta forma de avaliag@o a partir da igualdade tem como cerne uma tentativa de (1)
vinganca, (2) compensacao pela condi¢ao na qual os avaliadores se encontram e (3) elevagao espiritual.
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“convencer de que ‘ndo apenas se seria melhor’, mas também ‘se estaria de posse de melhores
condi¢des’” (NF/FP 8(4) Verdo de 1887). E justamente dessa condigdo de “ddio contra os
privilegiados do corpo e da alma” advindo das “almas feias e desvalidas contra as belas e
orgulhosas e bem-construidas” que os sacerdotes [die Priester] exploram e “conquistam o
‘povo’ para si” (NF/FP 8[4] Verao de 1887).

Ao analisar a transvaloragdo escrava da moral, encontramos trés personagens no
desenrolar argumentativo da genealogia nietzschiana: o sacerdote, o sofredor € a nobreza
guerreira. Nesse cendrio, o filosofo posiciona o sacerdote como, socialmente, um tipo de
nobreza espiritual, posicionada de forma subalterna em relagdo a nobreza guerreira. No
entanto, destaca que ha sociedades nas quais a nobreza sacerdotal tem um ciime da classe
guerreira. Nessa tensdo, o sacerdote vale-se dos conceitos engendrados pela outra nobreza
para promover a sua inversdo axioldgica, destacando, também, a sua fun¢do social. Neste
esquema, o sacerdote aproveita-se dos sofredores como forma de promover a sua ascensio
através da promocao deste grupo como um rebanho. O sacerdote acredita, nesse processo, que
o rebanho ¢ “incapaz de se guiar, ele precisa de um pastor” (NF/FP 23(4) Outubro de 1888).
Assim, o nobre guerreiro, nessa equagdao da moral escrava, ¢ o “inimigo mau” a ser
destronado; o sacerdote, um mobilizador dos malogrados em prol de seu aumento de poténcia;
os sofredores, um grupo que precisa de uma justificativa para a sua vida, e a encontra com a
mobilizacao sacerdotal. Nesse sentido, surge uma questdo fundamental: qual seria o artefato
utilizado para a conquista sacerdotal deste povo, aquilo que garantiu for¢a a sua inversao
valorativa? Como forma de respondermos a esta questdo, direcionamos o nosso olhar ao povo
no qual Nietzsche afirma que houve a transvaloragdo escrava da moral: o povo judeu.

O olhar ao judaismo ¢ fundamental uma vez que, na compreensao do filésofo alemao,
somente € possivel abarcar o cristianismo a partir do conhecimento do solo onde este surgiu,
onde o movimento cristdo teve sua génese (GM/GM I 8). Nesse sentido, s € possivel
entender este espirito cristdo a partir do conhecimento de suas raizes entre os primeiros

judeus®. Com isso, Nietzsche articula a tese de que o cristianimos “ndo ¢ um movimento

2 £ fundamental atentarmos para o seguinte fragmento pdstumo: “A questio acerca da proveniéncia [Herkunt]
de nossas avaliagdes ¢ tabuas de valores ndo coincide de maneira alguma com a sua critica, tal como
frequentemente se acredita: assim, certamente também a intelec¢@o de alguma pudenda origo traz consigo para o
sentimento uma diminui¢cdo de valor da coisa assim surgida e prepara contra essa coisa uma atmosfera ¢ uma
postura criticas” (NF/FP 2(189) Outono de 1885 — Outono de 1886). Compreendemos, com isso, que ha uma
elaboragdo cara a genealogia nietzschiana, qual seja, a delimitagdo entre o conhecimento das circunstancias e
proveniéncia das valoragdes e sua critica. Como argumentamos no nosso primeiro capitulo, esses dois elementos
sdo conjugados no procedimento genealdgico, mas o conhecimento histérico apontaria para um direcionamento
da critica dos valores, ou seja, seria uma etapa que serve a critica, ndo se confundindo com a critica mesma.
Nietzsche, com isso, ndo comprometeria seu argumento com a faldcia genética, a qual afirma que “a origem de X
demonstra algo sobre o valor de X (Leiter, 2015, p.139). A apreciagdo da genealogia nietzschiana dos valores
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contra o instinto judeu, ¢ sua propria consequéncia, uma inferéncia mais em sua logica
apavorante” (AC/AC 24). Por isso, ha uma necessidade genealdgica de adentrar na historia de
Israel e conhecer como os valores da moral escrava foram formulados e quais foram as
condicdes desta formulacao.

O escritor de O Anticristo, ao atentar para a historia de Israel, a considera como a
historia da “desnaturaliza¢do dos valores naturais” (AC/AC 24), dos valores que afirmam a
vida. Nesse ambito, os judeus sdo considerados o povo “mais singular da histéria universal”
(AC/AC 24) por ser justamente através deste que hd uma “radical falsificacdo de toda a
natureza, naturalidade ¢ realidade, de todo o mundo interior ¢ também do exterior” (AC/AC
24). No entanto, um olhar a critica genealodgica aos judeus demonstra que Nietzsche nao
avalia o povo de Israel enquanto um povo de escravos “em si”, ou seja, um povo avaliado de
forma perene como escravos. Nada seria mais avesso a genealogia do que essa abordagem”™.
Nesse aspecto, o filosofo alemdo apreende diferentes fases da propria historia de Israel, e
remete a um periodo na qual esse povo mantinha uma relagdo de valores “naturais” com a
vida: a época dos reis. O filésofo afirma que a instituicdo da monarquia foi um fator
importante para haver uma primeira na¢do, “uma unidade, uma autoconsciéncia conjunta”
(NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Marco de 1888). Nesta relacao, o seu Deus (Javé) era a
expressdo “da consciéncia de [poténcia], da alegria consigo, da esperanca por si” (AC/AC
25). Nietzsche assinala, entdo, uma forma de lidar com a religido que espelha o tipo nobre,

uma vez que esta reflete a condicdo de alegria da populagdo em relagdo ao mundo, sem

torna evidente que ndo se trata de uma avaliacdo da moralidade a partir da constatagdo de sua origem. Isso
advém de duas razdes. Primeiro, a formulagio da moral escrava nido é realizada apenas pelos escravos. E a
nobreza sacerdotal que detém o poder politico-social de engendrar valores e que, portanto, se aproveita do 6dio
dos sofredores para atribuir elementos a valoragdo escrava da moral. Esta segue o caminho de, anteriormente, ser
alocada enquanto “puro e impuro” e transforma-se em — ndo respectivamente — “mau e bom”, enquanto uma
oposi¢ao a nobreza guerreira. Segundo, aquilo que esta no dmago da avaliagdo moral escrava € o impulso a partir
do qual esta moral é formulada. Ou seja, 0 que torna esta moral escrava ¢ justamente seu impulso ressentido
engendrando valores, ndo sua origem.

 Esse detalhe ¢ fundamental tanto em consideragdes académicas quanto em referéncia as apropriagdes politicas
da obra de Nietzsche, sobretudo devido aquela, destaca na introducdo, realizada pelo partido nazista. Nesse
sentido, observamos a diferenciagdo proposta por Yovel (1994): “Quando Nietzsche ataca os anti-semitas ou
defende os Judeus, ele tem em mente entidades concretas: as comunidades judaicas contemporaneas que vivem
na Europa, e o real movimento anti-semita trabalhando contra elas. Pelo contrario, quando critica o judaismo
antigo, Nietzsche o aborda como uma categoria psico-cultural (ou genealdgica); isso € para ele uma caracteristica
qualitativa profundamente arraigada na cultura ocidental, cuja estrutura psicologica Nietzsche — como o
‘gencalogista’ desta cultura — esta determinado a analisar e expor” (Yovel, 1994, p.215). O comentador ainda
aponta que Nietzsche trabalha com 3 periodos do judaismo: o periodo do velho testamento,, o periodo do
segundo templo e a diaspora judaica (Yovel, 1994, p.230). Ainda nestes termos, Yovel admite que a postura de
Nietzsche em relagdo ao anti-semitismo ndo ¢ ambivalente, uma vez que ele se pde como antipoda a eles e, mais
ainda, compreende este movimento como um movimento de manada desde sua origem (Yovel, 1994, p.224). Na
Genealogia da Moral, Nietzsche ndo deixa dividas acerca de sua perspectiva sobre o movimento anti-semita ao
constatar que este ¢ um movimento marcado pelo ressentimento (GM/GM 1II 11).
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precisar fabular uma felicidade outra. Nesse cendrio, o escritor de O Anticristo indica duas

formas de autoafirmagdo de um povo em seus cultos:

No culto festivo se exprimem esses dois lados da autoafirmagao de um povo: ele
¢ grato pelas grandes vicissitudes mediante as quais subiu ao topo, ele ¢ grato no
tocante ao ciclo anual das estacdes e a boa fortuna da pecudria e agricultura
(AC/AC 25).

A relagdo com Deus, nesse sentido, demonstra uma gratidao, fazendo reveréncia as
“condi¢des que o fizeram prevalecer, as suas virtudes” (AC/AC 16). Nesse sentido, ¢ possivel
enxergar a riqueza do povo de Israel em sua relacdo de gratiddo com Deus, haja vista que
quem ¢ rico “quer oferecer; um povo orgulhoso precisa de um deus para sacrificar” (AC/AC
16), nesse sentido, o significado de religido esta ligado a gratificacdo. Deus, nesses
pressupostos, representa a for¢a de um povo, sua sede por mais poténcia. A leitura de
Nietzsche deste periodo da histéria de Israel demonstra, percebemos, que sua genealogia
encontra um periodo no qual este povo mantinha uma relagdo “natural” com o mundo
vivenciado. Javé, na leitura de Nietzsche, era, primeiro, representado a partir de uma
autoafirmagdo: Javé era considerado Deus de Israel e, por isso, Deus da justica (AC/AC 25).
Mais ainda, havia uma crenga de que Javé mantinha uma relagdo necessaria com o povo judeu
e com o reino, nesse ambito “a vitdria e a gragca ndo vieram de ninguém mais sendo dele” e
ainda o “Estado Civil foi o milagre, foi ‘a ajuda de Deus’” (NF/FP 11[377] Novembro de
1887 - Marco de 1888). No entanto, houve uma modificacdo no Estado de Israel. O processo ¢
descrito como “anarquia no interior, os assirios no exterior” (AC/AC 25). Mais
especificamente, no povo de Israel, essa anarquia seria a marca do temor diante dos assirios,
em um periodo no qual o reino se viu em perigo.

Neste momento, houve um processo no qual o povo reteve sua fé baseada em fantasias
proféticas. Nietzsche encontra Isaias como aquele que seria o “tipo mais elevado com as suas
assim chamadas profecias messianicas” (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Marco de
1888). Este tipo de profecia estava ancorada no retorno de um momento de fortalecimento do
Estado de Israel, do regime imperial. A figura central dessa promessa foi um principe, um rei,
caracterizado por ser tanto um bom soldado quanto um principe severo (AC/AC 25). Seria
missdo deste restituir a confianga do povo em Javé. Mas quem seria esse principe? Seria o
proprio messias (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Mar¢o de 1888). Nietzsche afirma,
ainda nesse quesito, que os profetas, no fundo, ndo possuiam nada para dizer, mas buscavam o

restabelecimento do Estado Civil. Nao visavam, portanto, um retorno a (chamada) época de
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ouro, mas sim um regime rigido e rigoroso, o qual seria vivenciado com esta figura do
principe. O filésofo genealogista, no entanto, revela qual foi o resultado desse processo: nada
se cumpriu. Por isso, o filésofo aponta que havia a possibilidade de duas escolhas para lidar
com Deus: seu abandono ou sua ressignificagdo. A escolha, sobretudo por parte de Elias e
Amoés, foi da ressignificacdo desse Deus, estabelecendo uma relagdo de conciliagdo. Javé
passou, assim, a ser, deus da justica antes de deus de Israel. Nao mais marcando uma
afirmacdo de um povo, mas sim um deus de condicdes. Um processo, portanto, de

desnaturalizacdo desse Deus:

Mudaram seu conceito — desnaturar seu conceito: a esse custo o mantiveram. —
Javé, o deus da “justiga” — ndo mais uma unidade com Israel, expressdo do
amor-proprio de um povo: apenas um deus sujeito a condigdes... (AC/AC 25).

Nesse processo, o Tora de Javé foi implicado como recompensa, isto €, uma indicagao
de resolugdo dos problemas que apareciam no reino. Dessa forma, enquanto o declinio do
reino de Israel se consolidava, havia um aumento dessas fantasias messianicas, entusiastas,
sentido-se em oposicdo com todo o resto. Nietzsche descreve, nesse momento, que o sonho
messianico se transfigura de um sonho do restabelecimento do Estado para o desejo de um
dominio global. Processo que ¢ realizado através de um sentimento de oposi¢do a todo o resto
dos povos. Nesse ambito, o ensejo era de um império judeu que se estabeleceria sobre as
ruinas dos pagdos (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Marco de 1888). No entanto, surge,
com isso, uma questdo: “[c]Jom vistas ao qué se poderia realizar a organizacdo?” (NF/FP
11[377] Novembro de 1887 - Marco de 1888)*. A leitura do filosofo alemio indica que o
caminho para o restabelecimento do Estado fora fechado, uma vez que haveria o impedimento
por meio do dominio estrangeiro. Além disso, o filésofo afirma que havia um
enfraquecimento das antigas comunidades imperiais. Nesse cenario, uma figura central surge:
“lo] templo imperial judaico em Jerusalém — a sombra do império, os sacerdotes de
Jerusalém |[die Priester von Jerusalem] tinham se tornado grandes” (NF/FP 11[377]
Novembro de 1887 - Marco de 1888). O sacerdote, entdo, aproveita de um vacuo de forgas,
do colapso do império, para alcangar a poténcia, para comandar as “comunidades”. Israel,

assim, ¢ transmutado em uma comunidade de sacerdotes € um povo sagrado, cujo resquicio

* E mister atentarmos que Nietzsche ndo considera que haveria, na vida judaico-cristd, o ressentimento, mas que
esse foi provocado pelas grandes perseguicdes, uma vez que quando “alguém vé€ sua maximamente amada sendo
sacrificada em nome de sua crenga, ele se torna agressivo”, por isso, “é preciso agradecer a vitdria do
cristianismo aos seus perseguidores” (NF/FP 10(96) [215] Outono de 1887).
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do Estado estava representado na vida popular habitual®. Nietzsche descreve, entdo, a tomada
do poder do sacerdote e a instituicdo de uma “teocracia”, cujo dominio foi feito de forma

artificial, com experimentagao do ocaso, cujo pressuposto esta no dominio alheio:

Hierocracia... um produto artificial imposto sob condi¢des desfavoraveis com
uma energia eternamente espantosa, de maneira apolitica: a teocracia de Moisés,
o residuo de um Estado que tinha experimentado seu ocaso — ela tem por
pressuposto o dominio alheio (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Margo de
1888).

Além desse dominio exercido por um vacuo de poténcia, Nietzsche descreve um outro
processo fundamental para o dominio sacerdotal judaico: o culto. As festas que antes
simbolizavam a afirmacdo, a gratiddo de um povo pela agricultura e pelas condigdes de clima
sdo transformadas em uma celebracdo de uma instituicdo de uma religido sobrenatural. A
divindade assim, ¢ afastada da vida terrena, sendo cortada qualquer relagao de culto com a
sensibilidade. Nessa nova significagdo, o culto ¢ ligado a obediéncia, passando para um reino
que, até entdo, era estranho ao culto, sendo o momento da instauragdo da moral. Nesse
processo, os sacrificios e donativos, antes utilizados para afirmar a vida, refraem-se “por
detras das realizacées ascéticas” (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Marco de 1888). E
neste momento que Nietzsche assume que ha a prescricdo do remédio sacerdotal para o leigo,
com a observacdo da “pureza corporea” (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Marco de
1888). O sacerdote, assim, propaga seu veneno, levando a classificacao da pureza (GM/GM I
6), necessarias a sua condigdo vital, para o povo, prescrevendo-a para este, transformando,
com isso, a vida em uma vida restrita, uma vida divina. Nietzsche compreende, com isso, que
o culto “transformou-se em um meio de domestica¢d@o”, no qual seus antigos usos “foram
transformados em um sistema, em um sistema que servia como forma, como casca dura para
salvar algo nobre ai” (NF/FP 11[377] Novembro de 1887 - Mar¢o de 1888). O filosofo
dionisiaco ¢ taxativo ao perceber esse processo e afirmar que a ressignificagdo de deus ¢ uma
arma nas maos do sacerdote, uma vez que este vale-se desta ndo so para alcangar a poténcia
da comunidade, mas também para ressignificar o mundo e a moral. Nesse sentido, o filésofo

pergunta:

% Destacamos, nesse tema, o comentario de Melo Neto (2022), o qual se aproxima de uma delimitagdo temporal
desta transvaloracdo dos valores. Nesse sentido, o comentador afirma que em “931 a.C., a monarquia dos
hebreus dividiu-se nos reinos de Israel, ao Norte, e Juda, ao Sul. O Reino de Israel, cai, em 722 a.C., sob o
dominio assirio; enquanto o Reino de Judd é completamente capitulado, em 586 a.C., por Nabucodonosor, o
qual, neste mesmo ano, leva a termo o exilio babilonico ja iniciado em 597 a..C.” (Melo Neto, 2022, p.98).
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Que ¢ a moral judaica, que é a moral cristd? O acaso despojado de sua inocéncia;
a infelicidade manchada com o conceito de “pecado”; o sentir-se bem como
perigo, como ‘“tentagdo”; a indisposi¢do fisiolégica envenenada com o
verme-consciéncia (AC/AC 25).

Ainda neste cenario, Nietzsche encontra outras falsificacdes realizadas pela classe
sacerdotal judaica. O filésofo destaca, neste cenario, que uma destas foi feita referente a
histéria de Israel, cujo instrumento, em grande parte, foi a Biblia (AC/AC 26). Neste, o
escritor de O Anticristo assevera um processo de desprezo, por parte do sacerdote, de toda a
tradicdo de Israel, mais ainda, pela tradicdo da realidade histérica. Este processo da classe
sacerdotal foi operado por uma ressignificacdo do passado do povo para um olhar religioso,
no qual o povo foi tido como um mecanismo salvador de culpa em relagdo ao deus Javé e em
relagdo ao castigo, em devogao ao deus. Nesse ambito, o valor de um povo passa a ser medido
frente a vontade de Deus, a qual se apresenta, dependendo do grau de obediéncia, punitiva ou
compensatoria (AC/AC 25), instaurando uma ordem moral do mundo. O filésofo do
Zaratustra afirma, nesse panorama, que os filosofos foram secundarios a igreja para o
estabelecimento do conceito de ordem moral do mundo, uma vez que esta elaborou a referida
no¢do enquanto um exercicio de dominio (AC/AC 26). No entanto, o que significa esta
“ordem moral do mundo” a partir da qual os individuos s3o medidos em relagdo a obediéncia
a deus? Nietzsche a concebe como a percepcao de que “existe, de uma vez por todas, uma
vontade de Deus quanto ao que o homem tem e nao tem de fazer” (AC/AC 26).

O filésofo, com isso em vista, ndo deixa de examinar esta perspectiva enquanto uma
velada dominagdo sacerdotal: “uma espécie parasitdria de homem, que prospera apenas a
custa de todas as formas saudaveis de vida, o sacerdote, abusa do nome de Deus” (AC/AC
26). O sacerdote, assim, exprime seus anseios de dominio a partir da utilizagdo de
terminologias divinas. Neste cenario, o “reino de Deus” ¢ concebido por Nietzsche como o
“estado de coisas” através do qual o sacerdote “define o valor das coisas”, enquanto a
“vontade de Deus” refere-se aos “meios pelos quais um tal estado ¢ alcancado ou mantido”
(AC/AC 26). Nesse processo de ressignificacao histérico por parte do sacerdote, a grande
época de Israel € vista como um periodo de declinio, enquanto o exilio ¢ considerado como
uma eterna punicao por essa época de declinio. O sacerdote, com isso, simplifica a psicologia
em uma formula de obediéncia e desobediéncia a Deus, a qual evolui para uma psicologia que
reflete a vontade de Deus. Esta, por sua vez, ¢ fundamental para a preservacao do controle

sacerdotal. Nietzsche afirma que a consequéncia direta desse processo de falsificagao
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sacerdotal pode ser encontrado na dominagdo do sacerdote sobre todos os ambitos da vida®™ e
na negac¢do da natureza enquanto a imposi¢ao valorativa do sacerdote (AC/AC 26). Por fim, o
filosofo genealogista caracteriza as sociedades que sdao organizadas em torno da figura

sacerdotal a partir do ponto de vista psicoldgico:

Psicologicamente, em toda sociedade organizada em torno ao sacerdote
[pristerlich] os “pecados” sdo imprescindiveis: sdo auténticas alavancas d[a]
[poténcia] [der Macht], o sacerdote [der Priester] vive dos pecados, ele necessita
que se peque... Principio supremos: “Deus perdoa quem faz peniténcia” — em

linguagem franca: qguem se submete ao sacerdote (AC/AC 26).

Ja no que diz respeito ao cristianismo, o filésofo alemao argumenta que seu processo
de desenvolvimento foi caracterizado por, também, uma falsificagdo, mas, nesse caso,
refere-se a falsificacdo da historia do povo no qual ele surgiu, qual seja: de Israel. Esta foi lida
como pré-historia do cristianismo. No entanto, Nietzsche ainda aponta que o cristianismo foi
mais adiante nessa falsificagao historica e considerou a historia humana como “pré-historia do
cristianismo” (AC/AC 42). Nietzsche afirma, nesse panorama, que o cristianismo surge em
um terreno “assim falso, onde toda natureza, todo valor natural, toda realidade, tinha contra si
os mais profundos instintos da classe dominante [herrschenden Klasse]” (AC/AC 27). O povo
sagrado, cuja conservagdo estava ligada aos valores sacerdotais, havia “apartado de si o que
mais existia de poder na Terra, como sendo ‘impio’, ‘mundo’, ‘pecado’” (AC/AC 27). Foi
justamente esse povo que produziu uma ultima forma, o cristianismo, que estava ancorado
numa légica de autonegacdo. O movimento denominado por Nietzsche de “Jesus de Nazaré”
(AC/AC 27), considerado como instinto judeu, ja ndo estava condicionado a realidade do

proprio sacerdote judeu, construindo um mundo novo, negando a igreja de Israel:

Nao vejo contra o que a rebelido da qual Jesus Cristo foi entendido — ou
mal-entendido — como sendo causador, se ndo foi uma rebelido contra a Igreja
judia, “Igreja” no exato sentido em que hoje tomamos a palavra. Foi uma revolta
contra “os justos ¢ bons”, contra “os santos de Israel”, contra a hierarquia da
sociedade — ndo contra a sua corrup¢do, mas contra a casta, o privilégio, a
ordem, a formula, foi a descrenga nos “homens mais elevados”, o ndo

pronunciado contra tudo que era sacerdote e telogo (AC/AC 27).

Neste ambito, devemos direcionar o olhar para o segundo elemento da histdria da
génese cristd em solo judeu: o olhar para a psicologia de Jesus. Isso porque o filésofo

compreende que este tipo psicologico ¢ reconhecivel apenas em sua degeneragdo (AC/AC

% Nietzsche pontua, nesse cendrio, que a elaboragdo sacerdotal visa se apossar da vida mesma (GM/GM I1I 13).
No entanto, o tema sera melhor debatido quando adentrarmos no significado de ascetismo.
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24). Com isso, Nietzsche lanca mao de uma tese central em sua analise do cristianismo, qual
seja, no cristianismo “o tipo ‘Cristo’ acolhe gradualmente tudo que ele tinha inicialmente
negado de novo (em cuja negacgdo ele se encontrava)’” (NF/FP 11(364) Novembro de
1887-Margo de 1888). Nietzsche vai adotar uma separacdo, entdo, entre uma figura historica
de Jesus e um Jesus modificado, deturpado. O fildésofo genealogista propde, entdo, uma tarefa
de reconstituicdo da “psicologia do Redentor” (AC/AC 28). A questdo que aparece como
central para a investigacdo deste tipo psicologico € se Jesus possuia consciéncia sobre a
oposi¢ao que realizava em relagdo a hierarquia, conclamando “o povo baixo, os excluidos e
‘pecadores’, a chandala no interior do judaismo, a contrariar a ordem dominante” (AC/AC
27).

O filésofo alemao logo depara-se com a avaliagao do tipo de Jesus realizada por
Renan, o qual utilizou dois conceitos na explicacdo deste tipo: o de génio e o de herdi
(AC/AC 28). O caminho proposto por Nietzsche ¢ divergente, uma vez que ele afirma, ao
falar com rigor fisiologico, que ao tipo do redentor “caberia outra palavra”, qual seja “a
palavra idiota” (AC/AC 28). O filésofo alemao compreende que esta avaliacdo € sentida em
relagdo a compreensao de Jesus sobre a realidade, pois ele possui uma incapacidade para

compreendé-la, ou, mais especificamente:

(...) ele se movimenta em circulo em torno de cinco, seis conceitos, que tinha
escutado inicialmente e que ele compreendeu paulatinamente, isto &, ele
compreendeu de maneira falsa — neles, ele tem sua experiéncia, seu mundo, sua
verdade —, o resto lhe ¢ estranho. Ele fala as palavras como qualquer um as usa
— e¢le ndo as compreende como qualquer um, ele s6 compreende cinco, seis
conceitos flutuantes (NF/FP 14 (38) Comego do ano de 1888).

Além disso, contrapondo a visao de Renan, Jesus ndo seria um tipo “herdi”, mas sim
um tipo a-herdico, uma vez que ele ndo luta, ele ndo reage, ele ndo se defende, pelo contrério,
ele “pede por aqueles que o ofendiam” (NF/FP 11 [378] Novembro de 1887 - Margo de
1888)°". Cristo ensina, nesse sentido, que ndo s6 os seus discipulos nio se defendam, mas que
oferecam a outra face (NF/FP 11[239] Novembro de 1887 — Marg¢o de 1888). Nietzsche

compreende que, em Jesus, nao se despertaram instintos ligados ao heroismo, como o instinto

7 A oposi¢do de Nietzsche a leitura de Renan ¢ derivada de uma influéncia exercida por Dostoiévski. Em um
fragmento pdstumo intitulado Jesus: Dostoiévski, o fildosofo afirma: “Sé conhego um psicélogo que viveu no
mundo onde o cristianismo ¢ possivel, onde um cristdo pode surgir a cada instante... Esse psicoldgico €
Dostoiévski. Ele desvendou o Cristo: — e, instintivamente, ele se manteve, sobretudo, cauteloso ante a
possibilidade de imaginar esse tipo com a vulgaridade de um Renan...E, em Paris, acredita-se que Renan sofria
em muitos aspectos de finesse!... Mas sera que ¢ possivel incorrer em um erro mais terrivel do que o de
transformar o Cristo, que era um idiota, em um génio? Do que se sair com mentiras e fazer do Cristo, que
representava o oposto de um sentimento herdico, um her6i?” (NF/FP 15[9] Inicio de 1888).
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para o combate, o orgulho, mantendo-o infantil na “idade da puberdade” (NF/FP 14[38]
Comego do ano de 1888). A percepcdo, entdo, do tipo Jesus como um heréi é uma
vulgarizagao do tipo “até as raias do irreconhecivel” (NF/FP 14[38] Comego do ano de 1888).

Nietzsche observa, neste ponto, que o mais importante de perceber em Jesus € a sua
pratica, sua boa nova, cuja caracteristica estd na negacdo de oposi¢cdes, marcando um
infantilismo recuado ao plano espiritual (AC/AC 32). Nesse sentido, o reino do céu ¢
pertencente a crianga e a fé ¢ uma fé conquistada. Especificamente, o escritor de O Anticristo
afirma que o cristdo possui sua distincdo justamente no seu agir, ou melhor, na sua

incapacidade para a agdo, caracteristica indicada nas palavras de Jesus aos ladrdes:

As palavras aos ladrdes na cruz ndo significavam outra coisa: se tu sentes, que o
correto € ndo resistir, ndo maldizer, ndo tornar responsavel, mas muito mais
sofrer, compadecer, perdoar, rezar por aqueles que nos perseguem e matam:
entdo tu encontraste a Unica coisa que ¢ necessaria, a paz da alma — assim, tu
estd no paraiso (NF/FP 11[378] Novembro de 1887 — Margo de 1888).

A visdo de Jesus acerca do mundo, nesse sentido, estd intimamente ligada a sua
incapacidade para a agdo, cuja pratica seria o proprio reino de deus. Sem precisar de um
mundo transcendente, abolindo as nog¢des de culpa, pecado, recompensa, a vida e morte de
Jesus espelharia como o cristdo deveria viver a fim de sentir-se no reino de Deus, enquanto
“experiéncia de um coragdo”, a partir de uma “nova conduta, ndo uma nova f&” (AC/AC
34)*. A vida verdadeira vislumbrada por Jesus ndo estaria prometida, mas se situaria em uma

“vida no amor sem subtragio nem exclusdo, sem distancia” (AC/AC 29)”. Ainda neste

% Destacamos, nesse cendrio, o artigo de Gongalves e Mandeli (2024) onde os autores demonstram que
Nietzsche sofre uma forte influéncia de Tolstdi nessa leitura sobre a figura de Jesus, mais especificamente do
livro do escritor russo intitulado Minha Religido (1885), no qual o escritor, inspirado pelo Evangelho de Mateus,
passa a perceber o sentido pratico do evangelho, “acenando para um modo de vida que tem por principio o ndo
reconhecimento de qualquer forma de justica humana e, com isso, o ndo reconhecimento de qualquer tribunal ou
institui¢do de poder sobre a terra” (Gongalves; Mandeli, 2024, p.122). Nesse contexto, os postumos entre
novembro de 1887 e margo de 1888 indicam uma série de citacdes de Nietzsche a Tolstoi. Mais especificamente,
Gongalves e Mandeli (2024) nos indicam que o grupo entre os fragmentos 11[236] e 11[282] sdo compostos de
leituras de Nietzsche sobre o autor russo. Nesse meio, ¢ destacavel o fragmento 11[275], onde Nietzsche
demarca sua visdo sobre o ensinamento da vida proposto por Jesus: “A vida modelar consiste no amor e na
humildade: na plenitude do corag@o, que também nao exclui os seres mais baixos; na recusa formal ao querer ter
razdo, a defesa, a vitéria no sentido do triunfo pessoal; ela consiste na fé na bem-aventuranga aqui, na terra,
apesar da miséria, da adversidade e da morte; na reconciabilidade, na auséncia da ira, do desprezo; ndo querer ser
recompensado; ndo ter se vinculado a ninguém; ela implica a mais intensa auséncia de senhores
eclesiasticos-espirituais; uma vida muito orgulhosa sob a vontade da vida pobre e servigal” (NF/FP 11(275)
Novembro de 1887 — Margo de 1888).

% Aproximadamente, no verdo de 1888, o filésofo alemdo elabora esta distingdo entre o cristianismo primitivo, o
cristianismo pregado pela figura de Jesus, e sua forma posterior. Afirma, nesse campo, que “as outras raizes, das
quais ele cresceu, foram muito mais poderosas, mais importantes do que o seu cerne; trata-se de um abuso sem
igual, quando tais horriveis construtos decadentes e deformacdes, que se chamam a ‘Igreja cristd’, a ‘crenga
cristd’ e a ‘vida cristd’, se distinguem com aquele nome sagrado”, pergunta, com isso “[o] que foi que Cristo

negou?” e prontamente responde que foi tudo “aquilo que hoje se chama cristdo” (NF/FP 16(87) Inicio do ano —
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topico, a morte de Jesus ¢ compreendida por Nietzsche enquanto um ensinamento de como se
deve viver, ndo um ato de redencdo dos seres humanos. No entanto, esse elemento da morte
do Cristo ¢ um dado importante para a historia do cristianismo, ja que foi a partir do paradoxo

de sua morte que Jesus colocou a juventude perante ao enigma de quem ele foi:

Somente a morte, a morte inesperada e vergonhosa, somente a cruz que
permanecia em geral poupada a canalha — somente esse paradoxo de todos o
mais terrivel colocou os jovens diante do enigma propriamente dito: “quem era
esse?” “O que era isso?” (NF/FP 11 [378] Novembro de 1887 — Margo de
1888).

A morte de Jesus, a imagem dessa morte na crucificacdo, foi um momento elementar
para a atratividade do cristianismo, e, ainda mais, uma imagem para a conquista. Nietzsche ¢
atento, neste ambito, para algo ao qual depende a historia do cristianismo: os seguidores do
Cristo. Neste cenario, o filosofo afirma que estes, diferente de seu mestre, ndo eram idiotas,
especialmente o discipulo Paulo (NF/FP 14[38] Comego do ano de 1888). Com isso em vista,
o filésofo dionisiaco é severo na consideracdo desta demarcagdo em relagdo ao cristianismo

desenvolvido ap6s a morte de Jesus:

Ja a palavra “cristianismo” ¢ um mal-entendido — no fundo, houve apenas um
cristdo, e ele morreu na cruz. O evangelho morreu na cruz. O que desde entdo se
chamou “evangelho” ja era o oposto daquilo que ele viveu: uma “md nova”, um
disangelho (AC/AC 39).

Em que se baseia essa diferenga? Especialmente, no impulso fundamental que ¢
propagado no desenvolvimento do cristianismo: o sentimento de vinganca. Nessa perspectiva,
Nietzsche compreende que a “boa nova” estabelecida por Jesus sofre uma transfiguragdo para
uma “ma nova” através do apostolo Paulo. A partir dessa virada no cristianismo, com seu
assenhoramento a partir da figura de Paulo, houve o deslocamento da existéncia para um
outro ambito, para tras da existéncia, com a utilizagdo da imagem da crucificagdo. Torna-se
necessario, nesse sentido, para o cristianismo emergente, a figura da crucificacdo, sendo a
vida de Jesus apenas um meio para os objetivos paulinos, qual seja, o aumento de poténcia
(AC/AC 42). Nesse sentido, a morte de Jesus € ressignificada, ou melhor, transformada em
um instrumento para os fins do cristianismo paulino. Esta, que serviria para demonstrar o
sentido pratico da sua doutrina, ¢ lida com os olhos do ressentimento. Com isso, necessita-se

que essa morte nao tenha sido o fim, pelo contrario, “precisava-se de uma ‘retribui¢do’, de um

Verdo de 1888). O cristianismo, assim, transformou a vida “exatamente na vida da qual o Cristo tinha pregado a
separagdo” (NF/FP 11(364) Novembro de 1887 — Marco de 1888).
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‘julgamento’” (NF/FP 11[378] Novembro de 1887 — Margo de 1888). O cristianismo
paulino, assim, introduz no tipo de Jesus (1) a doutrina do juizo e do retorno, (2) a doutrina da
morte e do sacrificio e (3) a doutrina da ressurreigao (NF/FP 11[378] Novembro de 1887 —
Margo de 1888). E a partir da ressignificagio deste tipo, através da visdo do 6dio, que o
sacerdote encontra um meio de alcancar a poténcia, justamente partindo de uma
ressignificagdo de conceitos, doutrinas, simbolos, a partir dos quais “sdo tiranizadas as
massas, sdo formados os rebanhos” (AC/AC 42)'®. E com esses elementos em vista que

Nietzsche questiona:

Esse Jesus de Nazaré, evangelho vivo do amor, esse “redentor” portador da
vitéria e da bem-aventuranga aos pobres, aos doentes e aos pecadores — ndo era
ele a seducdo em sua forma mais inquietante e irresistivel, a seducdo e a via
sinuosa para justamente aqueles valores judeus e inovacgdes judaicas do ideal?
(GM/GM 1 8).

Atentamos, neste cendrio, para os elementos historicos a partir dos quais Nietzsche
compreende o aparecimento da moral escrava cristd. Justamente no seio do judaismo, através
de uma ascensdo sacerdotal, utilizando a falsificagdo da histéria e da imagem do Cristo. Os
atrativos utilizados pelo cristianismo paulino formaram uma cisdo entre o cristianismo de
Jesus e seu simbolismo, sendo este necessario para a mobilizagdo e justificagdo das massas.
No entanto, devemos enfatizar o motivo pelo qual hd uma atragdo pela imagem da cruz e,
como um meio, da figura de Jesus. O trecho acima destacado transparece que a releitura de
Jesus na Cruz funciona como um processo de redengdo. E ainda mais, que a doutrina da
eternidade e do juizo cumprem um papel fundamental para o significado de uma vida
ressentida. Isso porque € através dessas imagens que o cristianismo justifica o desejo de
vinganga dos grupos fracos, os quais nao conseguem efetiva-la. Nesta 6tica, um novo aparato
para a vida do sofredor ¢ estabelecido, uma vez que a espera ¢ o sofrimento nesta vida sao
justificados em uma instancia outra, em um mundo onde sua a¢do poderia, enfim, ser
realizada. Ou melhor, no caso do escravo, onde sua reacgdo seria, por fim, desforrada contra

aquele que o fez sofrer:

— E como chamam aquilo que lhes serve de consolo por todo o sofrimento da
vida? — sua fantasmagoria da bem-aventuranga futura antecipada?// — “Qué?
Estou ouvindo bem? A isto chamam de ‘Juizo Final’, o advento do seu reino, do

19 Cumpre notar que a imagem do inferno opera, nesse sentido, como mais um instrumento a partir do qual é
possivel realizar uma dominagdo. O filésofo, em Aurora, nesses termos, afirma que “o acréscimo pagdo do
inferno, que tampouco era inteiramente ndo judeu, tornou-se um instrumento bem-vindo nas maos dos
missionarios” (M/A 72).
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‘Reino de Deus’ — mas por enquanto vivem ‘na fé&’, ‘no amor’, ‘na esperanca’”
(GM/GM I 14)™1,

Mais do que isso, o argumento do cristianismo instituiu uma visdo na qual esses
escravos sdao percebidos como o sentido do mundo. A partir de uma negacao da vida na
imanéncia e destinando a esse grupo uma posicdo de honra, o cristianismo realiza essa
mobilizagdo do grupo dos escravos. Este, assim, se sustenta com a valoragdo manuseada pelo
sacerdote, como forma de garantir algum tipo de vazao a vontade de poténcia. Com isso em
vista, Nietzsche afirma que, entre os escravos, os medianos, os oprimidos “fazem a tentativa

de impor os juizos de valor mais favoraveis a eles” (NF/FP 8(4) Verao de 1887):

Especula-se constantemente sobre os ressentiments, que esses homens colocados
em uma posi¢do inferior sentiriam contra tudo aquilo que é honrado: sobre o fato
de que se apresenta para eles essa doutrina como uma doutrina de oposi¢do a
sabedoria do mundo, contra [a] [poténcia] do mundo; € isso que seduz para ela.
Ela convence os expelidos e os malfadados de todo tipo, ela promete
bem-aventuranga, o primado, o privilégio aos mais inaparentes ¢ modestos; ela
fanatiza as cabegas pobres, pequenas e tolas para uma obscuridade sem sentido,
como se eles fossem o sentido e o sal da terra” (NF/FP 10(184) [280] Outono de
1887).

E fundamental, ainda nesse panorama, atentarmos para o efeito psicologico dessa
visdo de mundo na vida desse escravo. Evidentemente, hd uma justificagdo, como apontamos
anteriormente, para o escravo, mas ¢ visivel, igualmente, uma defesa do escravo
acompanhada de uma divinizagdo de seus impulsos. Colocados como centro do mundo, os
ressentidos justificam e podem ter a esperanca de dar vazdo a sua forca em um mundo

imaginario, contra os fortes:

Toda essa psicologia é uma psicologia do impedimento, uma espécie de
constru¢do de um muro por medo; por um lado, a grande massa (os desvalidos e
medianos) procura, com isso, se defender contra os mais fortes (— e destrui-los
em meio ao desenvolvimento...); por outro, ela procura divinizar todos os
impulsos, com os quais ela mesma melhor cresce, mantendo-os como os unicos
honraveis (NF/FP 9 (156) [108] Outono de 1887).

Nao apenas isso, mas verificamos que a figura do Cristo crucificado é um instrumento

contra os nobres. Neste outro sentido, a desforra estd direcionada tanto para o nobre guerreiro,

191 Nietzsche utiliza, neste trecho, mesmo que de forma indireta, uma mencdo ao cristianismo paulino. Isso
porque as bases de uma vida cristd de “amor”, “esperanga” e “fé” sdo recomendagdes encontradas nas epistolas
de Paulo, sendo o amor a principal delas (Cf. 1 Corintios 13:13). E bem verdade que este aceno ao cristianismo
paulino como objeto de critica ja se fazia presente em Aurora. Nesta obra, Nietzsche ja assume, inclusive, uma
importancia tal a essa figura, afirmando que, sem ele, ndo saberiamos o que ¢ o cristianismo: “Mas sem essa
notavel histdria [do apostolo Paulo], sem os desconcertos e arrebatamentos de um tal espirito, de uma alma tal,

ndo haveria cristianismo; mas saberiamos de uma pequena seita judia cujo mestre morreu na cruz” (M/A 68).
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para a vinganga, quanto para o proprio sofredor. Nietzsche compreende que ¢ a partir da
figura de Jesus crucificado que ha um processo de redencdo pelos pecados dos sofredores.
Isso pressupde que haja uma terminologia estratégica sacerdotal para articular as massas. O
filésofo encontra essa linguagem na nog¢do de liberdade do arbitrio. Retomemos, como forma
de compreender este elemento, a um importante elemento da moral escrava: a valoracdo
através das acdes. Nesta, as avaliacdes, ao se desligarem das assimilagdes aos grupos que
engendram valores, apontando-as para as acdes, precisam de uma suposi¢ao de algo que
antecede a acdo. Ou, retomando a linguagem fabular apresentada por Nietzsche, necessitam
imputar culpa as aves de rapina por estas exercerem e manifestarem sua forga, seu impulso de

dominio. Dessa forma, partem do pressuposto de um “eu” que comanda as agdes'*:

O povo duplica a agdo, na verdade; quando vé o corisco relampejar, isto ¢ a agdo
da acdo: pde o mesmo acontecimento como causa e depois como seu efeito. Os
cientistas ndo fazem outra coisa quando dizem que “a forca movimenta, a forga
origina”, e assim por diante (GM/GM I 13).

A acepcao de Nietzsche ¢ de um processo baseado em uma falsificagcdo da linguagem.
Haveria, como apontamos no decorrer da apresentacdo da fisiopsicologia, uma espécie de
silogismo que sustenta este argumento do sujeito (JGB/BM 17). Essa falsificagdo, no entanto,
esconde uma dinamica afetiva do querer existente na corporeidade, a qual € percebida em suas
complicagdes, mas que apenas como palavra constitui-se como uma unidade. Nietzsche
concebe este processo a partir de trés etapas, das quais a primeira corresponde uma
pluralidade de sensagdes, ou seja, “a sensacdao do estado que se deixa, a sensagdo do estado
para o qual se vai” (JGB/BM 19), o que ¢ descrito como uma ag¢do habitual, tal qual o
movimento do corpo, € esse processo leva ao querer. Em um segundo plano, Nietzsche
adiciona o pensar, que todo ato de vontade ha um pensamento que comanda, mas que esse
“pensar” ndo estd destituido do “querer”. Por fim, o fildsofo de Sils Maria inclui a dimensao
afetiva, que seria, justamente, o afeto do comando (JGB/BM 19). O filésofo, no entanto, nao
afirma que ha, como vimos, uma primazia do pensar sobre a dimensao afetiva, mas que sob
“cada pensamento se esconde um afeto” e, mais ainda, cada “pensamento, cada sentimento,
cada vontade ndo nasceu de um impulso determinado, mas € um estado conjunto” (NF/FP

1(61) Outono de 1885 — Inicio de 1886). A consciéncia'®, nesse aspecto, opera apenas

192 Algumas ideias presentes neste momento foram discutidas anteriormente no artigo Nietzsche e a discussdo
sobre a liberdade (Rodrigues Neto; Melo Neto, 2024).

1% Consciéncia ¢ a tradugdo para Bewusstsein. No capitulo posterior, examinaremos, de forma detalhada, a
importancia deste termo para a genealogia nietzschiana.
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enquanto um meio de comunicabilidade e um 6rgao de dire¢dao (NF/FP 11 (145) Novembro de
1887 — Marco de 1888).

E com isso em vista que o escritor de Além de bem e mal define o livre-arbitrio como
um processo afetivo de comando e obediéncia, isto ¢, um “afeto de superioridade em relagao
aquele que tem de obedecer” (JGB/BM 19). No entanto, ¢ essa dualidade que o conceito de
“eu” ndo abarca, ja que, no corpo, ha impulsos que comandam e impulsos que obedecem —
ambos momentaneamente —. O ser-humano, ao comandar, também obedece, mas ignora que
o afeto dominado ¢ integrante desse “eu”. O ser humano esquece, nesse cenario, que o “eu”
ndo passa de uma sintese conceitual, ndo se tratando de uma “administracdo una de nosso ser”
(NF/FP 1(87) Outono de 1885 — Inicio do ano de 1886). Justamente através da analise do
corpo que “se mostra uma multiplicidade descomunal” contra a ilusdo perspectivista deste
“eu” (NF/FP 2(91) [30] Outono de 1885 — Outono de 1886). E imposta, com a demonstragio
deste ambito, que o querer ndo basta para agir, ndo haveria essa relacdio de causa e
consequéncia a partir da qual ha uma necessidade do efeito. E ilustrativo, nesse sentido, um

aforismo de Aurora, no qual Nietzsche expressa essa fantasia da relagao do querer:

Rimos daquele que saiu de seu aposento no minuto em que o Sol deixa o dele, e
diz: “Eu quero que o Sol se ponha”; e daquele que ndo pode parar uma roda e
diz: “Eu quero que ela rode”; e daquele que no ringue de luta ¢ derrubado e diz:
“Estou aqui deitado, mas eu quero estar aqui deitado!”. No entanto, apesar de
toda a risada, agimos de maneira diferente de algum desses trés, quando usamos
a expressao “eu quero”™? (M/A 124).

Nietzsche, aponta, com isso, que este anseio de um livre-arbitrio, a partir dessa
dimensdo fisiopsicologica, estd amparado em um multiforme estado de prazer daquele que
quer, uma vez que este “goza também do triunfo sobre as resisténcias, mas pensa consigo que
foi sua vontade que superou” (JGB/BM 19). O fil6sofo interliga esse anseio do livre-arbitrio
como aquele baseado em uma acepc¢ao metafisica, a partir da qual ha um anseio de carregar a
responsabilidade pelas acdes de seus atos, retirando delas as “obriga¢des” de Deus, de
ancestrais ou até mesmo do acaso. A acep¢do metafisica mencionada, a partir da qual ha este
ensejo metafisico, ¢ a nogdo de causa de si mesmo (JGB/BM 21), a partir da qual o ser
humano enxerga, no ato, uma causalidade, apontando para um “Eu” como causa dessa a¢ao.

No Crepiisculo dos Idolos, o fildsofo dionisiaco argumenta, no capitulo intitulado Os
quatro grandes erros, uma causa psicoldgica para um processo que nos interessa, que seria o

erro das causas imaginarias. Estas sdo entendidas como ideias que foram produzidas por uma

determinada situagdo e sao alocadas como causas dessas ideias. Nesse processo, buscamos
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causas para a maioria de “nossos sentimentos gerais” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 4).
Nesse esquema, Nietzsche afirma que ndo basta, para os seres humanos, as situagdes tais
como elas se apresentam, é necessario imputar algum tipo de motivagdo. E a partir desse
impeto que age a recordacdo, fazendo emergir “estados anteriores da mesma espécie e as
interpretagdes causais a eles ligadas”, ndo seria, nesse caso, a causalidade (GD/CI, Os quatro
grandes erros, 4). Com isso, somos levados ao habito de encontrar uma explicagdo causal, que
excluiria a investigagcdo dessa causa.

A explicacao encontrada para este erro ¢ de um alivio, uma tranquilidade e, ainda, um
balizador do sentimento de poténcia. Nesse ponto de vista, revela que este sentimento de
poténcia ancora-se na afirmagao de que “alguma explicagdo ¢ melhor que nenhuma” (GD/CI,
Os quatro grandes erros, 5). Acrescenta que o processo de explicacao dessas determinagdes
segue uma simplicidade, haja vista que “ndo se ¢ muito rigoroso com os meios” de livrar-se
das “ideias opressivas” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 5). A consequéncia direta desse
processo, Nietzsche afirma, ¢ uma preponderancia de determinadas explicagdes em
detrimento de outras. Nesse sentido, o filosofo do martelo apresenta-nos o perigo dessas
explicagdes em termos morais ao afirmar que todo “o dmbito moral e da religido se inscreve
nesse conceito das causas imaginarias” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 6).

Ancorado nesse processo explicativo estaria o erro do livre-arbitrio, o qual, em termos
morais, ¢ definido como um artificio construido pelos tedlogos com o objetivo de transformar
a humanidade responsavel por suas agdes (GD/CI, Os quatro grandes erros, 7). Mas a
responsabilidade, enquanto tal, ndo seria vazia, uma vez que o fildsofo afirma que os tedlogos
visam transformar os seres humanos responsaveis “no sentido deles, isto €, de fornd-los deles
dependentes” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 7). A dependéncia a qual o filésofo alemao se
refere ¢ inserida na esfera da culpa, ou seja, afirma que o artificio do livre-arbitrio
implementado pelos te6logos possui como norte a possibilidade de mobilizar o seu rebanho e
transforma-lo em culpados, ou, em uma linguagem religiosa, em pecadores.

A morte de Jesus na cruz, nesse sentido, ¢ uma mobilizacdo para a redencao do
pecado, uma redenc¢do do sentimento de culpa do proprio “pecador”, ndo apenas daquele que
exerce a violéncia sobre ele. Baseia-se, a partir da explicacdo psicoldgica da falsa causa
imagindria, na confianca em Deus, cuja determinacdo esta nas “boas agdes” (GD/CI, Os
quatro grandes erros, 6). O sacerdote, a partir desse conceito, consegue a simplificacao
psicolégica remetendo as agdes a Deus, ou seja, aos seus proprios interesses.
Compreendemos, neste cenario, que a mobilizagdo sacerdotal necessita tanto da admissao

psicologica que o ser humano € livre quanto a consequéncia direta disso, qual seja, o ser
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humano ¢ pecador. Em relagcdo aos oprimidos, por sua vez, haveria um impeto de tornar-se
responsavel. Marcaria, esse ensejo, uma forma de descarga da vontade de poténcia junto a
esse grupo: “junto aos oprimidos, juntos aos escravos de todo tipo como vontade de
‘liberdade’: s6 o libertar-se parece se mostrar como a meta (em termos morais e religiosos:
‘responsavel diante de sua consciéncia’, ‘liberdade evangélica’, etc)” (NF/FP 9 (145) [98]

Outono de 1887).

2.3 Roma x Judeia: a configuracio do conflito.

Com esses dois valores morais em vista, Nietzsche ndo estd apenas apresentando duas
formas distintas de engendrar valores. Mais do que isso, o filosofo alemao estd apresentando
dois partidos politicos que “travaram na terra uma luta terrivel” (GM/GM I 16). Com esta
primeira dissertacao, entao, encontramos aqueles que seriam os partidos do confronto. Nesse
ambito, delineia as duas posigdes gerais que estdo contrapostas, nomeando-as como Roma e
Judeia. Ou melhor, tratando-se de um confronto, afirma que o “distico dessa luta, escrito em
caracteres legiveis através de toda a historia humana ¢ ‘Roma contra Judeia, Judeia contra
Roma’ (GM/GM I 16).

Por um lado, Roma representa os valores afirmativos da vida, marcados pelo pathos
da distancia e da nobreza. Especificamente, o nome do partido faz referéncia a um grupo,
como delineamos anteriormente, de “fortes e nobres, como jamais existiram mais fortes e
nobres, ¢ nem foram sonhados sequer”, que seriam “os romanos” (GM/GM 1 16). Nietzsche
afirma, assim, que, “cada vestigio, cada inscricdo deles encanta, se apenas se percebe o que
escreve aquilo” (GM/GM 1 16). Este lado do conflito, afirma o filésofo de Sils Maria, pode
ser encontrado — como apontamos acima — em sociedades nobres, como a nobreza
japonesa, arabe, germanica, entre os her6is homéricos e os vikings escandinavos (GM/GM I
11). No entanto, o filosofo encontra manifestagcdes desse tipo com o Renascimento, periodo
no qual “houve um espléndido e inquietante redespertar do ideal classico” (GM/GM I 16), de
tal forma que, através deste movimento, valorou-se de forma nobre. Para além do
Renascimento, Nietzsche encontra, novamente, os ideais de uma nobreza politica na Franca
dos séculos XVII e XVIIIL.

Por outro lado, encontramos Judeia. Partido através do qual manifesta-se a vinganga
contra a vida, cuja marca € o ressentimento (GM/GM I 10). No caso deste partido, o seu nome
refere-se ao povo “sacerdotal do ressentimento par excellence, possuido por um génio
moral-popular absolutamente sem igual” (GM/GM 1 16). Seus componentes, seguindo o

argumento, exprimem a negacao de todo ideal nobre, manifestando-se em prol da derrocada
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deste ideal. O filésofo alemdo encontra, para além dos Judeus, estes participantes em
movimentos como a Reforma — alema ou inglesa (GM/GM 1 16) —, a qual foi responsavel
pela “restauracao da Igreja — a restauragao também da velha paz sepulcral da Roma classica”
(GM/GM 1 16). Entretanto, Nietzsche destaca que a vitoria com sentido mais profundo e
decisivo deste partido advém com a Revolug¢do Francesa, responsavel pela vitoria sobre o
ideal classico da Franga dos séculos XVII e XVIII. Com esta Revolucdo, em face de uma
mentira ressentida “a do privilégio da maioria, diante da vontade de rebaixamento, de
aviltamento, de nivelamento, de atraso e ocaso do homem” fez com que ecoasse “a terrivel e
fascinante contrassenha do privilégio dos raros” (GM/GM I 16).

Neste contexto, questionamos: quem saiu vencedor deste conflito? Nietzsche assevera
que, “nao pode haver duvidas” (GM/GM I 16) de que os valores escravos, do partido da
Judeia, alcancaram a vitéria; mas uma vitoria momentanea. Embora o triunfo de Judeia, o
filésofo alemdo destaca que “ainda agora nao faltam lugares em que a luta ndo foi decidida”
(GM/GM 1 16), deixando entrever a recorréncia deste conflito. Mais do que isso, abre a
possibilidade para a sua retomada, que configura o seu projeto transvalorativo. A partir disso,
¢ visivel a apreensao do filosofo em considerar que o seu projeto, aquele a partir do qual a
Genealogia da Moral serve como um trabalho preparatério (EH/EH, Genealogia da Moral),
seria parte desse embate.

No entanto, deixemos momentaneamente de lado essa reviravolta nietzschiana e
voltemos a nossa atengdo para um elemento fundamental com o qual o partido de negagao da
vida consegue uma massiva mobilizagdo de grupos de sofredores; ou melhor, através do qual
o seu ideal de vinganga se sustenta: o sentimento de culpa. Nesse sentido, faz-se necessario
questionar: como Nietzsche compreende o desenvolvimento deste sentimento de culpa? Como
ele foi formado? Como forma de responder tais questdes, ¢ fundamental que atentemos para a
segunda dissertagdo da Genealogia da Moral, onde o pensador analisa o surgimento e o

desenvolvimento dessa nogao.
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3. 0 APARECIMENTO DA CULPA: DiVIDA, AGRESSIVIDADE E COISAS
APARENTADAS.

Nietzsche inicia a segunda disserta¢do da Genealogia da Moral com uma indagagao:
criar “um animal que pode fazer promessas [Ein Thier heranziichten, das versprechen darf ']
— ndo ¢ esta a tarefa paradoxal que a natureza se impds, com relagdo ao homem?” (GM/GM
IT 1). Com seu carater provocativo, o filosofo nos propde uma questdo que introduz
importantes mudangas na maneira de conceber o ser humano. Afirma, especialmente, que o
ser humano ¢ um animal entre outros animais. Retira-o, com isso, de uma posic¢ao superior do

299

cosmos, nao o derivando “do ‘espirito’, da ‘divindade’”, mas sim o recolocando ‘“‘entre os
outros animais” (AC/AC 15). O primeiro elemento apontado por Nietzsche — a de que o ser
humano é um animal entre todos os outros animais —, faz frente a um dado da “vaidade” da

perspectiva cristd de considerar o ser humano como coroa da criagao:

Ele ndo ¢ absolutamente a coroa da criacdo, cada ser existente se acha, ao lado
dele, no mesmo nivel de perfeicdo... E, ao afirmar isso, ainda afirmamos muito:
pois ele ¢, considerado relativamente, o animal mais malogrado, o mais doentio,
0 que mais perigosamente se desviou de seus instintos — e com tudo isso, ¢
verdade, também o mais interessante (AC/AC 15).

Além disso, Nietzsche apresenta-nos uma nova perspectiva sobre o ser humano, qual
seja: a sua capacidade de prometer ndo ¢ inata, mas decorrente de processo historico
evolutivo, ou, nas palavras de Nietzsche, ¢ fruto de uma “tarefa da natureza”. O fildsofo
questiona ainda se esse ndo seria, de fato, o “verdadeiro problema do homem?” (GM/GM II
1). Em sequéncia a esta questdo, nos conduz a um indicativo sobre a resolu¢do de como
resolver essa problematica. Mais do que isso, alega que esse problema ja esta resolvido em
grande parte, mas para quem “‘sabe apreciar plenamente a for¢a que atua de modo contrario, a
do esquecimento” (GM/GM 1I 1). Acrescenta, assim, mais um elemento a equagdo sobre a
criacdo da capacidade de prometer, qual seja, ha uma forca ativa no ser humano contraria a
capacidade de realizar promessas: o esquecimento. Enquanto uma “for¢a inibidora ativa”
(GM/GM 1I 1), o esquecimento age nao permitindo a penetragdo daquilo que foi vivenciado
na consciéncia, na ‘“assimilacdo psiquica” (GM/GM II 1). Dessa forma, o escritor da

Genealogia da Moral afirma que o esquecimento funciona como “uma espécie de guardido da

14 Nesse ponto, Constancio (2022) aponta para uma questdo sobre o sentido dessa possibilidade: “[u]m aspecto
dessa ideia que ndo é sempre mencionada é que Nietzsche ndo esta se referindo a um animal que pode [can]
fazer promessas — como muitos tradutores ingleses sugerem —, ao invés disso a um animal que fem o direito de
fazer promessas, ou esta legitimamente permitido a fazer promessas (o verbo alemao que Nietzsche usa € diirfen,
ndo konnen)” (Constancio, 2022, p.120).
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porta, de zelador da ordem psiquica, da paz, da etiqueta” por meio do qual € possivel “haver
felicidade, jovialidade, esperanga, orgulho, presente” (GM/GM 1I 1). Para compreender esses
elementos, no entanto, ¢ importante determo-nos em uma analise mais basilar, qual seja,
compreender a no¢do de natureza com a qual o filésofo alemao esta trabalhando.

E necessario, nesse horizonte de analise, que vislumbremos A Gaia Ciéncia, obra na
qual o filésofo genealogista expde sua perspectiva sobre a ideia de natureza em um aforismo
intitulado  Guardemo-nos!. Mais especificamente, neste aforismo, lida com diversas
interpretagdes sobre o mundo. Neste sentido, alerta aos seus leitores a tomarem cautela sobre
algumas posicdes acerca do mundo. Assim, nega a ideia de que este seja considerado um ser
vivo ou uma maquina. Repugna a primeira ideia por negar a universalizacdo do organico;
repugna a segunda por rejeitar a no¢ao de que haja qualquer objetivo (FW/GC, 109).
Nietzsche se contrapde, neste debate, as ideias de que o mundo possui alguma organizacio ou
qualquer félos. Assume, em contrapartida, que o carater geral do mundo “é caos por toda
eternidade, ndo no sentido de auséncia de necessidade, mas de auséncia de ordem, divisdo,
forma, beleza, sabedoria e como quer que se chamem nossos antropomorfismos estéticos”
(FW/GC, 109). O filésofo, desse modo, admite que este ndo possui juizos morais € nem
tampouco quaisquer leis. Convida seus leitores, assim, a desdivinizar completamente a
natureza, ¢ naturalizar os seres humanos (FW/GC, 109). O filésofo alemao demonstra, neste
aforismo, que sua perspectiva sobre o0 mundo tem como adversarios aqueles que atribuem
significados teleoldgicos para este e, tangenciando o grupo anterior, aqueles que assumem
interpretagdes de criacdes do mundo. Neste debate, sustenta a ideia de que hd “apenas
necessidades: ndo hd ninguém que comande, ninguém que obedega, ninguém que transgrida”
(FW/GC, 109). O que esta como elemento central na perspectiva nietzschiana ¢ o
desenvolvimento da ideia de fatalismo'®.

Ja em um capitulo do Crepiisculo dos Idolos, denominado Os quatro grandes erros,
especificamente no paragrafo intitulado Qual pode ser nossa doutrina?, Nietzsche expde a
sua ideia de fatalismo. Argumentando contra a no¢do de finalidade, o filosofo afirma que
nenhum ser humano pode se descolar do todo, ou seja, a “fatalidade do seu ser nao pode ser
destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e serd” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 8).
Inclui, com isso, o ser humano no todo, enquanto um necessario pedaco do destino.

Compreende que sua perspectiva ¢ uma grande libertacdo, uma vez que estabelece “a

15 Chamamos a atengdo de que a ideia de fatalismo de Nietzsche opde-se & compreensdo usual do termo, que
seria caracterizada por entender que “todos os acontecimentos ja estdo, de antemao, irremediavelmente fixados e
que o destino sera forcosamente realizado” (Melo Neto, 2018, p.122).
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inocéncia do vir-a-ser” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 8)'°. Com isso em vista,
compreendemos que a tarefa de traduzir o ser humano a natureza (JGB/BM 230) esta
ancorada numa visao perspectivista de um fatalismo de carater cosmologico, que reintroduz a
inocéncia tanto ao mundo quanto a propria natureza retirando quaisquer perspectivas sobre
um modelo de mundo que cumpriria alguma finalidade ou que teria algo supremo que
comandaria e o organizaria. Nietzsche concebe, assim, uma cosmologia baseada na nog¢do de
vontade de poténcia. O mundo seria, neste sentido, composto por forcas em constante
conflito, em busca de mais poténcia.

Neste ambito, cabe atentarmos para o paragrafo 36 da obra Além de bem e mal. Neste,
o filésofo do Zaratustra lida com o tema da sua interpretacdo do mundo. No entanto, o faz a
partir de uma linguagem hipotética, levando em consideragdo as afirmacdes enquanto
suposicoes. Desenvolve, nesse debate, a sua ideia de que o mundo enquanto vontade de
poténcia ¢ uma atuacdo de vontade sobre vontade, ou for¢a sobre forga, impulso sobre

impulso:

“Vontade”, ¢ claro, s6 pode atuar sobre “vontade” — e ndo sobre “matéria”
(sobre os “nervos”, por exemplo —): em suma, é preciso arriscar a hipotese de
que em toda parte onde se reconhecem “efeitos”, vontade atua sobre vontade —
e de que todo acontecer mecanico, na medida em que nele age uma forga, ¢
justamente forca de vontade, efeito de vontade (JGB/BM 36).

Ainda neste topico, atentemos para algo importante, o uso da ideia de vontade de
poténcia enquanto uma suposi¢do. E no fim deste paragrafo citado que o filosofo aleméo
aponta para este carater de suposi¢do em referéncia a sua no¢do de vontade de poténcia.
Revela, assim, o lado perspectivista de sua cosmologia, qual seja, a de que ela é uma

perspectiva entre todas as outras'”’

. No paragrafo 22 de Além de bem e mal, o tilésofo
genealogista discute o ambito da vontade de poténcia a partir desta nogao. Atentando para as
discussdes da fisica, afirma que as “leis da natureza” possuem um carater interpretativo. Para
ser mais exato, alega que € fruto de uma “péssima ‘filologia’” (JGB/BM 22). Combate, entao,

esta visdo com a sua ideia de vontade de poténcia. Cabe uma atengao especial, neste debate,

16 Nio afirmamos, com isso, que a nogdo de fatalismo de Nietzsche estd desenvolvida apenas na obra da
maturidade e nem tampouco apenas neste trecho do Crepiisculo dos Idolos. O tema do fatalismo, mesmo que de
forma mais germinal, ja se encontra na obra comentada anteriormente Fado e Historia, onde Nietzsche busca
resolver o problema da superagdo da dualidade entre a agao e o fado.

197 Neste sentido, seguimos a seguinte observagido de Melo Neto: “a cosmologia nietzschiana ndo se caracteriza
como uma investigagdo acerca de fundamentos ultimos do cosmo, mas sim como uma espécie de discurso
‘retdrico’ que visa legitimar o projeto de transvaloragdo dos valores” (Melo Neto, 2023, p.70, grifos do autor).
Assumimos, assim, que a vontade de poténcia apresenta-se como mais uma interpretagdo entre todas as
interpretacdes possiveis.
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ao ultimo trecho deste pardgrafo, no qual o filosofo realiza a seguinte constatacio:
“Acontecendo de também isto ser apenas uma interpretagdo — € vocés € apressardo em
objetar isso, nao? — bem, tanto melhor!” (JGB/BM 22). Revela, com isso, que sua
cosmologia e sua perspectiva sobre o mundo nido passam, como todas as outras nog¢des, de
perspectivas sobre o mundo. A cosmologia nietzschiana e suas discussdes sobre a natureza
nao revelam nenhum tipo de verdade ou esséncia do mundo. Ciente das limitagdes humanas,
demasiadas humanas, Nietzsche propde a formulacdo de uma cosmologia de carater
combativo, interpretativo, a partir de sua ideia de vontade de poténcia.

Dessa forma, a retradug@o do ser humano de volta a natureza proposta por Nietzsche
(JGB/BM 230) possui como objetivo central uma desdivinizagdo daquilo que ¢ denominado
“natural”. Opde-se a ideia de que o mundo possui uma finalidade, de que a propria natureza
estd sujeita a um ser criador, que o proprio ser humano ¢ submisso a este ser criador e, mais
ainda, que o ser humano possui um local destacado naquilo que denomina “natureza”. A partir
da tese da vontade de poténcia, da multiplicidade das forgas, admite uma perspectiva fatalista
do mundo, na qual o ser humano estd imerso no todo do vir-a-ser, sendo ele mesmo uma
parcela deste. Retira, com isso, qualquer nogao moralizante do mundo e da natureza.

Com isso em vista, compreendemos que a nocdo de natureza desenvolvida por
Nietzsche tem como objetivo retirar qualquer carga metafisica, moralizante e
(cientificamente) “objetiva” do referido conceito. Assume, neste aspecto, que “natural” ¢
fatalista, mével, sem félos, sem criacao e sem significado prévio. Com isso, delineamos um
sentido de natureza no pensamento filosoéfico de Nietzsche ligado a perspectiva da vontade de
poténcia, a cosmologia que se apresenta enquanto interpretativa. Nietzsche faz um processo
de “retradu¢ao” do ser humano (JGB/BM 230), do mundo, e do ser humano no mundo. Esse
processo passa, assim, por, primeiro, assumir o carater da imanéncia enquanto elemento
central. No entanto, o processo ndo refere-se apenas ao ser humano, mas também as
compreensdes ligadas a uma cosmologia. Dessa forma, apreendemos que a nogdo central
aplicada a este desenvolvimento ¢ a vontade de poténcia. Com isso, Nietzsche — tal qual
apresentamos no nosso primeiro capitulo — ergue suas consideracdes acerca da ‘“tarefa
paradoxal da natureza” (GM/GM II 1) através de seu aparato fisiopsicoldgico, no qual o corpo
consiste em uma “estrutura social de muitas almas” (JGB/BM 19).

A partir dessa consideragdo do jogo de forgas, apresenta aquela forca que seria,
justamente, desenvolvida e contraria ao esquecimento: a memoria. A partir desta “faculdade”
(GM/GM 1I 1), o esquecimento ¢ suspenso momentaneamente, justamente nos casos que ‘“‘se

deve prometer” (GM/GM 1I 1). Ou seja, Nietzsche apresenta o desenvolvimento da memoria
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como aquele que faz o animal humano “prosseguir querendo o ja querido” (GM/GM 1I 1), ndo
quebrando a cadeia do desejo, entre o primitivo quero ¢ a realizacdo daquilo que foi desejado.
Colocando-se no tempo, e, mais ainda, para dispor-se do futuro, precisou, o animal humano,
desenvolver a capacidade de calcular, contar e confiar, ou, mais detalhadamente: “aprender a
distinguir o acontecimento causal do necessario, a pensar de maneira causal, a ver e antecipar
a coisa distante como sendo presente, a estabelecer com segurancga o fim e os meios para o
fim” (GM/GM 1I 1). Ainda de forma mais direta, foi necessario que este animal, ele proprio,
fosse tornado confiavel, constante e necessario, como forma de se estabelecer em uma relacao
de promessas, ou melhor, para ser capaz de prometer.

A apresentagdo, assim, da segunda dissertacdo da Genealogia da Moral, nos coloca
frente a “longa histéria da origem [Herkunft] da responsabilidade” (GM/GM II 2). Cumpre
notar, ao direcionarmos nosso olhar para Ecce Homo, que esta discussao faz parte da
revelagdo da “verdade” sobre a “psicologia da consciéncia [Psychologie des Gewissens]”
(EH/EH, Genealogia da Moral). Nesta psicologia, o filésofo genealogista afirma, que a
consciéncia ndo € uma “‘voz de Deus no homem’” (EH/EH, Genealogia da Moral), retirando
uma carga metafisica. Realoca-a, genealogicamente, na historia, compreendendo que esta ¢ o
“instinto de crueldade que se volta para tras, quando ja ndo pode se descarregar para fora”
(EH/EH, Genealogia da Moral). Com isso em vista, ¢ necessario que vejamos como o fildsofo
alemao propde sua genealogia da consciéncia. Nesse processo, ¢ mister ndo perdemos de
vista, atentos ao nosso fio condutor, como a grande politica estd inserida nesse debate.

Comecemos nossa observagao atentando para a genealogia do Estado nietzschiana.

3.1 O Nascimento do Estado e o aparecimento da ma consciéncia.

Nietzsche investiga a consciéncia de culpa através do desenvolvimento da moralidade
em um embate “material”. Neste caso, o filésofo atribui o aparecimento da culpa a uma
derivacdo do conceito material de divida (GM/GM 1I 4). Acompanha, em uma primeira
explanagdo, a sua perspectiva sobre o castigo, compreendendo que este “desenvolveu-se
completamente a margem de qualquer suposi¢ao acerca da liberdade ou nao-liberdade da
vontade” (GM/GM II 4). Nesse sentido, ambas as discussdes sdo realizadas a partir de uma
relacdo contratual, comercial, entre credor e devedor, a qual seria “tdo velha quanto a
existéncia de ‘pessoas juridicas’” (GM/GM 11 4).

Apesar desta apresentacdo, a origem da ma consciéncia ¢ um acontecimento que esta
relacionado, mais especificamente, ao aparecimento do Estado. O filésofo genealogista afirma

que a sua hipodtese sobre esta origem esteve ligada, assim, a pressdo sofrida pelo ser humano
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na “mudanca que sobreveio quando ele se viu definitivamente encerrado no ambito da
sociedade e da paz” (GM/GM II 16). Isto é, a ma consciéncia surge em uma ocasido de uma
alteracdo nas condi¢des de vida do ser humano através da qual ele passa a viver em uma
sociedade. Com isso, o filosofo parte de uma dupla pressuposi¢@o sobre este aparecimento da
ma consciéncia: (1) a mudanca sofrida ndo foi algo gradual e nem tampouco voluntaria, (2) e
que a inser¢do e perpetuacdo do ser humano em sociedade foi realizada a partir de praticas
violentas (GM/GM 1II 17). Quanto a primeira pressuposi¢do, a consequéncia mais direta foi a
perda dos velhos guias. Analoga a passagem dos animais aquaticos a vida terrestre, os seres
humanos que passam a viver sob a égide da sociedade da paz precisam reduzir seus instintos
as praticas de “pensar, inferir, calcular, combinar causas e efeitos”, isso €, sdo “reduzidos a

sua ‘consciéncia’ [Bewusstsein]'®

, a0 seu orgdo mais fragil e mais falivel” (GM/GM II 16).
Quanto ao segundo pressuposto, encontramos nessa pratica de violéncia o aparecimento do
Estado, o qual apresenta-se, de forma primeira, como uma tirania. Neste esquema, devemos

atentar para o significado que o fildsofo alemao atribui ao Estado:

Utilizei a palavra “Estado”: estd claro a que me refiro — algum bando de bestas
louras, uma raga de conquistadores e senhores, que, organizada guerreiramente e
com forca para organizar, sem hesitacdo langa suas garras terriveis sobre uma
populacdo talvez imensamente superior em numero, mas ainda informe e
noémade (GM/GM II 17).

O aparecimento, assim, do Estado, ¢ marcado pela pratica de dominacao de um grupo
de animais de rapina que, a partir do exercicio da violéncia, influi sobre outros grupos a sua
forca e os organiza. Torna-se notoria, entdo, a partir dos elementos utilizados pelo filosofo
alemao, que a influéncia do aparecimento do Estado tem seu inicio com uma organizacao de
um grupo forte. Assim que ¢ instituida esta sociedade, marcada pelo empreendimento destes
animais de rapina, instala-se uma estrutura de dominio sobre tudo o que vive, cujas partes e

fungdes sdo relacionadas e delimitadas entre si, tendo o sentido integrado ao todo (GM/GM 11

18 £ fundamental atentarmos que, na formacdo do Estado, encontramos a base do processo de socializagdo, no
qual ha o aparecimento da consciéncia, uma vez que esta “nao faz parte da existéncia individual do ser humano,
mas antes daquilo que nele é natureza comunitiria e gregaria” (FW/GC 354). O nascimento do Estado
nietzschiano, nesses termos, cumpre um papel articulador ndo s6 de dominagdo, mas também de marcar o
processo de socializagdo do ser humano. Seguimos, neste ponto, Itaparica, em compreender que essa dominagéo
primeira marca o aparecimento do mundo mental (Itaparica, 2024, p.237). Nesse processo, o comentador faz
uma distingdo do desenvolvimento da consciéncia em Nietzsche em quatro momentos: “(la) estados
inconscientes (instintos; impulsos); (2a) consciéncia fenomenal (fenomenologicamente articuladas, estados
pré-reflexivos); (3a) consciéncia noética (estado ndo linguistico e nem conceitualmente articulado); (4a) estados
linguisticamente articulados (consciéncia reflexiva/ auto-consciéncia humana)” (Itaparica, 2024, p.234). O
processo, na compreensdo do comentador, chegard a sua completude com o individuo soberano, quando o ser
humano alcancaria o 4° estagio desse desenvolvimento. No entanto, o tema do individuo soberano sera
desenvolvido no decorrer de nossa dissertagao.
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17). Nietzsche retrata essa primeira sociedade como mais natural. Caracterizada como a
sociedade dos ricos e ociosos, onde ha um estimulo de caca entre as pessoas, € amor sexual é
uma espécie de esporte; em sintese uma sociedade na qual as pessoas vivem e desfrutam do
prazer e que ‘“apreciam os privilégios corporais em primeira linha, elas sdo curiosas e
ousadas” (NF/FP 10 [53] (182) Outono de 1887). Nesse sentido, podemos apreender que o
filésofo genealogista enxerga o aparecimento do Estado a partir de uma dupla caracterizagio,
qual seja, a redugdo do ser humano a consciéncia (Bewusstsein) e o exercicio da violéncia. E
mister, nesse cenario, atentar que as “aves de rapina” possuem uma vivéncia particular com a
culpa. Ou melhor, o filésofo de Sils Maria delineia, nesse aspecto, que este grupo, em sua
acao de dominio, ndo sabe o que ¢ a culpa, nem a responsabilidade e tampouco a consideragio
(GM/GM 1I 17). No entanto, € este mesmo grupo que, dando forma ao ser humano, faz nascer

a ma consciéncia:

Neles ndo nasceu a ma consciéncia, isto é mais do que claro — mas sem eles ela
ndo teria nascido, essa planta hedionda, ela ndo existiria se, sob o peso dos seus
golpes de martelo, da sua violéncia de artistas, um enorme quantum de liberdade
ndo tivesse sido eliminado do mundo, ou a0 menos do campo da visdo, ¢ tornado

como latente (GM/GM 11 17).

A partir disso, depreendemos que a ma consciéncia ¢ um dado ligado ao grupo dos
dominados, isto €, o grupo que, subjugado, esteve encerrado na sociedade engendrada pelas
aves de rapina. Nesse sentido, o genealogista afirma que este encerramento ¢ determinante
para a ma consciéncia. O filosofo de Sils Maria defende, nesse cenario, que o lado selvagem
do animal humano nao foi abatido, mas passou por um processo de divinizagdo: “eis a minha
tese: esse ‘animal selvagem’ nao foi abatido absolutamente, ele vive e prospera, ele apenas —
se divinizou” (JGB/BM 229). E justamente esse elemento do argumento que ¢ fundamental
para a compreensdo da ma consciéncia. Isso porque o ser humano, quando encerrado numa
sociedade de paz, passa por uma interiorizagdo, o que significa que sua descarga de forcas nao
¢ expelida e nem, como vimos, cessada. Essa descarga de forcas volta-se para o ser humano,
formando a ma consciéncia: “[a] hostilidade, a crueldade, o prazer na perseguicao, no assalto,
na mudanga, na destruicdo — tudo isso se voltando contra os possuidores de tais instintos:
esta ¢ a origem da ma consciéncia” (GM/GM II 16). Consequéncia direta de um processo de
socializagdo, a ma consciéncia ¢ considerada pelo filosofo alemdo como uma doenga na
mesma medida que a gravidez ¢ uma doenga (GM/GM II 19). Ou seja, a ma consciéncia ¢é
uma condi¢cdo que, tal qual a gravidez, modifica o corpo, altera seu funcionamento, mas o

prepara para uma nova vida. Neste caso, uma nova vida em um tipo de sociedade.
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O filésofo, a partir deste ponto de vista, acredita ter acabado com uma tese chamada
de sentimentalista, qual seja, a tese do contrato: “[qJuem pode dar ordens, quem por natureza
¢ ‘senhor’, quem ¢ violento em atos e gestos — que tem a ver com contratos!” (GM/GM 11
17). O argumento de Nietzsche, percebemos, difere daqueles que utilizam a tese do
aparecimento de um contrato social. Estes, de forma geral, assumem que o individuo, em um
dado momento do Estado de Natureza, por interesse, abre mao de supostas liberdades para
garantir o poder a um soberano e, com isso, ter alguma garantia para as suas vidas'”. Dessa
forma, o poder seria fornecido aos soberanos por uma entrega voluntéria de individuos que,
em uma situag@o hostil, procuram tirar vantagens da vivéncia social. Nietzsche ndo aborda o
argumento dessa forma, mas vé um principio social hostil, de domina¢do de um grupo sobre o

outro sem qualquer justificativa que nao seja dar vazao a sua forca, seu impulso criador:

Tais seres sdo imprevisiveis, eles vém como o destino, sem motivo, razdo,
consideracdo, pretexto, eles surgem como o raio, de maneira demasiado terrivel,
repentina, persuasiva, demasiado ‘outra’, para serem sequer odiados (GM/GM II
17).

Diferente dos contratualistas, o escritor da Genealogia da Moral nao pretende garantir
uma explicacdo de legitimidade ao Estado e nem tampouco garantir qualquer explicagdo mais
acabada sobre sua origem. Aponta este inicio como uma hipotese (GM/GM 11 16) a partir da
qual articula o nascimento e o desenvolvimento da nocao de culpa. A explicacao nietzschiana
ainda assume aquilo que estaria no &mago de sua forma de lidar com as discussdes politicas,
qual seja, articulando-a em uma relagdo entre forcas. Nao apenas isso, mas nao deixa escapar
a oportunidade de vislumbrar genealogicamente a elaboragdo da tese do “contrato”, afinal
afirma que esta tese ¢ “sentimentalista” (GM/GM II 17). Com isso, considera que a propria
constru¢do da nocdo do contrato estd permeada de valoracdes morais. Leva a cabo, assim, a
ideia de que “o pensamento consciente de um filésofo ¢ secretamente guiado e colocado em

certas trilhas pelos seus instintos”, ou seja, hd, nessa tese contratualista “exigéncias

fisiologicas para a preservacao de uma determinada espécie de vida” (JGB/BM 3). Constata

19 Vejamos como esse argumento, de uma maneira geral, ¢ articulado por cada um dos trés principais nomes do
contratualismo. Com isso, referimo-nos a Hobbes, Locke e Rousseau. No caso de Hobbes, estima-se, pelo medo
e esperanga (cf. Ribeiro, 1999, cap.1), sair do estado de guerra natural, por isso o contrato é instituido. E
necessario, assim, que, a partir deste contrato, haja uma transferéncia da for¢a e poder do ser humano para “um
homem, ou uma assembléia de homens, que possa reduzir suas diversas vontades, por pluralidade de votos, a
uma s6 vontade” (Hobbes, 1983, p.105). No caso de Locke, compreendemos que a razdo capital para a
comunhdo dos seres humanos em sociedade ¢ a preservagdo da propriedade (Locke, 1978, p.82). No entanto,
devido a inseguranca do estado de natureza, é necessario que haja a atribui¢do de um contrato. No caso de
Rousseau, o contrato cumpre um papel de defesa da pessoa e os bens de cada associado com toda a forca comum
(Rousseau, 1999, p.70).
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que ha, nessa apreensdo do ser humano, um qué idilico (NF/FP 9(121) Outono de 1887).
Sustentamos, nesse sentido, que ha diferencas basilares entre a elaboragdo nietzschiana e
contratualista sobre o aparecimento do Estado, as quais estdo, em uma leitura genealodgica,
ancoradas em diferentes tipos vitais. Nietzsche ndo ird, assim, se aliar com propostas
sentimentalistas sobre o inicio do Estado. Afirma, na verdade, como direcionamos acima, ter
acabado com esse tipo de sentimentalismo (GM/GM II 17)'°. O filésofo genealogista sugere
uma hipotese sobre o comego do Estado através de um movimento de dominagdo, cuja forga

motriz ¢ o instinto de liberdade'"

. Dessa forma, podemos apontar duas maneiras pelas quais o
filésofo alemdo tece uma oposicdo a tese do contrato. Primeiro, através de uma andlise
genealogica sobre aquilo que compde a referida tese, caracterizando-a como um
sentimentalismo. Segundo, articulando, diferente dos contratualistas, uma relagdo de forgas e
de dominagao no aparecimento do Estado.

Surge, com isso em vista, a questdo sobre o que seria esse instinto de liberdade que
move essas “aves de rapina”. Nesse quesito, o filosofo ndo deixa duvidas em estabelecer,
como a sustentacdo de sua argumentagao, a no¢ao de vontade de poténcia (GM/GM 11 18). No
entanto, a vontade de poténcia ndo caracteriza apenas aqueles que engendraram o Estado. E a
mesma descarga de forgas das aves de rapina que, nos submissos, forma a ma consciéncia,
apenas com uma mudanga de direcdo. Ou seja, enquanto ha, por um lado, a descarga da forga
instintiva; por outro, percebemos uma retracdo dessa forga, voltada contra o proprio ser
humano, contra o seu velho “Eu animal” (GM/GM II 18). Concebemos, com isso, o centro da
argumentacdo de Nietzsche a partir da no¢do de vontade de poténcia, com uma diferenca
basilar, no entanto, em relacdo ao “direcionamento” dessas for¢as. Enquanto, de um lado, hé a

condi¢do do exercicio da forca; do outro, esse exercicio ¢ impedido de se efetivar através da

119 Melo Neto e Santos (2018) detalham, de forma minuciosa, as divergéncias em relagdo a cada um dos nomes
classicos do contratualismo. De forma geral, a distdncia em relacdo a Locke esta centrada na divergéncia a uma
consciéncia racional presente no ser humano de forma inerente (Melo Neto e Santos, 2018; cf. Locke, 1978,
p-37). No caso de Rousseau, a diferenga central estd na concep¢do de satide e pela adocdo, por parte do
genebrino, de uma premissa cristd, a partir da qual seculariza os valores dessa moral (Melo Neto e Santos, 2018,
p.41). No caso de Hobbes, os comentadores apontam uma afinidade teérica em relacdo a compreensdo do ser
humano a partir da violéncia, mas, afirmam que, “para o filésofo aleméo, ndo faria sentido compreender que
homens fortes se submeteriam a um contrato com os fracos para promover a saida desse estado selvagem” o que
os levam afirmar, enfim, que “Nietzsche se afasta da ideia hobbesiana de que as bases de legitimagdo do Estado
estdo fundadas sobre um consentimento universal entre iguais” (Melo Neto e Santos, 2018, p.41-42; cf. Hobbes,
1983, p.79).

""" A diferenga, nesse ponto, ndo ¢ sutil. Nietzsche opera, assim, com uma mudanga de perspectiva em relagdo
aquela baseada no direito natural, a partir da qual seres humanos necessitados fundariam o Estado. Nesse ponto,
seguimos o comentario de Ansell-Pearson quando ele destaca que “Nietzsche deseja apresentar o argumento de
que as instituicdes da lei e da justica s@o criagdes de individuos fortes e poderosos que pretendem impor limite
sobre os sentimentos reativos” (Ansell-Pearson, 1997, p.152).
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coer¢do da sociedade da paz emergente. No primeiro caso, o Estado ¢ gerado; no segundo, a
ma consciéncia.

Encontramos, assim, o aparecimento da ma consciéncia em uma relacdo de
agressividade exercida por um grupo de dominadores sobre um outro grupo, de dominados. E
neste ultimo que podemos enxergar o aparecimento da ma consciéncia, pois € ele que, no
movimento de socializagdo, ¢ impossibilitado de descarregar seus impulsos, fazendo com que
essa descarga se volte contra si. O filosofo segue, entdo, dois pressupostos fundamentais. O
primeiro, que o Estado ndo foi gerado de forma gradual; segundo, que a perpetuacdo da
vivéncia social ¢ marcada pela violéncia. Este Gltimo elemento marca a continuagdo de uma
vivéncia social sob os bastides do Estado, ou seja, as praticas a partir das quais este pode se

manter existindo:

Aqueles terriveis bastides com que a organizagdo do Estado se protegia dos
velhos instintos de liberdade — os castigos, sobretudo, estdo entre esses bastides
— fizeram com que todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e errante
se voltassem para tras, contra o homem mesmo (GM/GM 11 16).

A tese do filosofo, entdo, ganha novos elementos a serem considerados com essa
elaboracdo. Nao houve um “cessar fogo” das praticas de violéncia exercidas por aqueles que
formaram o Estado, mas sim uma regularizagdo do animal humano em “costumes”, fazendo
com que o ser humano voltasse contra si mesmo, como que preso em uma jaula. O filosofo
afirma que uma consequéncia imediata desse processo foi a doenga da separagdo em relacdo
ao passado animal, o “sofrimento do homem com o homem, consigo” (GM/GM II 16). O
processo, no entanto, acarretou outra mudanca. Com a “alma” humana voltada contra si
mesma, formularam-se espectadores divinos, como forma de “fazer justica ao espetaculo que
entdo comecava e cujo fim ndo se preve” (GM/GM 1I 16).

E com esse processo em vista que conseguimos encontrar um elemento primordial da
continuidade da argumentacdo do filosofo. Isso porque, ao apresentar a ma consciéncia,
Nietzsche pretende examinar “as condi¢des em que essa doenga atingiu a sua mais terrivel e
sublime culminancia” (GM/GM 1I 19). O olhar do filésofo genealogista ¢ direcionado, nesse
horizonte, para a relagdo do direito privado, qual seja, a relagcdo entre devedor e credor. De
forma mais especifica, ndo ¢ a qualquer relacdo que Nietzsche se refere, mas sim aquela entre
0s vivos e os antepassados em um uma “originaria comunidade tribal” (GM/GM II 19). E

salutar, tendo isso em vista, estabelecermos qual a base a partir da qual essa relacdo entre
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credor e devedor se sustenta. Com isso, devemos retornar para um elemento ja delineado no

comeco de nosso capitulo: o aparecimento da responsabilidade.

3.2 A eticidade do costume e 0 aparecimento da responsabilidade

A responsabilidade, ou seja, o processo de tornar o ser humano confidvel, ¢
apresentada a partir do desenvolvimento, como vimos, da memoria da vontade. Deriva, esse
desenvolvimento, da necessidade, em uma vivéncia social, de estabelecer uma relacdo de
promessas e, mais ainda, que se cumpram essas promessas. Para tal, ¢ fundamental
“prosseguir-querendo o ja querido” (GM/GM II 1), isto ¢, dar continuidade da cadeia de
desejo na temporalidade. Como forma de tornar esse processo efetivo, ¢ imprescindivel que a
forca do esquecimento seja refreada, o que so6 € possivel, no dinamismo corpoéreo entre as
forgas, a partir da formacao da memoria. No entanto, Nietzsche assume que esse processo
requer uma longa condi¢do e preparagdo, um trabalho pré-histérico do ser humano sobre o
proprio ser humano, capaz de transforma-lo em “uniforme, igual entre os iguais, constante, e
portanto confiavel” (GM/GM II 2). E imprescindivel, assim, que haja o trabalho da eticidade
do costume (Sittlichkeit der Sitte''?).

A nocdo de eticidade do costume ¢ desenvolvida por Nietzsche em Aurora,
especificamente no paragrafo intitulado Conceito da eticidade do costume. Neste, o filosofo
afirma que ¢ dificil para o ser humano moderno ter as percepgdes fundamentais sobre a
eticidade, uma vez que elas soam grosserias ou até porque parecem contradizer a propria
moral (M/A 9). Deixa transparecer, nesse aspecto, as mudancas que envolvem o sentido de
eticidade, marcando uma distancia entre o ser humano atual e o ser humano pré-histérico em
vista das relagdes da dor e da pratica da violéncia. E fundamental notarmos que néo apenas ha
uma modificagdo da forma de lidar com esta, mas o filésofo atenta para uma divergéncia da
maneira através da qual o proprio ser humano, em outras condi¢des, lida com a dor. Alega,

nesse ponto:

A curva de sensibilidade humana a dor parece de fato cair extraordinariamente, e
quase de repente, assim que deixamos para tras os primeiros 10 mil ou 10
milhdes de individuos da hipercultura; quanto a mim, ndo tenho duvida de que,
comparados com wuma noite de dor de uma unica mulher culta histérica, os

12 Sobre a questdo da traducdo do termo, atentamos para a nota de Rubens Rodrigues: “Eticidade ou moralidade,
duas palavras que perderam a referéncia ao significado original de costume, que tém por base (ethos em grego,
mos em latim). O texto alemado, ao dizer Sittlichkeit der Sitte, o evoca muito mais diretamente — ¢ que a lingua
nido perdeu totalmente a memoria dessa ligagdo, tanto que Etica se diz Sittenlehre (doutrina dos costumes) e ja
Kant reservava a fundamentacdo da moral para uma ‘metafisica dos costumes’” (Torres Filho, 1996, p.141, nota

1))
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sofrimentos de todos os animais até agora interrogados com o bisturi, para a
obtengdo de respostas cientificas, simplesmente nada significam (GM/GM 11 7).

No entanto, foquemos, nesse momento, em outro ambito da eticidade do costume, qual
seja, o seu funcionamento. Um trago central desse movimento ¢ a explicitagdo do axioma
desta, qual seja, a ideia de que moral nao ¢ outra coisa que ndo “obediéncia ao costume” (M/A
9), ndo importando qual seja esse costume. Neste horizonte, Nietzsche evidencia a primeira
norma da civiliza¢do: “qualquer costume ¢ melhor do que nenhum costume” (M/A 16). Estes,
na compreensdo do filésofo, estdo ligados a uma determinada acdo que seja conectada com
uma forma tradicional de agir e avaliar, denominada como tradicao. A forca dessa tradigdo €
tamanha, nesse momento, ao ponto de que “quanto menos a vida ¢ determinada pela tradigao,
tanto menor ¢ o circulo da [eticidade]” (M/A 9). Surge, com isso, a questao sobre o que seria
esta tradigdo, ao que o filésofo responde que seria uma autoridade superior, “a que se obedece
nao porque ordena o que nos € util, mas porque ordena” (M/A 9). Esta tradigdo, por sua vez,

mantém uma relagcdo com os viventes daquela sociedade através do medo:

O que distingue esse sentimento ante a tradicdo do sentimento do medo? Ele é o
medo ante um intelecto superior que manda, ante um incompreensivel poder
indeterminado, ante algo mais do que pessoal — ha supersticdo nesse medo
(M/A9).

Mesmo com essa estrutura da eticidade, ainda permanece uma questao fundamental: o
que seriam os costumes? O que fazia parte do dominio da eticidade? O filosofo afirma que,

113 Portanto, todas as instincias pertencentes a uma vivéncia

nesse momento, tudo era costume
social eram inseridas no esquema dos costumes, seja ela voltada a educagdo, ao casamento, a
saude, até aquelas voltadas as guerras e a colheita. Regra que estabelecia, entdo, toda a vida, o
costume, cuja marca era a tradicdo, s6 poderia ser sobreposto, Nietzsche afirma, por aquele
que se tornaria “legislador, curandeiro, € uma espécie de semideus” (M/A 9). Pessoas estas
que tinham, por sua vez, a tarefa de criar costumes.

A partir desse ponto de vista, o filésofo deixa evidente quais sdo os graus a partir dos

quais uma pessoa ¢ tornada moral. Primeiro, o mais moral ¢ aquele que observa

frequentemente a lei; depois, aquele que observa a lei também em casos ditos mais dificeis.

'3 Em um importante aforismo de Aurora, Nietzsche aponta para uma diferenga entre costumes e sentimento de
costume: “O costume representa as experiéncias dos homens passados acerca do que presumiam ser util ou
prejudicial — mas o sentimento do costume [Gefiihl fiir die Sitte] ([eticidade]) ndo diz respeito aquelas
experiéncias como tais, e sim a idade, santidade, indiscutibilidade do costume. E assim este sentimento ¢ um
obstaculo a que se tenham novas experiéncias e se corrijam os costumes: ou seja, a [eticidade] opde-se ao
surgimento de novos e melhores costumes: ela torna estipido” (M/A 19).
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Em suma, aquilo que estd no &mago da argumenta¢ao do fildsofo € que a pessoa mais moral ¢
aquela que “mais sacrifica ao costume” (M/A 9). Nesse ambito, o filésofo traga uma divisao
entre os diferentes desenvolvimentos da moralidade através do sacrificio. No entanto, destaca
que ha uma diferenga mais importante: a eticidade da mais frequente obediéncia e a eticidade
da mais dificil obediéncia. E mister atentarmos que, nesse aspecto, novamente, o filésofo
alemao distancia sua tese de qualquer nocao utilitaria para refletir sobre a eticidade ao afirmar

que:

A autossuperacdo ¢ exigida n2o por suas consequéncias uteis para o individuo,
mas a fim de que o costume, a tradi¢do apare¢a vigorando, ndo obstante toda
vantagem ¢ desejo individual: o individuo deve sacrificar-se — assim reza a
[eticidade] do costume (M/A 9).

Nesse momento, devemos atentar para a posi¢do ocupada pelo “individuo” nessa
relacdo. Nietzsche assevera, nesse caso, que, em um momento pré-historico, o ser humano
estava ligado a sua comunidade, concebendo que o “homem livre ¢ ndo moral” (M/A 9), ou
seja, a no¢ao de individualidade era dissolvida, sendo o “individuo” parte de um todo. O
filésofo defende que, nesta pré-historia, “mau” € assimilado a esta individualidade. O
desenvolvimento desta tese pode ser encontrado na Gaia Ciéncia, onde o filésofo dos
espiritos livres, seguindo este raciocinio, assevera que hd uma divergéncia entre a forma pela
qual o ser humano atual sente remorso (Gewissenbiss) em relagdo ao ser humano de “tempos
mais longos e mais remotos da humanidade” (FW/GC 117). Isso porque ndo havia
sentimento, neste tempo remoto, mais aterrorizante do que sentir-se como um particular, “ter
significado como individuo” (FW/GC 117). O livre-arbitrio, neste momento, era considerado
como o vizinho imediato da mé& consciéncia (bdsen Gewissen''); e a liberdade de
pensamento, um mal-estar em si. Nessa pré-historia, o dano maior estava relacionado ao

rebanho, portanto:

""" A tradugdo de ambos os termos, bosen Gewissen € schlecht Gewissen por ma consciéncia nos leva a
questionar se ha diferengas entre as duas terminologias e como podemos articula-las em nossa argumentagéo.
Com isso, observamos o comentario de Gongalves (2021), o qual, respondendo esse tipo de questionamento,
afirma: “Uma resposta geral que damos a estes questionamentos ¢ que, para além da diferenciag@o dos termos, o
que Nietzsche define em Aurora como [ma consciéncia — bdses Gewissen] ja €, em germe, a [ma consciéncia
— schlecht Gewissen] da Genealogia da Moral. Tomando essa hipotese como ponto de partida, acreditamos que
ndo ha relevante diferenca conceitual suficientemente fundada para a escolha de [schlechtes Gewissen] como
termo majoritario utilizado em Genealogia da Moral. Algo que reforga esta ideia geral ¢ o fato de que, mesmo
que [schlechtes Gewissen] foi amplamente usado em Genealogia da Moral, a expressdo [bose Gewissen] chega
a ser utilizada por uma vez no texto (cf. GM/GM III 20, KSA 5.387), sem demonstrar qualquer diferenca
conceitual” (Gongalves, 2021, p.67-68, nota 88).
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Tudo o que prejudicava o rebanho, seja que o individuo o tivesse desejado ou
ndo, dava remorsos ao individuo [dem Einzelnen Gewissensbisse] — e também
ao seu vizinho, e mesmo ao rebanho todo! — Foi nisso, mais do que tudo, que
n6s mudamos (FW/GC 117, negrito nosso).

A concepgdo, entdo, no momento pré-historico da eticidade do costume, em relagdo ao
individual, tomado como sinénimo de livre, arbitrario, inusitado e imprevisivel, é de que esta
“atitude” deve ser refreada pela comunidade. E, mais ainda, percebemos que hd, nesse
componente da sociedade, a admissdo de um sentimento de remorso ante a qualquer acao que
atente contra a comunidade, ou seja, um movimento que ja pressupde a interiorizagdo do ser
humano (GM/GM 1I 16). E sob este regime da eticidade do costume que houve uma
assimilagcdo das agdes que fogem ao costume, ditas originais, com a ma consciéncia (bésen

Gewissen):

Sob o dominio da [eticidade] do costume, toda espécie de originalidade adquiriu
ma consciéncia (bdsen Gewissen), até o momento de hoje, o horizonte dos
melhores tornou-se ainda mais sombrio do que deveria ser (M/A 9).

A questdo que ainda permanece, tendo em vista o esquema da eticidade do costume, ¢
como a puni¢do ¢ considerada. Nesse sentido, ¢ importante compreendermos que a nocao de
puni¢ao ¢ permeada, ela mesma, de uma historicidade. Para levarmos em conta a ideia de
castigo, temos que considerar que a origem e a finalidade do castigo sdo duas coisas distintas
(GM/GM II 12), ou seja, ao tocar na questdo da origem do castigo, ndo conseguimos
apreender as mudancas de finalidades as quais este foi submetido. Com isso em vista,
Nietzsche considera que devemos realizar uma separagao entre dois pontos capitais, aquilo
que ¢ duradouro no castigo e aquilo que ¢ fluido. O escritor da Genealogia da Moral atribui,
em relacdo aquilo que ¢ duradouro “o costume, o ato, o ‘drama’, uma certa sequéncia rigorosa
de procedimentos”, enquanto aquilo que ¢ fluido, “o sentido, o fim, a expectativa ligada a
realizagdo desses procedimentos” (GM/GM II 13). Com isso, considera que, ao falarmos do
castigo, devemos levar em conta que a sua historia “para os mais diversos fins”, a qual ¢é
cristalizada “em uma espécie de unidade que dificilmente se pode dissociar, que ¢ dificilmente
analisavel e, deve ser enfatizado, inteiramente indefinivel” (GM/GM 1I 13).

A partir dessa nogdo, ao concebemos o periodo da pré-histéria da moralidade,
analisamos que o castigo foi desenvolvido, contrdrio ao que afirmam os psicologos ingleses,
“a margem de qualquer suposicdo acerca da liberdade ou ndo-liberdade da vontade” (GM/GM
IT 4). Neste momento, descrito em Além de bem e mal como pré-histéria da moral, o valor de

uma agao nao estava ligado a origem ou mesmo a agdo em si, mas o impacto desta para a



112

comunidade, sua consequéncia para a vivéncia social (JGB/BM 32). Nesse aspecto, o castigo
cabe para toda uma comunidade, sentindo a culpa do “individuo como sua culpa, e toma o
castigo dele como seu castigo” (M/A 9). Na pré-historia, assim, castigo estava atribuido a
reparacdo de um dano imediato (M/A 9; GM/GM 11 4). Alerta-nos o fildsofo, no entanto, que
mesmo ndo levando em conta a liberdade, ¢ possivel que a comunidade inste “o individuo a
reparar o dano imediato que sua acdo acarretou, em relagdo a outro individuo e a
comunidade” (M/A 9).

Neste topico, Nietzsche, ao abordar essa questdo “pré-historica” do castigo, defende
que a comunidade mantém uma relacdo bésica com seus membros, a relagcdo credor-devedor
(GM/GM 1I 9). Enquanto credora, a comunidade garante vantagens de uma vivéncia coletiva,
como a protecdo e o cuidado, retirando a preocupagdo de seus membros de “certos abusos e
hostilidades a que estd exposto o homem de fora, o ‘sem-paz’” (GM/GM 1II 9)'°. O membro
desta comunidade, entdo, ao receber a prote¢do, permanece, como um devedor, em
compromisso com a sua credora. A questdo que Nietzsche elabora, nessa consideragdo, ¢: o
que acontece no caso contrario? Ou seja, o que acontece caso haja um descomprometimento
com a sociedade? O filésofo dos espiritos livres, ja em Aurora, havia defendido uma posicao
na qual ha uma énfase na comunidade sentir a culpa desse individuo como sua, mas deixa
claro que a “comunidade pode instar o individuo a reparar o dano imediato que sua acao
acarretou” (M/A 9). Esta acdo refere-se tanto a outros individuos quanto a comunidade.
Consideramos, nesse momento, que, na Genealogia da Moral, o fildésofo esta levando a cabo
o efeito dessa puni¢@o ao criminoso que atenta contra a comunidade credora. Nesse aspecto, o
criminoso ndo € visto s6 como aquele que atenta contra a comunidade, mas também como
“alguém que quebra a palavra e o contrato com o todo” (GM/GM 1 9) refere-se, ainda, a uma

relagdo particular do credor e do devedor.

11> Atentamos, neste ponto de vista, ao comentario de Gongalves (2021), no qual ele afirma que Nietzsche, no
paragrafo em questdo, descreve o criminoso, ele esta “associado ao tipo forte, que acaba exercendo seu poder em
uma sociedade que nio tolera o uso de sua forca” (Gongalves, 2021, p.116). Nesse ponto, o comentador afirma
que ha um impasse, uma vez que esse grupo nobre seria o formador do Estado. Surge com isso, uma questdo:
como esse grupo formador pode ser o criminoso? Gongalves, entdo, percebe trés possibilidades de resposta: “(A)
ou Nietzsche esta falando em um tipo forte que quebra as normas estabelecidas apds a organizagao social; (B) ou
o autor estd pontuando a existéncia de um terceiro, um tipo forte que vem aquela organizagdo social com
pretensdes de ndo respeitar as normas; (C) ou, ainda, esta falando do tipo forte que age naquela organizagdo
social depois de ocorrida transvaloragdo escrava” (Gongalves, 2021, p.116-117). No entanto, ha de se levar em
consideragdo que, nesse momento primitivo, o grupo dominado, igualmente, era um animal violento. Foi nesse
grupo, assim apreendemos, que houve um processo de cerceamento da violéncia que se voltou contra o proprio
ser humano, formando a mé consciéncia (GM/GM II 16). Dessa forma, propomos uma interpretagdo de que
aquele que desvia das normas estabelecidas ndo necessariamente esta imposto no grupo dos “fortes” do principio
do Estado, mas pode ser, igualmente, assemelhado ao grupo que foi dominado, sobre o qual a violéncia recaiu
como forma de cercear os instintos violentos.
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Nao se trata de uma relacdo que tem como pressuposto uma liberdade, ou seja, esses
“individuos”, membros da sociedade primitiva, ainda ndo sdo, na ldgica proposta pelo autor,
considerados livres; estdo imersos na eticidade do costume. O “contrato”, entdo, aqui
proposto, faz referéncia a uma relacao entre direitos e deveres que depende de um equilibrio
de poténcia entre as duas partes: “[o] direito s surge ai onde ha contratos: para que possa
haver contratos, porém, precisa estar presente certo equilibrio de [poténcia]” (NF/FP 5(82)
NF/FP Verao de 1886 — Outono de 1887). A comunidade, credora, ¢ detentora do maior
acumulo de poténcia, enquanto os seus membros, devedores, possuem um menor acimulo de
forcas, por isso sdo submetidos aquela (NF/FP 5(82) Verao de 1886 — Outono de 1887). Com

isso em vista, vislumbramos qual seria a puni¢do dessa comunidade aos seus membros:

O “castigo”, nesse nivel dos costumes, ¢ simplesmente a copia, mimus
[reproducdo] do comportamento normal perante o inimigo odiado, desarmado,
prostrado, que perdeu ndo sé qualquer direito e prote¢do, mas também qualquer
esperanga de gracga: ou seja, € o direito de guerra e a celebracdo do Vae victis! [ai
dos vencidos!] em toda a sua dureza e crueldade — o que explica por que a
propria guerra (incluindo o sacrificio ritual guerreiro) forneceu todas as formas
sob as quais o castigo aparece na historia (GM/GM 11 9).

Ainda temos em vista, nesse cendrio, que hd uma transfiguragdo importante na relagao
credor e devedor. Esta nao fica restrita a comunidade com seus integrantes, mas passa para os
antepassados em sua ligacdo com os vivos. Nesse caso, a geracao que vive “sempre reconhece
para com a anterior, e especial para com a primeira, fundadora da estirpe, uma obrigagdo
juridica”, esta relagdo, portanto, ndo seria ancorada em um “mero vinculo de sentimentos”
(GM/GM 1I 19). Prevalece o ponto de vista no qual a comunidade sé sobrevive devido aos
sacrificios e as realizacdes dos antepassados. H4, nesse esquema, o reconhecimento de uma
divida dos vivos com os antepassados, com aqueles que construiram a sociedade. Nietzsche
atenta, nesse panorama, para um crescimento permanente dessa divida com os antepassados,
uma vez que “os antepassados ndo cessam, em sua sobrevida como espiritos poderosos, de
conceder a estirpe novas vantagens e adiantamentos a partir de sua forca” (GM/GM II 19). Os
vivos, por sua vez, realizam o “pagamento” de suas dividas através de sacrificios, de festas,
musicas e, principalmente, obediéncia, ja que “os costumes sdo, enquanto obra dos
antepassados, também seus preceitos e ordens” (GM/GM II 19). O filésofo genealogista,
entdo, argumenta que a relacdo desses vivos com os antepassados se mantém, além da divida,

através do medo. Ambos sdo diretamente proporcionais ao crescimento desta sociedade:
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Segundo esse tipo de logica, o medo do ancestral ¢ d[a] su[a] [poténcia], a
consciéncia [Bewusstsein] de ter dividas para com ele, cresce necessariamente na
exata medida em que cresce [a] [poténcia] da estirpe, na medida em que ela
mesma se torna mais vitoriosa, independente, venerada e temida (GM/GM 1I 19).

A partir disso, percebemos que hd ainda uma diferenciagdo interna no seio da propria
sociedade. Levando a cabo a sua ideia sobre a formagdo do Estado, Nietzsche propde uma
diferenciagdo entre as estirpes, afirmando que os ancestrais de “estirpes mais poderosas” —
denominada, também, de “nobreza da estirpe” (GM/GM II 20) — deverao assumir proporgdes
gigantes, transfigurando-se em deuses (GM/GM II 19). Entrementes, a relagdo desses
formadores do Estado com os deuses ndo estd aquém do medo, ndo sendo possivel, na
concepcao do fildésofo genealogista, perceber, no momento pré-histérico, qualquer origem
divina na piedade (GM/GM II 19). Ou seja, mesmo na estirpe mais nobre, hd uma relagao de
medo com os antepassados.

E com vistas nessa relagio de castigo que encontramos o desenvolvimento da forga
oposta ao esquecimento. A formagao de uma memoria no animal que estava preso ao presente
so0 foi possivel com as praticas da mnemotécnica: apenas aquilo que nao para de causar dor,
afirma Nietzsche, “fica na memoria” (GM/GM 1II 3). Dessa forma, o processo de
interiorizacdo dos costumes de qualquer sociedade (GM/GM II 3) ¢ realizado com um
exercicio de controle “externo” através do martirio e do sangue. A dor, na compreensiao do

filésofo, € o maior auxiliar desta mnemotécnica:

Cada pequeno passo no ambito do livre pensar, da vida pessoalmente
configurada, sempre foi pelejado com martirios fisicos e espirituais: ndo apenas o
passo a frente! Mas sobretudo o andar, o movimento, a mudanga precisou de seus
incontaveis martires, por longos milénios de busca de caminhos e fundagdo de
alicerces, nos quais ndo se costuma pensar quando se fala de “histéria mundial”,
dessa parte ridiculamente pequena da existéncia humana; e mesmo nesta
chamada histéria mundial, que, no fundo, ¢ apenas ruido acerca das ultimas
novidades, ndo ha tema mais importante do que a antiquissima tragédia dos
martires que buscavam mover o pdntano. Nada foi comprado tdo caro como o
pouco de razdo humana e de sentimento de liberdade que agora constitui nosso
orgulho (M/A 18).

A medida da virtude, nesse momento, era justamente, o sofrimento, a crueldade, a
dissimulagdo, a vinganca e a negacao da razdo. Liga-se, nesse campo da eticidade, a virtude,
entdo, o sofrimento voluntidrio aos costumes, uma vez que, como estabelecemos
anteriormente, o mais moral ¢ aquele que esta mais entregue aos costumes (M/A 9). Quanto
pior de memoria, assim, € a humanidade, mais severo se torna o costume, sendo, portanto, o

castigo mais duro proporcional a amplitude do esquecimento. E notorio, nesse aspecto, que o
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castigo possui um papel central nessa pratica da perpetuacdo da mé consciéncia, mas apenas
como bastido do Estado, ndo sendo o suficiente para formar o sentimento de culpa. Ao
contrario, o castigo “endurece e torna frio; concentra; aguca o sentimento de distancia;
aumenta a forga de resisténcia” (GM/GM II 14). O castigo ¢ fundamental, nesse esquema,
para a intensificacdo da prudéncia: “inquestionavelmente se deve buscar o genuino efeito do
castigo, antes de tudo, numa intensificagdo da prudéncia” e, mais ainda, Nietzsche afirma que
¢ a partir do castigo que ha o “alargamento da memoéria” (GM/GM II 15). E, nesse ambito,
essencial percebermos que ele atua, nesse processo de desenvolvimento de uma vida na
sociedade de paz, como um bastido, através da eticidade do costume, expandindo o “mundo
interior” do ser humano (GM/GM II 16)"'°.

Dessa forma, com esse processo da eticidade do costume, o ser humano foi tornado
confidvel. Nao mais ¢ considerada, no fim desse processo, a individualidade como
“‘irresponsavel’” (M/A 9). Quando, entdo, ha uma superacdo do movimento da eticidade do
costume, ¢ visto o fruto mais maduro desta arvore: o individuo soberano (GM/GM II 2). Nao
apenas seria ele o fruto mais maduro, mas também o mais tardio, embora “tudo na arvore
estivesse preparado e crescesse justamente em vista dele” (GM/GM II 3). Nietzsche, ao
constatar esta personagem, vai caracteriza-la como o “homem da vontade propria, duradoura e
independente, o que pode fazer promessas” (GM/GM II 2), ndo s6 nisso mas nesse individuo
encontra uma “orgulhosa consciéncia do qgue foi finalmente alcangado e estd nele encarnado”,
0 que seja: “uma verdadeira consciéncia de [poténcia] e liberdade, um sentimento de
realizagao” (GM/GM 1I 2).

Encontramos uma dupla “criacdo” nesta figura do individuo soberano. Primeiro, a
afirmacdo de sua individualidade; segundo, sua soberania. Ambas imbricadas entre si.
Verificamos, nesse contexto, que essa personagem ¢ fundamental para uma transi¢do daquilo

que, em Além de bem e mal, é considerado como “periodo pré-moral da humanidade”

'"® No comego do ano de 1888, Nietzsche afirma, em um fragmento postumo, haver duas formas de lidar com o
castigo. Nesse sentido, assevera que ¢ na modernidade que “o castigo isola ainda mais do que o crime; a
fatalidade por detras de um crime cresceu a tal ponto que ela se tornou incurdvel. Sai-se da pena como inimigo
da sociedade... A partir de agora, hd um inimigo a mais” NF/FP 14(193) Comeco do ano de 1888). Em
contrapartida, leva em consideragdo um conceito primordial do antigo direito penal, um conceito religioso de
forca expiatéria da punigdo. A partir deste, o castigo, diferente do mundo moderno, que macula, ¢ uma
purificagdo. Nesses termos, assume o fildsofo genealogista que o “castigo ¢ um pagamento: é-se realmente
entregue a responsabilidade por aquilo que se guis fazer tanto sofrer. Posto que se acredite nessa for¢a do
castigo, entdo ha em seguida um alivio e uma respiragdo, que efetivamente se aproximam de uma nova satude, de
uma reproducdo” (NF/FP 14(193) Comeco do ano de 1888). No entanto, essa tese ndo compromete a visdo
estabelecida na Genealogia da Moral, na qual ¢ afirmada que o castigo ndo forma o sentimento de culpa. Nesse
fragmento postumo, Nietzsche esta distinguindo a relacdo existente entre as consequéncias, afirmando que o
criminoso, nesse periodo antigo, se torna “digno de respeito perante si mesmo”, sendo passivel de viver “em paz
com a sociedade” (NF/FP 14(193) Comeco do ano de 1888).
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(JGB/BM 32) para o periodo moral da humanidade. Essa transi¢do ¢ marcada pela
reconsideragio acerca do valor da agdo na moralidade. E a partir desse individuo soberano
que pode ser superada a atribuicdo de “ma” para as agdes que visam a individualidade, sendo,
por isso, possivel imputar a acdo a um individuo. Nesse caso, ¢ capital para a classificacdo do
individuo soberano a capacidade de manter a promessa. Com isso, € preciso levar em conta a
consideracdo de um “individuo autonomo supramoral” e sua permissibilidade de prometer

(GM/GM 11 2):

O homem “livre”, o possuidor de uma duradoura e inquebrantavel vontade, tem
nesta posse a sua medida de valor: olhando para os outros a partir de si, ele
honra ou despreza; e tdo necessariamente quanto honra os seus iguais, os fortes e
confiaveis, (os que podem prometer) — ou seja, todo aquele que promete como
um soberano, de modo raro, com peso e lentiddo, e que ¢ avara com sua
confian¢a, que distingue quando confia, que da sua palavra como algo seguro,
porque sabe que ¢ forte o bastante para manté-la contra o que for adverso,
mesmo “contra o destino” —: do mesmo modo ele reservara seu pontapé para os
débeis doidivanas que prometem quando ndo podem fazé-lo, e o seu chicote para
0 mentiroso que quebra a palavra ja no instante em que a pronuncia (GM/GM II
2, negrito nosso).

A caracterizacdo desta personagem exposta pelo filésofo alemdo nos leva a
compreender a sua soberania como a possibilidade de guardar, através do tempo, uma
vontade. E considerado, nessa medida, como um “individuo livre”. As duas variantes —
individuo e liberdade — levantam, no entanto, uma séric de questdes na filosofia
nietzschiana. Neste “individuo”, de forma ainda mais notoria, encontramos “vibrante em cada
musculo, uma orgulhosa consciéncia [Bewusstsein]|” daquilo que encontra-se nele encarnado
“uma verdadeira consciéncia [Bewusstsein] de [poténcia] e liberdade, um sentimento de
realizacdo” (GM/GM 1I 2). Percebemos, com essa passagem, que ¢ através da consciéncia
[Bewusstsein], desenvolvida no principio do Estado, que este individuo sente-se como “livre”,
sente-se como dono de uma inquebrantdvel vontade. E fundamental, nesses termos,
reconhecermos que, na compreensdo do filésofo alemdo, tudo aquilo que “entra em cena
como unidade na consciéncia [Bewusstsein]| ja é extraordinariamente complicado”, o que
temos acesso € sempre “apenas uma aparéncia de unidade” (NF/FP 5 (56) Verao de 1886 —
Outono de 1887). Nesses termos, o sentimento de liberdade que alcanga essa consciéncia ¢ a
unificagdo de um processo mais profundo, um conflito da multiplicidade que ocorre na
“estrutura social de muitas almas” (JGB/BM 19).

Nietzsche considera, nesse quesito, que a concepg¢ao do ser humano livre ¢ encarada a
partir da loégica do conflito instintivo. Nesse ponto, atentamos para a consideracdo da

formagdo da nog¢ao de livre-arbitrio em Além de bem e mal. Neste texto, o filosofo alemao
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advoga contra a visdo de um livre-arbitrio, e igualmente se contrapde a no¢ao daquilo que
denomina de “cativo-arbitrio” (JGB/BM 21). Com isso em vista, reconsidera que haja uma
nova forma de falar de livre-arbitrio que leva em conta a sua relagdo de forgas,
denominando-o como “essencialmente, o afeto de superioridade em relagao aquele que tem de
obedecer” (JGB/BM 19)'". Esse afeto de comando, Nietzsche alega, estd formulado com a
ideia de que “‘eu sou livre, ele tem de obedecer’” (JGB/BM 19). No entanto, nesse conflito,
“somos ao mesmo tempo a parte que comanda e a que obedece” (JGB/BM 19). Por um lado,
entdo, somos a sensacdo de coacdo, sujei¢do; por outro lado, somos sensagdo de comando, de
poténcia.

Apesar dessa dupla relagdo, como mencionamos acima, ignoramos esse afeto de
obediéncia e, por estar ligado ao aumento da sensacao de poténcia (JGB/BM 19), atribuimos
ao “eu” o afeto de comando, denominando-o como liberdade do arbitrio. Identificamo-nos,
nesse contexto, com o afeto de comando, retirando a complexidade presente no corpo,
atribuindo qualquer agdo a um “eu” que age, que ¢ responsavel. Com o reconhecimento dessa
responsabilidade sobre os atos e sob o controle sobre os outros, no individuo soberano, essa
parcela de poténcia desce até a sua mais intima profundeza e torna-se instinto dominante, qual
seja: a consciéncia (Gewissen) (GM/GM 11 2).

Ademais, a partir da colocagdo de Nietzsche acerca da valoragdo do individuo
soberano com seu estabelecimento de valores a partir de sua “liberdade”, captamos nao
apenas o carater de soberania presente na argumentacao do filésofo, mas também como,

'8 Nesse esquema proposto pelo

também, h4a uma relacdo de desigualdade entre dois grupos
filésofo de Sils Maria, existem aqueles que podem exercer a promessa, que sdo “portadores
do livre-arbitrio” e aqueles, em contraste, que ndo podem fazé-lo, justamente por nao
conseguirem reafirmar essa promessa na cadeia do querer. Nesse cendrio, encontramos um

movimento de violéncia contra o segundo grupo, o qual ¢ taxado como mentiroso.

"7 E salutar relembrarmos que, nesse movimento, abaixo de cada pensamento se esconde um afeto: “Cada
pensamento, cada sentimento, cada vontade nio nasceu de um impulso determinado, mas ¢ um estado conjunto,
toda uma superficie de toda a consciéncia, e resulta da constatacdo de poder instantanea de todos os nossos
impulsos constituintes — portanto, do impulso justamente dominante, assim como dos impulsos que lhe
obedecem ou que resistem a ele” (NF/FP 1(61) Outono de 1885 — Inicio do ano de 1886).

118 Atentamos, neste aspecto, para o comentirio de Azeredo (2008): “Ora, o fim do processo de formagdo do
homem requer a sua plena realizagdo, que ¢ atingida somente mediante a supressdo da propria moral. Ainda
assim, foi preciso primeiro uma imposigéo da lei para, posteriormente, obter o homem pleno, capaz de criar leis.
Mas o fim do processo ndo implica uma supressdo da diferenca pela proliferagdo igualitaria de individuos
soberanos, pois isso requereria a negagdo do elemento basico em Nietzsche. Mesmo na época da eticidade do
costume a igualdade sempre ¢ acrescido o termo ‘iguais’, ndo como pressupondo uma relagdo sinonimica dessas
palavras, mas reafirmando que s6 € possivel uma igualdade entre iguais. A igualdade ndo pressupde uma
identidade entre os iguais, mas o reconhecimento de um outro como tendo os mesmos direitos” (Azeredo, 2008,
p.254).
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Deparamo-nos, nesse cenario, uma primeira valoragdo do individuo soberano,
marcada pela afirmagdo de si enquanto veraz. Nietzsche liga, assim, a valoragao do individuo
soberano a partir de um elemento de distingdo tendo em vista um trago tipico de carater. O
que nos leva a questionar se ha, nessa avaliagdo, uma primeira forma de possibilidade de
afirmar-se com um trago da moral nobre. Afinal, quando Nietzsche aborda esta avaliagcdo na
primeira dissertacdo de sua obra, aponta para Tedgnis de Megara, ¢ afirma que a palavra
esthlos [é0046¢] utilizada nesta avaliagdo remetia a “alguém que ¢, que tem realidade, que ¢
real, verdadeiro”, transfigurando-se, posteriormente, para “o veraz”; nesta fase da
transformagdo conceitual ela se torna lema e distintivo da nobreza” (GM/GM I 5). Para tentar
confirmar essa nog¢ao, vejamos como Nietzsche retrata o nascimento da estirpe da nobreza.

No pardgrafo 19 da segunda dissertagdo da Genealogia da Moral, o filésofo do
martelo, ao abordar — como trabalhamos anteriormente — a relacdo entre os vivos e
antepassados, afirma que, na pré-historia, os deuses foram formulados pelos grupos humanos
através do medo (GM/GM II 19). No entanto, surgiria uma questdo sobre a piedade: “[e]
quem acreditasse ser preciso acrescentar: ‘e também na piedade!’ dificilmente teria razao”
(GM/GM 1I 19). Na era pré-historica, marcada pela eticidade do costume, a piedade ndo tinha

espaco. Seria em uma era intermediaria que esse acréscimo da piedade seria visto:

Mas estaria certo com relagdo a era intermediaria, quando se formam as
estirpes nobres — as quais realmente restituiram com juros, a seus criadores,
seus ancestrais (deuses, heréis), as qualidades que nesse meio tempo se haviam
tornado evidentes nelas mesmas, as qualidades nobres (GM/GM 1I 19, negrito
Nn0ss0).

A classificagdo de individuos em estirpes nobres ndo aconteceria, assim, de forma
perene. Ou seja, estes tiveram seu aparecimento — enquanto tipos — em um momento
intermediario, apds a pré-historia'’. Nesse sentido, os nobres, enquanto tipos, sdo

engendrados apds o movimento da eticidade do costume, como um grupo que marca a esta

"9 £ fundamental atentarmos, nesse caso, a um fragmento postumo escrito entre os anos de 1885 ¢ 1886, onde o
filésofo alemdo afirma que a punicdo estd amparada em uma relacdo de desigualdade, sendo exercida como
“reacdo do poderoso, do senhor da casa, como expressdo de sua firia contra o desrespeito as suas ordens e
proibi¢des” (NF/FP 1(10) Outono de 1885 — Inicio do ano de 1886). Neste ambito, afirma que a eticidade do
costume ndo esta aquém dessa perspectiva: “Diante da eticidade dos costumes (seu canone quer que ‘tudo seja o
que ¢ tradicional deva ser honrado’) encontra-se a eticidade da pessoa dominante (cujo canone quer que ‘sé
aquele que comanda seja honrado’). O pdthos da distancia, o sentimento de diversidade de posi¢ao hierarquica
reside no fundo ultimo de toda moral” (NF/FP 1(10) Outono de 1885 — Inicio do ano de 1886). Defendemos
que, a despeito do uso de um dos termos que caracterizam a moral nobre, ainda ndo conseguimos, na eticidade
do costume, avaliar individuos como nobres, por se tratar, justamente, de um momento que, como
argumentamos, a no¢do de individualidade ndo se encontrava presente, faltando, assim, o segundo trago da
distingdo de uma moral nobre, o sentido de nobreza (GM/GM I 2). Encontramos, nesse cenario, 0s resquicios
daquela dominacdo através da qual o Estado teve seu aparecimento (GM/GM 1II 17), com a dominagao de grupos
de aves de rapina sobre outros grupos, impondo a forma pela qual a sociedade deva ser organizada.


https://en.wiktionary.org/wiki/%E1%BC%90%CF%83%CE%B8%CE%BB%CF%8C%CF%82
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sua distingdo de carater e, com isso, conseguem, através de suas praticas, restituir os seus
antepassados, aqueles que fundaram a estirpe'. H4, assim, um duplo movimento de
afirmagao da nobreza. Por um lado, o nobre olha para o passado possibilitando considerar a si
mesmo como um herdeiro de toda nobreza do espirito, “herdeiro com obrigag¢des, o mais

aristocratico de todos os velhos nobres e também o primogénito de uma nova aristocracia,

120 Deparamo-nos, neste caso, com trés importantes comentirios, nesse aspecto. O primeiro, elaborado por
Constancio (2022) realiza a seguinte leitura sobre o individuo soberano: “o individuo soberano representa,
realmente, essa emergéncia da moralidade como algo fundamentalmente diferente de (a ética do) costume, mas
ele (ou isso [or if]) representa mais do que isso, 0 que seja, a mais geral emergéncia da razdo e da
responsabilidade e, com isso, a emergéncia de um ideal de autonomia no qual ndo pode ser percebida pela
moralidade (especialmente na medida em que a Gltima envolve treinamento pela ma consciéncia). A evidéncia
para essa leitura esta no fato de que a caracterizagdo do individuo soberano lista os tragos essenciais dos “tipos
elevados” e “espiritos livres” de Nietzsche. Entdo, o ideal de autonomia verdadeira da liberdade que emerge
como a emergéncia da razdo e da responsabilidade é melhor percebida nos grandes artistas ou nos filésofos
genuinos do que em um agente moral” (Constancio, 2022, p.123, nota 13). No segundo caso, deparamo-nos com
o artigo de Elgat (2019), no qual o comentador lida com 4 principais ideias para compor seu argumento: (1) a
figura do individuo soberano nio tem sua Unica ocorréncia na Genealogia da Moral, mas esta presente em certas
secdes de Aurora e A Gaia Ciéncia; (2) o exame desses outros textos revelam que o individuo soberano ¢
incorporado por Socrates e o individuo socratico; (3) no fim das contas, a figura do individuo soberano emerge
de uma consciéncia individualizada; (4) na Genealogia da Moral, Nietzsche ndo consegue nos prover uma
genealogia da moral da culpa (Elgat, 2019, p.2-3). Para as nossas pretensdes, foquemos na sua segunda tese, na
qual ele sugere que “Sdcrates, tal quais as representantes de varias escolas filosoficas que ele engendrou (os
individuos socraticos) sdo os casos paradigmadticos da individualidade soberana” uma vez que eles seriam
pessoas que “superaram a moralidade dos costumes prevalecente em seus tempos e referem-se a si mesmos
como o individual enquanto locus da ética, focando em suas vantagens pessoais ¢ felicidades” (Elgat, 2019, p.8).
Argumenta, o comentador, nesse caso, que “Socratismo, incorporado primariamente pela figura de Socrates, com
a descoberta da ‘magica’ do pensamento causal e l6gico trouxe, de acordo com Nietzsche, a diminui¢do no
escopo e autoridade da moralidade do costume” (Elgat, 2019, p.10). Especificamente, argumenta Elgat, “¢ a
supersticdo e o pensamento mitico que governam a moralidade do costume que sdo minados pelo pensamento
socratico” (Elgat, 2019, p.10). Dessa forma, “Socrates simbolizaria, para Nietzsche, o individuo soberano
‘imoral’” (Elgat, 2019, p.10). Por fim, atentamos para o comentario de Azeredo (2008): “Nada obstante o
individuo soberano ser o marco terminal do processo de adestramento do homem, interpds-se entre a fase inicial
e a final desta formag¢do o homem domesticado. Contrapdem-se ao individuo soberano, ao homem de uma
inquebrantavel vontade, individuos que diferentemente ndo tém em si a medida de valor. Isso, por si mesmo,
remete a estratificagdo tipologica senhor/escravo, pois enquanto no primeiro é o sentimento de superioridade e
distancia diante do outro, o sentimento de diferenga como base da propria existéncia que faz dele um criador e,
portanto, senhor. O segundo apresenta-se como oposto, definindo-se, inclusive, a partir de seu estado fisiologico
doente. Mas se a doenga se alastra de modo que o escravo consegue inverter o modo de valorar nobre, fazendo
do senhor também um tipo escravo, entdo se suplanta o individuo soberano e, com isso, a fase final do processo
de formacdo do homem” (Azeredo, 2008, p.257). No primeiro caso, discordamos de Constancio ao
considerarmos que o filésofo do martelo leva em consideracdo, com a superagao através do individuo soberano,
de um momento de eticidade. Nao consta, nesse sentido, uma superagdo da moralidade como um todo. Ademais,
como argumentamos no corpo do texto, a moralidade ndo ¢, necessariamente, “treinada” pela ma consciéncia,
apenas uma faceta moral. No segundo caso, referente a Elgat, acreditamos que a comparag@o de Nietzsche entre
Sécrates e a eticidade do costume proposta em Aurora (M/A 9) ndo transforma o filésofo grego em um
paradigma do individuo soberano, uma vez que o trago avaliativo socratico tem na racionalidade uma marca de
negacdo da valorag@o nobre ateniense. Ou seja, Socrates ndo olha para a sua condig@o para avaliar, mas realiza
um processo oposto, de perceber o conflito do nobre ateniense, elevando, entdo, o conflito para a racionalidade, a
qual foi percebida como salvadora (GD/CI, O problema de Sécrates, 10). Em complemento, as caracterizagdes
do filésofo alemdo em relagdo a Sdcrates, em Aurora, e do individuo soberano, em Genealogia da Moral, ndo
sdo as mesmas em relacdo a eticidade do costume. Enquanto este é “autonomo e [supra-ético] [autonome
tibersittliche]” (GM/GM 11 2), os socraticos sdo considerados “imorais [ Unsittliche]” (M/A 9). Por fim, no que se
refere a Azeredo, acreditamos que o individuo soberano seria a primeira forma de um individuo poder ser
considerado como nobre a partir de uma tipologia, no entanto, tal qual apontamos no segundo capitulo,
discordamos da autora ao defendermos que a inversao da avaliagdo nobre ocorre através da acao sacerdotal.
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cujos pares ainda nenhuma época viu ou sonhou” (FW/GC, 337). Por outro, “paga” essa
divida com a sua estirpe com uma confirma¢ao de suas agdes, que revelam sua forca, seu
impeto.

Com isso, o filésofo aponta uma maneira nobre de utilizar a formagao dos deuses'*' e
direciona essa utilizagdo, justamente, para os deuses gregos (GM/GM II 23). Estes seriam
reflexos da propria nobreza dos seres humanos classificados como nobres, nos quais “o
animal no homem se sentia divinizado e nao se dilacerava, ndo se enraivecida consigo
mesmo” (GM/GM 1I 23). Os deuses gregos marcariam essa ascendéncia da forga, e seriam,
como Nietzsche destaca, formados para manter a ma consciéncia distante (GM/GM II 23). As
interpretagdes de acdes reprovaveis nos seres humanos foram atribuidas a loucura: ““Um deus
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deve té-lo enlouquecido’ era a “saida tipica dos gregos” (GM/GM II 23). Assim, os deuses,
na estirpe nobre grega, serviam para justificar o ser humano até nos piores momentos, “como
causas do mal [die Bosen] — naquele tempo eles ndo tomavam a si o castigo, e sim, o que ¢

mais nobre, a culpa [die Schuld]” (GM/GM 1I 23)'%,

1210 filésofo alemdo ja havia pontuado a forma divergente a partir da qual os gregos lidavam com os deuses no
Nascimento da Tragédia, onde ¢ afirmado que: “O grego conheceu e sentiu os temores e os horrores de existir:
para que lhe fosse possivel de algum modo viver, teve de colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criagdo
onirica dos deuses olimpicos” (GT/NT 3). Esses deuses gregos, no entanto, eram vistos como um chamariz a
vida: “O mesmo impulso que chama a arte a vida como a complementag@o e o perfeito remate da existéncia que
seduz a continuar vivendo, permite também que se constitua o mundo olimpico, no qual a ‘vontade’ helénica
colocou diante de si um espelho transfigurador. Assim, os deuses legitimam a vida humana pelo fato de eles
proprios a viverem — a teodicéia que sozinha se basta!” (GT/NT 3).

122 Nesse topico, atentamos para o comentario de Leiter (2015), o qual diferencia culpa € ma consciéncia. O
comentador aponta trés razdes para ndo tomarmos os termos como equivalentes: (1) os gregos possuiam ma
consciéncia, mas ndo sofriam da culpa; nos paragrafos 23 e 24 da Genealogia da Moral, Nietzsche sugere que a
ma consciéncia poderia ser enumerada em servigo dos ideais normativos que ndo produzem a culpa; e, por fim,
(3) a internalizag@o da crueldade ndo ¢ suficiente para explicar a culpa (Leiter, 2015, p.183, nota 9). A diferenca
capital, nesse ponto, apontada por Leiter pode ser encontrada na seguinte formulagdo: “A consciéncia de uma
divida pode diferir da culpa através de todas essas dimensdes: uma divida pode surgir de uma conduta que é
eticamente permitida (Eu pego emprestado [borrow] dinheiro do banco); uma divida ndo pressupde um agente
livre subjacente aos eventos que ddo origem a divida (eu sinto uma divida em relagdo ao meu pai, embora eu ndo
pudesse ter feito outra coisa sendo ser seu filho); ¢ uma divida ndo necessariamente reflete uma falha
fundamental de carater (eu devo uma enorme hipoteca, mas isso ndo me faz uma pessoa repreensivel)” e conclui
afirmando que “dividas podem adquirir quaisquer armadilhas da culpa (...). Mas, uma vez que isso acontece, ¢
mais natural dizer que uma pessoa ‘sente culpa’ sobre suas dividas, do que dizer que apenas que ele ou ela esta
endividado” (Leiter, 2015, p.189, italico no original). Em ultima instancia, considera que a ma consciéncia “¢ um
produto da crueldade internalizada. Mas consciéncia de culpa ¢ um produto da ma consciéncia em conjungdo
com a moralizagdo do conceito de dividas” (Leiter, 2015, p.192, itdlico no original). Em um primeiro
apontamento, consideramos que, em relacdo aos gregos, demonstramos que eles ndo estdo alheios a culpa, mas
lidam com ela, enquanto uma estirpe nobre, através de uma transmissdo para os deuses. Dessa forma, a divida é
moralizada de forma diferente. Em segundo, compreendemos que ha, no desenvolvimento do argumento
genealdgico, uma transmissdo da culpa da comunidade, fazendo com que a individualidade seja assemelhada a
culpa (FW/GC, 117). Dessa forma, defendemos que, tanto a divida quanto a culpa ndo dependem, em um
primeiro momento, da consciéncia de si, uma vez que era a comunidade que prevalecia. Com a instituigdo do
individuo soberano, no entanto, ha um redirecionamento para a individualidade, a partir da qual a culpa pode ser
atribuida a um individuo. Seguimos, neste topico, ao comentario de Elgat (2019), no que se refere ao processo de
individualiza¢do da culpa. Afirma o comentador que “onde a eticidade do costume ¢é pautada [ruled], alguém ndo
se sente responsavel apenas em relagdo a sua propria agdo mas se sente responsavel pelas acdes de todos os
membros da comunidade”, dessa forma “o resultado ¢ que alguém se sente responsavel pelas agdes de outros, e
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Compreendemos, assim, que a analise sobre a origem da responsabilidade, no seio do
momento pré-histoérico, ¢ determinante para levarmos em consideragdo ndo s6 como a puni¢ao
era aplicada no momento da eticidade do costume, mas também para apreender como ¢
formada a ideia de um individuo soberano, capaz de manter, através do tempo, o seu
primordial “quero”. Para tal, houve o desenvolvimento, através de praticas de agressividade,
da memoria, uma forga ativa que, no conflito entre poténcias do corpo, combate a forca
inercial ativa do esquecimento. Este individuo, aquele que consegue se desprender da
eticidade do costume, ¢ marcante em um processo de divergéncia social, uma vez que, afirma
a si e seus iguais — aqueles também capazes de realizar e cumprir as promessas — que s3o0
verazes, enquanto exercem o dominio sobre os “mentirosos”. E a partir disso que o filosofo
institui o sujeito de direito. Além disso, € a partir desta figura capaz de prometer, de garantir a
responsabilidade, que ha uma marca na diferencga das relagdes do direito. Vejamos, por isso,

como essa ideia se apresenta na argumentagao nietzschiana.

3.3 O desenvolvimento do direito e as praticas de crueldade

E imprescindivel, como forma de compreendermos as nogdes morais de culpa,
consciéncia, dever, que pensemos o aparecimento e o desenvolvimento da justica e do direito,
haja vista que ¢ na esfera das obrigacdes legais que estes conceitos morais se desenvolvem
(GM/GM 1I 6). Nesse aspecto, ¢ fundamental atentar que essas relacdes contratuais despertam
um interesse do filésofo pela humanidade pré-historica, uma vez que nela encontra essa
criacdo e permissdo das relagdes contratuais. Sdo nessas sociedades, em prol da criacdo das
relacdes supracitadas, que precisa-se desenvolver, no animal humano, uma memoria; ¢
preciso, como vimos, que surja o individuo soberano. No entanto, o filésofo faz um alerta
sobre a busca da origem da justica: ela nasceu em um terreno diverso em relagdo ao
ressentimento. Nesse ambito, o fildsofo de Sils Maria nega a tese de que a justi¢a nasceu sob a
¢gide da vinganca, como “se no fundo a justica fosse apenas uma evolucao do sentimento de
estar-ferido” levando a promocgao, posteriormente, “com a vinganca todos os afetos reativos”
(GM/GM 1II 11). Quem busca a origem da justica nesse campo do ressentimento esta
encontrando o ultimo terreno deste desenvolvimento, uma vez que ser justo “é sempre uma

atitude positiva” (GM/GM 1I 11).

outros também sentem-se responsaveis pelas agdes daqueles”, ou seja, “sob a governanca da eticidade do
costume, responsabilidade ndo é individualizada” (Elgat, 2019, p.13, italico no original). Destacamos, nesse
cendrio, que a diferenca entre as divindades de uma nobreza e de grupos escravos ¢ o que diferencia a culpa
enquanto fator internalizado no individuo (escravos) ou transmitida aos deuses (nobres). Ambos, entdo,
compreendem a culpa, mas apenas um desses grupos a internaliza.



122

Nesse ponto de vista, Nietzsche segue uma argumentagdo a partir da relagdo entre
forcas. Nesse primeiro momento de aparecimento do justo em um panorama social, a justiga ¢
“a boa vontade, entre homens de [poténcia] aproximadamente igual, de acomodar-se entre si,
de ‘entender-se’ mediante um compromisso” (GM/GM II 8). A marca do aparecimento da
justica deixa transparecer uma relacdo de desigualdade através da qual seres humanos que
possuem uma marca de poténcia superior relacionam-se entre si a partir de um mutuo
compromisso, uma relagdo inter pares. Remete, a esta relacdo, um carater inicial de troca,
portanto uma relagdo material, na qual a justica era pensada para evitar conflitos e para que
haja a realizagdo desses intercAmbios, remontando a uma autoconservag¢do, ou seja, a
preservacdo de suas metas, com vistas a evitar o prejuizo (MA I/ HH 1 92). Em relagao
aqueles que possuem uma poténcia menor, esse grupo dominador os forga “a um
compromisso entre si” (GM/GM 1I 8). A justica esta amparada, assim, na desigualdade, cujo
discurso ¢ expresso com os dizeres “‘Igualdade aos iguais, desigualdade aos desiguais’”, do
que se segue a ideia de “‘Nunca tornar igual o desigual’” (GD/CI, Incursdes de um
extemporaneo, 48). Nesse caso, ¢ o ser humano violento, excessivo e “ativo” que estd mais
proximo da justica, uma vez que ele ndo necessita realizar uma avaliagdao de forma falsa. Em

vistas dessa instituicdo da justica em relacdo a desigualdade e entre forcas, Nietzsche afirma

que a justica tem como elemento central o combate aos mais fracos:

Em toda parte onde se exerce e se mantém a justica, vemos um/a] [poténcia]
mais forte que busca meios de por fim entre os mais fracos a ele subordinados
(grupos ou individuos), ao insensato influxo do ressentimento, seja colocando em
lugar da vinganga, a luta contra os inimigos da paz e da ordem, seja imaginando,
sugerindo ou mesmo forcando compromissos, seja elevando certos equivalentes
de prejuizos a categoria de norma, a qual de uma vez por todas passa a ser
dirigido o ressentimento (GM/GM 11 11).

A partir dessa relagdo desigual e, mais ainda, de dominacdo, o grupo que a exerce,
impde sua forca contra o mais fraco justamente com a instituicao da lei. Ou seja, a lei, nesses
parametros, ¢ um instrumento regulador de uma dominagdo e de mantimento das relagdes de
forcas. Com esta instituicdo (da lei), o grupo forte consegue estabelecer sua forga a partir do
desvio do que quer a vinganga, jA que nao reafirma o ponto de vista do prejudicado, mas
“treina” o olhar de uma forma mais imparcial (GM/GM II 11). Dito de outra forma,
Nietzsche, a partir desse ponto de vista, separa a instituicao da justi¢a em relacdo ao desejo da
vinganga, uma vez que este “enxerga e faz valer somente o ponto de vista do prejudicado”
(GM/GM 1I 11). A partir da institui¢do de uma lei por aqueles grupos dominadores, entdo, ha

um desvio de sentimentos de grupos subordinados, mudando a dire¢ao do seu olhar de forma
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mais imparcial, desviando, assim, o seu julgamento, “do dano imediato causado por tais
ofensas [a lei]” (GM/GM II 11). Com isso, Nietzsche institui os pardmetros da justica em uma
subordinagdo a institui¢do da lei, sendo esta a reguladora a partir da qual aquela ¢ pensada.

Ainda nesse esquema, o autor da Genealogia da Moral argumenta, para além da
relagdo de desigualdade entre forcas no campo social, em prol da retirada das categorias da
justica de um ambito metafisico. Ora, uma vez que a justica esta subordinada a instituicdo da
lei, ndo h& como falar de qualquer justica — ou injustica — existente por si mesma, apenas
em compreensdo de determinados esquemas legais. Nao haveria, assim, qualquer sentido, na
apreensao do filésofo, que a agdo de violéncia, de exploracao, e até de destrui¢do possuam um
valor em si mesmo como injusto. Afirma, em seu argumento, que essas atitudes sdo essenciais
as fungoes vitais. Ou seja, a vida ndo poderia, complementa, ser “concebida sem esse carater”
(GM/GM 1I 11). Retira, neste ambito, quaisquer visdes de justica a vida (enquanto vontade de
poténcia), mas, ao contrario, atribui a esta relacdo uma imposi¢ao a partir da qual o justo e o
injusto se desenvolvem e ganham sentido. A justi¢a, assim, ndo seria um chamariz, em sua
origem, para uma denuncia de relagdes opressivas, mas sim uma forma de amparar esta
relacdo de desigualdade'®.

Com isso em vista, Nietzsche concebe que os estados de direitos sdo apenas estados de
excecdo (GM/GM 1I 11). Ou seja, esses estados seriam restrigdes parciais de um uma vontade
de vida que tende a poténcia. De forma geral, o filosofo de Sils Maria concebe o estado de
direito enquanto um meio “contra toda luta” (GM/GM II 11) entre os complexos de for¢a que
tendem a se expandir constantemente, em busca de mais poténcia. Com isso, concebemos a
justica enquanto uma relagdo de mediagdo entre, pelo menos, duas partes que se relacionam.
De forma mais profunda, afirma Nietzsche que este equilibrio € central para que haja duas
partes. Ou seja, a necessidade do equilibrio ¢ imprescindivel para que nao haja uma posse do

mais forte sobre o mais fraco e o “continuo enfraquecimento desse Gltimo” acarretando em

123 E imprescindivel que seja vista essa desigualdade na apreensio do castigo. O argumento do filosofo é de que a
finalidade do castigo, seu significado, estd imerso em uma fluidez. No entanto, surge, com isso, a questdo
genealdgica: qual tipo de vida estabelece os significados ao castigo? Nesses termos, Nietzsche afirma que,
“todos os fins, todas as utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de [poténcia] se assenhorear de algo
menos poderoso ¢ lhe imprimiu o sentido de uma fun¢éo; e toda a histéria de uma ‘coisa’, um 6rgéo, um uso,
pode desse modo ser uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas interpretacdes e ajustes, cujas causas
nem precisam estar relacionadas entre si, antes podendo se suceder e substituir de maneira meramente causal”
(GM/GM 1I 12). Dessa forma, o desenvolvimento de uma coisa ¢ uma “sucessdo de processos ¢ subjulgamentos
que nela ocorrem, mais ou menos profundos, mais ou menos interdependentes, juntamente com as resisténcias
que a cada vez encontram, as metamorfoses tentadas com o dim de defesa e reago, ¢ também os resultados de
acdes contrarias bem-sucedidas” (GM/GM II 12). Com isso, Nietzsche aplica um raciocinio analégico (GM/GM
II 13) do desenvolvimento biologico (NF/FP 7(25) Final de 1886 — Primavera de 1887) ao castigo,
compreendendo que ha um confronto na atribuicdo de seus significados, mas que aquele significado
momentaneo ¢ atribuido por forgas superiores, forcas que se sobrepdem.
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uma “‘submissdo, adaptacdo, registro, incorporacdo”, em ultima instancia “com o fim de que
dois tenha vindo a ser um” (NF/FP 5(82) Verao de 1886 — Outono de 1887). Ha, assim, uma
ponderacdo anterior, um equilibrio entre forcas para que se “estabeleca um freio para a
vontade de [poténcia] brutal e ndo se mantenham indiferentes um ao outro como iguais” e
também que essas partes “queiram como iguais, eis o inicio de toda ‘boa vontade’ sobre a
Terra” (NF/FP 5(82) Verao de 1886 — Outono de 1887).

Com esse equilibrio, nas relacdes de direito, sdo vistos dois compromissos
imprescindiveis, o direito e o dever. Em Aurora, em um aforismo intitulado Contribuicoes a
historia natural do dever e do direito, o tildsofo dos espiritos livres concebe deveres como “o
direito de outros sobre nds”, enquanto o direito corresponde a “parte de meu poder que os
outros ndo apenas me concederam, mas também desejam que eu preserve” (M/A 112). Com
isso em vista, surge a questdo, de que modo aparecem os deveres? Ou seja, de que forma os
outros adquirem poder sobre mim? O filosofo responde que esse tipo de ligagdo se da através
de relagdes contratuais e da garantia de retribui¢do quando nos consideramos capazes de
fazé-los. Ou seja, esses dois elementos pressupdem uma espécie de “contrato” entre as duas
partes e os deveres sdao concebidos como as promessas que uma parte realiza no
estabelecimento deste contrato. Dessa forma, o direito nasce como um reconhecimento € uma
seguranga de graus de poténcia entre si, 0 que necessita de um equilibrio — como destacamos
anteriormente — entre as duas partes envolvidas na rela¢do. Caso, ao contrario, haja uma
diminui¢do deste poder, afirma o filésofo, ha, concomitantemente, uma diminuicao da
seguranga de nossos direitos, correndo o perigo de sua extirpagdo. Dito de outra maneira, a
perda de poténcia de uma das partes ja acarreta, ela mesma, em uma dominagdo.
Consequentemente, ao observarmos o lado contrario dessa relagdo, ou seja, aquele no qual
houve um aumento da poténcia, cessam os direitos dos outros sobre ele. Conclui, com isso em
vista, o filosofo alemdo que, ao ser humano justo, existe o requerimento continuo de uma

balanga:

O “homem justo” requer, continuamente, a fina sensibilidade de uma balanga:
para os graus de poder e direito que, dada a natureza transitéria das coisas
humanas, sempre ficardo descendo: — portanto, ser justo é dificil, e exige muita
pratica e boa vontade, e muito espirito muito bom (M/A 112).

A partir do que esta posto, compreendemos que (I) a justica nasce como decorrente do
estabelecimento da lei, sendo impossivel, portanto, falar de justo e injusto por si. (II) O

estabelecimento da lei ¢ uma atitude que demonstra uma relagdo de dominacao e esta serve
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para domar os sentimentos daqueles que buscam uma movimentacao vingativa. (IIT) No caso
das trocas comerciais, ha uma necessidade de equilibrio entre as partes, uma vez que o
desequilibrio acarreta em uma dominagdo. (IV) No direito, com o estabelecimento de uma
promessa, ha o “direito” que outros exercem sobre mim, que Nietzsche denomina de “dever”,
e uma concessdo de poténcia para que eu a preserve. A partir disso, atentamos para o
desenvolvimento da rela¢do de divida, a qual, na compreensao do filésofo, é fundamental para
o tema da culpa.

Nietzsche assevera, nesse contexto, que foi na antiga humanidade que essa relagdo se
estabeleceu. Nesta sociedade, como vimos, foi necessdrio criar uma memoria a partir da qual
o ser humano fosse capaz de realizar e cumprir com suas promessas. Surge, com a pratica da
eticidade do costume, o individuo soberano como o seu fruto, o qual ndao sé era responsavel
para prometer, mas também adquiriu a consciéncia (Gewissen). Com o estabelecimento das
promessas e das relagdes de direito, Nietzsche afirma que o devedor necessitava, por lado,
reforcar “consciéncia (Gewissen) a restituigdo como dever e obrigagdo” (GM/GM II 5), bem
como infundir, no credor, uma confianca do pagamento de suas dividas, por isso, empenha ao
credor, através de um contrato, um penhor sobre o qual ainda tenha poténcia sobre: “o seu
corpo, sua mulher, sua liberdade ou mesmo sua vida” (GM/GM 1I 5).

A equivaléncia que o filosofo de Sils Maria aponta, com esse tipo de relagdo, ¢ entre
dor e dano. Isso porque, no caso da falta de pagamento da divida existente por parte do
devedor, cabia ao credor infligir “ao corpo do devedor toda sorte de humilhagdes e torturas”
(GM/GM 1I 5). O credor, entdo, substitui uma vantagem direta de um pagamento estabelecida
na relagdo comercial por um dano aquilo que o devedor exerce poténcia sobre. O ndo
pagamento da divida exerce, entdo, um desequilibrio na relacdo do direito, haja vista que
existe, por parte do devedor, a perda do direito sob o dever exercido pelo credor. Nesse caso,
esta parte prejudicada recebe tanto uma reparagdo de sua divida como uma recompensa, ou,
em uma instancia basilar, a “satisfacdo de quem pode livremente descarregar [sua] [poténcia]
sobre um impotente” (GM/GM 1I 5). Através desta punicdo, Nietzsche afirma que o credor
participa de um direito senhorial, ou seja, experimenta a sensagdo de extravasar sua poténcia
sobre um inferior. Por isso, leva em conta que quanto mais baixa a posigdo social deste credor,
maior serd o exercicio da violéncia. Dessa forma, conclui o filésofo alemao que, no caso do
ndo pagamento da divida, o credor possui, na compensacdo, um “convite e um direito a
crueldade” (GM/GM 1II 5), sob a égide de que “‘tudo ¢ resgatavel, tudo tem que ser pago’”
(GM/GM 11 10).



126

Essa propor¢do que envolve a esfera das atribui¢des legais € visivel, igualmente, na
relacdo existente entre a comunidade e o seu membro. Nietzsche assevera, nesse sentido, que
o crescimento da poténcia em uma comunidade ¢ marcante para que ela ndo atribua tanta
importancia para os desvios de seus membros. A subversao do membro malfeitor é atenuada,
ao ponto que este ndo ¢ privado de sua paz, tal qual nos primérdios (GM/GM 1I 9), a ira
coletiva ndo pode ser descarregada de forma livre sobre ele. Pelo contrario, ele ¢
“cuidadosamente defendido e abrigado pelo todo, protegido em especial da colera dos que
prejudicou diretamente” (GM/GM II 9). O desenvolvimento e o abrandamento das penas do
direito penal estdo intimamente conectados com um enriquecimento de poténcia por parte da
comunidade. Em casos de perda de poténcia, esse direito penal volta com a sua tendéncia
mais dura de atuar. O filosofo alemao expressa, assim, a nogao de que o credor se torna mais
ameno em relacdo a divida na mesma propor¢ao que a sua riqueza aumenta, cujo parametro €
“o quanto de injuria ele pode suportar sem sofrer” (GM/GM 1I 10).

A partir dessa visdo sobre a reparacdo, surge a questdo de onde estd amparada essa
perspectiva de equivaléncia entre as relacdes entre dor e dano. Ndo nos esquegcamos, nesse
sentido, que ndo houve, no processo de socializagdo do animal humano, as perdas de seu lado
mais animal, ou seja, de sua tendéncia de aumento de poténcia. Socialmente, no entanto, ha
um movimento de equilibrio dessa tendéncia através do direito, estabelecendo parametros das
relagdes contratuais a partir da justica. No entanto, ¢ através da possibilidade de restituicao
das dividas que pode-se esbanjar essa violéncia cerceada. Ha, assim, um prazer no fazer sofrer
“na medida em que o prejudicado trocava o dano, e o desprazer pelo dano, por um
extraordinario contraprazer: causar o sofrer” (GM/GM II 6). Troca-se, nesse ponto, o dano, o
prejuizo, por uma descarga de forca, pela possibilidade de causar dor no devedor.

Assevera o filosofo de Sils Maria que este prazer no sofrimento ndo estava ligado
apenas em praticas judiciais. Aponta, nesse aspecto, para uma espiritualiza¢do da crueldade
enquanto um “prazer festivo da humanidade antiga, como era um ingrediente de quase todas
as suas alegrias” (GM/GM II 6). Nesse cenario, o filosofo defende que a crueldade era
percebida como um atributo normal do ser humano (GM/GM II 6). E fundamental
percebermos que Nietzsche, com essas afirmagdes, se afasta de uma posi¢cdo pessimista que
enxerga na crueldade um elemento para negar a vida. Ao contrario, afirma o filésofo que no
periodo no qual a humanidade “ndo se envergonha ainda de sua crueldade, a vida na terra era
mais contente do que agora, que existem pessimistas” (GM/GM II 7). A crueldade era, nesse

momento, indispensavel em festas e até mesmo em praticas cotidianas da humanidade. Em
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Além de bem e mal, Nietzsche vale-se de uma série de exemplificagdes para pensar no deleite

que existe nas praticas da crueldade:

O que o romano, na arena, o cristdo, nos éxtases da cruz, o espanhol, ante as
fogueiras e as touradas, o japonés de hoje, quando corre as tragédias, o operario
de suburbio parisiense, com saudade de revolugdes sangrentas, a wagneriana
que, de vontade suspensa, “deixa-se tomar” por Tristdo e Isolda — o que todos
eles apreciam, e procuram beber com misterioso ardor, ¢ a por¢do bem
temperada da grande Circe crueldade (JGB/BM 229).

Acresce a essa lista o proprio conhecimento, uma vez que, neste processo, ha uma
for¢a atuante que atua contra outras for¢as que tendem a desejos outros. Ou seja, no conflito
corporal, no processo do conhecimento, hd uma crueldade em negar “onde ele [0 homem do
conhecimento] gostaria de aprovar, amar, adorar” (JGB/BM 229). Com isso, no proprio
processo de conhecimento, no exercicio “da razdo” (GM/GM 1I 3'**), existe um elemento de

crueldade'®

. Com esse processo em vista, o filosofo leva em consideragdo uma espécie de
axioma que estaria por trds da relacdo humana com o sofrimento: “Ver-sofrer faz bem,
fazer-sofrer mais bem ainda” (GM/GM 1I 6).

Nessa pratica, estabelece-se, como verificamos, a possibilidade de restitui¢do no
direito penal. A compensagdo de um dano sofrido, de um pagamento nao efetuado, estd
ancorado no suplicio, uma vez que o credor encontra nessa pratica de violéncia uma valvula
de escape para seus instintos cerceados. Nao apenas isso, mas também, levando a cabo a
pluralidade de significagdes da pratica da qual o castigo deriva (GM/GM II 13), Nietzsche
defende a nocao de que essa crueldade era um motivo para a festividade no mundo. Todavia, a
crueldade, para o filosofo, ndo se extinguiu, apenas foi divinizada. O genealogista afirma,
nesse sentido, que houve a necessidade, devido a menor resisténcia do ser humano moderno a

dor, de um processo de sublimagdo da crueldade, transpondo-a para o plano “imaginativo e

psiquico, e ornado de nomes tdo inofensivos que nao despertassem suspeita nem mesmo na

124 A propria razdo, nesse ponto de vista, ¢ desenvolvida através de praticas de crueldade, como uma
consequéncia da memoria: “Com a ajuda de tais imagens e procedimentos [de crueldade], termina-se por reter na
memoria cinco ou seis ‘ndo quero’, com relacdo aos quais se fez uma promessa, a fim de viver os beneficios da
sociedade — e realmente! com a ajuda dessa espécie de memoria chegou-se finalmente ‘a razdo’! — Ah, a razdo,
a seriedade, o dominio sobre os afetos, toda essa coisa sombria que se chama reflexdo, todos esses privilégios ¢
adere¢os do homem: como foi alto o seu prego! Quanto sangue ¢ quanto horror ha no fundo de todas as ‘coisas
boas’!” (GM/GM 11 3).

12 Em um fragmento postumo do verdo de 1887, Nietzsche afirma ndo s6 que o processo de conhecimento esta
permeado pelo conflito, mas também a produgdo da arte: “A i<nteriorizagdo> emerge <por meio> do fato de que
impulsos poderosos, para os quais € recusada com o estabelecimento da paz e da sociedade a descarga externa,
buscam se manter por demais desprovidos de dano voltados para o interior, no lago com a imaginagdo. A
necessidade de hostilidade, crueldade, vinganca, violéncia se volta para tras, ‘se retrai’; no querer conhecer ha
despotismo e conquista; no artista, a for¢a para dissimular e para mentir retraida vem a tona; os impulsos sdo
transformados em demonios, com os quais ha luta etc.” (NF/FP 8(4) Verdo de 1887).
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mais delicada e hipdcrita consciéncia” (GM/GM II 7). Encontra, nesse processo, que a revolta
no sofrimento ndo estd no sofrimento mesmo, mas na sua auséncia de sentido (GM/GM 11 7).
Dessa forma, mesmo sofrendo de todo o martirio, o sofredor, caso possuisse um significado
para o seu sofrimento, ndo se revoltava contra ele, mas o justificava.

Com esses elementos em vista, apreendemos como se da a relagdo basilar a partir da
qual o sentimento de culpa vai se desenvolver. Nietzsche sustenta sua argumentacdo na
tendéncia da vontade de poténcia se exercer em um meio social, justamente através de
praticas de violéncia. O fildsofo genealogista encontra, nas praticas legais, a divida como um
elemento balizador do qual h4 uma derivagcdo da culpa. Esta, enquanto uma promessa nao
cumprida, ¢ punida através do exercicio de poténcia de uma pessoa ou um grupo sobre o
devedor, sobre aquilo que o devedor tem “direito”. Nesse movimento, ha um deleite na pratica
da violéncia, com a descarga de forgas, e uma justificativa no sofrimento. A partir dessa
relagdo do direito, do desenvolvimento da divida, com a compreensio do martirio da

violéncia, partimos para a analise de como a culpa alcanga o seu grau maximo.

3.4 Cristianismo e a maximizacao da culpa

Como forma de apreender como a culpa alcanga o seu maximo grau, Nietzsche nos
convida a retornar, novamente, a pré-historia, na qual a relacdo entre credor e devedor ¢é
exercida entre os vivos e os antepassados. Nesse esquema, ¢ levado em conta a divida
daqueles em relagdo a estes, justamente porque ha uma ideia de que a comunidade sé
sobreviveu e se desenvolveu como tal por causa daqueles que antecedem os seus membros
atuais. Forma-se, assim, uma divida com os antepassados, a qual ¢ paga tanto com sacrificios
como obediéncia aos costumes. Nesse esquema, os ancestrais das estirpes mais poderosas, das
estirpes que conseguiram manter a opuléncia e sua forca, sdo transfigurados em deuses
(GM/GM 11 19).

Entretanto, a inven¢do dos deuses ndo ¢ apenas relacionada a esse movimento, mas
também tem sua relagdo com o sofrimento, com a ma consciéncia (GM/GM II 16). Isso
porque, este ser humano primitivo, para abolir o sofrimento oculto do mundo e nega-lo de
forma honesta, foi obrigado a inventar os deuses e seres intermediarios (GM/GM 1I 7). Os
deuses eram, nesse esquema, “amigos de espetaculos cruéis” (GM/GM II 7). Como exemplo
dessa relagdo, Nietzsche, novamente, utiliza deuses de uma estirpe nobre, quais sejam, os
deuses gregos. O filosofo concebe que estes atuavam como espectadores do sofrimento da
vida humana. Mais especificamente, para eles, a crueldade era um festival. Afirma, nesse

ponto de vista, o filosofo alemado, que a humanidade antiga ¢ plena de terna “consideracao
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pelo ‘espectador’, sendo um mundo essencialmente publico, essencialmente visivel” o qual
ndo sabia imaginar um mundo sem festa e espetaculo, cujo cerne envolve o castigo, afinal
“também no grande castigo ha muito de festivo” (GM/GM II 7). Nesse cendrio, Nietzsche
caracteriza a relagdo da estirpe nobre com os deuses a partir de um duplo sentido. Primeiro,
devido a sua forma de avaliar, como pontuamos acima, a culpa ¢ transmitida para os deuses,
sendo estes nobres considerados loucos, ndo culpados (GM/GM II 23). Segundo, os deuses
sdo telespectadores para a crueldade do mundo, para o exercicio festivo do castigo proposto
por esse grupo de poderosos.

O filésofo de Sils Maria alega que a relacdo de divida dessa humanidade primitiva
com os deuses de uma estirpe mais nobre nao foi cessada. A humanidade, assim, herdou as
no¢des valorativas da nobreza da estirpe “juntamente com o seu pendor psicologico a
estabelecer hierarquias” (GM/GM II 20), e as divindades dessas comunidades tribais, e,
principalmente, o peso de suas dividas. E salutar observar, nesse aspecto, que, com 0 processo
de dominio, hd um periodo de transicdo no qual a populacdo de escravos e servos da gleba
adaptam a sua relacdo com os deuses para o culto dos dominadores (GM/GM II 20). Esse
processo, explicita o filosofo, pode ser realizado por servilismo, imitagdo ou até mesmo por
coercdo (GM/GM II 20). Mais importante, no entanto, é perceber que, com essa adaptacao, o

legado dos deuses nobres se alastrou:

O sentimento de [divida] em rela¢do a divindade ndo parou de crescer durante
milénios, ¢ sempre na mesma razio em que nesse mundo cresceram e foram
levados as alturas o conceito e sentimento de Deus (GM/GM 11 20).

A propagacdo, entdo, da divida, ndo sé esteve legada ao grupo das estirpes nobres,
mas também em relacdo aqueles que eram dominados. Nesse processo, Nietzsche constata
que ha um desenvolvimento na “genealogia dos deuses”, em seus conflitos, que levam a uma
tendéncia de consideragcdo de divindades universais. Com a vitdria, argumenta o filésofo, do
despotismo “sobre a nobreza independente, sempre abre o caminho para algum monoteismo”
(GM/GM 1I 20), ¢ visivel, justamente, o desenvolvimento do cristianismo, do deus que elevou
a0 méaximo a divida humana (GM/GM II 20). E imprescindivel, nesse momento,
compreendermos como se efetiva o processo de culpa no ser humano a fim de apreender o

motivo pelo qual o cristianismo eleva a divida a sua maxima poténcia'*.

126 £ importante atentarmos, nesse quesito, para o comentario de Risse (2001) no seu artigo Nietzsche on the
Origin of the Bad Conscience. Nesse sentido, a discuss@o do comentador aborda “o que Nietzsche diz sobre a
origem da ma consciéncia como a consciéncia de culpa” (Risse, 2001, p.61). Com isso, elabora a questdo como
“a ma consciéncia como um sentimento de culpa [sentimento que temos hoje] advém da sua forma primeira?”’
(Risse, 2001, p.61). Neste topico, o comentador leva em conta que o filésofo introduz um elemento importante
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Ao tratar do movimento de moralizagdo da nogao de divida, sua transformacdo em
culpa, Nietzsche atenta para uma inversdo de seu desenvolvimento. Em primeiro lugar, essa
inversao volta-se contra o proprio devedor. Neste, afirma o filésofo alemao, a ma consciéncia
se enraiza e o corroi. Assim, a divida se torna tamanha que nao se vé a possibilidade de seu
pagamento, bem como de sua peniténcia. Estima-se, com isso, um castigo eterno (GM/GM 11
21). Em um segundo momento, a culpa se volta contra o préprio credor, amaldigoando a
“causa prima do homem, o comeco da espécie humana, o seu ancestral” (GM/GM II 21).
Igualmente, a natureza passa a ser amaldi¢oada, uma vez que em seu seio surge o ser humano,
e na qual “passa a ser localizado o principio mau” (GM/GM II 21). Até mesmo a propria
existéncia, essa culpa ¢ direcionada (GM/GM II 21). Nesse crescente processo de
administracao da culpa, a sua transmissao, bem como da maldade, passa por todos os aspectos
da imanéncia, mas diferentemente da forma nobre de lidar com esta questdo — presente nos
gregos —, o cristianismo nao transmite essa culpa para o divino. Ao invés disso, propde que o
credor, deus, é que realiza o pagamento de sua propria divida. O proprio deus cristdo se
sacrifica pela culpa do ser humano, isso €, o “credor” paga a si mesmo através da morte.
Nesse esquema, o credor se sacrifica por seu devedor como um ato de amor, “por amor ao seu
devedor” (GM/GM 1I 21). E nesse esquema que encontramos a mais poderosa arma do
cristianismo, seu elemento de conquista, seu maior simbolo: Deus na Cruz. E através dessa
imagem, cristalizada como a maior divida da humanidade, que o partido que se volta contra a

vida consegue maximizar sua conquista, sua grande politica da vinganga:

para a discussdo, qual seja, a divida em relacdo aos antepassados e aos deuses (Risse, 2011, p.61). Nesse ponto,
ao abordar a sec¢do 20, concebe que Nietzsche ainda ndo esta falando da relagdo de culpa, mas sim da rela¢do de
divida. A culpa, assim, “vem a existéncia apés a antiga forma de ma consciéncia e de dividas sdo fundidas”
(Risse, 2001, p.62). A partir disso, elabora o surgimento do sentimento de culpa como uma consequéncia do
cristianismo: “O ‘empurrar de volta’ [pushing back] da divida na ma consciéncia ¢ plausivelmente compreendida
como uma consequéncia psicologica da aceitagdo da historia cristd. Esse aceite faz nascer um novo sentimento
interinamente novo, nomeado culpa, o qual ¢ tdo forte que por si faz nascer um novo tipo de psicologia moral”
(Risse, 2001, p.64). E importante destacarmos, em primeira instancia, que Nietzsche, a partir da segdo 19 da
referida dissertacdo, inicia uma investigagdo, ndo mais sobre o nascimento da culpa, mas sim “as condi¢cdes em
que essa doenca atingiu a sua mais terrivel e mais sublime culminancia” (GM/GM II 19). Levamos em
consideracdo, nesse caso, que na se¢do 20, Nietzsche ndo esta falando de culpa, mas sim de divida, o que fica
claro com o comentario do comeco da secdo subsequente, que deixou intencionalmente, até entdo, “de lado a
moralizagdo desses conceitos [culpa e dever]” (GM/GM II 21). No entanto, ¢ capital compreender que o
“afundamento na consciéncia [Gewissen]’, a marca desta moralizagdo (GM/GM II 21), refere-se a
individualizacdo desse processo, apds a tomada da responsabilidade, em sua relagdo com a “nogdo de Deus”
(GM/GM 1I 21). Dessa forma, Nietzsche descreve o processo de internalizagdo da culpa através da moral
escrava, o que nao implica, como argumentamos no decorrer do nosso texto, que a culpa nas¢a com essa
fundamentagdo cristd; apenas leva em consideragdo o processo de maximizagdo desse sentimento. A marca de
diferenciagdo pode ser apreendida a partir das no¢des de consciéncia que Nietzsche se vale. No vigésimo
paragrafo, utiliza o termo Bewusstsein para se referir a consciéncia, enquanto no vigésimo-primeiro paragrafo, a
culpa se afunda na consciéncia enquanto Gewissen. No primeiro caso, ha apenas uma consciéncia enquanto
conhecimento das dividas; na segunda, aprofunda-se na responsabilidade, individualizando a culpa.
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Nao seria proprio da ciéncia oculta de uma realmente grande politica da
vinganca, de uma vingan¢a longividente, subterranea, de passos lentos e
premeditados, o fato de que Israel mesmo tivesse de negar e pregar na cruz o
auténtico instrumento de sua vinganga, ante o mundo inteiro, como um inimigo
mortal, para o que o “mundo inteiro”, ou seja, todos os adversarios de Israel,
pudesse despreocupadamente morder tal isca? E porventura seria possivel,
usando-se todo o refinamento do espirito, conceber uma isca mais perigosa?
(GM/GM 18).

A culpa, entdo, em relagdo a Deus, derivada de sociedades mais primitivas, ¢
reelaborada, apreendendo em deus as antiteses através das quais o ser humano vai encontrar
nos seus instintos mais animais a culpa em relagdo a Deus. Efetivamente, o cristianismo, a
partir dessa contradi¢do, diz ‘ndo’ a natureza em nome de seu credor, projetando fora da
imanéncia o seu ‘sim’. A prépria vida, assim, se torna um malogro, “um verme venenoso lhes
corrdi o coragdo” (Za/ZA 1 Da morte voluntaria). A vida no cristianismo engendra, entdo, fora

do mundo, o seu tormento, levando o suplicio para a morte:

Nao esquecamos que apenas o cristianismo tornou o leito de morte um leito de
suplicios, e que, com as cenas que desde entdo foram vistas sobre ele, com os
horrorosos sons que pela primeira vez ali pareceram possiveis, foram
envenenados os sentidos € o sangue de incontaveis testemunhas, por toda a sua
vida e a de seus descendentes! Imaginemos uma pessoa inofensiva, que ndo
consegue refazer-se de ter escutado as seguintes palavras: “Oh, eternidade! Oh,
antes ndo tivesse eu alma! Oh, antes ndo tivesse jamais nascido! Estou
condenado, condenado, perdido para sempre. Seis dias atras vocés poderiam ter
me ajudado. Mas agora acabou. Hoje pertengo ao Diabo, com ele vou para o
inferno. Partam-se, pobres coragdes de pedra! Ndo querem partir-se? Que mais
pode suceder a coragdes de pedra? Estou condenado para que vocés se salvem!
Al esta ele! Venha, bom Diabo! Venha!” (M/A 77).

Nietzsche constata, igualmente, uma “loucura da vontade” (GM/GM 11 22) através da
qual o ser humano sente a necessidade de se colocar como culpado. O cristianismo, nesse
aspecto, tem, tal qual todas as praticas cruéis da humanidade antiga, a sua sustentacdo no
prazer da crueldade. Ou seja, esse sentimento de sentir-se culpado, de querer se sentir como
tal, deriva do sentimento de crueldade. No entanto, o martirio do cristianismo nao esta apenas
ancorado em descarregar a sua poténcia em relacdo a um outro — algo que s6 acontece, como
vimos no segundo capitulo, através de um mundo imaginirio —, mas também com um
martirio voluntario. Este, tal qual a culpa, ndo ¢ uma invengao crista, ja se fazia presente nas
comunidades primitivas e foi um fator determinante para o desenvolvimento da “razao” (M/A
221), mas ¢ transfigurado pelo cristianismo para uma negagdo da propria corporeidade em

prol de um mundo supraterreno, em prol da eternidade:
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[E]le [o bicho-homem] se retesa na contradigdo “Deus” e “Diabo”, todo o Nao
que diz a si, a natureza, naturalidade, realidade do seu ser, ele o projeta fora de si
como um Sim, como algo existente, corpéreo, real, como Deus, como santidade
de Deus, como Deus juiz, como Deus verdugo, como Além, como eternidade,
como tormento sem fim, como Inferno, como incomensurabilidade do castigo e
da culpa (GM/GM 11 22).

Como forma de imputar culpa desse ser humano doente, ¢ necessario ao cristianismo
utilizar uma nocdo fundamental como pressuposto de sua ressignificacdo, qual seja, o
“livre-arbitrio”. A possibilidade do ser humano se considerar livre, como demonstramos
acima, s6 foi possivel apenas quando houve um processo de mudanga através do qual surge o
individuo soberano. Ser o “senhor do livre-arbitrio” (GM/GM II 2), nesses termos, estava
ligado a cumprir com a sua promessa, mantendo, na longa cadeia do desejo, o primordial
“quero”. Este sentimento, ligado a uma carga de prazer (JGB/BM 19), foi utilizado como “o
mais famigerado artificio de te6logos” com o objetivo “de fazer a humanidade ‘responsavel’
no sentido deles, isto €, tonda-la deles dependente” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 7). O
livre-arbitrio torna-se uma arma, entdo, para o sacerdote julgar o ser humano através de suas

acdes, para que o ser humano, em ultima instancia, estivesse passivel de punicao:

Os homens foram considerados “livres” para poderem ser julgados, ser punidos
— ser culpados: em consequéncia, toda agdo teve de ser considerada como
querida, e a origem de toda acdo, localizada na consciéncia [Bewusstsein] ( —
assim, a mais fundamental falsificagdo de moeda in psychologicis [em questdes
psicoldgicas] transformou-se em principio da psicologia mesma...) (GD/CI, Os
quatro grandes erros, 7).

Nesse processo, no entanto, o sacerdote foi responsavel pela transmutacao da propria
nog¢ao de culpa. Ele aprofunda esta nogao através de uma outra significagdo, transportando-a
para construgdes religiosas. Transforma, assim, o ser humano culpado em ser humano
pecador. Com esse conceito, afirma Nietzsche, realiza seu dominio, ao propor que todo
comportamento que va inferir no desligamento do ser humano em relacdo ao sacerdote
(AC/AC 49) seja cerceado. Com esse conceito, o sacerdote ascético aponta para uma primeira
busca do sofrimento em si mesmo, sendo o sofrimento do pecador uma puni¢do (GM/GM III
20). A partir disso, o proprio pecador estd inserido em uma circularidade, movendo-se sempre
através da nocao de culpa (GM/GM III 20). Por isso, ¢ fulcral que esta figura sacerdotal
estabelega, no cristianismo, uma série de fic¢des que maculam o mundo. Primeiro, ¢ criada a
causa imaginaria, como o “livre-arbitrio” e o “Eu”; depois, seus efeitos imagindrios, como
“pecado” e “salvagdo”; mais ainda, uma psicologia imaginaria, com conceitos como

“remorso” e “arrependimento’’; por fim, necessita-se de um télos imaginario, como “o reino
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de Deus” e o “Juizo Final” (AC/AC 15). O mundo ¢ transformado em fic¢do, que se volta
contra o proprio mundo, opondo todo esse arsenal tedrico aquilo que seria “natural”,
denominando “Deus ao que os contradizia [, os sacerdotes,] e lhes causava dor ” (Za/ZA 1,
Dos sacerdotes).

A partir da andlise do desenvolvimento da culpa, encontramos um elemento
primordial na apreensdo do partido negador da vida. A no¢ao de pecado, transfigurada a partir
de um elemento da socializacdo do ser humano, a culpa, ¢ o elemento capital do dominio do
sacerdote em relagdo ao seu rebanho. Isso porque, através dele, pode controlar as valoragdes,
fazendo valer uma determinada relagdo com o mundo, imposta sob um signo religioso. Assim,
apreendemos que a descarga de forcas desse grupo de escravos ndo apenas ¢ direcionada a um
mundo transcendente, mas também ¢ desforrada contra o préoprio sofredor através do
sentimento de culpa. Por um lado, entdo, a culpa ¢ um instrumento de dominio; por outro,
uma espécie de valvula de escape para as forgas reprimidas de grupos que ndo podem exercer
a sua reacdo. Dessa forma, consideramos um duplo movimento de dominacdo. O primeiro,
através do estimulo da ma consciéncia, “para tornar necessario o salvador, o [sacerdote] e
outros homens do género” (NF/FP 9(124) [82] Outono de 1887). O segundo, através do
estimulo de uma boa consciéncia, como forma de “tratar e derrubar seus adversarios como os
ruins” (NF/FP 9(124) [82] Outono de 1887). Com isso, uma questdo se faz presente: como o
sacerdote mantém essa “economia” impulsiva? Como ele ¢ capaz de articular a vida desse
grupo de sofredores? Para compreendermos tal perspectiva, ¢ imprescindivel partirmos para a

analise sobre o ascetismo.
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4. IDEAIS ASCETICOS: A DOMINACAO SACERDOTAL E A CATASTROFE DO
OCIDENTE.

Apos a compreensdo dos partidos envolvidos na disputa politica, nossa pretensao €
examinar, especificamente, como se dd a relacdo entre os “participantes” do partido de
negacdo da vida. Para tal, ¢ necessario que tenhamos em vista o principal representante dessa
forma de avaliagdo — o sacerdote — e a sua maneira de articular-se politicamente com os
demais “membros” deste partido. E com isso em vista que adentramos no exame da terceira
dissertacdo da Genealogia da Moral, cujo titulo nos leva ao conhecimento do nosso objeto de
estudo, qual seja, os ideais ascéticos. Especificamente, o filésofo de Sils Maria se propde a
investigar qual o significado deste ideal.

J4 na primeira se¢do desta dissertagdo'?’, no entanto, encontramos ndo apenas um, mas
varios significados possiveis para este ideal, os quais foram impostos por uma pluralidade de
grupos. O primeiro destes grupos ao qual Nietzsche da voz é dos artistas, para quem os ideais
ascéticos simbolizam nada, ou coisa demais. O segundo, dos filésofos e eruditos, os quais
interpretam que o ideal ascético simboliza “algo como instinto e faro para as condigdes
propicias a uma elevada espiritualidade” (GM/GM 1II 1). Em seguida, Nietzsche evidencia

que, no caso das mulheres, o ideal ascético simboliza “um encanto mais de sedu¢do”, isto €,

127 H4 um embate interpretativo acerca desta primeira segdo. Isso porque, no fim do prologo & Genealogia da
Moral, Nietzsche afirma que na “terceira dissertagdo deste livro, ofereco um exemplo pratico do que aqui
denomino ‘interpretacdo’: a dissertagdo ¢ precedida por um aforismo do qual ela constitui o comentario”
(GM/GM, prologo 8). Nesse ponto, ao atentarmos para a terceira dissertacdo, ela é precedida de um capitulo da
primeira parte da obra Assim Falava Zaratustra, intitulada Do ler e escrever, onde o filésofo afirma:
“[Corajosos], descuidados, zombeteiros, violentos — assim nos quer a sabedoria: ela ¢ uma mulher, ela ama
somente um guerreiro” (Za/ZA 1, Do ler e escrever). No entanto, hd um apontamento realizado por Janaway, no
qual ele afirma que o aforismo ao qual Nietzsche se refere ndo seria este trecho de Assim falava Zaratustra, mas
a primeira se¢do desta dissertagdo (Janaway, 2007, p.171-172), sendo o referido trecho apenas uma epigrafe
(Janaway, 2007, p.180). Marton, entretanto, atenta a este embate nos comentarios, assume que ambas as posigdes
podem trazer dificuldades para a interpretacdo da questdo. Com isso, a autora nos conduz a refletir qual seria o
sentido de aforismo proposto por Nietzsche na ja citada se¢do do prélogo. Nesse impeto, a investigagdo da
comentadora encontra a resposta para o significado de aforismo enquanto maxima: “Dos elementos agora
reunidos, ndo seria desmedido inferir que o filésofo entende o termo ‘aforismo’ tal como o emprega no prefacio
a Genealogia da Moral num sentido similar ao de maxima” (Marton, 2014, p.176). E justamente a partir dessa
proposta do que constitui um aforismo que — apesar da autora ndo se mostrar disposta a aderir a esta ideia
(Marton, 2014, p.173-174) — consideramos a primeira se¢do da terceira dissertacdo como o aforismo que
Nietzsche se vale para comentar na terceira dissertag@o, ja que, ao resumir (cf. Marton, 2014, p.174) aquilo que
estd expresso nas segdes que 0 seguem, a primeira se¢do articula os significados do ideal ascético enquanto
maximas através das quais conseguimos apreender o seu significado de forma mais vagarosa, com uma leitura
lenta, tipica da filologia (M/A, prélogo 5). Seguimos, no que se refere ao trecho retirado de Assim Falava
Zaratustra, o comentario de Janaway: “Entdo, a epigrafe escolhida por Nietzsche nos transporta ao contexto no
qual, novamente, evoca lealdade para a escrita belicosa e exige um leitor robustamente poderoso. E, claro, o
proprio Nietzsche esta abertamente escrevendo uma polémica (eine Streitschrift, o subtitulo de toda Genealogia),
e neste sentido adota uma posicao belicosa. Ele esta fazendo guerra ao ideal ascético, e correspondentemente um
estilo ‘guerreiro’ de escrever ¢ a antitese do método dos doutos ascéticos. Estas conexdes permitem a epigrafe
langar luz na forma de Nietzsche escrever e a maneira pela qual ele exige, mas sem forgar o tratado em uma
moldagem [mould] de comentario sobre ele” (Janaway, 2007, p.179-180).
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“um qué de morbidez na carne bonita, a angelicidade de um belo e gordo animal” (GM/GM
IIT 1). Apos isso, o filésofo alemdo expressa que, para aqueles que sdo denominados como
fisiologicamente deformados, o ideal ascético simboliza “uma tentativa de ver-se como ‘bom
demais’ para este mundo, uma forma abengoada de libertinagem, sua grande arma no combate
a longa dor e ao tédio” (GM/GM III 1). No caso de nossa principal personagem de avaliagdo,
o sacerdote, este ideal é visto como a caracteristica da fé sacerdotal, o seu maior “instrumento
de [poténcia], e ‘suprema’ licenga de [poténcia]’” (GM/GM III 1). Em ultima instancia, para
os santos o referido ideal simboliza um “pretexto para a hibernagao” (GM/GM III 1).

A questdo cuja resposta aparenta ser direta ganha, através desta primeira secdo, um
contorno de complexidade, uma vez que nao ha uma resposta univoca para o ideal ascético,
mas sim uma dependéncia em relacao a qual grupo noés estamos questionando. Seguindo o
procedimento genealdgico, a resposta para a questdo — que intitula a terceira dissertagdo —
do escritor da Genealogia da Moral leva em conta aquele que ¢ o ponto mais fundamental da
genealogia: qual tipo de vida interpreta? Encontramos, assim, uma resposta perspectivista
para a pergunta sobre o significado do ascetismo, cujo amago estd em reconhecer diferentes
avaliagOes presentes em uma determinada coisa. Retomando a investigagao nietzschiana sobre
o castigo, podemos encontrar, naquele debate, a maneira pela qual devemos encarar o

ascetismo:

Mas todos os fins, todas as utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de
[poténcia] se assenhorear de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido de
uma funcdo; e toda a histéria de uma “coisa”, um 6rgdo, um uso, pode desse
modo ser uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas interpretacdes e
ajustes, cujas causas nem precisam estar relacionadas entre si, antes podendo se
suceder e substituir de maneira meramente causal (GM/GM 11 12).

4

E preciso, entdo, compreender aquilo que estd fixo no ascetismo, na qual se ancora a
pluralidade de significados. Aliado a isso, reconhecemos um outro aspecto nessa primeira
resposta de Nietzsche em relagdo ao ascetismo, qual seja, aquilo que o filésofo ird denominar
de objetividade. Defendemos, no entanto, que, ao utilizarmos essa terminologia, devemos ter
cautela. Principalmente acerca da ideia de objetividade que estd sendo tratada. J4 em Além de
bem e mal, Nietzsche aborda esta nocao a partir da caracterizagao daquele que denomina

“homem objetivo”, enquanto um instrumento e um espelho:

O homem objetivo € um instrumento, um precioso, facilmente vulneravel e
embagavel instrumento de medig¢do e jogo de espelhos, que devemos poupar e
respeitar; mas ele ndo ¢ uma meta, ndo ¢ uma conclusio e elevagdo, um homem
complementar em que se justifique a existéncia restante, um término — e menos
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ainda um comego, fecundagdo e causa primeira, nada de sélido, poderoso, firme
em si mesmo, que aspire a dominar: antes um delicado, inflado, fino e flexivel
recipiente de formas, que deve esperar por uma substancia e conteudo qualquer,
para entdo se ‘configurar’ de acordo — geralmente um homem sem contetido e
substancia, um homem “sem si” (JGB/BM 207).

Ainda neste sentido, considera que a objetividade faz parte de um ornamento da
“paralisia da vontade” (JGB/BM 208). Especificamente, denuncia, a partir de sua
fisiopsicologia, que o objetivismo faz parte do conceber cientifico baseado naquilo que
denomina como vontade de verdade, a qual ele busca superar com a figura dos “auténticos
filésofos™ que seriam “comandantes e legisladores” (JGB/BM 211). Apresenta, neste ambito,
a tese de que a atividade filoséfica ¢ a atividade criadora e que as ciéncias devem ser
precondigdes desta criagdo (JGB/BM 211). No entanto, com esta “nova filosofia”, subverte o
sentido de objetividade para adequa-lo em seu perspectivismo. Desta forma, define a
objetividade a partir da pluralidade de perspectivas que sdo encaradas, ndo mais afirmando
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que esta ¢ uma “‘observagdo desinteressada’ (um absurdo sem sentido)”, mas sim como uma
“faculdade de ter seu pro e seu contra sob controle e deles poder dispor: de modo a saber
utilizar em prol do conhecimento a diversidade de perspectivas e interpretagdes afetivas”
(GM/GM I 12). Em um fragmento postumo, neste debate, o genealogista evidencia como
sua contraposi¢do em relacdo a objetividade lida com a ideia de conhecimento:
“Conhecimento em si no devir ¢ impossivel; como é que o conhecimento, portanto, ¢é
possivel? Como erro em relagdo a si mesmo, como vontade de [poténcia], como vontade de
ilusao” (NF/FP 7(54) Final de 1886 — Primavera de 1887). Assim, deixa transparecer que o
conhecimento s6 € possivel se o considerarmos na ilusdo, em seu cardter momentaneo,
levando em conta a relagdo de forcas. A objetividade, entdo, é realocada em um sentido
perspectivista'?®,

E a partir dessa consideracdo de diversas perspectivas que o filosofo genealogista

reconhece uma pluralidade de significagdes possiveis do ideal ascético, mantendo sob

128 Com isso em vista, atentamos para a posi¢do de Brian Leiter sobre o tema. Isso porque Leiter defende que
“diferentes interesses aumentariam a largura do conhecimento, o que ndo implica que ha falta de objetividade no
conhecimento ou que ndo existe verdade sobre as questdes conhecidas™ (Leiter, 2015, p.17). A leitura realizada
pelo comentador tem como norte uma contraposi¢do ao chamado “ceticismo p6s-moderno” e sua leitura do
perspectivismo nietzschiano (Leiter, 2015, p.219). Dessa forma, haveria uma maneira de sustentar a objetividade
no pensamento cientifico, mesmo com uma visdo perspectivista. Acreditamos, pelos elementos que iremos
articular no texto, que a posicdo defendida por Leiter ndo foi precisa. O trato de Nietzsche ndo ¢é reafirmar a
objetividade (no sentido da ciéncia de sua época) e o encontro de quaisquer verdades no pensamento cientifico,
mas, antes, reinterpretar a objetividade enquanto uma organizacéo de pluralidade afetivas como forma de alargar
o conhecimento. Apesar desta posi¢do concordamos com Leiter no que se refere a dois ambitos de critica de
Nietzsche acerca da ciéncia: a vontade de verdade e a questdo do desinteresse (Leiter, 2015, p.212).
Acreditamos, no entanto, que ¢ justamente em combate ao desinteresse que Nietzsche faz uma revisdo no
conceito de objetividade.
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controle os balangos sobre as interpretacdes vitais que se apresentam sobre este ideal. Nesse
ambito, ao levar a cabo seu perspectivismo, deixa evidente, em sua primeira resposta ao
significado deste ideal, que quanto mais afetos “permitirmos falar sobre uma coisa”, ou
melhor “quanto mais olhos, diferentes olhos, soubermos utilizar para essa coisa”, mais
completo serd nosso conceito daquilo que estamos examinando, maior serd, portanto, ‘“nossa
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‘objetividade’” (GM/GM 1II 12). Observar, portanto, as diversas perspectivas acerca do ideal
ascético garante uma visdo mais completa acerca de seu significado e a maneira pela qual ele
se sustenta.

O filésofo reconhece que ha, assim, entre todas as avaliagdes, algo que une essas
visdes em torno dele, qual seja, a garantia de significagdo ao mundo. Dito de outra forma,
mesmo que seja relativo ao ideal ascético possuir uma gama de sentidos diferentes em torno
das quais conseguimos perceber diversos tipos vitais, algo se mantém sob todas essas visoes,
um aspecto “pratico”'? deste ideal: a sua garantia de significado para a vida. Dessa forma, o
ideal ascético supre uma necessidade da vontade humana, qual seja, o seu horror ao vacuo
(GM/GM 1II 1). Com isso, Nietzsche deixa evidente a sua tese sobre aquilo que subjaz a
aderéncia ao ideal ascético: o ser humano “preferira ainda querer o nada a nada querer”
(GM/GM 111 1).

Através desta explanacdo da primeira se¢do, encontramos um elemento chave que guia
a interpretacao, qual seja, a relacao do sacerdote com o ideal ascético. Isso porque ele utiliza o
ideal como instrumento para garantir a sua poténcia, indicando, assim, que o sacerdote
controla este ideal. Nesse sentido, em Ecce Homo, ao abordar a terceira dissertagdo da
Genealogia da Moral, o fildsofo dionisiaco afirma que sua investigacdo se da em relacdo ao
tremendo poder “do ideal sacerdotal” (EH/EH, Genealogia da Moral). Indica, com isso, nao
sO0 a importancia do sacerdote em relagdo ao ideal ascético, como também o caminho através
do qual a interpretagdo sobre o ascetismo deve ser guiada, uma vez que explicita o seu
principal articulador. Ndo apenas isso, mas também afirma que este ideal ndo alcangou essa
tremenda influéncia porque Deus atua “por trds dos sacerdotes” (EH/EH, Genealogia da
Moral). Nega esta leitura religiosa-metafisica em prol de uma genealogia através da qual ¢
considerado que este ideal vigorou porque “foi até agora o Unico ideal, porque ndo tinha
concorrentes”, isto ¢, “faltava um contra-ideal — até Zaratustra” (EH/EH, Genealogia da
Moral). O filésofo apresenta-nos, entdo, um cenario de conflito em relagdo ao ascetismo

sacerdotal, colocando o seu Zaratustra como o contra-ideal em relacdo ao sacerdote. No

129 Com isso, levamos ainda em consideragdo a distingdo que Nietzsche impde para pensar o castigo, qual seja,
aquilo que ¢ perene (préatica) e aquilo que ¢ fluido (significado).



138

entanto, antes de discutirmos essa possibilidade de superagdo, ¢ mister atentarmos para a
caracterizagdo do ascetismo combatido pelo fildsofo de Sils Maria. Por isso, detenhamo-nos

na terceira dissertacdo da Genealogia da Moral.

4.1 A dominacio sacerdotal: o ideal ascético como meio de controle.

A explanacdo de Nietzsche acerca do sacerdote € anteposta, nos pardgrafos da
Genealogia da Moral, a um curioso posicionamento, qual seja: a de que a filosofia surgiu e
subsiste 2 medida que vestiu uma roupagem ascética (GM/GM III 10). Sem levar a cabo esta
tese, o que nos interessa, neste momento, ¢ o filésofo de Sils Maria nos conduzir para um
paragrafo de Aurora onde € possivel encontrarmos a disposicdo através da qual o tipo
sacerdotal (bem como o filosofo) se desenvolve(m), que seria o estado contemplativo'*’. No
aforismo da obra de 1881, descreve Nietzsche que, em épocas “cruas”, o individuo, com o
sentimento de sua plena forca, procura sempre transpor “a ideia em a¢do mediante roubo,
cacada, ataque, sevicias e assassinado, incluindo as copias mais brandas desses atos” como
sendo aquelas “toleradas no seio da comunidade” (M/A 42). No entanto, com o decaimento de
sua forga, com um sentimento de cansaco, enfermidade e melancolia, o ser humano passa a
ser menos danoso e “suas concepcdes pessimistas desafogam-se apenas em palavras e
pensamentos” (M/A 42). E neste estado que o individuo se transforma em pensador e
anunciador, ou, ainda, desenvolve, de forma imaginativa, sua supersticdo € novos costumes.

De toda forma, a tonica desses pensadores ¢ o reflexo de seu estado de cansago:

(...) mas, ndo importa o que invente, todos os produtos [do seu espirito] tém de
refletir seu estado, o crescimento do temor ¢ do cansa¢o, o decréscimo de sua
estima pela ago e a frui¢do; o teor desses produtos tem de corresponder ao teor
dessas disposigdes poéticas, pensadoras, sacerdotais; o mau juizo tem de
prevalecer (M/A 42).

Apds apresentar essa disposicdo, Nietzsche afirma que os individuos, os quais a
mantinham, com o decorrer do tempo, foram denominados de poetas, pensadores, sacerdotes,
curandeiros (M/A 42). Estes grupos, explica o filosofo, por ndo agirem de maneira
“suficiente”, seriam expulsos das comunidades. No entanto, eles se ocuparam das supersti¢des
e dos rastros das forgas divinas, sustentando-se através de meios de poténcia que geravam

medo no povo. Conquistaram, com isso, a despeito de sua fraqueza, um temor contra si a

B0 Em um fragmento postumo de 1887, intitulado Que significam ideais ascéticos?, o fildsofo alemdo parte do
reconhecimento da relagdo entre o ascetismo e a vida contemplativa: “Forma prévia da nova forma de vida
contemplativa, a fim de encontrar respeito ¢ a fim de se fazer respeitar (contra a ‘ma consciéncia’ da
inatividade), suas condigdes sdo buscadas” (NF/FP 8(3) Verao de 1887).
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partir da apropria¢do de uma mistica (GM/GM III 10). Com esse poder, o sacerdote engendra,
em um primeiro momento, como vimos, uma espécie de valoragdo baseada em habitos,
demarcando atitudes através de graus de pureza (GM/GM 1 6). Nessa valoragdo, a partir dos
graus de pureza, conseguimos encontrar alguns elementos basilares para as relagdes ascéticas.
Isso porque, Nietzsche assevera que o sacerdote vai receitar medidas que refletem a sua
condicdo existencial doente, quais sejam: jejum, continéncia sexual, a metafisica
antissensualista e seu anseio por Deus (GM/GM 1 6). Nessa primeira avaliacdo, ja
encontramos, em germe, aquela que serd a triade que compde o ideal sacerdotal: humildade
[Demulth], pobreza [Armuth] e castidade [Keuschheit]"*' (GM/GM III 8).

O filésofo defende, entdo, que essas trés palavras, as pompas do ideal ascético, podem
ser observadas em todos os grandes espiritos fecundos e inventivos, no entanto, ha de se
atentar quanto ao carater da virtude nessas praticas, uma vez que estas sdo apenas “as
condi¢des mais proprias e mais naturais de sua existéncia melhor; de sua fecundidade mais
bela” (GM/GM 1II 8). Dito de outra forma, conseguimos apreender que, nessas a¢des, nao
haveria quaisquer resquicios de uma virtude através de um “mérito” da ag@o. Nietzsche, com
isso, disseca a forma escrava de transformar a fraqueza em mérito (GM/GM 1 14). Ao
contrario do que a moral escrava propode, estas atitudes sdo lidas como uma exigéncia
instintiva (GM/GM 1II 8). Nesse cendrio, ¢ cabivel atentarmos que, em um fragmento

postumo de 1887, ao questionar sobre o significado dos ideais ascéticos, Nietzsche vai propor

31O grande apontamento no que tange a castidade como elemento do ideal ascético, na Genealogia da Moral,
refere-se a avaliagcdo de Nietzsche a Richard Wagner. Nesse momento, o autor leva a cabo a tese de que para o
artista, o ideal ascético vale “nada, ou coisa demais” (GM/GM III 1). Ao deparar-se com a figura do musico,
Nietzsche questiona-se imediatamente “o que significa, por exemplo, um artista como Richard Wagner render
homenagem a castidade em sua velhice?” (GM/GM III 2). No entanto, deixa transparente que a castidade,
pensada no sentido ascético, diz respeito a oposigdo entre castidade e sensualidade, ja que o proprio Wagner
sempre fez elogios a castidade, mas apenas “bem no final em um sentido ascético” (GM/GM 111 2). Isso fica
evidente quando o filésofo compara os elogios a castidade da maturidade de Wagner com aquele realizado no
Casamento de Lutero, no qual ha um elogio a castidade, mas “também um elogio da sensualidade” (GM/GM II1
2). Rosa Dias, nesse escopo, em seu importante livro Amizade estelar: Schopenhauer, Wagner e Nietzsche,
especificamente no capitulo intitulado Dionisio contra Parsifal, fornece-nos uma importante indicacdo as
respostas pelas quais Nietzsche propde resolver essa questdo de Wagner, expressa através da questdo sobre como
o musico pode ter virado o seu oposto (GM/GM III 2). A comentadora indica que o primeiro caminho de
resposta ¢ através da fisiologia, “Wagner envelheceu e a velhice favorece o ideal ascético”; quanto a segunda
razdo diz respeito a “mudanca de sua filosofia”, uma vez que a “cristianizagdo de Wagner tem uma estreita
relagdo com o niilismo ético de Schopenhauer, com o que ele chamou de asceta, determinagdo do carater humano
que aparece como negagdo da vontade de viver” (Dias, 2009, p.144). A partir desse indicativo, encontramos, em
primeiro plano, uma necessidade de disposi¢do jovial: “os artistas ndo devem ver nada tal como €, mas de
maneira mais simples, mas de maneira mais forte: para tanto, ¢ preciso se fazer presente neles corporalmente um
espécie de eterna juventude e primavera, uma espécie de embriaguez habitual” (NF/FP 14(117) Verdo de 1888).
No que tange ao segundo elemento, encontramos propriamente o significado de ascetismo para o artista, uma vez
que os artistas “sempre foram os criados de quarto de uma religido, uma filosofia, uma moral; sem contar que,
infelizmente, ndo raro foram doceis cortesdos de seus seguidores e patronos, e sagazes bajuladores de poderes
antigos, ou poderes novos e ascendentes” (GM/GM III 2). Mesmo com isso em vista, foge ao escopo de nosso
trabalho levar a cabo as consequéncias desta tese referente a relacdo do ideal ascético e da arte.
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uma critica a cada uma dessas nog¢des (humildade, castidade e pobreza), denunciando que

cada uma delas estd em sintese com a maximizagao da poténcia em prol de um dominio:

Critica da [humildade] [Demuth] (“o obediente absoluto”) juntamente com o
instinto de [poténcia], buscar “instrumentos” absolutos ou alcangar o maximo
como instrumento. A inteligéncia ai, a preguica (do mesmo modo que a pobreza
e a castidade)// Critica da pobreza (a recusa aparente e a concorréncia como
meios da inteligéncia e no caminho para o dominio)// Critica da castidade.
Utilidade: ela d4 tempo, independéncia — mimo intelectu<al>, que ndo se
mantém entre mulheres — familias sdo grandes ninhos de falatério. <Ela> obtém
for¢a, mantém afastadas algumas doencas. Liberdade em relagdo a mulher e a
crianca mantém afastada uma grande quantidade de tentagdes (luxo, servilismo
em relagdo [a] [poténcia], classificacdo (NF/FP 8(3) Verdo de 1887).

A visdo ascética, com esse tipo de promocao, permite, assim, que haja uma espécie de
mantimento, com uma imposicao de instintos dominantes, de determinados tipos de vida,
remanescentes do tipo de vida contemplativa. O ascetismo, assim, vai expressar uma
“desconfianca, uma priva¢ao, uma contradi¢cdo fisiologica” (NF/FP 8(3) Verao de 1887). Isso
porque, enquanto ideal que, de uma certa forma, aumenta uma carga instintiva, o ideal
ascético renega a dimensao impulsiva daquilo que € proprio da vida: a expansao e o dominio.
Nesse panorama, poderia ser imaginado que h4d uma contradi¢ao de vida contra vida, mas esse
tipo de contradi¢do ndo passa de uma aparéncia, uma vez que este ideal “deve ser uma espécie

de expressao provisoria” (GM/GM III 13), ou seja, o ideal ascético ¢ um meio:

O ideal ascético ¢ um tal meio: ocorre, portanto, exatamente o contrario do que
acreditam os adoradores desse ideal — a vida luta nele e através dele com a
morte, contra a morte, o ideal ascético ¢ um artificio para a preservacao da vida

(GM/GM III 13).

Neste cenario, o ideal ascético atua como uma espécie de instrumento utilizado pelo
sacerdote como forma de manter, contraditoriamente, uma espécie de vida; mantém uma vida
que, em seu amago, nega a propria vida na imanéncia. No entanto, € justamente a partir desse
mesmo ideal que a existéncia do sacerdote ascético ganha e sustenta o seu sentido, uma vez
que ele “tem nesse ideal ndo apenas a sua fé, mas também sua vontade, [sua] [poténcia], seu
interesse” (GM/GM 1II 11). E exatamente com ele que o sacerdote mantém vivo o seu desejo
vingativo de ser outro, de estar em outro lugar, de sobrepor a nobreza guerreira. Uma vez que
este desejo de superacdo, de alcancar a poténcia, se intensifica com o ideal ascético, ele

também se torna determinante para manter o sacerdote preso a propria vida:
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O sacerdote ascético ¢ a encarnagdo do desejo de ser outro, de ser-estar em outro
lugar, ¢ o mais alto grau desse desejo, sua verdadeira febre e paixdo: mas
precisamente [a] [poténcia] do seu desejo é o grilhdo que o prende aqui;
precisamente por isso ele se torna o instrumento que deve trabalhar para a
criagdo de condigdes mais propicias para o ser-aqui e o ser-homem (GM/GM III
13).

Através desse ponto de vista, concebemos que o tipo sacerdotal mantém uma relagao
dupla com o ascetismo, uma vez que, por um lado, ¢ através dele que consegue manter a sua
disposi¢do e desejo vital para alcangar mais poténcia; por outro, € através dele que exerce a
sua dominagdo. Perpetua, assim, uma relagdo circular entre vida e ascetismo, no qual a vida
sacerdotal ¢ fortalecida com o ascetismo e este se propaga com a manuten¢ao da vida do
sacerdote. E visto, assim, que ha, no amago deste tipo de vida, um ressentimento “impar”,
qual seja, “aquele de um insaciado instinto e vontade de [poténcia] que deseja senhorear-se”
(GM/GM 1II 11). Questionamos, a partir disso, em relagdo ao qué o sacerdote ascético visa
exercer o seu dominio. A resposta para tal, fornecida pelo filésofo de Sils Maria, aponta que o
exercicio de dominio dele ndo visa exercer-se sobre algo da vida, mas sobre “a vida mesma,
de suas condi¢des maiores, mais profundas e fundamentais” (GM/GM III 11). E a partir desse
ensejo de dominagdo em relacdo a vida que o sacerdote promove uma valoragcdo de negacao
da vida em sua imanéncia. O asceta realiza esta avaliacdo, nesse cenario, negando tudo que
refere-se & imanéncia, ao vir-a-ser e a transitoriedade em prol de um outro mundo, em prol de
uma vida transcendente. Assim, em seu ensejo de dominar a vida, trata-a como um equivoco,
com um caminho errado, “que se deve refutar com a agao: pois ele exige que se va com ele, €
impde, onde pode, a sua valoracao da existéncia” (GM/GM III 11). Para tal, ¢ necessario que
o sacerdote se valha de um artificio que fundamenta toda a sua construcdo ascética: a mentira
piedosa [pia fraus].

Esta nocdo ¢ desenvolvida por Nietzsche no decorrer do corpus de sua obra, pelo
menos desde o final dos anos 1870. Em Opinides e sentengas diversas, o filosofo escreve um
aforismo intitulado Pia Fraus ou alguma outra coisa. Neste primeiro momento, o filésofo dos
espiritos livres considera, em sua andlise sobre a Alemanha, que hd uma dupla espécie de
hipocrisia. A primeira seria o germanismo, “por preocupacao com a politica do Reich”
(VM/OS 299); a segunda, o cristianismo “por medo social” (VM/OS 299). Ambas sao
consideradas, nesse contexto, como decorrentes de espectadores: “é¢ por causa dos
espectadores que a nacdo reveste de trejeitos germano-cristdos o seu rosto” (VM/OS 299).
Ainda sem trabalhar com quaisquer defini¢des acerca do termo, que se faz presente apenas no

titulo do aforismo, o fildésofo leva em conta que a pia fraus esta presente em dois ambitos da
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vivéncia social alema, quais sejam: germanismo e cristianismo. J4 em Aurora, por sua vez, em
um paragrafo intitulado O valor da crenga em paixdes sobre-humanas, o filésofo alemao
utiliza, novamente, a terminologia. No entanto, dessa vez, o termo ¢ utilizado como forma de

refletir o matrimonio:

A instituicdo do matrimdnio sustenta obstinadamente a crenga de que o amor,
embora uma paixdo, ¢ capaz de duragdo, e mesmo de que o amor duradouro,
vitalicio, pode ser erigido sem regra. Com essa pertinacia de uma crenga nobre,
ainda que esta seja com frequéncia e quase normalmente refutada, e portanto seja
uma pia fraus, ela conferiu ao amor uma superior nobreza (M/A 27).

Nesse excerto de Aurora, o filosofo lanca luz ao conceito a partir do qual podemos
compreender a mentira piedosa, qual seja, enquanto uma mentira com utilidade pragmatica de
sustentar algum tipo de pratica social. No caso citado, a pia fraus estad ligada a duragao da
paixdo enquanto um amor, a qual vive sob a égide da instituicdo do casamento. Com esta
“mentira da duragdo”, o filosofo afirma que ha duas questdes a serem observadas. Primeiro,
que a paixdo € colocada em uma nova categoria; segundo, aquele que ¢ acometido por uma
determinada paixao “ja nao se cré rebaixado ou ameagado por ela, como antes, mas elevado
perante si e seus iguais” (M/A 42). Nesses termos, a mentira da duracdo de uma paixao eleva
o sentimento do ser humano e estabiliza, de uma certa forma, uma pratica social. No mais,
Nietzsche conclui este pardgrafo destacando um elemento fundamental das mentiras, qual
seja: uma nova nocao sobre-humana ¢ formada (M/A 27).

No Crepiisculo dos Idolos, a reflexdo sobre a mentira piedosa ganha uma robustez em
relagdo ao tema do nosso capitulo, uma vez que ela € utilizada para pensar o carater moral de
“melhorar” o ser humano. Entretanto, reconhece que “sob a mesma palavra se escondem as
tendéncias mais diversas” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 2). Com isso, percebe
duas maneiras a partir das quais sdo pensadas essas melhorias. A primeira ¢ encontrada em
uma domesticacdo do ser humano. Nesta, a tonica da acdo ¢ o enfraquecimento, isto €, o
animal humano ¢ amansado mediante o “depressivo afeto do medo, mediante dor, fome,
feridas™ a partir dos quais ele, o ser humano, ¢ tornado uma “besta doentia” (GD/CI, Os
“melhoradores” da humanidade, 2). O exemplo dessa forma de pensar a relagdo moral ¢
encontrado na Alta Idade Média, quando ““a Igreja era sobretudo uma ménagerie” (GD/CI, Os
“melhoradores” da humanidade, 2). Neste momento, a acdo da Igreja estava em cagar aqueles
que sdo denominados de bestas louras; eles foram por ela “‘melhorados’, por exemplo os
nobres germanos” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 2). Descreve, entdo,

Nietzsche, que este germano ‘“melhorado” torna-se “uma caricatura de homem, de um
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aborto”, ou, em ultima instancia “um ‘cristdo’” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade,
2). Em termos gerais, o filésofo do martelo constata, através dessa moral, uma tentativa de
enfraquecer o ser humano como um animal, tornando-o doente: “Isso compreendeu a Igreja:
ela estragou o ser humano, ela o debilitou — mas reivindicou té-lo ‘melhorado’” (GD/CI, Os
“melhoradores” da humanidade, 2).

A segunda forma de encarar a moral, neste movimento proposto por Nietzsche, ¢é
descrito como um cultivo do ser humano. Nesses termos, o filésofo do martelo encontra o
maior exemplo desse cultivo humano na forma da “Lei de Manu”, uma vez que a partir deste
codigo “se propode a tarefa de cultivar ndo menos que quatro racas de vez: uma sacerdotal,
uma guerreira, uma de mercadores e agricultores e, por fim, uma raca de servidores, os
sudras” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 3). Diferente, nesse processo, dos
cristdos, a Lei de Manu segue o pressuposto basico do cultivo em ter “uma espécie de homem
cem vezes mais branda e mais razoavel” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 3).
Descreve Nietzsche, ao falar do referido cédigo, que o pressuposto para sua formagdo ¢ a
compreensdo de que “os meios de proporcionar autoridade a uma verdade lenta e
custosamente adquirida tdo radicalmente diversos daqueles com os quais ela seria
demonstrada" (AC/AC 57). Nietzsche pondera, nesse momento de sua argumentacdo, que
essa organiza¢do nao possuia a necessidade de um enfrentamento terrivel contra “bestas”, mas
sim com uma nog¢do oposta, “o homem do ndo cultivo, 0 homem-mixordia, o chandala”
(GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 3). Nesse caso, a atitude em relagdo a esse grupo
foi, como forma de torna-lo inofensivo, igualmente “torna-lo doente — era a luta com o

‘grande niimero”” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 3)'*.

132 No Anticristo, ao abordar a Lei de Manu, Nietzsche constata que estabelecer um codigo de leis como o de
Manu “significa conceder a um povo, a partir de entdo, que ele venha a tornar-se mestre, tornar-se prefeito —
ambicionar a suprema arte da vida” (AC/AC 57). No entanto, ndo podemos pensar, de maneira apressada, que o
filésofo ¢é rendido a pratica de organizacdo do referido codigo. Em um importante fragmento péstumo escrito no
Comeco do ano de 1888, intitulado Critica de Manu, o fildosofo alemdo assevera que as bases da Lei de Manu
fazem parte de uma “escola do emburrecimento: em tal incubadora de tedlogos (na qual mesmo o jovem militar e
o agricultor precisavam passar por um curso de nove anos em teologia, a fim de se tornar constantes — o
‘servigo militar’ durante nove anos das trés castas superiores), os Tschandalas acabavam ficando com a
inteligéncia e mesmo com o que havia de mais interessante. Eles eram os unicos que tinham acesso a verdadeira
fonte do saber, a empire... Precisamos acrescentar nesse computo a endogamia das castas...// Faltam a natureza,
a técnica, a historia, a arte, a ciéncia, - - -” (NF/FP 14(203) Comego de 1888). Ainda neste mesmo ano, o filésofo
alemdo faz outra importante anotagdo intitulada Para a critica ao codigo de Manu, no qual, ao avalia-lo,
constata que nele “encontramos um tipo de homem, o tipo sacerdotal, que se sente como norma, como apice,
como expressdo suprema do tipo homem: ¢é a partir dai que ele toma o conceito de ‘melhor’” (NF/FP 15(45)
Inicio do ano de 1888). Com isso em vista, atenta que esse tipo sacerdotal “acredita em sua superioridade” e
também a “quer na agdo”, sendo, por isso, a vontade de poténcia, a “causa da mentira sagrada” (NF/FP 15(45)
Inicio do ano de 1888). Assim, Nietzsche concebe que hd um engano em compreender desenvolvimentos
conscientes e ingénuos no referido codigo, uma vez que estes atendem a necessidades vitais de um tipo
sacerdotal. Em suma, no c6digo de Manu trabalhou “a reflexdo mais a sangue-frio, o mesmo tipo de reflexdo que
era apresentada por um Platdo, quando ele pensou o seu ‘Estado’” (NF/FP 15(45) Inicio do ano de 1888) e
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Importa notar que, dadas as diferencas gerais dessas duas maneiras de estabelecer uma
moralidade, aquilo que o filésofo alemdo diz ter reconhecido na base daquela que seria “a
psicologia dos ‘melhoradores’ da humanidade” (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade,
5) € justamente a mentira piedosa. Esta, no contexto de analise que o filésofo realiza, ¢ a
heranga de todos os formadores da moralidade, aquilo que engendra a base da “melhoria” da
humanidade. Nestes termos, Nietzsche encontra, na base de toda moralidade, os meios
imorais de suas formagodes (GD/CI, Os “melhoradores” da humanidade, 5). A base moral,
entdo, aceita a mentira para “finalidades castas” (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888),
instituida a partir de “metas educacionais” (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888)'%*.

Com isso em vista, atentemos para um fragmento poéstumo do Inicio de 1888,
intitulado Critica a mentira sagrada, onde filésofo alemao vai lancar uma andlise sobre o
tema, buscando responder a questdo sobre até que ponto “vai a mentira casta dos sacerdotes
[die Priester] e dos filésofos?” (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888). Especificamente,
observemos a articulacdo de quais seriam os pressupostos através dos quais os supracitados
adversarios vao sustentar sua “educacdo”. Aponta, em primeiro lugar, que hd uma necessidade
de que esses grupos detenham poténcia, “a autoridade, a credibilidade incondicionada ao seu
lado” (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888). Vislumbramos, neste aspecto, a posi¢cdo que o
sacerdote ocupa para engendrar a moralidade. Como descrevemos acima, enquanto
decorrentes de um tipo de vida ligado a contemplacdo, o sacerdote se mantém, em uma
vivéncia social, suplantando o medo no povo. Nestes termos, enquanto um nobre, em escala
social, o sacerdote exerce o seu dominio, “mesmo sobre aqueles que tém [a] [poténcia] nas
maos” (NF/FP 14(199) Comego do ano de 1888). Mais ainda, o sacerdote ¢ “[a] mais forte
[poténcia]l na comunidade, absolutamente impossivel de ser substituido e subestimado”

(NF/FP 14(199) Comego do ano de 1888). O sacerdote, com esse exercicio, torna-se aquele

evidencia o carter maquiavelano da busca pela poténcia sacerdotal que erigiu esse codigo: ““E preciso querer os
meios, caso se queira a meta’ — todos os legisladores tinham clareza quanto a essa intelec¢do dos politicos”
(NF/FP 15(45) Inicio do ano de 1888). A partir disso, questionamos qual o sentido, entdo, de Nietzsche valer-se
da Lei de Manu, em comparagdo com o cristianismo, como um exemplo? Seguimos, na resposta para essa
questdo, a posi¢do assumida por Barros (2002): “Ora, tal como no caso da defrontagdo com o budismo, o filésofo
alemdo conta, aqui, rasgar o véu da escatologia cristd por meio de um cotejo paradigmatico com uma outra
interpretacdo do existir ¢ revelar, assim, de que modo os respectivos valores se apresentam em termos de sua
efetividade instintual” (Barros, 2002, p.110). Assim, a utilizagdo do Codigo de Manu faz parte de uma estratégia
através da qual vai tomar distancia “dos que procuram conceber a moral como contranatureza” (Barros, 2002,
p-114). Assim, mesmo que ndo intente endossar o referido codigo de leis, vale-se dele para combater o
cristianismo.

133 £ imprescindivel percebermos que esse tipo de reflexdo ¢ a proposicio de Nietzsche em relagdo ao seu
Tractatus Politicus, ja que, no exame da forma pela qual a virtude aspira ao dominio, encontramos a ideia de que
“o fato de s6 se poder simplesmente atingir o dominio da virtude através dos mesmos meios, com 0s quais se
atinge qualquer dominio, em todo caso, ndo por meio da virtude” (NF/FP 11(53) [320] Novembro de 1887 —
Marco de 1888).



145

que detém o conhecimento, aquele que detém a virtude, o dominio supremo sobre si e “a
pessoa intermediaria entre Deus e os outros” (NF/FP 14(199) Comeco do ano de 1888). Nesse
cenario, a divindade ocupa um papel de puni¢do sobre “todo pensamento dirigido contra um
sacerdote” bem como “toda desvantagem” (NF/FP 14(199) Comeco do ano de 1888). O
sacerdote vai estabelecer, com isso, a existéncia da verdade como elemento primordial e
instituir-se como o unico capaz de alcanca-la. Em suma, com a sua posi¢do, o sacerdote ¢
capaz de ser o tipo supremo, instituindo as suas virtudes como “a gradacao valorativa dos
homens” (NF/FP 14(199) Comeco do ano de 1888).

O segundo pressuposto da pia fraus, nesses termos, ¢ descrito por Nietzsche como a
detencdo do controle, por parte do sacerdote, sobre todo o curso da natureza, “de tal modo que
tudo o que diz respeito ao particular apareca como incondicionado por sua lei” (NF/FP 15(42)
Inicio do ano de 1888). Somado a isso, encontramos o terceiro pressuposto da institui¢ao da
mentira piedosa, qual seja, a deten¢do do poder sobre uma extensdo do mundo, isto &,

precisam da fabricacdo de um outro mundo:

Em terceiro: eles também precisam ter um campo de [poténcia] que se estenda
mais amplamente, campo esse cujo controle se subtraia ao olhar daqueles que se
encontram submetidos a ele: o grau de penalidade para o além, o
“depois-da-morte” — por mais modicos que sejam os meios que permitem saber
o caminho até a bem-aventuranga (NF/FP 15(42) Comego do ano de 1888).

Ha, assim, nesta perspectiva, a necessidade da criagdo de um mundo ficcional'**,

sustentado em uma divisdo entre o mundo das aparéncias ¢ o mundo transcendente,
denominado de mundo verdadeiro. Em um importante capitulo de Crepiisculo dos Idolos, o
filésofo do martelo propde analisar o desenvolvimento desta divisdo entre “dois mundos”
enquanto aquilo que denomina como a Historia de um erro. Nesta historia do “mundo
verdadeiro”, o primeiro paragrafo ¢ dedicado a pensar a influéncia platonica, através da qual é
afirmada que o “mundo verdadeiro, alcangével apenas para o sabio, o devoto, o virtuoso —
ele vive nele, ele € ele” (GD/CI, Como o “mundo verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 1).
Com isso, Nietzsche assevera encontrar a “mais velha forma da ideia, relativamente sagaz,
simples, convincente” (GD/CI, Como o “mundo verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 1).
Neste primeiro momento, ¢ mister atentarmos para a tese — ja abordada anteriormente —
através da qual o filésofo mantém relacdo com o ascetismo, qual seja, a no¢ao de que o

filosofo “¢ apenas o prosseguimento do tipo sacerdotal” (AC/AC 12). Neste sentido, o ideal

134 Cabe notar que Nietzsche realiza uma distingdo entre esta nog¢do de ficcdo de um mundo sonhado: “Esse
mundo de pura ficgdo diferencia-se do mundo sonhado, com enorme desvantagem sua, pelo fato de esse ultimo
refletir a realidade, enquanto ele falseia, desvaloriza e nega a realidade” (AC/AC 15).
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ascético representou, para o filosofo, “como uma forma de aparecer, como condi¢do de
existéncia”, havia, nesse processo, uma necessidade do filosofo de “representd-lo[— o ideal
ascético —| para poder ser filésofo, tinha de crer nele para poder representa-lo” (GM/GM II1
10).

No segundo momento, ¢ apresentada uma nova forma de pensar o mundo verdadeiro
através do denominado “platonismo para o ‘povo’” (JGB/BM, prologo), do cristianismo'*”.
Nesse processo, o escritor de Crepiisculo dos Idolos, afirma que ha, no cristianismo, em
relagdo ao seu antecessor, uma sutileza da ideia do “mundo verdadeiro”, uma vez que ele se
torna “inalcan¢avel no momento, mas prometido para o sabio, o devoto, o virtuoso”, em
ultima instancia, prometido “‘para o pecador que faz peniténcia’” (GD/CI, Como o “mundo
verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 1). Nesse momento do argumento, ¢ possivel
encontrar o cerne da doutrina crista em prol da dominagao ascética do sacerdote, qual seja, a
no¢do de um mundo prometido, uma vez que a promessa cristd pressupde o engajamento do
fiel a sua pratica de vida, cujo centro estd na “guerra a paixao mesma” (GD/CI, Moral como
antinatureza, 1), sendo, neste ambito, a pratica da Igreja um “castracionismo” (GD/CI, Moral
como antinatureza, 1). Especialmente, a vida ascética do cristianismo visa, em ultima
instancia, o Juizo Final, com a esperanga da ressurrei¢do, “‘como entrada na ‘vida verdadeira’,
como ‘renascimento’ — por isso: uma eventualidade historica que entra em cena em algum
momento depois da morte” (NF/FP 11(295) Novembro de 1887 — Margo de 1888).

Com esses trés pressupostos em vista, a mentira piedosa pode se constituir como
referéncia a finalidade da agdo, cuja consequéncia extrapola o mundo natural e alcanga o
mundo que estd sob dominio sacerdotal, o mundo transcendente. Desse modo, o sacerdote
pode engendrar a moralidade a partir da instituicdo de uma outra vida, consumando-a, na
imanéncia, a hostilidade. Acresce a isso que foi através desta mentira piedosa que a
consciéncia (Gewissen), enquanto uma voz interior “com vistas a inten¢do e a conformidade
dessa intencdo a lei” foi engendrada (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888). Essa voz interior
seria, justamente, a fala de Deus, “quando se aconselha a conformidade com a prescrigao

sacerdotal” (NF/FP 15(42) Inicio do ano de 1888)'*®. Nesse ambito, ¢ através da pia fraus que

135 Nestes termos, ¢ fundamental perceber que, em um fragmento postumo do comego do ano de 1888, Nietzsche
afirma: “O cristianismo niilista// trabalho prévio para tanto: a filosofia antiga” (NF/FP 14(114) Comego de
1888).

136 E neste ambito que, ao comentar a Genealogia da Moral em Ecce Homo, Nietzsche afirma que a consciéncia
ndo seria a voz de Deus no ser humano (EH/EH, Genealogia da Moral), mas decorrente de um processo de
violéncia, o que inclui o ascetismo (GM/GM II 3). E fundamental, no entanto, percebermos que a mentira
piedosa nio formula apenas uma relacdo de domesticagdo, nao sendo, portanto, necessaria que a consciéncia seja
engendrada com finalidades ascéticas. Ademais, nem mesmo a figura do sacerdote, neste contexto, deve ser
tornada universal. Com isso, atentamos que a oposicdo nietzschiana refere-se ao sacerdote envolto no
cristianismo, uma vez que ele “representa a antinatureza, [a] [poténcia] da sabedoria e dos bens, mas [a]
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a figura sacerdotal consegue imputar, no ser humano, as suas pretensdes de visdo de mundo'”’.

Neste sentido, ao vislumbrarmos as prescri¢des ascéticas, enxergamos que estas praticas estao
ancoradas em uma relagdo de violéncia. Lembremos, nesse aspecto, que Nietzsche afirma, na
segunda dissertacdo da Genealogia da Moral que jamais “deixou de haver bastante sangue,
martirio e sacrificio, quando o homem sentiu a necessidade de criar em si uma memoria; os
mais horrendos sacrificios e penhores” (GM/GM II 3). Nestes termos, atenta que “todas as
religides sdo, no seu nivel mais profundo, sistemas de crueldades” (GM/GM II 3). Inclui,

assim, o ascetismo:

(...) algumas ideias devem se torna indeléveis, onipresentes, inesqueciveis,
“fixas”, para que todo o sistema nervoso e intelectual seja hipnotizado por essas

“ideias fixas” — e os procedimentos e modos de vida ascéticos sdo meios para
livrar as ideias da concorréncia de todas as demais, para fazé-las “inesqueciveis”
(GM/GM 11 3).

Neste processo, ¢ fundamental destacarmos que o além-mundo, isto é, o mundo
transcendente criado pelo sacerdote, torna-se uma “grande maquina de puni¢do”, no qual
conseguimos vislumbrar um Deus “punitivo e recompensador, que reconhece exatamente o
codigo dos sacerdotes e que os envia ao mundo exatamente como seus porta-vozes” (NF/FP
15(42) Inicio de 1888). No entanto, ¢ necessario, para conseguir articular esse mundo
transcendente, que o sacerdote realize uma transformagdo conceitual, qual seja, transforme o
animal doente em pecador. Ele, ao realizar essa transformacao, ¢ apresentado por Nietzsche
como quem opera uma inversdo do ressentimento (GM/GM III 15). Isso porque, ao
vislumbrar a figura do sofredor, o sacerdote encontra um animal “encerrado na jaula, confuso
quanto ao porqué e o para qué, avido de motivos” (GM/GM III 20), ele vai engendrar essa
significacdo do sofrimento, mas apontando-o para o proprio sofredor. O sacerdote age, nesse
processo, fornecendo um alivio para o sofrimento deste grupo garantindo-lhe algum

significado. A busca pela causa do sofrimento, nessa perspectiva, ¢ voltada contra si mesmo,

[poténcia] antinatural e a sabedoria antinatural, a bondade antinatural: a hostilidade em relagdo [a] [poténcia], o
conhecimento” (NF/FP 8(3) Verdo de 1887).

7 E imprescindivel, neste cenario, que atentemos, na terceira dissertagio da Genealogia da Moral, a
comparagdo que Nietzsche aponta referente a mentira piedosa para o ser humano moderno: “Nossos homens
cultos de hoje, nossos ‘bons’, ndo mentem — ¢ verdade; mas isto ndo conta a seu favor! A verdadeira mentira, a
vera ¢ resoluta ‘honesta’ mentira (sobre cujo valor ouga-se Platdo) seria para eles algo demasiado severo,
demasiado forte; exigiria o que deles ndo € licito exigir, que abrissem os olhos para si mesmos, que soubessem
distinguir entre ‘falso’ e ‘verdadeiro’ dentro de si mesmos. Somente lhes convém a mentira desonesta; todo
aquele que em nossos dias se sente ‘homem bom’, ¢ absolutamente incapaz de situar-se ante qualquer coisa
sendo de modo desonesto-mendaz, radical-mendaz, porém inocente-mendaz, sincero-mendaz, candido-mendaz,
virtuoso-mendaz” (GM/GM III 19).
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ou seja, em relacdo aquele que sofre. A primeira causa, assim, do sofrer ¢ visto na culpa de

suas a¢des, fazendo com que ele entenda a sua dor como punigao:

“Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” — assim pensa toda ovelha doente.
Mas seu pastor, o sacerdote ascético, lhe diz: “Isso mesmo, minha ovelha!
Alguém deve ser culpado; mas vocé€ mesma ¢ esse alguém — somente vocé é
culpada de si!...” Isso ¢ ousado o bastante, falso o bastante: mas com isto se
alcanca uma coisa a0 menos, a dire¢ao do ressentimento ¢ — mudada (GM/GM
111 15).

Através dessa garantia de significado do sofrer, imputando a culpa a alguém — ao
proprio sofredor — o sacerdote ascético garante que o doente se torne inofensivo (GM/GM 111
16). Assim, seguindo o raciocinio proposto pelo filésofo de Sils Maria, este sofredor encontra
um meio de dar vazdo a vinganga e ao ressentimento que estd no dmago de sua vivéncia,
sendo capaz de encontrar uma interpretacdo que lhe garante uma resposta tanto ao seu sofrer
quanto a sua fraqueza (NF/FP 14(29) Comeco do ano de 1888). Com essa interpretacao, o
sacerdote ascético ¢ encarado pelos doentes como uma espécie de médico, como um
curandeiro. Com isso em vista, questiona Nietzsche se “¢ realmente um meédico, este
sacerdote ascético?” (GM/GM III 17). Prontamente, responde o filésofo genealogista, que
esta ¢ uma visdo inapropriada para compreender este tipo, haja vista que a sua “medicacao” ¢
parcial: “[a]penas o sofrimento mesmo, o desprazer do sofredor € por ele combativo, ndo a
sua causa, ndo a doenga propriamente” (GM/GM III 17). Nao como um médico, portanto,
mas como um consolador que o sacerdote existe. O filésofo de Sils Maria atribui a esta pratica
um instinto curandeiro da vida, o qual tentou manter um determinado tipo de vivente. De
forma geral, Nietzsche encontra o cristianismo como um grande tesouro para esta relacao de

permanéncia:

O cristianismo, em especial, pode ser considerado um grande tesouro dos mais
engenhosos meios de consolo, pelo tanto de aliviador, mitigador, narcotizante
que ha nele acumulado, pelo tanto de perigoso e temerario que arriscou para esse
fim, pelo modo sutil, refinado, meridional-refinado com que intuiu sobretudo os
afetos estimulantes com que pode ser vencida a funda depressdo, o cansago de
chumbo, a negra tristeza dos fisiologicamente travados (GM/GM I1I 16).

Esta pratica, no entanto, ndo seria uma exclusividade do cristianismo, mas Nietzsche a
percebe que em todas as grandes religides: “a questdo principal sempre foi combater uma
certa exaustdo e gravidade tornada epidemia” (GM/GM III 17). Nesse ponto de vista, o
cristianismo € mais um sistema que utiliza de meios para nao s6 balizar e garantir um sentido

para a vida dos grupos sofredores, mas também alcancar a maximizacdo da poténcia,
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valendo-se justamente desses grupos. Nesse esquema, atentamos para um fragmento poéstumo
escrito entre os anos de 1887 ¢ 1888, onde o filésofo genealogista examina as praticas cristas.
A partir dele, afirma que o cristianismo ¢ responsavel por acolher “a luta que ja existia contra
o ideal cldssico, contra a religido nobre” (NF/FP 11(295) Novembro de 1887 — Marco de
1888). E assim que ha uma transformagao no cristianismo, adaptando-se ao antipaganismo ja
existente “encravado por toda parte, aos cultos que s3o combatidos por Epicuro”,
especificamente, Nietzsche refere-se “as religioes das massas inferiores das mulheres, dos
escravos, das classes ndo nobres” (NF/FP 11(295) Novembro de 1887 — Margo de 1888). E
neste momento que surge a importancia de Paulo, enquanto aquele que aproveitou-se de um

movimento cristdo, marginal ao judaismo dominante, para juntar o povo de baixo:

O cristianismo como formula para suplantar os cultos subterraneos de toda
espécie, os de Osiris, da grande Mae, de Mitra, por exemplo — e junta-los: nessa
percepgdo estd o génio de Paulo. Seu instinto foi tdo seguro nisso que ele tomou
as ideias com que aquelas religides chandalas fascinavam e as pds, violentando
implacavelmente a verdade, na boca do salvador que inventara, e ndo apenas na
boca — fez dele algo que também um sacerdote de Mitra podia entender... Esse
foi seu instante de Damasco: ele compreendeu que necessitava da fé na
imortalidade para tirar o valor do “mundo”, que o conceito de “inferno” ainda se
tornaria senhor de Roma — que com o “além” se mata a vida... (AC/AC 58).

E por essa sinalizagdo que hd, no cristianismo, a reinterpretagio da imagem da
crucificacao do Cristo, ja que esta morte ndo era a “coisa principal”’, mas apenas um sinal de
exemplo de vida de Jesus de como o ser humano deve se comportar tanto em relagdo a
autoridade quanto em relagdo as leis do mundo: “ndo nos defendendo... Ai estava o modelo”
(NF/FP 11(295) Novembro de 1887 — Marco de 1888). A crucificacdo precisou, assim,
transformar-se em um elemento da vinganga, como um pagamento de uma divida a Deus
(GM/GM 1I 21) e, mais ainda, um simbolo de exemplo de vida. Neste topico, atentamos para
um fragmento postumo escrito entre Novembro de 1887 e Marco de 1888, onde Nietzsche
afirma que a proposta do apdstolo dos gentios precisou estipular, em primeiro plano, um novo
culto, uma nova f€, e uma relacdo milagrosa, colocando assim, os conceitos de culpa e de
castigo frente a praxis da vida do Cristo (NF/FP 11(283) Novembro de 1887 — Marco de
1888). Nesse ambito, Paulo elencou, de forma arbitraria, elementos relativos a Cristo, tanto
em relacdo a sua vida quanto a sua morte, anulando o “cristianismo originario” (NF/FP
11(282) Novembro de 1887 — Marco de 1888). Assim, a vida e morte de Jesus serviram,
enquanto reinterpretados por Paulo, a interesses diferentes aos do proprio Cristo.

Dessa forma, o filésofo compreende que o cristianismo € responsédvel pela conversao

de simbolos em crudezas. Primeiro, opds “duas vidas”, a vida no além e a vida na imanéncia,
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tomando a primeira como a “vida verdadeira” e a segunda, “falsa”. Nega, a partir desta

3 <

divergéncia, a “vida falsa” através do conceito de “vida eterna”, como uma imortalidade
pessoal. Atribui a ressurreicdo uma entrada na vida eterna, encarando-a como um
renascimento. Utiliza o habito ardbico-hebreu através do qual a confraternizagdo € vista como
um gozo em conjunto de comida e bebida, transformando-o em transubstanciagdo. Modifica
um processo de redencdo através da fé, cujo caminho para filiagdo com Deus estd na praxis da
vida ensinada por Cristo. Adota, ainda, a doutrina do “filho de Deus”, enquanto uma relagao
vital entre o ser humano ¢ o divino, eliminando “a relagdo do filho de todo homem com Deus,
mesmo do filho do homem mais inferior” (NF/FP 11(295) Novembro de 1887 — Marco de
1888). No entanto, como ja abordamos'*®, os cristdos “nunca praticaram as a¢des que lhes
foram prescritas por Jesus'*” (NF/FP 11(243) Novembro de 1887 — Marco de 1888),
constituindo uma representagdo do 6dio: contra os poderosos, contra a coragem, contra os
sentidos, contra a sexualidade, contra a sensibilidade (NF/FP 8(3) Verao de 1887).

Nesse panorama, constata Nietzsche que a Igreja primitiva precisou atacar as paixdes.
O filésofo do martelo, em Crepiisculo dos Idolos, assevera que fazia-se guerra em relagio a
paixao mesma, sob o signo de “‘// faut tuer les passions [€ preciso matar as paixdes]’”, algo
que era unanime em todos os “velhos monstros da moral” (GD/CI, Moral como antinatureza,
1). Nietzsche, nessa discussdo, afirma que a mais célebre formulagdo desse processo esta
expresso no Novo Testamento, especificamente no Sermdo da Montanha, onde encontramos'*’
receitas de extirpacdo das paixdes. A Igreja combate as paixdes através da sua extirpagao,
transformando a sua “cura” em castracionismo (GD/CI, Moral como antinatureza, 1). A partir
disso, como forma de aprendermos este processo, ¢ mister atentarmos para um fragmento
postumo do Outono de 1887, intitulado O castracionismo moral — O ideal dos castrados.

No referido fragmento pdstumo, o filésofo articula o seu argumento partindo da
percepcdo de que a “lei”, ou seja, “a formulacdo fundamentalmente realista de certas
condigdes de conservagdao de uma comunidade” (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887), visa
a proibicao de determinadas a¢des que se voltam contra a comunidade, ndo em relacao a sua
origem. Neste quesito, afirma o filésofo, surge o idealista moral, cuja afirmagdo redireciona

esta perspectiva, atribuindo a proibi¢do das acdes a atitude da qual ela surge. H4, nesse ponto,

uma aderéncia a esta perspectiva, apenas em casos excepcionais, nos quais a comunidade vive

138 Investigamos o tema de forma mais minuciosa no segundo capitulo de nossa dissertago..

13«0 modelo do Cristo: ele ndo sente repugnancia por aqueles que Ihe fazem mal (ele proibe a defesa); ele ndo
se defende; ele faz mais do que isso: ‘ele oferece a outra face’ (2 questdo ‘tu és o Cristo?’ ele responde ‘e a partir
de agora vos vereis etc.” (NF/FP 11(239) Novembro de 1887 — Marco de 1888).

140 Cf. Mateus, 5, 29.
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fora de conduzir uma guerra para sua existéncia. E neste estado que é vislumbrado na
“comunidade cristd primitiva (mesmo junto a comunidade judaica), cujo pressuposto € a
sociedade judaica absolutamente ndo politica” (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887). O
cristianismo, no entanto, d4 um passo adiante em relacdo ao judaismo, podendo-se castrar
ainda mais o ser humano. No entanto, Nietzsche questiona sobre de onde provém este
estimulo do ideal castrado da humanidade? Ao que o filosofo responde: “a voz do castrado
também ndo nos enjoa, apesar da terrivel mutilacdo que € a sua condicdo: ela se tornou mais
doce”, ou seja, ha um elemento de talhar o ser humano para a virtude (NF/FP 10(157) [263]
Outono de 1887).

Neste ponto de vista, Nietzsche afirma que este ideal, descrito em um primeiro
momento como ‘“idealista”, necessitou de uma certa ‘“realidade efetiva totalmente
determinada” (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887) para ser construido. Neste ponto de
vista, o “castrador” engendra uma série de condi¢des de conservagdo para os seres humanos
de uma determinada espécie de pessoas, sendo, assim, “realista” (NF/FP 10(157) [263]
Outono de 1887). Ou seja, Nietzsche, com isso, afirma que as idealiza¢des do castracionismo
ndo estdo deslocadas de uma determinada circunstancia vital, mas estdo ancoradas em
necessidades humanas, sendo receitada para determinados tipos de seres humanos. A partir
disso, enumera duas formas capitais, através das quais ¢ possivel exercer o dominio sobre
esses seres humanos: o apelo a todo tipo de autoridade, utilizacdo das nocdes de culpa e
punicao (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887). Afirma, neste cendrio, o filésofo
genealogista que, o castrador se “utiliza de todos os acessorios do ideal mais antigo”, no
entanto, realiza uma “nova exegese, que internacionalizou, por exemplo, a punicdo (por
exemplo, como remorso)” (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887). Nietzsche, a partir do que
esta posto, surge com um alerta, que todas essas espécies de seres humanos, quando colocadas

em condic¢des adversas, perecem:

Sua unica hostilidade natural é o solo a partir do qual eles cresceram: eles tém a
necessidade de lutar contra esse solo, eles precisam deixar crescer uma vez mais
os afetos ofensivos e defensivos contra ele: seus adversarios sdo os adeptos do
antigo ideal (— essa espécie de inimizade foi representada de maneira grandiosa
por Paulo em relagdo ao ideal judaico, assim como por Lutero em relagdo ao
ideal ascético-sacerdotal) (NF/FP 10(157) [263] Outono de 1887).

E visto, assim, a relagdo do sacerdote e do grupo de doentes. Nesta, aquele ocupa um
papel central de ser um mitigador do sofrimento que gera um narcotico para a vida destes.

Afinal, ¢ através desses narcoticos que o sacerdote erige o seu reino, cuja caracteristica € a
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“dominagdo sobre os que sofrem” (GM/GM III 15). Como ja pontuamos anteriormente, esse
ideal ascético surge, na dinamica da vida, como um “instinto de cura e prote¢do de uma vida
que degenera” (GM/GM 111 13), no entanto, o realiza através da domesticagdo'*' do animal
humano. Ou melhor, Nietzsche afirma que o ideal ascético se dispde e apodera-se do ser
humano “em especial onde se imp0s a civilizagdo e domesticagdo do homem” (GM/GM 111
13). Com esse poder, o asceta atua sobre os doentes, garantindo-lhes um sentido. No entanto,
com a sua acdo, o sacerdote, para conseguir assistir os doentes, precisa, ele mesmo, ser
doente. Nietzsche chama a ateng@o que o sacerdote carrega, para além da doenga, um outro
traco caracteristico, ele precisa “ser forte, ainda mais senhor de si do que os outros, inteiro em
sua vontade de [poténcia]” como forma de que “tenha a confianca e o temor dos doentes” e
ainda para que eles possam servir como ‘“amparo, apoio, resisténcia, coer¢do, instrugao,
tirano, deus” (GM/GM III 15). Como esse pastor do rebanho dos ressentidos, o sacerdote
também ocupa um papel de defender este grupo tanto contra os sdos quanto da propria inveja
que estes dominados t€ém dos sdos (GM/GM III 15). Por isso, ¢ necessario que o sacerdote
seja um oposicdo em relagdo a tudo que se refere aos animais de rapina, assim, vai se
constituir como um desprezador de “toda saude e toda poténcia tempestuosa, dura,
desenfreada, violenta e rapace” (GM/GM III 15).

Todavia, como acompanhamos em outro momento, o sacerdote ndo possui a mesma
poténcia para exercer-se em um conflito contra os nobres através da violéncia. E necessario,
entdo, que o conflito seja efetuado em um cenario valorativo, sendo fundamental, para tal, em
certas circunstancias, “desenvolver-se quase que em um novo tipo de animal de rapina, ou ao
menos representd-lo” (GM/GM 1II 15). Em outras palavras, ¢ necessario ao sacerdote
desenvolver uma nova ferocidade animal, na qual “o urso polar, a elastica, fria, expectante
pantera, ¢ também a raposa, parecem juntados numa unidade tdo atraente quanto aterradora”
(GM/GM 1II 15). Nesse ambito, o filésofo genealogista afirma que o sacerdote ndo se furtara,
quando necessario, em andar entre os animais de rapina, “decidido a semear, nesse terreno,
onde puder, sofrimento, discordia, contradi¢do” e, ainda mais, colocar-se como “senhor dos
sofredores” (GM/GM III 15).

Neste ponto, em relacio a dindmica entre os tipos de vida, € necessario que
protejamos, na compreensdo do filésofo genealogista, os tipos de vida mais raros. Isso

porque, Nietzsche afirma que, se € normal uma certa condi¢do doentia do ser humano, entao ¢

141 Com isso, vislumbramos que, mesmo que reconhega que a pia fraus pode ser utilizada tanto por uma moral de
domesticagdo quanto uma moral de cultivo, ¢ em relagdo aquela que Nietzsche vai se dirigir na terceira
dissertacdo da Genealogia da Moral, demonstrando as condicdes e a constituicdo do ascetismo sacerdotal crista.
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mister reverenciar os ‘“casos raros de pujanca da alma e do corpo, os acasos felizes do
homem” (GM/GM III 14). O filésofo de Sils Maria langa, assim, mao da tese de que o
infortinio dos fortes ndo advém de seus iguais. Nao ¢ o medo de seus iguais que levam ao
declinio do tipo forte, uma vez que este temor “obriga os fortes a serem fortes,
ocasionalmente temiveis”, assim “ele mantém em pé o tipo bem logrado de homem”
(GM/GM 1II 14). O que leva, ao contrario, ao declinio do forte ¢ tanto o nojo em relacdo ao
ser humano quanto a compaixdo pelo ser humano. Dessa forma, o grande perigo para a

humanidade, nos coloca Nietzsche, é o ser humano fraco:

Os doentios sdo o grande perigo do homem: ndo os maus, ndo os “animais de
rapina”. Aqueles ja de inicio desgragados, vencidos, destrogados — sdo eles, sdo
os mais fracos, os que mais correm a vida entre os homens, os que mais
perigosamente envenenam e questionam nossa confianga na vida, no homem, em
nos (GM/GM 111 14).

A partir dessa constatagdo, Nietzsche explana a posicdo vital desses sofredores,
apresentando-a no terreno da vinganga e do rancor. No entanto, como acompanhamos na
explanagdo da primeira dissertacdo da Genealogia da Moral, esses fracos sao conduzidos pelo
sacerdote a ressignificacdo de suas fraquezas em virtudes (GM/GM III 13). Neste aspecto,
monopolizam as virtudes enquanto disfarces para a sua condi¢do vital mais débil. Em Assim
Falava Zaratustra, Nietzsche expde a forma de pensar dessa moral através do encontro da
personagem principal da obra com as tarantulas. Com esse encontro, o fildsofo do martelo
expde a forma pela qual a vinganga desse grupo mais fraco “torna-se” virtuosa através do

nome de justica:

Mas as tarantulas querem outra coisa, sem duvida. “Precisamente isto ¢ justi¢a para
nods, que o mundo seja tomado pelos temporais de nossa vinganca” — assim falam
umas com as outras.// “Vinganca vamos praticar, e difamacdo de todos que ndo sdo
iguais a ndés” — assim juram os coragdes das tarantulas (Za/ZA, II, Das Tarantulas).

A partir disso, esses seres humanos, colocando-se como os justos, como portadores da
virtude, movem-se a representar uma forma qualquer de superioridade, tentando conduzir uma
tirania sobre os saudaveis. E neste momento que Nietzsche encontra a vontade de poténcia
nos mais fracos (GM/GM III 14). Ou seja, o impulso pela dominagdo, pela sobreposi¢ao,
aparece nos mais fracos através da reviravolta da terminologia moral através da qual eles
podem se perceber como os portadores das virtudes. E neste sentido que essas “tarantulas”
podem falar a favor da vida, “embora estando em suas cavernas, afastadas da vida: com isso

querem ferir” (Za/ZA, 11, Das tarantulas). Ou seja, através do prisma genealdgico, Nietzsche
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encontra uma sustentacdo da vida, mas, como a vida ¢ algo inacessivel, essas tarantulas
espelham uma forma de julgéd-la, através da degenerescéncia. Em termos gerais, esta
moralidade aplica-se a difundir uma ideia de vida vingativa, uma vida malograda.
Questionamos, nesse impeto, quando esses ressentidos alcangam o seu triunfo de vinganca? A

resposta do genealogista ¢ delineada da seguinte forma:

Indubitavelmente, quando lograssem introduzir na consciéncia dos felizes sua
propria miséria, toda a miséria, de modo que estes um dia comegassem a se
envergonhar da sua felicidade, e dissessem talvez uns aos outros: “¢ uma
vergonha ser feliz! existe muita miséria!” (GM/GM 111 14).

Assim, ¢ descrito pelo filésofo que o maior perigo ¢ esse contagio valorativo em
relagdo aos fortes, que os fortes percam o seu “direito a felicidade” (GM/GM 111 14). A partir
disso, Nietzsche propde uma separacao entre os dois grupos, afirmando que os sadios devam
manter o pdathos da distdncia, que permane¢am entre os seus. Em tultima instancia, afirma
Nietzsche que “¢€ preciso sempre armar os fortes contra os fracos” (NF/FP 14(123) Comego
do ano de 1888), sob o perigo de que nao haja o acasalamento dos dois perigos mencionados
anteriormente, quais sejam, o da nausea e da compaixao pelo ser humano por este grupo forte
(GM/GM1I 14).

Apesar desta perspectiva, o que nos interessa € reconhecer a agdo sacerdotal sobre o
tipo escravo. Até entdo, reconhecemos que o sacerdote foi responsavel por formular, ao lado
dos escravos, uma valoragdo que exaltasse a sua fraqueza, transformando-a em virtude. Além
disso, atentamos para a mudanca que o sacerdote opera em relagdo ao ressentimento,
voltando-o contra o proprio sofredor, transformando-o em pecador. Por um lado, o sacerdote,
entdo, garante uma nova significacdo de exaltacao da vida desses doentes; por outro, ¢
responsavel por realizar o entorpecimento através dos afetos. Isto €, o sacerdote justifica e

transforma os doentes em animais domados:

Percebe-se agora o que, segundo minha concepgdo, o instinto-curandeiro da vida
ao menos tentou através do sacerdote ascético, e para que lhe serviu a tirania
temporaria de conceitos paradoxais e paralogicos como “culpa”, “pecado”,
“pecaminosidade”, “corrupgdo”, “danagdo”: para tornar os doentes inofensivos
até certo ponto, para fazer os incuraveis se destruirem por si mesmos, para com
rigor orientar os levemente assentados de volta a si mesmos, voltando para tras
seu ressentimento (“uma coisa so ¢ necessaria” —), e desta maneira aproveitar os
instintos ruins dos sofredores para o fim de autodisciplinamento, autovigilancia,
autossuperagdo (GM/GM III 16).
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No entanto, relembramos que ha, de forma periddica, um sentimento de obstrugdo
fisiologica se apossando das massas, podendo ter as mais diversas origens (GM/GM 111 17).
Nesse prisma, a religido age através de uma tentativa de cura parcial, ja que o remédio para a
causa desse sofrimento s6 pode ser encontrado em um panorama psicologico-moral (GM/GM
IIT 17). A partir dessa constatacdo, o filosofo genealogista vai examinar as praticas através das
quais o ascetismo se vale para combater esses sentimentos. Em primeiro plano, afirma, este
desprazer ¢ combatido através de meios que reduzem “ao nivel mais baixo o sentimento vital”
(GM/GM 1III 17). O argumento de Nietzsche encontra, entdo, como primeira pratica
recomendada pelo sacerdote, a renuncia de si, um processo de santificagdo, o que ¢
denominado, em termos fisiolégicos, como hipnotizacdo (GM/GM III 17). O escritor da
Genealogia da Moral apresenta esta hipnose como uma tentativa de alcancar algo
“aproximado ao que a hibernagdo representa para algumas espécies de animais, a estivagdo
para muitas plantas de clima quente”, ou seja, “um minimo de metabolismo, no qual a vida
ainda existe, sem no entanto penetrar na consciéncia [Bewusstsein|” (GM/GM III 17). Neste
meio de santificagdo (GM/GM III 1), ¢ fundamental atentarmos para aquele que seria o seu

estado supremo, no qual € considerado como o mistério em si, a redengao:

O estado supremo, a propria redengdo, aquela hipnotizagdo e quietude total
enfim alcancada, é para cles [sportsmen da “santidade”] o mistério em si, para
cuja expressdo ndo bastam sequer os simbolos mais elevados, sendo retorno e
refugio no fundo das coisas, sendo desprendimento de toda ilusdo, sendo “saber”,

CEINNY3

“verdade”, “ser”, sendo liberta¢do de todo fim, todo ato, todo desejo, sendo estar
além também do bem e do mal (GM/GM 111 17).

Através desses processos hipnoéticos, afirma o filésofo, € possivel compreendermos
que estes santos, tenham de fato “encontrado uma liberta¢ao real daquilo que com um tao
rigoroso training combatiam” (GM/GM III 17). Com isso, o sofrimento ¢ mitigado, apagado
momentaneamente, mas nao sé ele, afinal este ¢ um processo que descarrega todo o
metabolismo. E por esta razdo, afirma o pensador alemdo, que este método hipnético da
santificagdo estd presente entre os “fatos etnoldgicos mais universais” (GM/GM III 17). No
entanto, o filésofo de Sils Maria ndo deixa de considerar que ¢ possivel, através dessas

praticas, que se alcance efeitos colaterais:

Mas ndo ¢ menos certo que ela pode abrir caminho para toda sorte de
perturbagdes espirituais, para “luzes interiores”, por exemplo, como ocorre
entre os hesicastas do monte Atos, para alucinagdes de som ¢ de forma, para
voluptuosos transbordamentos e éxtases da sensualidade (historia da Santa
Teresa) (GM/GM 1III 17).
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Apesar dessa ser uma pratica sacerdotal eficaz, Nietzsche afirma que ela necessita de
forcas mais raras para que seja efetivada (GM/GM III 18). Por isso, é necessario para o
sacerdote encontrar praticas, treinamentos, que sejam mais faceis. Dentre eles, o primeiro
apontado por Nietzsche como um método eficaz € a atividade maquinal, destinada a lidar com
o sofrimento dos “sofredores de camadas inferiores, com trabalhadores escravos ou
prisioneiros” (GM/GM III 18). O filésofo alemdo destaca que esta é caracterizada pela
absoluta regularidade, a obediéncia pontual e impensada, o preenchimento do tempo, o0 modo
de vida fixado, uma certa permissdao, uma educagao para a impessoalidade (GM/GM III 18).
Neste sentido, conquista-se um alivio a partir do momento que “o interesse do sofredor ¢
inteiramente desviado do sofrimento” uma vez que “a consciéncia € permanentemente tomada
por um afazer seguido de outro” (GM/GM III 18). No entanto, para que a atividade maquinal
fosse bem utilizada, era necessario que o sacerdote ascético elaborasse uma nova avaliacao do
trabalho, fazendo com que os trabalhadores “vissem beneficio e relativa felicidade em coisas
até entdo odiadas”, adotando, assim, o discurso da “‘bénc¢do do trabalho’” (GM/GM III 18).
Ressignifica, com isso, a condicdo daquele que esta imerso em praticas repetitivas de
trabalho, tornando-a nao apenas util, mas fornecendo uma perspectiva a partir da qual ha um
enobrecimento com esta pratica.

Com a atividade maquinal em vista, ¢ importante atentarmos para dois fragmentos
postumos escritos no periodo do Outono de 1887, no qual Nietzsche vai abordar o referido
tema. Neste contexto, a atividade maquinal vai aparecer como um elemento inserido em um
embate maior sobre uma avaliacdo econdmica dos ideais (NF/FP 10(10) [145] Outono de
1887) e uma justificagdo econdmica desses ideais (NF/FP 10(11) [146] Outono de 1887).
Neste momento, o filésofo argumenta que um legislador ou o instinto de sociedade escolhe
uma certa quantidade de estados e afetos através da qual ¢ garantida que haja uma
regularidade na pratica de uma atividade. Dito de outra forma, para essa economia, ¢
necessario que se estipule um “maquinalismo” (NF/FP 10(10) [145] Outono de 1887).
Contudo, alerta o filésofo genealogista que, no caso de que esses estados e afetos toquem “em
ingredientes do ridiculo”, é necessario que seja encontrado a superacao deste ridiculo com em
um sentido valorativo, através da qual “se sinta o desprazer como valioso, ou seja, em um
sentido mais elevado, como completamente prazeroso” (NF/FP 10(10) [145] Outono de
1887). E justamente através da ressignificagdo operada pelo sacerdote que, nessa economia
dos ideais, consegue-se convencer o grupo de trabalhadores que sua atividade pode servir
“como prova de forca, de poder, de autossuperagdo” ou até mesmo quando se honra “nossa

obediéncia, nossa inser¢ao na ordem da lei” (NF/FP 10(10) [145] Outono de 1887).
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No fragmento pdstumo subsequente, Nietzsche pretende encontrar uma justificagdo
economia da virtude, através da qual € vista a necessidade de tornar o ser humano “o maximo
possivel tutil e aproxima-lo, at¢ de onde for de algum modo possivel, da maquina infalivel”
(NF/FP 10(11) [146] Outono de 1887). E fundamental, assim, que ele mesmo sinta as virtudes
de tal trabalho, o que ¢é realizado através da perda de gosto em relacdo a todos os outros
estados possiveis, ou seja, que estes outros estados “se tornem o maximo possivel perigosos e
mal-afamados” (NF/FP 10(11) [146] Outono de 1887). Neste cenario, um elemento destacado
da atividade maquinal ¢ o “tédio, a uniformidade, que toda atividade maquinal traz consigo”
(NF/FP 10(11) [146] Outono de 1887). E necessario, entdo, que o trabalhador aprenda ndo
apenas a suportar esta condi¢do, mas, como pontuamos anteriormente, ¢ necessario que,
através desta, o tédio seja visto como sendo sempre seguido por um estimulo mais elevado.
Imputar essa visao foi a tarefa de “todo sistema escolar mais elevado” (NF/FP 10(11) [146]
Outono de 1887)'*2. Assim, a dentincia de Nietzsche é de que a atividade maquinal esta
imbricada a uma relacdo tanto de formacdo quanto de alivio do sofrimento através de um
treinamento — educacional — através do qual o trabalhador pode ver um sentido em sua
pratica e pode ver a si mesmo de forma util.

Nao obstante, ¢ necessario atentarmos para um fator determinante dessa propria
atividade, qual seja, a redugdo do sofrimento através da pratica maquinal. Isso porque
Nietzsche, ao visualizar o exercicio repetitivo que esta atividade necessita, afirma que a
repeticdo ¢ fundamental para que, na consciéncia humana, o sofrimento seja exaurido.
Levando em consideragdo uma metéafora espacial para lidar com a consciéncia, o escritor da
Genealogia da Moral afirma que é pequena, “esta camara da consciéncia humana” (GM/GM
III 18). Ou seja, a atuagdo que se faz presente, nesse caso, para o trabalhador, ¢ a possibilidade
de esquecimento. Apresentado enquanto um guardido ativo da consciéncia, o esquecimento &
vislumbrado por Nietzsche como elemento fundamental para que o ser humano possa “dar
conta” da existéncia, sem que, assim, seja possa “ser comparado (e ndo s6 comparado) a um
dispéptico” (GM/GM I 1). O trabalhador, com seu modo de vida fixado, possui seus instintos
transfigurados. O ser humano se transforma em um animal domesticado, uma vez que, com
sua repetitiva atividade, fica sem espago para sentir, apenas hipnotizado por praticas

constantes e inesgotaveis do trabalho.

12 Neste sentido, atentemos que, em Crepuisculo dos Idolos, o filésofo do martelo alega aquilo que as escolas
superiores da Alemanha alcangam ¢ “um brutal adestramento, a fim de, com a menor perda possivel de tempo,
tornar util, utilizavel para o Estado um grande nimero de homens jovens” (GD/CI, O que falta aos alemaes, 5).
Nestes termos, perdeu-se, na Alemanha, aquilo que era o fim do processo educacional, a “formagdo é o fim — e
ndo ‘o Reich’” (GD/CI, O que falta aos alemaes, 5).
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Em continuidade com a sua avaliacdo do supracitado ideal, Nietzsche aborda outro
meio da pratica ascética que € constantemente utilizada com a atividade maquinal: a
prescrigao de pequenas alegrias que sejam faceis de serem obtidas e que possam ser tomadas
enquanto regras de conduta. Nesse cendrio, a forma mais frequente através da qual esta
pratica surge ¢ com o “causar alegria (ao fazer beneficio, presentear, aliviar, ajudar,
convencer, consolar, louvar, distinguir)” (GM/GM III 18). A forma mais frequente, em ultima
instancia, através da qual esta pequena alegria aparece ¢ com o “amor ao proximo” (GM/GM
IIT 18). Através desta receita, ¢ conquistado um estimulo do “impulso mais forte e mais
afirmador da vida”, mesmo que em uma dosagem prudente (GM/GM 111 18). Neste horizonte,
questionamos em que sentido esta prudéncia do estimulo ¢ necessaria? A resposta para tal
questionamento advém do efeito dessa medicacdo, uma vez que, através dela, o sofredor
sente-se como que superior em relacdo aquele que ¢ ajudado, sendo este “o maior meio de
consolo que costumam servir-se os fisiologicamente obstruidos” (GM/GM III 18). Caso, no
entanto, ndo haja uma boa instrucdo acerca da dosagem desta pratica ascética, este grupo
denominados de fisiologicamente obstruidos “ferem uns aos outros, naturalmente em
obediéncia ao mesmo instinto basico” (GM/GM III 18). Em suma, estes seres humanos, sem
poténcia para exercer o controle, sem abundancia de forgas para o combate com aquele que
domina, tem um experimento do sentimento de superioridade ao ter a possibilidade de se
colocar como um benfeitor, um colaborador.

Nietzsche observa que ¢ visivel, este tipo de entorpecente, em comunidades cristas
primitivas, onde afirma encontrar “associagdes para auxilio mutuo”, sendo na forma de
“associacdes de pobres e de enfermos” ou até mesmo “para realizar enterros” (GM/GM III
18). Nesse panorama, assevera que este estimulo em relacdo a vontade de poténcia leva a
“vontade de formar rebanho, ‘comunidade’, ‘cenaculo’” (GM/GM III 18). O filésofo de Sils
Maria compreende que esta aten¢do a formagao de rebanhos € essencial para os escravos, uma
vez que esta ¢ determinante na “luta contra a depressdo”, ja que o crescimento da
comunidade, do rebanho, “fortalece também no individuo um novo interesse”, qual seja, “sua

aversdo a si mesmo” (GM/GM III 18)!*. A partir disso, questionamos em que sentido essa

3 £ fundamental atentarmos, nessa perspectiva, para um fragmento pdstumo escrito no periodo do outono de
1887, onde o filésofo afirma que o “instinto de rebanho aprecia o meio € mais mediano como o supremo € 0 mais
valioso: a posi¢do, na qual a maioria se encontra; com isso, ele se mostra como adversario de toda ordem
hierarquica, que considera uma ascensdo de baixo para cima como uma saida da maioria para o menor dos
grupos” (NF/FP 10(39) [170] Outono de 1887). Com isso, Nietzsche constata o 6dio do rebanho, desse grupo de
medianos, em relagdo a quaisquer excecdes, sejam estas signos de uma condigdo forte, sejam de condi¢des mais
fracas. Nesse sentido, o meio é responsavel, ainda,pelo cerceamento do medo, ja que a soliddo ¢é extirpada, além
do “pouco espaco para a incompreensdo: aqui, ha igualdade; aqui, o proprio ser ndo € sentido como censura, mas
como o ser correto; aqui, impera a satisfagdo. A desconfianca ¢ valida para as excegdes; ser uma excecao ¢é
considerado como culpa” (NF/FP 10(39) [170] Outono de 1887). Nesse sentido, ao promover, como lema
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aversdo a si ¢ um tonico ao mantimento da vida? Neste quesito, responde o filésofo que este
sentimento eleva o sofredor “acima do elemento mais pessoal do seu desalento” (GM/GM 111
18).

Com isso em vista, destaca Nietzsche que ¢ uma tendéncia dos doentes, de forma
instintiva, se organizar em rebanho com o objetivo de “livrar-se do surdo desprazer e do
sentimento de fraqueza” (GM/GM III 18). O sacerdote, Nietzsche afirma, é o responsavel,
neste momento, de intuir o sentimento de rebanho e, assim, unir a sua comunidade, agrupar os
malogrados. A partir do que esta posto, exprime o filésofo que “onde ha rebanho, ¢ o instinto
de fraqueza que o quis, e a sabedoria do sacerdote que o organizou” (GM/GM III 18). O
filésofo genealogista, com isso expresso, compara o instinto de rebanho aqui estabelecido

com 0 agrupamento presente entre o tipo nobre:

Pois atente-se para isso: os fortes buscam necessariamente dissociarse, tanto
quanto os fracos buscam associar-se; quando os primeiro se unem, isto acontece
apenas com vista a uma agressdo coletiva, uma satisfacdo coletiva da sua
vontade de [poténcia], com muita oposi¢do da consequéncia individual; os
fracos, ao contrario, se agrupam, tendo prazer nesse agrupamento — seu instinto
se satisfaz com isso, tanto quanto o instinto dos “senhores” natos ( isto ¢, da
solitaria, predatoria espécie “homem”) ¢ irritado e perturbado pela organizagdo
(GM/GM 11I 18).

Assim posto, as tendéncias das vontades de poténcia encontram, nestes dois grupos,
diferengas elementares em relacdo ao agrupamento. No caso dos nobres, dos fortes, o
agrupamento ocorre quando eles tendem a extravasar a sua forca, de forma momentanea. Sua
forca, no entanto, o impele a dissociagdo de comunidades, estando singularizado. No caso dos
escravos, a unido, o agrupamento, ¢ fundamental para a sua sobrevivéncia e, mais ainda,
enquanto um elemento de prazer (GM/GM III 18). De forma notdria, entao, o fraco necessita
da comunidade para a manutencdo de sua vida, j4 que, de outra forma, sucumbiria. E
necessario, tendo isso em vista, que seja tonica dos valores desses malogrados a pregacao da
igualdade. Em Assim falava Zaratustra, ainda no discurso sobre as Tarantulas, a personagem

principal depara-se com a seguinte afirmacao:

“Vinganga vamos praticar, ¢ difamagdo de todos que ndo sdo iguais a nos” —
assim juram os coragdes das tarantulas.// “E ‘vontade de igualdade’ — esse
mesmo sera doravante o nome para ‘virtude’; e contra tudo que tem [poténcia]
levantaremos nosso grito!” (Za/ZA, 11, Das Tarantulas).

capital, a igualdade, além da liberdade e da fraternidade, a Revolugdo Francesa nada mais seria do que a
manifestagdo de uma vida escrava (cf. Marton, 2009, sobretudo o capitulo intitulado Nietzsche e a Revolugdo
Francesa), ou, mais ainda, seria um evento do conflito milenar que representou o partido da moral escrava.
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Encontramos, entdo, trés elementos associados: vinganca, igualdade e rebanho. Neste
quesito, ¢ imprescindivel, para bem compreender a acdo cristd que envolve esta triade, que
tenhamos em vista dois elementos expostos em Além de bem e mal: (1) o cristianismo € uma
religido para os sofredores e, por isso, “tomam o partido deles por principio” dando razdo,
assim, aqueles que “sofrem da vida como de uma doen¢a” (JGB/BM 62); e (2) que entre o ser
humano, “como em todos os animais, existe um excedente de malogrados, enfermos,
degenerados, fracos e voltados ao sofrimento” (JGB/BM 62). O sacerdote, entdo, como
mobilizador desta fraqueza, necessita, para instituir a vinganca contra a nobreza, agrupar esses
escravos em grupos de malogrados, mantendo-os sob praticas castrativas. Nesse impeto, como
observamos nos capitulos acima, que ¢ fundamental para esta moral a no¢do de individuo
responsavel por suas acdoes (GM/GM 1 13), isso porque € através dela que o sofredor pode
tanto sentir a sua fraqueza como mérito, como também se sentir como igual em relacdo aos
nobres, assumindo que todos sdo iguais perante Deus (JGB/BM 62). Para tal, necessitam

transformar a igualdade em um principio de justica:

A doutrina da igualdade!... Mas ndo ha veneno mais venenoso: pois ela parece
ser pregacdo da propria justica, quando € o fim da justica. “Igualdade aos iguais,
desigualdade aos desiguais” — isto seria o verdadeiro discurso da justica: e, o
que dai se segue, “Nunca tornar igual o desigual” (GD/CI, Incursdes de um
extemporaneo, 48).

Para além dessas praticas ascéticas e sua instituigado como “a justi¢a”, ¢ determinante a
afirmacdo de que o sacerdote corrompeu o “gosto in artibus et litteris [nas artes e letras]”
(GM/GM 1II 22). Neste quesito, o filésofo alemdo tem em vista o Novo Testamento, onde
alega encontrar apenas “pequeninas manobras de seitas, nada sendo rococod da alma, nada
sendo volutas, tortuosidades e bizarrias” (GM/GM 111 22). Ao contrario, no Antigo Testamento
¢ possivel encontrar “grandes homens, uma paisagem heroica e algo rarissimo sobre a terra”,
0 que seja, “a incomparavel ingenuidade do coragdo forte” e, de forma mais acentuada,
Nietzsche alega “encontro um povo” (GM/GM III 22). De forma mais notdria, em um
fragmento pdstumo escrito entre os anos de 1887 e 1888, o filosofo alemao afirma que, no
Novo Testamento, uma guerra se faz presente, sendo esta “como aquela da raposa e com os
mesmos meios”, com uma especificidade, uma vez que esta guerra tem a “uncao sacerdotal e
com a recusa decidida, a fim de saber de sua propria esperteza” (NF/FP 11(155) Novembro de
1887 — Margo de 1888). E neste livro, enfim, que Nietzsche encontra uma manipulagdo da

pia fraus:



161

Nada é menos inocente do que o Novo Testamento. Sabe-se sobre que solo ele
cresceu. Esse povo, com uma vontade inexoravel de si mesmo que, depois de ter
perdido todo e qualquer apoio natural e de ter sido privado ha muito tempo de
seu direito a existéncia, soube, contudo, se impor e teve para tanto a necessidade
de construir completamente sobre a base de pressupostos ndo naturais,
puramente imaginarios (como povo escolhido, como comunidade dos santos,
como povo da promissdo, como “Igreja”): esse povo manipulou a pia fraus com
um acabamento, com um grau de “boa consciéncia” tal, <que> ndo se pode ser
suficientemente cuidadoso quando se prega (NF/FP 9(50) [39] Outono de 1887).

E a partir da referida manipulagdo que este povo esmifica as suas questdes mais
pessoais, elevando-as como se “o proprio ser das coisas tivesse a obrigacdo de ocupar-se
delas” (GM/GM III 22). Nesse panorama, Nietzsche encontra outro elemento caracteristico do
povo mencionado e o ideal ascético: a auséncia de boas maneiras. Isso porque este povo
sofredor envolve Deus nos minimos detalhes da existéncia, em uma continua “sem-ceriménia
com Deus” (GM/GM III 22). Esse trago destacado estaria presente tanto nos primeiros
cristdoscomo também ¢ apontado naquele responsdvel por um movimento de retomada dos
valores escravos: Lutero. O reformador da igreja buscou relacionar-se com o divino ndo mais
recorrendo aos santos intermedidrios, mas sim “falar diretamente, falar ele proprio, falar
‘informalmente’ com o seu Deus” (GM/GM III 23). Nietzsche contrasta essa postura em
relacdo ao divino com alguns “‘povos pagdos’” do leste asidtico, os quais “ndo se permitem,
segundo testemunham missionarios cristdos, sequer pronunciar o nome do seu Deus”
(GM/GM 1II 22). Dessa forma, compreendemos que o ideal ascético ndo foi nem uma “escola
do bom gosto” e nem tampouco “das boas maneiras”, fazendo com que “ele encerre em si
algo radicalmente hostil a quaisquer boas maneiras — a falta de medida, a aversdo a medida”
(GM/GM 111 22).

Neste horizonte, compreendemos duas posi¢des fundamentais em relacdo ao ideal
ascético. Primeiro, encontramos no sacerdote o elemento fundamental para a compreensao
deste ideal, uma vez que ¢ a partir dele que este ideal ¢ manipulado para a dominagdo. Neste
ambito, o sacerdote sustenta a sua vida neste ideal e faz dele o instrumento mais importante de
sua existéncia, uma vez que € a partir deste ideal que ele conquista a massa dos sofredores.
Apresenta-se para eles como um médico, ¢ compreendido como tal, mas a analise genealogica
demonstra que o sacerdote combate apenas o sofrimento e o desprazer de sofrer, “ndo a sua
causa, ndo a doenca propriamente” (GM/GM III 17). Afinal, ¢ através dessa doenca que o

sacerdote domina:

O fisidlogo exige a extirpagdo da parte degenerada, ele nega qualquer
solidariedade ao degenerado, esta o mais longe possivel da compaixdo por ele.
Mas o sacerdote guer exatamente a degeneracdo do toda, da humanidade: por
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isso conserva o que degenera — a este prego ele a domina... Que sentido t€m
aqueles conceitos mentirosos, o0s conceitos ancilares de moral, “alma”,
“espirito”, “livre-arbitrio”, “Deus”, sendo o de arruinar fisiologicamente a
humanidade?... (EH/EH, Aurora, 2).

Dessa forma, o sacerdote é percebido, genealogicamente, como um mitigador do
sofrimento, oferecendo apenas consolo aquele que sofre. Neste ponto, Nietzsche
apresenta-nos trés formas mais propagadas de consolo: a hibernagao, a atividade maquinal e a
promocao de pequenas alegrias faceis de conquistar, sendo a principal delas o amor ao
proximo. Nao obstante, apontamos aquilo que estd na base da argumentacdo sacerdotal: a
mentira piedosa. Esta ¢ utilizada tanto por morais que visam o cultivo de uma sociedade
hierarquizada quanto por perspectivas morais de domesticacdo, que visam enfraquecer
(“melhorar”) o ser humano. Neste impeto, através do ideal ascético, o sacerdote utiliza a
referida mentira como base capital a domesticagio humana: por um lado, “melhora” o
sofredor, transformando-o em pecador; por outro, contagia os sdos, mutando-os em doentes.
Levando em consideragdo a posi¢ao do sofredor, como forma de a compreendermos em

relacdo ao ideal ascético, ¢ fundamental atentarmos para a seguinte passagem da Gaia

Ciéncia:

A fé é sempre mais desejada, mais urgentemente necessitada, quando falta a
vontade: pois a vontade é, enquanto afeto de comando, o decisivo emblema da
soberania ¢ da for¢a. Ou seja, quanto menos sabe alguém comandar, tanto mais
anseia por alguém que comande, que comande severamente — por um deus, um
principe, uma classe, um médico, um confessor, um dogma, uma consciéncia
partidaria (FW/GC, 347).

Em sua condi¢do de fraqueza, de sofrimento, o escravo necessita do sacerdote e do
ideal ascético como forma de justificagdo de sua existéncia. Sem forca suficiente para se
manter, precisa de um guia, de um tipo mais forte em relacdo a ele, que o oriente. Por isso, ¢
necessario que o sofredor creia e siga o ascetismo sacerdotal para que sua vida seja mantida.
Nesse processo, o escravo, com a moralidade delineada pelo sacerdote, (1) vé€ sua fraqueza
sendo ressignificada como virtude, (2) se compreende como individuo digno de méritos por
possuir tais “virtudes”, (3) recebe narcoticos para conseguir propagar a sua vida sofredora, (4)
encontra uma resposta para este sofrimento em um mundo outro, (5) consegue ter esperanca
de que sua vinganga contra os nobres seja justificada, através da crenca em um Juizo Final.
Nesse panorama, podemos expressar, através da formula geral da terceira dissertacdo da
Genealogia da Moral, que, para o sofredor, o ideal ascético expressa o desejo pelo nada, ou

seja, o desejo por uma vida no além. No entanto, Nietzsche alerta-nos que este ¢ um mal
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menor (GM/GM 1II 28), ja que encobre a auséncia da vontade, isto €, o “nada querer”
(GM/GM 111 28).

Neste panorama, encontramos, entao, a resposta para o significado do ascetismo como
o encobrimento de uma lacuna. E justamente através desse encobrimento que o ideal ascético
¢ tanto um instrumento de domesticagdo — no caso do sacerdote — quanto um ténico para a
existéncia — no caso do escravo —. Enquanto um “meio” (GM/GM III 13), o ascetismo
garante uma resposta para a questao “‘para que sofrer?’” (GM/GM III 28). Este ideal aparece,
assim, como uma resposta para o problema do niilismo', isto é, o problema da falta de
metas: “Niilismo: falta a meta; falta a resposta ao ‘por qué?’ que significa niilismo? — o fato
de que os valores se desvalorizaram” (NF/FP 9(35) [27] Outono de 1887). No entanto, o
niilismo ndo ¢ anulado com o ideal ascético, mas apenas um tipo dele, qual seja, o

caracterizado como suicida:

Foi [, o ideal ascético,] até agora o Gnico sentido; qualquer sentido é melhor que
nenhum; o ideal ascético foi até o momento, de toda maneira, o “faute de mieux”
[mal menor] par excellence. Nele o sofrimento era interpretado; a monstruosa
lacuna parecia preenchida; a porta se fechava para todo niilismo suicida
(GM/GM 111 28).

Nietzsche propde, entdo, que ao atribuir significado ao sofrimento da vida desses
grupos, o ideal ascético sustenta esses tipos ainda presos a vida, mesmo que seja uma vida

sofredora (GM/GM III 28)'*. No entanto, a presenca do niilismo ainda nio estaria cerceada

44 No que se refere ao desenvolvimento deste termo, atentamos para a seguinte explanagdo de Miiller-Lauter
(2009): “Essa histéria [do niilismo] remonta a época da Revolucdo Francesa, quando se utilizou a palavra
nihiliste para designar a atitude de indiferenca religiosa ou politica. O emprego filosofico da palavra ocorre
primeiro com F. H. Jacobi, que, em seus Sendschreiben an Fichte (1799), censurava o idealismo desse ultimo por
ser um niilismo. Desde entdo, o conceito exerce papel em distintas discussdes filosoficas e politicas. Sua
aplicagdo ao movimento socialista francés no século XIX, assim como aos hegelianos de esquerda (‘herdeiros’
da pecha de niilismo atribuidas as filosofias idealistas de Fichte, Schelling e Hegel) determinou o uso da palavra
no ambito das lutas sociais e politicas da Russia. De 14, estendeu-se para o campo linguistico da Europa central: a
historia anterior do conceito foi de tal modo encoberta por I. Turguéniev, que ele em suas Litteratur- und
Lebeserinnerungen (edigdo alema de 1892, p.105) chegou a afirmar que inventara a palavra. Esse disparate foi
repetido inclusive em nossa época (...). Entretanto, Turguéniev ndo foi o primeiro a empregar a palavra na
Russia, varios autores ja o haviam feito antes dele” (Miiller-Lauter, 2009, p.121-122, nota 1). Nesse ponto, ndo
deixamos de atentar para a interpretagdo de Silva Junior, o qual, em seu livro Em busca de um lugar ao Sol,
investiga o niilismo a partir de duas frentes. A primeira destas se faz ver na apari¢do do termo em Jacobi,
enquanto decorrente da crise provocada pelo idealismo transcendental kantiano e aprofundada por Hegel (Silva
Junior, 2007, cap.1). No entanto, Silva Junior aborda esse niilismo, através de sua leitura dialética, por uma via
“oculta”, qual seja, a relagdo do “atraso alemdo” com o niilismo (Silva Junior, 2007, p.75-76). Apesar da
observagdo acerca deste Ambito, ndo ¢ nossa pretensio discutir, como evidenciamos na nossa introdugio, o
trabalho de Nietzsche através dessas vias.

145 Afirma o filosofo que a interpretagdo “trouxe consigo novo sofrimento, mais profundo, mais intimo, mais
venenoso € nocivo a vida: colocou todo sofrimento sob a perspectiva da culpa... Mas apesar de tudo — o
homem estava salvo, ele possuia um sentido, a partir de entdo ndo era mais uma folha ao vento, um brinquedo do
absurdo, do sem-sentido, ele podia guerer algo — nio importando no momento para que dire¢do, com que fim,
com que meio ele queria: a vontade mesma estava salva (GM/GM 111 28).
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por esta atribuicdo de significados ascéticos, ja que tanto o ideal ascético € caracterizado
como um tipo de niilismo quanto pode gerar a abertura para um novo niilismo. Para bem
compreendermos essas ideias, € necessario atentarmos para o fragmento postumo intitulado O
niilismo é um estado normal, no qual o filésofo ira caracterizar o niilismo completo.

No referido fragmento, o filésofo alemao, para além de caracterizar o niilismo como a
falta de meta, nos apresenta uma caracteristica capital deste: ele ¢ ambiguo. Isso porque, por
um lado, pode ser considerado como sinal de uma poténcia elevada do espirito, denominado
de niilismo ativo (NF/FP 9(35) [27] Outono de 1887); por outro, pode ser considerado como
declinio e retrocesso da poténcia do espirito, denominado de niilismo passivo (NF/FP 9(35)
[27] Outono de 1887). No primeiro caso, o niilismo seria apontado como um sinal de poténcia
elevada, sendo um sinal de forca a tal ponto que “as metas até aqui se mostrem inapropriadas
para ele (‘convicgdes’, ‘artigos de fé&’) (NF/FP 9(35) Outono de 1887). No entanto, esse
niilismo ativo ainda ndo seria um sinal de forca suficiente, alcangando o seu maximo “como
forca violenta da destrui¢do” (NF/FP 9(35) Outono de 1887), portanto ndo cabal para
estabelecer os valores. No outro caso, o do niilismo passivo, encontramos a tonica de um sinal
de fraqueza, ja que a forca do espirito “pode se extenuar, pode ser esgotada de tal modo que
as metas e os valores até aqui se mostram como inapropriados e ndo encontram mais
nenhuma crenga” (NF/FP 9(35) [27] Outono de 1887). Nesta andlise, vislumbramos um
perigo apontado na Genealogia da Moral, qual seja, a possibilidade da “‘ultima vontade’ do
homem, sua vontade do nada”, advinda do casamento entre “o grande nojo ao homem” e “a
grande compaixdo pelo homem” (GM/GM III 14). Com isso, Nietzsche exprime, o maior e
mais fatal erro que poderia acometer os sdos, que seria a divida sobre o seu direito a
felicidade (GM/GM 1II 14), ou seja, que os sdos percam a sua vitalidade, a sua nobreza
caracteristica. H4 um perigo, neste caso, com o ascetismo do nojo em relagdo a humanidade.

Neste caso do perigo deste niilismo em relagdo a perda de valor entre os proprios saos
¢ que estd o risco dos doentes, sobre o qual abordamos acima: “Que os doentes nao tornem os
sadios doentes — isso seria o debilitamento — deveria ser o ponto de vista supremo na Terra”
(GM/GM 1II 14). O perigo do “contagio” da visdo de mundo debilitada, neste sentido, esta
naquilo que, em um fragmento poéstumo, o filésofo vai apontar como o niilismo perfeito, cujas
caracteristicas sdo: o grande desprezo, a grande compaixdo e a grande destrui¢do (NF/FP
11(149) Novembro de 1887 — Marco de 1888). O ponto desta culminagao seria identificado a
partir de uma doutrina que “mobiliza precisamente a vida, o nojo, a compaixao e o prazer da
destruicdo”, especificamente que os “ensina como absolutos e eternos” (NF/FP 11(149)

Novembro de 1887 — Margo de 1888).



165

Em outro ponto de vista, ndo ¢ apenas como um perigo que o niilismo se apresenta no
ascetismo, haja vista que a propria pratica de vida ascética, como afirmamos acima, ¢ uma
forma de niilismo. Esta forma estaria presente na cultura ocidental, na compreensdao do
filésofo alemdo, desde a Antiguidade, cuja expressdo era o pensamento socratico-platonico.
No Crepiisculo dos Idolos, Nietzsche descreve a atuagdo de Socrates, especificamente, como
aquela cuja caracteristica estava em julgar a vida de forma tal que ela perdesse sua validade
(GD/CI, O problema de Socrates, 1). Para além deste momento, o cristianismo também
representaria mais uma faceta desse niilismo, uma vez que este — como detalhamos
anteriormente — encara a vida como um erro em prol de um mundo transcendente. Neste
ponto, ¢ visivel que a especificidade das praticas ascéticas se configuram como niilismo por
posicionar-se contra a vida, esvaziando-a em prol de uma outra existéncia, ou seja, em prol do
nada. E excitada, nesse sentido, uma vontade do nada, enquanto uma configuracdo da vontade
de poténcia, como forma de conservar um tipo de vida doente (AC/AC, 9) e elevar a poténcia
sacerdotal. A consequéncia deste triunfo é, portanto, a vitoria deste tipo de vontade: “a
vontade de nada tornou-se senhora sobre a vontade de vida” (NF/FP 14(140) Comeco do ano
de 1888)'*°. Nesse ponto de vista, é cabivel, em sintese, expressar que o ideal ascético
expressa uma vontade, cuja meta tem um alcance universal, pelo menos o bastante para que
“todos os demais interesses da existéncia humana parecam estreitos e mesquinhos” (GM/GM
IIT 23). O ideal ascético, ao apresentar-se como unica meta, como valor universal, “nao
admite qualquer outra interpretagao, qualquer outra meta” ele, neste esquema, “rejeita, renega,
afirma, confirma somente a partir da sua interpretagao” (GM/GM III 23). Por fim, Nietzsche
atenta que o referido ideal ndo se submete “a [poténcia] algum[a]”’, mas acredita “na sua
primazia perante qualquer [poténcia], na sua incondicional distancia hierarquica em relagdo
[a] qualquer [poténcia]” (GM/GM III 23), a crenca que o permeia, em ultima instancia, leva-o

a compreender que ‘“nada existe com [poténcia] na Terra que ndo receba somente dele um

46 £ imprescindivel, nesse contexto, atentar para a questdo elaborada por Miiller-Lauter: como pode a poténcia
da vontade aspirar ao nada? O comentador responde: “Se Nietzsche falasse da vontade de poténcia como de um
simples principio metafisico fundamental que se desdobra a partir de si mesmo e se eleva a si mesmo, entdo seria
absurda a afirmacdo de que haveria uma vontade de poténcia de nada”, no entanto o filésofo de Sils Maria “parte
de uma multiplicidade de vontades de poténcia que estdo em luta entre si ¢ formam partidos. Nessa luta, ha
vencedores e vencidos. Uma vontade vitoriosa € dominante ¢ vontade forte; uma vontade vencida e dominada é
fraca” (Miiller-Lauter, 2009,134), produzindo, assim, “uma hierarquia em que ambas se referem mutuamente, em
que ambas sdo indispensaveis uma a outra. Vitdria e hierarquia, contudo, jamais sdo definitivas; a luta prossegue
sem cessar. Numa inversdo das relagdes de poténcia, a vontade subjugada pode tornar-se vontade dominante; a
vontade até agora dominante, subjugada” Miiller-Lauter, 2009,135), dessa forma ¢ possivel que uma vontade
“inicialmente submetida e fraca tenciona ao nada. E preciso entender essa intengdo como rea¢do a forga de uma
vontade vitoriosa e, antes de mais nada, dominante” (Miiller-Lauter, 2009,136). No entanto, o comentador alerta
que “ndo se pode levar a simplificacdo tdo longe a ponto de reduzir a multiplicidade a uma vontade de poténcia,
pois assim se falsifica o pensamento fundamental de Nietzsche” (Miiller-Lauter, 2009,135).
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sentido, um valor, um direito & existéncia, como instrumento para a sua meta, para uma meta”
(GM/GM 111 23).

Com isso em vista, compreendemos que o ideal ascético ¢ um tipo de manifestagao
do niilismo, através do qual é conservada uma vida doente, garantido uma elevacido da
poténcia sacerdotal e, de forma perigosa, contagiada o tipo de vida nobre. Através dessa
constatagdo, ¢ digno de questdo: como superar o ideal ascético? Como realizar esse embate
em relagdo ao Unico sentido para a vida existente até entdo? Ja haveria um valor oposto a este
ideal? A resposta para tal levar-nos-4 ao exame da condi¢ao de possibilidade através da qual
Nietzsche vai propor a imposicdo do novo conflito politico. No entanto, para bem

compreender este elemento, atentemos ao argumento do filésofo na Genealogia da Moral.

4.2 A Catastrofe no Ocidente: a verdade como problema.

Onde encontrar o adversario do ideal ascético? Esta questdo moveu o exame de
Nietzsche nas se¢des finais da terceira dissertagio da Genealogia da Moral. E frente a
dimensdo e ao alcance deste ideal que o genealogista vai se colocar (GM/GM III 23). O
filosofo apresenta-nos, nesta investigagdo, uma possivel saida para o ascetismo através do
pensamento cientifico. Seria, nesta perspectiva, a ciéncia moderna uma forma através da qual
a humanidade consegue escapar do ascetismo? Parece-nos, a primeira vista, que a ciéncia, a
“filosofia da realidade” (GM/GM III 23), poderia ser uma forma de escapar da vida ascética,
uma vez que, aparentemente, ela “evidentemente cré apenas em si mesma, evidentemente
possui a coragem, a vontade de ser ela mesma” e, mais ainda, “saiu-se bastante bem sem
Deus, sem Além e sem virtudes negadoras” (GM/GM III 23). Para além disso, devemos
recordar que o proprio procedimento genealodgico utiliza-se do pensamento cientifico como
instrumento em suas investigacdes (GM/GM I, nota).

No entanto, ¢ necessario que tenhamos cautela antes de tomar quaisquer conclusdes
sobre como a genealogia e a ciéncia estdo relacionadas, especialmente levando em conta a
apropriacdo desta por aquela. Um elemento fundamental, neste horizonte, para o qual
devemos atentar ¢ a denuncia de que a ciéncia moderna “nao tem absolutamente nenhuma fé
em si, e tampouco um ideal acima de si”, mas ainda onde ela ¢ “paixdo, amor, ardor, sofrer”
ndo se apresenta como o oposto ao ideal ascético, mas antes “a sua forma mais recente e mais
nobre” (GM/GM 111 23). Uma das maneiras, neste horizonte, pelas quais o filésofo considera
a ciéncia como a forma mais recente do ideal ¢ através da ponderagdo sobre a existéncia dos
“doutos de hoje” (GM/GM III 23). Caracterizados como modestos e trabalhadores, estes se

comprazem “no seu cantinho” e, devido a isso, alegam “que devemos estar satisfeitos,
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sobretudo na ciéncia — onde haveria tanto de util a fazer” (GM/GM III 23). Nietzsche atenta,

3

nesse sentido, para o carater anestesiante da ciéncia, através do qual ela se torna “um
esconderijo para toda espécie de desanimo, despectio sui [desprezo de si], m& consciéncia
[schechts Gewissen]”, de maneira mais notoria, Nietzsche a percebe como “a inquietude da
auséncia de ideal, o sofrimento pela falta do grande amor, a insatisfagdo por uma frugalidade
involuntaria® (GM/GM 111 23). Nesse ambito, atentamos para a dentincia de uma pratica de

atividade maquinal na atividade cientifica, como um meio de ocupagdo constante para tornar a

vida de um sofredor suportavel:

A competéncia de nossos melhores doutores, sua impensada diligéncia, sua
cabeca a fervilhar dia e noite, mesmo sua mestria no oficio — com que
frequéncia o sentido de tudo isso esteve em ndo deixar que uma coisa se tornasse
clara para si proprio! A ciéncia como meio de autoanestesia: vocés conhecem
isto?... Por vezes os ferimos — todo aquele que anda doutores o sabe — até a
medula com uma palavra inofensiva, indispomos contra nds nossos amigos
doutores do instante em que acreditamos lisonjear-los, fazemos com que percam
a compostura, apenas porque fomos demasiado rudes para perceber com quem
estamos realmente lidando, com sofredores que ndo querem confessar a si
mesmos o que sdo, com gente entorpecida e insensata que teme uma sé coisa:

ganhar consciéncia [zum Bewusstsein zu kommen] (GM/GM 11I 23).

A explanagdo, apds essas consideragdes sobre os sofredores na ciéncia, muda de
diregdo. O filésofo de Sils Maria vai examinar 0s casos mais raros, quais sejam, “os ultimos
idealistas que existem hoje entre os filosofos e doutos” (GM/GM III 24). A questdo, entdo,
volta a aparecer: seriam eles, finalmente, os adversarios dos ideais ascéticos? O filosofo
genealogista ndo deixa duvidas, nesse sentido, que, apesar de se verem como seus negadores,
esses descrentes teriam, também, no ideal ascético, o seu ideal. Dito de outra forma, os
denominados ultimos idealistas “representam hoje, ninguém mais talvez, eles mesmos sdo o
rebento mais espiritualizado desse ideal” seriam, mais especificamente, “sua mais avangada
falange de guerreiros e batedores, sua mais insidiosa, delicada e inapreensivel forma de
seducdo” (GM/GM III 24). Com isso em vista, & digno questionar: qual seria o motivo pelo
qual esse grupo ainda estaria ancorado no ideal ascético? A resposta para tal questdo advém
da constatacdo de um elemento basilar, na questdo da verdade: “Esses [Gltimos idealistas]
estdo tdo longe de serem espiritos livres: eles creem ainda na verdade” (GM/GM 111 24).
Nietzsche vai indicar que essa crenca ¢ vista como obrigatoria devido a “abstinéncia do
filosofo”, também denominada de “estoicismo do intelecto”, o qual termina por proibir a esse
grupo tdo severamente: “o Ndo quanto o Sim, o querer deter-se ante o factual, ante o factum

brutum”, expressando o “ascetismo da virtude” (GM/GM III 24). No entanto, aquilo que esta
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no cerne, aquilo que for¢a tanto a crenca na verdade quanto ao ascetismo da virtude ¢ a
vontade de verdade, a qual é apontada como “a fé em um valor metafisico, um valor em si da
verdade” (GM/GM 111 24).

Nesse caso, percebemos que Nietzsche, em sua investigacdo, ndo se restringe a utilizar
0 pensamento cientifico, mas o toma como um problema a ser tratado sob a oOtica de sua
genealogia. Especificamente, encontra na ciéncia uma adversaria, haja vista a sua propensao
para a verdade. Desta forma, ¢ cauteloso no que se refere ao uso do pensamento cientifico e
sua incorporagdo em seu procedimento'¥’. Na nota que encerra a primeira dissertagdo da
Genealogia da Moral, neste ambito, o filésofo faz diversas recomendagdes no que se refere a
ciéncia para pensar o problema da moral. Neste momento, deixa transparecer que o seu uso ¢

estratégico:

Todas as ciéncias devem doravante preparar o caminho para a tarefa futura do
filésofo, sendo esta tarefa assim compreendida: o filosofo deve resolver o
problema do valor; deve determinar a hierarquia dos valores (GM/GM, 1,
nota)'*,

Para além, entdo, de uma visdo pratica acerca da ciéncia, esta também, como
delineamos acima, ¢ tomada enquanto um problema a ser investigado, sobretudo no que se
refere a questdo central a ser levada em conta, qual seja, a j& mencionada vontade de
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verdade'”. Como vimos, o filésofo de Sils Maria tece uma analise sobre o pensamento

cientifico e encontra a vontade de verdade como aquilo que o subjaz. A busca da ciéncia seria

7 £ imprescindivel reparar que um dos principais adversarios do pensamento nietzschiano seria, sobretudo, o
pensamento darwinista. No Crepusculo do idolos, em um aforismo intitulado Anti-Darwin, Nietzsche contesta a
perspectiva da struggle for life afirmando que ela acontece como excegdo, uma vez que “o aspecto geral da vida
ndo ¢ necessidade, a fome, mas antes a riqueza, a exuberancia, até mesmo o absurdo esbanjamento — quando se
luta, luta-se por [poténcia]” (GD/CI, Incursdes de um extemporaneo, 14). Para além disso, Nietzsche afirma que
o resultado desta luta ndo ¢ aquele proposto por Darwin, ja que as “espécies ndo crescem na perfei¢ao: os fracos
sempre tornam a dominar os fortes — pois s@0 em maior nimero, sdo também mais inteligentes” (GD/CI,
Incursdes de um extemporaneo, 14). Nao apenas isso, mas “as racas fortes dizimam-se reciprocamente: guerra,
avidez por [poténcia], aventura; sua existéncia ¢ custosa, breve — elas se entrechocam mutuamente” (NF/FP
14(182) Comego do ano de 1888). E neste ponto que surge a necessidade de “armar os fortes contra os fracos; os
felizes contra os infelizes; os saudaveis contra os decadentes e hereditariamente sobrecarregados” (NF/FP
14(123) Comego do ano de 1888). Apesar de contestar as teses de Darwin, Nietzsche ndo deixa de se apropriar
de elementos do evolucionismo, mas em confronto com as perspectivas cientificas (cf. Frezzatti Junior, 2014,
especialmente o capitulo 4).

48 A tese também pode ser verificada em Além de bem e mal, no paragrafo 221, onde o filésofo alemao afirma
que os conhecimentos cientificos dos filosofos sdo “precondigdes de sua tarefa: ela mesma requer algo mais —
ela exige que ele crie valores” (JGB/BM, 211).

49 Seguimos o destaque de Roberto Machado, neste aspecto: “A analise nietzschiana da ciéncia tem como temas
principais: a oposi¢do entre o universalismo e o perspectivismo do conhecimento, a relagdo entre os instintos € a
consciéncia, a heterogeneidade entre conhecimento e mundo, a superagdo da dicotomia esséncia-aparéncia, a
critica das nogdes de sujeito e objeto.... O ponto, porém, que se encontra na base de todas essas reflexdes ¢ a
critica da vontade de verdade que atua no conhecimento” (Machado, 2017, p.107). De uma forma geral,
compreendemos que essas observagdes podem ser englobadas enquanto uma critica as bases metafisicas da
ciéncia.
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em prol de uma verdade a todo custo (FW/GC 344). A dentncia do ambito moral, desta

vontade, estd no desejo de ndo enganar, de ndo mais se enganar:

“A todo custo”: oh, nés compreendemos isso muito bem, depois que ofertamos e

abatemos uma crenga apos a outra nesse altar! — Por conseguinte, “vontade de
verdade” ndo significa “Ndo quero me deixar enganar”, mas — nao ha
alternativa — “N@o quero enganar, nem sequer a mim mesmo”: — e com isso

estamos no terreno da moral (FW/GC 344).

O escritor da Gaia Ciéncia, com isso, estd denunciando um importante ambito: a
ciéncia ndo ¢ “neutra”. Assume, com isso, que ndo existe “uma ciéncia ‘sem pressupostos’”,
isto €, “deve haver antes uma filosofia, uma ‘fé¢’, para que a ciéncia dela extraia uma diregao,
um sentido, um limite, um método, um direito a existéncia” (GM/GM III 24). Neste
horizonte, o filosofo defende que esta requer um ideal de valor no qual ela possa acreditar
(GM/GM 1III 25). Alega, entdo, que a ciéncia estda amparada na mesma vontade dos

metafisicos (JGB/BM 2). Mais do que isso, situa-se no mesmo terreno de investigacao:

Mas ja terdo compreendido aonde eu quero chegar, isto €, que a nossa fé na
ciéncia repousa ainda numa crenca metafisica — que também noés, que hoje
buscamos o conhecimento, nds, ateus e antimetafisicos, ainda tiramos nossa
flama daquele fogo que uma fé milenar acendeu aquela crenga cristd, que era
também de Platdo, de que Deus ¢ a verdade, de que a verdade ¢ divina...
(FW/GC 344).

A critica do filésofo, neste sentido, ao pensamento cientifico, visa um ataque ao
elemento mais basilar da ciéncia, aquilo que guia as suas buscas e a faz construir os seus
ideais. Nessa esteira, assevera que a busca do conhecimento cientifico toma como certa a
divisdo entre mundo real e mundo aparente, negando este em prol daquele. Um caso dessa
ideia pode ser vista no positivismo. Para tal, atentamos para o ja mencionado capitulo do
Crepuisculo dos Idolos, intitulado Como o “Mundo Verdadeiro” finalmente se tornou fibula,
no qual o filésofo do martelo destaca a posi¢ao do positivismo na histéria denominada como a
Historia de um Erro. Neste panorama, o positivismo ¢ visto como uma manha cinzenta, na

qual hé o primeiro bocejo da razio:

O mundo verdadeiro — alcangavel? De todo modo, inalcangado. E, enquanto
ndo alcancado, também desconhecido. Logo, tampouco salvador, consolador,
obrigatorio: a que poderia nos obrigar algo desconhecido?...// (Manha cinzenta.
Primeiro bocejo da razdo. Canto de galo do positivismo). (GD/CI, Como o
“Mundo Verdadeiro” finalmente se tornou fabula, 4).
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Com o positivismo, assim, ha um primeiro momento de escape da dominacao através
de um “mundo verdadeiro”, mas apenas a partir do momento que ele é considerado

desconhecido; ele ndo ¢, assim, negado'”.

De forma basilar, o filosofo genealogista
apresenta-nos uma espécie de contradicdo do pensamento cientifico. O que estd no amago ¢ a
no¢do de que a ciéncia apresenta-se como uma forma de investigacao “sem Deus, sem Além e
sem virtudes” (GM/GM III 23), mas possui o pressuposto moralizante da metafisica: a
vontade de encontrar a verdade sob qualquer circunstancia, a vontade de verdade. A ciéncia
nao escaparia da “dependéncia de todo critério de valor e relacdo aos critérios morais de
valor” (NF/FP 7(8) Final de 1886 — Primavera de 1887). Revela, assim, a ideia de que a
verdade ¢ entronizada pela ciéncia como a instancia suprema. Destarte, por estar situada no
mesmo terreno da metafisica, ter como pressuposi¢cdo a busca incondicionada pela verdade, a
ciéncia moderna ¢ tomada enquanto adversaria do projeto nietzschiano. O filésofo pde em

questdo, neste quesito, o valor da verdade''

. Assume uma posi¢do perspectivista sobre o
mundo, encarando-o a partir de novas formas de pensar a propria ciéncia. E neste sentido que,
ao anunciar sua fisiopsicologia, afirma que “toda psicologia, at¢ o momento, tem estado presa
a preconceitos e temores morais: ndo ousou descer as profundezas” (JGB/BM 23).

Assim, encontramos uma dupla relagdo do filésofo alemdo com o pensamento
cientifico. Por um lado, como apontamos anteriormente, o filésofo ndo exclui o pensamento
cientifico e nem tampouco as conclusdes derivadas das ciéncias da natureza de seus
instrumentos genealdgicos. Se o faz, mantém-se cauteloso em relagdo a forma pela qual essas
ciéncias sdo encaradas, isto €, ndo apropria-se de forma inerte dos melhores resultados e nem
tampouco das melhores metodologias, mas ¢ “ativo” em selecionar aquilo que pode compor ¢
colaborar com o seu desenvolvimento genealdgico. Por outro lado, a propria ciéncia torna-se

um objeto de investigacdo, sobretudo quando pensada a luz do ideal ascético. Neste

panorama, Nietzsche ndo deixa davidas de que uma visdo cientifica — aquela que ele se

150 Em um fragmento postumo escrito entre o Final de 1886 ¢ a primavera de 1887, o filosofo contrapde-se ao
positivismo, “que permanece junto ao fenomeno afirmando ‘s ha fatos’ eu diria: ndo, precisamente fatos nao ha,
sO interpretacdes”, dessa forma, o pensador constata que ndo “podemos constatar nenhum fato ‘em si’: talvez
seja um disparate querer algo assim” (NF/FP 7(60) Final de 1886 — Primavera de 1887). Neste ponto de vista,
vai combater o positivismo através de seu perspectivismo. Neste cenario, separa a posi¢do perspectivista de um
subjetivismo: “‘Tudo é subjetivo’, vos dizeis: mas ja isso € interpretagdo, o ‘sujeito’ nao ¢ nada dado, mas algo
acrescentado poeticamente, colocado ai por detras” (NF/FP 7(60) Final de 1886 — Primavera de 1887). Alega,
em ultima instincia, que sdo nossas “necessidades que interpretam o mundo: nossos impulsos e seus pros e
contras. Cada impulso ¢ uma espécie de despotismo, cada um tem a sua perspectiva que ele gostaria de impor
como norma a todos os outros impulsos” (NF/FP 7(60) Final de 1886 — Primavera de 1887).

51 Nietzsche trata ambos, o valor dos valores morais e o valor da verdade de forma muito similar. No caso deste
ultimo, encontra a verdade também em uma instincia eternizada, tratada como “Ser”, cujo valor, entdo, ndo
poderia ser sequer tocado. Neste caso, propde que a vontade de verdade “requer uma critica — com isso

determinamos nossa tarefa —, o valor da verdade sera experimentalmente posto em questdo” (GM/GM, 111, 24).
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contrapde — estd ancorada no mesmo terreno da visdo ascética de busca incondicional pela
verdade. Dessa forma, descarta a ciéncia como um adversario do ascetismo. Afinal, ela esta

longe de criar valores. Pelo contrario, estd assentada em valores de negagao da vida:

Para isso a ciéncia esta longe de assentar firmemente sobre si mesma, cla antes
requer, em todo sentido, um ideal de valor, um[a] [poténcia] criadora de valores,
a cujo servico ela possa acreditar em si mesma — ela mesma jamais cria valores
(GM/GM 111 25).

Nesse sentido, Nietzsche constata que ciéncia ndo combate o ascetismo, mas aquilo
que a ele é exterior, o que seja, “o jogo de madscaras, seu ocasional endurecimento,
ressecamento, dogmatizagao” (GM/GM III 25). Ciéncia e ideais ascéticos sao aliados, sendo
este o terreno, a sustentacao na qual aquela se ancora. Neste ponto de vista, atenta, levando a
cabo sua investiga¢do genealdgica, que a ciéncia e o ideal ascético pisam no mesmo solo no
quesito fisiopsicologico, naquele cujo pressuposto ¢ o empobrecimento da vida, através do
qual hd uma série de transformagdes: “as emogdes tornadas frias, o ritmo tornado lento, a
dialética no lugar do instinto, a seriedade impressa nos rostos e nos gestos” (GM/GM III 25).
Devemos, novamente, nesse panorama, relembrar o elemento da objetividade do pensamento
cientifico. Atentamos, mais uma vez, para Aléem de bem e mal, onde Nietzsche assume, como
abordamos acima a caracteristica daquele que denomina “homem objetivo” como um

instrumento e um espelho:

O homem objetivo ¢ um instrumento, um precioso, facilmente vulneravel e
embagcavel instrumento de medi¢do e jogo de espelhos, que devemos poupar e
respeitar; mas ele ndo ¢ uma meta, ndo ¢ uma conclusio e elevagdo, um homem
complementar em que se justifique a existéncia restante, um término — e menos
ainda um comego, fecundagdo e causa primeira, nada de sélido, poderoso, firme
em si mesmo, que aspire a dominar: antes um delicado, inflado, fino e flexivel
recipiente de formas, que deve esperar por uma substancia e conteudo qualquer,
para entdo se ‘configurar’ de acordo — geralmente um homem sem contetdo e
substancia, um homem “sem si”’ (JGB/BM 207).

Como ja apresentamos, essa critica faz parte da consideragdo da objetividade como
parte de uma ornamento da “paralisia da vontade” (JGB/BM 208). Nesse ponto de vista, o
filésofo de Sils Maria, em um fragmento poéstumo do outono de 1887, propde pensar a
modernidade “sob a alegoria da alimentacdo e da digestdo” (NF/FP 10(18) [15] Outono de
1887). Nesse sentido, identifica um profundo enfraquecimento da espontanecidade que
caracterizaria “o historiador, o critico, o analitico, o intérprete, o observador, o colecionador, o

leitor”, em ultima instancia, todos seriam “talentos reativos: tudo ciéncia” (NF/FP 10(18) [15]
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Outono de 1887). E, nesse ponto, enquanto um tipo enfraquecido que Nietzsche vislumbra os
cientistas, como signos de uma perspectiva doente.

Aliado a isso, vai propor, na Genealogia da Moral, se instrumentalizando da historia,
em seu procedimento, que os periodos de um povo nos quais o douto ganha evidéncia sdo
momentos de cansaco deste povo, no qual “a forca transborda, a certeza de vida, a certeza de
futuro se foram” (GM/GM III 25). Com isso, vai averiguar que as (supostas) vitorias do
pensamento cientifico moderno ndo ocorreram sobre o ascetismo, uma vez que este ideal
“tornou-se antes mais forte” com essas vitorias, ja que, através delas “a cada vez que uma
muralha, uma fortificagdo que lhe fora acrescentada, e que lhe vulgarizou o aspecto, era
atacada e demolida impiedosamente pela ciéncia” (GM/GM III 25). Como exemplo disso,
Nietzsche vai observar a astronomia, questionando se se acredita “realmente que a derrota da
astronomia teoldgica, por exemplo, representa uma derrota desse ideal?” (GM/GM III 25).
Especificamente, Nietzsche se propde a examinar a relacdo do ser humano desde a revolugao
copernicana: “Precisamente a autodiminuicado do homem, sua vontade de diminuir-se, ndo se
acha em avango irresistivel desde Copérnico?” (GM/GM I1II 25). Nietzsche atenta que, com
esses processos de vitdrias das ciéncias, o ser humano ¢ destronado de sua posicao hierarquica
em relacdo aos demais seres, se tornando “bicho, animal, sem metafora, restricdo ou reserva,
ele, que em sua fé anterior era quase Deus” (GM/GM III 25). Contrasta, assim, uma das
principais vantagens garantidos pela moral cristd, que seria o empréstimo ao ser humano “um
valor absoluto, em oposicao a sua pequenez € a sua contingéncia na corrente do devir e do
perecimento” (NF/FP 5(71) Verdo de 1886 — Outono de 1887). A partir disso, concebe que
desde a revolucdo copernicana “o homem parece ter caido em um plano inclinado”, isto &,
“ele rola, cada vez mais veloz, para longe do centro — para onde? rumo ao nada? ao
‘lancinante sentimento do seu nada?” (GM/GM III 25). A ciéncia, nesse ponto de vista, teria a
proposta de dissuadir o ser humano do apreco que teve por si, mantendo-o em um
autodesprezo “penosamente conquistado como seu ultimo e melhor titulo ao apreco”
(GM/GM 1III 25), contribuindo para o fortalecimento do ideal ascético ao destituir a vida de
significados intrinsecos. Dito de outra forma, o desenvolvimento da ciéncia moderna, ao invés
de constituir vitorias sobre o ideal ascético, representa o seu aprofundamento, ja que, ao
retirar o ser humano do centro do universo, destitui a existéncia humana de sua importancia,
transformando-o em mais um animal entre todos os animais, mais um ser vivo entre todos os

seres vivos ',

152 Nesse ponto de vista, atentamos para a constatagio de Constancio (2012) acerca desse panorama da ciéncia
em relacdo a vida: “J4 a visdo cientifica, por seu lado, des-afeta, esvazia o mundo de significagdo afetiva, aliena
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Nesse panorama, Nietzsche deixa evidente que a ciéncia ndo constitui qualquer
oposi¢do ao ascetismo. Pelo contrario, a ciéncia nada mais ¢ do que uma forma através da
qual o ascetismo se manifesta e encontra suas forgas. Isso ocorre, como vimos, em trés
sentidos. No primeiro, através das descobertas que, retirando o ser humano da centralidade do
universo, tenciona a vida dele ao vacuo, sendo esta a oportunidade de captagdo pelo ideal
ascético. No segundo sentido, as praticas da ciéncia, sua frieza, sua objetividade, representam
o enfraquecimento do ser humano; a ciéncia transforma-se, nesse ponto de vista, em um
esconderijo do desdnimo. Por fim, a ciéncia moderna, dos descrentes, ateus, ainda ndo seria
uma oposi¢do ao ascetismo justamente por se sustentar no mesmo solo que ele, ja que esta
centrada na vontade de verdade.

No entanto, essa postura cientifica do século XIX desperta um novo momento da
histéria do Ocidente. Isso porque ¢ através dessa posicao cientificista, baseada na vontade de
verdade, que o ocidente ¢ levado a “apavorante catastrofe” (GM/GM III 27). Com a educagao
para a verdade, a humanidade chegou em um momento derradeiro no qual “por fim se proibe
a mentira de crer em Deus” (GM/GM III 27). Nietzsche identifica, assim, que a interpretacao
moral do mundo, a qual estd presente tanto no cristianismo quanto na ciéncia, “termina na
negagio do mundo” (NF/FP 2(117) Outono de 1885 — Outono de 1886). E neste horizonte da
vontade de verdade que, entdo, ¢ possivel identificar a morte de Deus. Vejamos, por isso, 0s

elementos dessa catastrofe.

skeksk

o ser-humano do seu mundo ¢ da sua vida, a ponto de nem sequer as suas categorias ¢ metaforas mais basicas —
os seus antropomorfismos — terem qualquer valor ¢ qualquer validade em relagdo ao mundo. De um ponto de
vista estritamente cientifico, tudo neste mundo deixa de ser significativo, perde relevancia, perde sentido para
nés — tudo se torna um ‘nada’” (Constancio, 2012, p.61). No entanto, ndo podemos ignorar um elemento
imprescindivel sobre o qual abordamos anteriormente: a ciéncia também ¢ utilizada pelo filésofo alemdo em seu
procedimento genealdgico. Nesse cendrio, compreendemos que a ciéncia, face ao niilismo completo [tema que
sera discutido no decorrer do texto], pode se apresentar de duas formas: “l1) Como sinal de forga e
autodominagdo, como poder prescindir de mundos de ilusdes consoladoras e salvadoras// 2) Como minando,
seccionando, desiludindo, enfraquecendo” (NF/FP 9(60) [46] Outono de 1887). Nietzsche, como “o primeiro
niilista perfeito da Europa que, porém, ja viveu em si até o fim o proprio niilismo — que o deixou para tras de si,
sob si, fora de si” (NF/FP 11(411) Novembro de 1887 — Marco de 1888), pode valer-se das teses cientificas
através das quais o ser humano ndo mais colocado em uma posi¢do de destaque: “Ele ndo é absolutamente a
coroa da criagdo, cada ser existente se acha, ao lado dele, no mesmo nivel de perfeigdo... E ao afirmar isso, ainda
afirmamos muito: pois ele é, considerado relativamente, o animal mais malogrado, o mais doentio, 0 que mais
perigosamente se desviou de seus instintos — com tudo isso, ¢ verdade, também o mais interessante” (AC/AC
14). Nesse ponto, Nietzsche, na Gaia Ciéncia, vai se voltar contrario a qualquer posi¢do de separagdo entre o ser
humano ¢ o mundo: “Toda a atitude ‘homem contra mundo’, homem como principio ‘negador do mundo’,
homem como medida das coisas, como juiz do mundo, que anal pde a existéncia mesma em sua balanga e acha
que lhe falta peso — a monstruosa falta de gosto dessa atitude nos veio a consciéncia e nos repugna —, ja rimos,
ao ver ‘homem e mundo’ colocados um ao lado do outro, separados tdo sé pela sublime presuncao da palavrinha
‘e”” (FW/GC 346).
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O antincio da morte de Deus surge, dentre obras publicadas, na Gaia Ciéncia. Em um
célebre aforismo intitulado O homem louco'>, o filésofo alemio trata de forma minuciosa o
anuncio desta morte. A personagem que intitula o referido aforismo ¢ apresentada como
aquela que, em plena manha, acendeu uma lanterna e foi ao mercado gritar ““Procuro Deus!

",7

Procuro Deus’!” (FW/GC 125). No entanto, estes gritos nao foram direcionados aqueles que
criam em Deus, mas sim para os descrentes. Nesse sentido, o homem louco estaria, com sua
lanterna, levando luz aquele grupo que, supostamente, ja estava iluminado pela falta de crenga
em Deus, os ateus. Eles — os descrentes — recebem, entdo, o homem louco com gargalhadas,
zombando de sua procura. Entretanto, o homem louco lanca-se para o meio desses ateus e
afirma que “/nJos o matamos — vocés e eu. Somos seus assassinos” (FW/GC 125). O

anuncio, entretanto, desperta uma surpresa entre os seus interlocutores, o que leva o0 homem

louco a concluir que chegou cedo demais:

“Eu venho cedo demais”, disse entdo, “ndo ¢é ainda meu tempo. Esse
acontecimento enorme esta a caminho, ainda anda: ndo chegou ainda aos ouvidos
dos homens. O corisco ¢ o trovdo precisam de tempo, a luz das estrelas precisa
de tempo, os atos, mesmo depois de feitos, precisam de tempo para serem vistos
e ouvidos. Esse ato ainda lhes ¢ mais distante que a mais longinqua constelagao
— e no entanto eles o cometeram!” (FW/GC 125).

Nietzsche, com esse anincio ndo apenas nos coloca frente aqueles que estdo no limiar
da morte de Deus, mas também frente a postura destes em relagao ao referido acontecimento:
eles ndo estdo prontos para este anuncio. Ou, mais ainda, ainda nao percebem a dimensao
deste acontecimento. Uma questdo desse embate ¢ desvelar a postura ateia desses que
receberam a noticia da morte de Deus e silenciaram frente a ela. Isso porque o ateismo
cientificista do século XIX ndo seria um trago de oposicao a forma de vida ascética, mas seria,
como apontamos anteriormente, “uma das ultimas fases do seu desenvolvimento”, ou seja, €
uma “de suas formas finais e consequéncias internas” (GM/GM III 27). Esses ateus, nesse
sentido, situados no solo da ciéncia, sdo guiados pela vontade de verdade, ndo rompendo com
a moral cristd. Nao percebem, assim, que esse impeto pela verdade se volta “finalmente contra
a moral, descobre sua feleologia, sua consideragdo interessada” (NF/FP 5(71) Verao de 1886

— Outono de 1887). A “educacdo para a verdade” (GM/GM III 27), nesse ponto, acabou na

'3 Nao ¢é neste aforismo que a morte de Deus aparece pela primeira vez na Gaia Ciéncia, no entanto, é a partir
dele que iremos tecer a nossa analise neste momento. O primeiro aforismo da referida obra com a qual nos
deparamos com a morte de Deus serd analisado no decorrer do texto.
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derrocada do proprio fundamento da moral, Deus (FW/GC 357)"*. O ateu ao qual Nietzsche

se dirige, no entanto, se sustenta nas sombras de Deus, o alvo das novas lutas:

Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa caverna durante
séculos — uma sombra imensa e terrivel. Deus estd morto; mas, tal como sdo os
homens, durante séculos ainda havera cavernas em que sua sombra sera
mostrada. — Quanto a nés — nds teremos que vencer também a sua sombra
(FW/GC 108).

A constatagdo nietzschiana nos coloca frente, entdo, ndo apenas ao maior dos
acontecimentos, mas, especialmente, frente aquele que seria o adversario com o qual o

filosofo dos espiritos livres vai se defrontar: com a sombra de Deus'>

. Nesse panorama, €
fundamental compreendermos que a morte de Deus foi determinante para o perecimento do
cristianismo enquanto dogma (GM/GM III 27), enquanto uma verdade absoluta através da
qual se sustenta uma visdo de mundo ascética. Resta, portanto, eliminar os resquicios do

cristianismo enquanto moral (GM/GM III 27)"¢. Por isso os ateus cientificistas, aqueles que

154 E importante atentarmos que esse processo ¢ interpretado pelo filosofo de Sils Maria como parte integrante
das questdes vitais: “Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de autossupressao:
assim quer a lei da vida, a lei da necessaria ‘autossuperagdo’ que ha na esséncia da vida — ¢é sempre o legislador
mesmo que por fim ouve o chamado: ‘patere legem, quam ipse tulisti’ [sofre a lei que tu mesmo propuseste]”
(GM/GM 111 27).

135 Sobre o elemento da sombra acarretada pela morte de Deus, atentamos para o aforismo 343 da Gaia Ciéncia,
no qual o filésofo alemdo indica qual seria essa sombra: “O maior acontecimento recente — o fato de que ‘Deus
estd morto’, de que a crenga no Deus cristdo perdeu o crédito — ja comeca a langar suas primeiras sombras sobre
a Europa. Ao menos para aqueles poucos cujo olhar, cuja suspeita no olhar € forte e refinada o bastante para esse
espetaculo, algum sol parece ter se posto, alguma velha e profunda confianga parece ter se transformado em
duvida: para eles o nosso velho mundo deve parecer cada dia mais crepuscular, mais desconfiado, mais estranho,
‘mais velho’. Mas pode-se dizer, no essencial, que o evento mesmo ¢ demasiado grande, distante e & margem da
compreensdo da maioria, para que se possa imaginar que a noticia dele tenha sequer chegado; e menos ainda que
muitos soubessem ja o que realmente sucedeu — e tudo quanto irda desmoronar, agora que esta crenga foi
minada, porque estava sobre ela construido, nela apoiado, nela arraigado: toda a nossa moral europeia, por
exemplo” (FW/GC 343).

156 Nesse ponto, atentamos que o falecimento do cristianismo como dogma decorre da impossibilidade de, com o
fenémeno da morte de Deus, afirmar a transcendéncia do mundo. Nesse ponto, seguimos Marton: “Trago
essencial de nossa cultura, o dualismo de mundos foi inven¢do do pensar metafisico e fabulagdo da religido
cristd. Com Socrates, teve inicio a ruptura da unidade entre physis e logos — e a filosofia converteu-se, antes de
mais nada, em antropologia. Com o judaismo, houve o despovoamento de um mundo que estava cheio de deuses
— ¢ a religido tornou-se, acima de tudo, um ‘monoétono-teismo’ [AC/AC 19]. Desvalorizando este mundo em
nome de um outro, essencial, imutavel e eterno, a cultura socratico-judaico-crista ¢ niilista desde a base. Ea
morte de Deus, pois, que tornard possivel a Zaratustra fazer a travessia do niilismo” (Marton, 2009, p.71). A
partir disso, ndo podemos nos furtar de atentar para a obra mencionada pela autora, Assim Falava Zaratustra,
onde a morte de Deus surge nas primeiras paginas através de um dialogo de Zaratustra com o homem velho que
vivia na floresta. Ap6s um didlogo com esta personagem — que afirma amar a Deus em detrimento dos seres
humanos (Za/ZA, prologo, 2) —, Zaratustra se questiona: “‘Como sera possivel? Este velho santo, na sua
floresta, ainda ndo sabe que Deus estd morto?’” (Za/ZA, prologo, 2). Mais do que uma interrogacdo em relagdo a
postura de seu interlocutor, a morte de Deus surge com uma importancia impar, ja que é uma das conquistas que
a personagem principal do texto alcanga em suas reflexdes na caverna (Za/ZA, prélogo, 1). O movimento do
texto, nesse ponto, deixa transparecer que, apds sermos apresentados as caracteristicas do projeto de
transvaloragdo dos valores na primeira secdo do prélogo, na segunda, defrontamo-nos com a reflexdo
fundamental para que seja levada a cabo esta transvaloragdo: a morte de Deus (cf. Marton, 2014, p.126-127).
Heidegger, no entanto, faz um apontamento, no texto intitulado A sentenca nietzschiana “Deus esta morto”,
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vivem a sombra de Deus, reagiram em tom de siléncio ao aniincio do homem louco, uma vez

que nao radicalizaram a auséncia da crenca no divino como elemento fundamental para a

destitui¢do dos valores postos pela moral crista'”’.

indicando que a questdo da morte de Deus pode vir a ser colocada “a pergunta pela esséncia do niilismo”
(Heidegger, 2003, p.471), sendo esclarecida ao vislumbrarmos a “posi¢do fundamental de Nietzsche no interior
da histéria da metafisica ocidental”, ja que o aceno “evidencia um estagio da metafisica ocidental que ¢
supostamente o seu estagio final, uma vez que outras possibilidades ndo se fazem mais visiveis”, mesmo com a
destituicdo do sentido da metafisica, ela, no entender do filésofo da Floresta Negra, “permanece, contudo, a
pressuposi¢do impensada e insuperavel das tentativas cegas de escapar do sem-sentido através de uma simples
dotacdo de sentido” (Heidegger, 2003, p.471). Nesse ambito, Heidegger reconhece que a metafisica é pensada “a
seguir por toda parte como a verdade do ente tal na totalidade, ndo como a doutrina de um pensador” (Heidegger,
2003, p.471), posicdo esta que parte do horizonte delineado em Ser e Tempo: “O pensamento ¢ ininterruptamente
tocado pelo acontecimento uno de que o ente é pensado desde o inicio da historia do pensamento ocidental em
fung¢do do Ser, de que a verdade do Ser permanece contudo impensada e enquanto experiéncia possivel ndo
apenas negada ao pensamento: ele ¢ ininterruptamente tocado pelo acontecimento uno de que o proprio
pensamento ocidental, e isso sob a configura¢do da metafisica, como que sem saber encontre o acontecimento
dessa negagdo; mesmo que como sem saber” (Heidegger, 2003, p.474). A partir disso, constata que Nietzsche
“permanece porém necessariamente, preso, como todo ‘anti-’, a esséncia disso contra o que se volta. Enquanto
mera emborcacdo da metafisica, o contramovimento nietzschiano em relagdo a esta ultima nio é sendo um
irremediavel enredamento na metafisica; ¢ isso de tal modo que ele se aparta de sua esséncia e enquanto
metafisica nunca consegue pensar na sua propria esséncia. Desta feita, permanece velado para a metafisica e
através dela o que nela e enquanto ela mesma propriamente acontece” (Heidegger, 2003, p.479). Nesse
panorama, Heidegger vai apontar para o eterno retorno e vontade de poténcia como as duas expressodes
fundamentais da suposta metafisica de Nietzsche: “As duas expressdes fundamentais da metafisica nietzschiana,
‘vontade de [poténcia]’ e ‘eterno retorno do mesmo’, determinam o ente em seu ser segundo os aspectos que
permanecem dirigentes desde a antiguidade, o ens qua ens no sentido de essentia e de existentia. A relagdo
essencial a ser assim pensada entre a ‘vontade de [poténcia]’ e o ‘eterno retorno do mesmo’ ainda ndo se deixa
com isso apresentar aqui imediatamente, uma vez que a metafisica nem considerou nem tampouco sondou a
diferenciagdo entre essentia ¢ existentia” (Heidegger, 2003, p.498-499). A tese de Heidegger ndo ficou, no
entanto, isenta de criticas, sendo atacada por diversas frentes (cf. Marton, 2009, p.96-97, nota 17; Miiller-Lauter,
2009; Constancio, 2012; Araldi, 1998, nota 7), no entanto, gostariamos de destacar a posi¢do, neste embate, de
Melo Neto (2021), uma vez que o comentador, ao lidar com a posi¢do de Heidegger propde uma interpretacdo a
partir da qual Nietzsche inverteria a “arvore do conhecimento”, retirando a carga de fundamentacdo da
metafisica. Mais do que isso, estaria presente no projeto nietzschiano o enraizamento do conhecimento na moral,
ou, nas palavras do comentador: “no contexto da hipotese nietzschiana, a ‘metafisica’ deixa de ser metafisica,
para se tornar uma ferramenta de implementacdo ou de justificacdo de um determinado conjunto de valores
morais” (Melo Neto, 2021, p.205-206). A partir da posi¢do suscitada por Melo Neto, compreendemos que
Heidegger desloca o horizonte da cosmologia de Nietzsche para aquele que lhe é proprio, qual seja, para uma
ontologia, desconsiderando o carater combativo dessa cosmologia em relagdo aquele solo que é proprio da
discussdo nietzschiana, que seria o solo da moral.

17 £ necessario que fagamos breves consideragdes sobre o ateismo na Genealogia da Moral. Compreendemos,
nesse cenario, que o termo ndo é discutido em primeiro plano na referida obra, mas que este aparece em
momentos chaves da discussdo nietzschiana. Em um primeiro momento a questdo do ateismo é apontada na
primeira dissertagdo, quando Nietzsche se refere a ressignificagdo terminologica presente na moral escrava,
especificamente quando atenta para a vinganca dos seguidores desta moral: “o que eles creem e esperam ndo € a
esperanca de vinganca, a doce embriaguez da vinganga ( — “mais doce do que o mel”, ja dizia Homero), mas a
vitéria de Deus, do deus justo sobre os ateus” (GM/GM 1 14). Neste primeiro momento, entdo, o ateismo ¢
colocado como um inimigo da moral escrava, sobre o qual a vinganca deles ira triunfar. Na segunda dissertacao,
Nietzsche aborda, novamente, no fim desta parte do livro, o termo em uma suposi¢do para livrar a humanidade
da divida trazida pelo Deus cristdo. Afirma o filésofo, nesse ponto: “Supondo que tenhamos embarcado na
direcdo contraria, com uma certa probabilidade se poderia deduzir, considerando o irresistivel declinio da
consciéncia de [divida] do homem; sim, ndo devemos inclusive rejeitar a perspectiva de que a vitoria total e
definitiva do ateismo possa livrar a humanidade desse sentimento de estar em divida com seu comego, sua causa
prima [causa primeira]. O ateismo e uma espécie de segunda inocéncia sio inseparaveis” (GM/GM II 20). Neste
momento, adverte da for¢a de uma visdo de mundo ateia em relagdo a livrar-se da creng¢a de uma divida com o
divino, divida esta transmutada em culpa e, mais seriamente, acolhida pelo sacerdote ascético como instrumento
de controle com o qual o doente se torna pecador. Ainda neste tema, na se¢ao que encerra a referida dissertacao,
o filésofo utiliza do ateismo como adjetivo para a sua personagem Zaratustra: “Mas o que estou a dizer? Basta!



177

Mais importante do que percebermos o maior dos acontecimentos — a morte de Deus
— ¢é fundamental atentarmos para as consequéncias advindas deste assassinato. E por destituir
o dogma que sustenta o ideal ascético que a morte de Deus abre o caminho, novamente, para o
niilismo. Ora, se ¢ através do ideal ascético que o niilismo suicida foi cerceado, a dissolugao
de sua fundamentagdo, daquilo que era sua pedra toque, entdo, novamente, faz com que o
espaco para a sua volta esteja aberto. No entanto, em um importante fragmento escrito em
junho de 1887, intitulado O niilismo europeu — o fragmento de Lenzer Heide —, Nietzsche
assevera que a questdo do niilismo ndo ¢ a mesma do primeiro niilismo, qual seja, em relacao
a incerteza da vida (NF/FP 5(71) Verdo de 1886 — Outono de 1887). A preocupacdo do
filésofo alemdo retrata uma nova configuracdo daquilo que denomina como niilismo, cujo
cerne esta no sentido da existéncia. A interpretagdo niilista, entdo, demonstrada pelo filosofo
genealogista, ¢ relativa a interpretagdo da vida na qual tudo se apresenta “como se nao
houvesse de maneira alguma um sentido na existéncia, como se tudo fosse em vao” (NF/FP
5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887). Na Genealogia da Moral, o filésofo aponta para

esse problema como o cansago em relagdo ao ser humano:

Hoje nada vemos que queira tornar-se maior, pressentimos que tudo desce,
descende, torna-se mais ralo, mais placido, prudente, manso, indiferente,
mediocre, chinés, cristio — ndo ha duvida, o homem se torna cada vez
“melhor”... E precisamente nisso esta o destino fatal da Europa — junto ao temor
do homem perdemos também o amor a ele, a reveréncia por ele, a esperanga em
torno dele, e mesmo a vontade de que exista ele. A visdo do homem agora cansa
— o0 que ¢ hoje o niilismo, se ndo isto?.... Estamos cansados do homem...
(GM/GM 1 12).

Especificamente, essa nova interpretacdo da existéncia diz respeito a questdo
valorativa, como se os valores, quaisquer que sejam, ndo fornegam uma meta ou uma
finalidade para a existéncia, sendo este o pensamento mais paralisante. E imprescindivel que
atentemos para a situacdo daqueles aos quais a moral escrava serviu como base para a sua
existéncia, os oprimidos. Isso porque eles, através desta moral, eram protegidos da forma
suicida do niilismo — como delimitamos anteriormente —, tanto em suas praticas quanto em

relagdo ao significado destas, uma vez que a moral escrava “atribuiu a cada homem um valor

Basta! Neste ponto ndo devo sendo calar: caso contrario estaria me arrogando o que somente a um mais jovem se
consente, a um “mais futuro”, um mais forte do que eu — o que tdo sé a Zaratustra se consente, a Zaratustra, o
ateu...” (GM/GM 1I 25). No entanto, em um movimento de mais ponderacdo em relacdo a posi¢do ateia,
Nietzsche afirma que o ateismo ndo estaria em um solo diferente da moral escrava, ou melhor, um determinado
tipo de ateismo: “O ateismo incondicional e reto ( — e somente seu ar é o que respiramos, nds, homens mais
espirituais dessa época!) ndo esta, portanto, em oposicao a esse ideal, como parece a primeira vista; &, isto sim,
uma das tltimas fases do seu desenvolvimento, uma de suas formas finais e consequéncias internas” (GM/GM
III 27). E necessario, portanto, que, o ateismo somente seria uma posi¢io contraria ao ascetismo ¢ ao dominio
sacerdotal se excetuarmos a sua vontade de verdade (GM/GM 111 27).
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infinito, um valor metafisico” (NF/FP 5(71) Verdo de 1886 — Outono de 1887), inserindo-o
em uma ordem, a qual ndo corresponde com a ordem de poténcias que imperavam na
hierarquia social. Com a criagdo de um mundo fantasioso e com a transvaloragdo escrava,
nesse horizonte, esse sofredor passou a se colocar como superior aqueles que exerciam sua
poténcia. Suas praticas faziam com que esses superiores em uma hierarquia de forcas fossem
vistos como “inimigos” e eles foram ensinados a “odiar ¢ a desprezar aquilo que ¢ o trago
fundamental de carater dos dominantes: sua vontade de [poténcia]” (NF/FP 5(71) Verao de
1886 — Outono de 1887). E com essa destruigdo das valoragdes que ampara a forma de vida

sofredora que abre-se o problema daquilo que Nietzsche vai denominar de budismo europeu:

Niilismo, como sintoma do fato de os desvalidos ndo terem mais nenhum
consolo: o fato de eles destruirem para serem destruidos, de eles, remidos da
moral, ndo terem mais nenhuma razdo para “se render” — o fato de eles se
colocarem sobre o solo do principio oposto e mesmo, por sua parte, quererem
[poténcia], na medida em que obrigam os poderosos a serem seus carrascos. Essa
¢ a forma europeia do budismo, o ndo fazer, depois que toda existéncia perdeu
seu “sentido” (NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887).

Com a perda do alicerce da moral escrava, entdo, a situacdo constatada por Nietzsche

\

diz respeito a paralisia da vontade, sua dissolu¢do no nada. No caso do budismo, tomado
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como exemplo, essa paralisia seria no nirvana°°. Ha de se fazer, entdo, uma diferenca. Isso

158 Como entender, no entanto, essa questdo do budismo? Verificamos que em O Anticristo, o filésofo alemdo vai
caracteriza-lo — o budismo — como “a unica religido realmente positivista que a historia tem a nos mostrar, até
mesmo em sua teoria do conhecimento ( um rigoroso fenomenalismo —)” (AC/AC 20). Complementa
Nietzsche, essa constatacdo, atentando que o budismo “ja ndo fala em ‘combater o pecado’” mas se propde, ao
invés disso, a “‘combater o sofrimento’” (AC/AC 20). Nessa caracterizagdo, deixa evidente quais seriam o0s
pressupostos para o budismo. Afirma, assim, que é necessario, para que este se efetive, um clima ameno, uma
mansiddo, uma liberdade no que tange aos costumes ¢ nenhum militarismo (AC/AC 21). Mais especificamente,
destaca, para além desses aspectos, que “o movimento tenha sua origem nas classes mais elevadas e mesmo
eruditas” (AC/AC 21). Para além disso, atenta que ha dois dados fisiologicos que ele repousa, sendo o primeiro
uma “enorme excitabilidade” a qual se exprime como “refinada suscetibilidade a dor”; enquanto a segunda ¢
uma “hiperespiritualizacdo”, ou seja, aquilo que o filésofo vai caracterizar como “uma demasiada permanéncia
entre os conceitos e procedimentos logicos, na qual o instinto pessoal se prejudicou em favor da coisa
‘impessoal’” (AC/AC 20). Doravante este estado, que se segue de uma depressao, as recomendagdes do budismo
procedem ‘“higienicamente”, adotando “a vida ao ar livre, as andangas, a moderago e a escolha na comida; a
cautela com as bebidas alcdolicas; cautela igualmente com os afetos que produzem bilis ou esquentam o sangue;
nenhuma preocupagdo, consigo ou com outras pessoas” (AC/AC 20). Além disso, no budismo, a “oragdo ¢é
excluida, assim como a ascese; nenhum imperativo categorico, nenhuma coag¢io absolutamente, mesmo dentro
do mosteiro (— pode-se sair dele —)” (AC/AC 20). Na avaliagdo em relagdo as duas religides, budismo e
cristianismo, portanto, Nietzsche assevera que aquele ¢ “mil vezes mais frio, mais verdadeiro, mais objetivo. Ele
ja ndo tem a necessidade de tornar decente seu sofrer, sua suscetibilidade a dor, com a interpretagdo do pecado
— ele diz simplesmente o que pensa: ‘eu sofro”” (AC/AC 23). E por essas diferencas centrais que o “budismo ¢
uma religido para o final e o cansaco da civilizagdo, o cristianismo ainda ndo a encontra — funda-a, em
determinadas circunstancias” (AC/AC 22). De forma geral, compreendemos, tal qual Barros (2002), que “ao
travar uma luta contra os sentimentos hostis, o budismo decerto insere-se no rol das interpretagdes decadenciais
do existir, que renunciam a toda sorte de acdo e desejam apenas o fim e o repouso. No entanto, ao fazé-lo com
assossego e serenidade, a religido asidtica conduz a um tipo de declinio que ndo ¢, por assim dizer, totalmente
guiado pela negatividade” (Barros, 2002, p.102).

1333
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porque, por um lado, através do budismo, Nietzsche encontra a marca de um niilismo passivo,
ou seja, atenta para um estado através do qual a falta de meta e de respostas se apresenta como
um sinal de fraqueza, cuja forca do espirito “pode se extenuar, pode estar esgotada” (NF/FP
9(35) Outono de 1887) de tal forma que as metas e os valores se mostrem de maneira
inapropriada. Ao analisar a condi¢gdo do niilismo passivo da modernidade, Nietzsche
identifica duas de suas caracteristicas, (1) a decomposi¢do decorrente da dissolugdo da
sinteses de valores e metas e (2) tudo aquilo que traz um efeito tranquilizador ocupa um
primeiro plano sob disfarces diversos “religiosos, morais, politicos ou estéticos etc” (NF/FP
9(35) Outono de 1887). No caso do Budismo, verificamos a aboli¢ao de deus (AC/AC, 20),
mas a instituicdo de uma vida marcada pelo combate a fadiga espiritual com a recondugao
“rigorosamente a pessoa também os interesses mais espirituais” (AC/AC 20). Ou seja, o
budismo ndo precisa tornar o seu sofrer em algo decente (AC/AC 23), apenas solicita praticas
que o combatam, que tragam um efeito tranquilizador para a vida doente. Guia o ser humano
ao declinio, mas sem imputar uma forma de vida rancorosa, baseada no ressentimento.

O budismo europeu, por sua vez, especificamente, essa espécie de “ndo fazer” depois
da perda do sentido da existéncia (NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887), pode
servir como condi¢do, ao lado do aparecimento do niilismo completo em sua forma ativa,
para a nova valoragdo. Isso porque o filésofo alemdo atenta que a sensagdo de superacao da
moral pressupde “um grau elevado de cultura espiritual” (NF/FP 5(71) Verao de 1886 —
Outono de 1887). Aponta, com isso, que essa elevagao espiritual obrigaria a crenca no eterno
retorno, ja que ela seria “a mais cientifica de todas as hipoteses possiveis” (NF/FP 5(71)
Verdo de 1886 — Outono de 1887). Enxerga, nesse ponto de vista, o budismo europeu como
uma importante condicdo em uma possivel postura de libertagdo a transcendéncia que
aprisionou a vida. Nesse caso, a postura do budismo europeu poderia levar a aceitacao de uma
existéncia ancorada na imanéncia, isto ¢, a afirmagdo de uma vida que ird se repetir
eternamente em infinitos ciclos césmicos. No entanto, essa posi¢do, enquanto traco niilista
precisaria ser acompanhada por uma postura ativa. Mesmo assim, a radicaliza¢do do niilismo
ativo ndo seria necessaria para as pretensdes de uma transvaloragao, haja vista que este tipo de
niilismo tem como ténica o impulso de destrui¢do, ndo sendo forte o suficiente, ainda, para a
criacdo (NF/FP 9(35) Outono de 1887).

Malgrada a possibilidade da existéncia niilismo completo, que pode se apresentar em
sua forma passiva, ¢ imprescindivel, na compreensao de Nietzsche, que tomemos, para
encarar o niilismo decorrente da morte de Deus, posi¢des extremas, ja que “posi¢des extremas

ndo sdo suplantadas por posi¢des reduzidas, mas, por sua vez, apenas por outras extremas,
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mas invertidas” (NF/FP 5(71) Verdo de 1886 — Outono de 1887). Dessa forma, o filésofo
propde uma radicalizacdo através da propria existéncia, concebendo-a como “ela ¢, sem
sentido e sem meta, mas inevitavelmente retornando, sem um final no nada: o eterno retorno”
(NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887). A proposta leva em conta, entdo, que
tomemos o niilismo completo em sua forma ativa como possibilidade de uma superagdo ao
proprio niilismo. Dessa forma, a no¢ao de eterno retorno, através da qual ¢ compreendido que
toda a existéncia retorna sem cessar em infinitos ciclos cosmicos, atua como parte de uma
selegdo instintiva “daquilo que precisas ser destruido” (NF/FP 5(71) Verao de 1886 —
Outono de 1887). Na Gaia Ciéncia, o filésofo apresenta a ideia do eterno retorno sob o titulo

de O maior dos pesos. No aforismo com o titulo apontado, ele exprime:

E se um dia, ou uma noite, um demonio lhe aparecesse furtivamente em sua mais
desolada soliddo e dissesse: “Esta vida, como vocé a estd vivendo e ja viveu,
vocé terd de viver mais uma vez e por incontaveis vezes; e nada havera de novo
nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento, e tudo o que ¢
inefavelmente grande e pequeno em pensamento em sua vida, terdo de lhe
suceder novamente, tudo na mesma sequéncia ¢ ordem — ¢ assim também essa
aranha e esse luar entre as arvores, e também esse instante e eu mesmo. A perene
ampulheta do existir sera sempre virada novamente — e vocé com ela, particula
de poeira!” (FW/GC 341).'%

A proposta do demonio, Nietzsche ja apontava nesse mesmo aforismo, pode despertar
tanto uma lamentacdo, descrita como um prostrar € um ranger de dentes (FW/GC 341),

quanto um regozijo de afirmar a vida em sua inteireza, tratando a referida proposta como

139 Apesar desta apresentagdo enquanto elemento de “selegdo”, Nietzsche pensa o eterno retorno através de um
ponto de vista cosmoldgico. Nesse ambito, em uma anotagdo postuma intitulada 4 nova concepg¢do de mundo, o
filésofo alemdo vai apresentar os argumentos de sua elaboragdo a partir da conjunc¢do da nogdo de vontade de
poténcia com uma perspectiva infinita de tempo: “Se o mundo pode ser pensado como determinada grandeza de
forca e como determinado nimero de centro de forcas — e toda e qualquer outra representagdo permanece
indeterminada e consequentemente inutil —, entdo se segue dai que ele tem de percorrer um niimero incalculavel
de combinagdes no grande jogo de dados de sua existéncia. E como todas as combinagdes ainda efetivamente
possiveis precisariam ter sido percorridas entre cada ‘combinagdo’ e seu proximo ‘retorno’ e como cada uma
dessas combinagdes condiciona toda a sequéncia de combinagdes na mesma série, entdo estaria demonstrado,
com isso, um circuito de séries absolutamente idénticas: o mundo como circuito que ja se repetiu de maneira
infinitamente frequente e que joga o seu jogo ao infinitum” (NF/FP 14(188) Comego do ano de 1888). Para além
disso, alerta que essa concep¢do ndo ¢ mecanicista, “pois, se ela o fosse, entdo ndo teria como condi¢do um
retorno infinito de casos idénticos, mas um estado final. Como o mundo no o atingiu, 0 mecanismo precisa ser
considerado por nds uma hipdtese incompleta e apenas provisoria” (NF/FP 14(188) Comeco do ano de 1888).
Nesse ponto, podemos resumir a no¢do de eterno retorno, em sua faceta cosmoldgica, a partir da relagdo
conflituosa entre forgas finitas que tendem a retornar no tempo infinito. Nesse horizonte, no entanto, surge a
questdo se a ideia do eterno retorno seria um imperativo ético ou uma tese cosmologica? Seguimos a proposta de
Marton para responder a referida questdo, na qual a comentadora assevera que essa questdo deixa de ter sentido:
“Exortar a que se viva como se esta vida retornasse inimeras vezes ndo se restringe a advertir sobre a conduta
humana; ¢ mais do que um imperativo ético. Sustentar que, queiramos ou ndo, esta vida retorna inimeras vezes
ndo se limita a descrever o mundo; é mais do que uma tese cosmoldgica. O eterno retorno € parte constitutiva de
um projeto que acaba com a primazia da subjetividade. Destronado, o homem deixa de ser um sujeito frente a
realidade para tornar-se parte do mundo” (Marton, 2009, p.118).
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divina. Neste ultimo caso, vislumbramos uma posicao afirmativa descrita como amor fati; no
primeiro, entdo, percebemos a reacdo dos desvalidos que, a partir ndo s6 da destituicdo de
uma outra existéncia, mas principalmente com a repeti¢ao desta na infinitude, sucumbiriam e

sentiriam o eterno retorno como maldigao:

No momento em que for tocado por ele [eterno retorno], ndo havera mais como
se atemorizar em relagdo a qualquer acdo: ndo eliminar passivamente, mas fazer
com que tudo elimine aquilo que é sem sentido e sem meta a esse grau: apesar de
apenas um espasmo, uma flria cega estar junto a inteleccdo de que tudo estava
presente desde eternidades — mesmo esse momento do niilismo e de prazer com
a destruigdo (NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887).

O eterno retorno, nesse esquema, enquanto um artefato desta superacdo da crise do

niilismo'®, ¢ constatado como um instrumento de “purificagdo”, no sentido de que ela

160 Estamos de acordo com Melo Neto (2022) no que tange ao estatuto belicoso do eterno retorno na
transvaloragdo dos valores. O comentador atenta para uma mudanga de cosmovisdo como elemento central da
“inversdo no modo de valorar da tradi¢do ocidental, uma vez que as agdes humanas, pensadas a partir do eterno
retorno, ndo poderiam ser guiadas nem por uma esperanga de redengdo no além, nem pelo medo do castigo no
inferno” (Melo Neto, 2022, p.140, itdlico no original). Nesse ponto de vista, a mudanga advinda pelo eterno
retorno ¢ exposta da seguinte forma: “Se, antes, era a esperanc¢a de vida eterna no além que dava sentido a esta
vida, agora, ¢ a repeticdo eterna desta mesma vida que daria significado a esta vida. Outrora, o peso da
eternidade do além-mundo direcionava as agdes da existéncia humana. Doravante, seria a doutrina do eterno
retorno que deveria trazer o peso da eternidade sobre cada ato da existéncia de cada homem. E é nesse sentido
que Nietzsche parecia acreditar que a cosmologia do eterno retorno poderia transformar radicalmente o0 homem
ocidental” (Melo Neto, 2022, p.141, italico no original). Questionamos, nesse sentido, se, a luz de seu
perspectivismo, as nog¢des cosmologicas de Nietzsche seriam uma caracteristica da mentira piedosa. Neste
ambito, deparamo-nos com a investigacdo de Frezzatti Junior (2007), a qual visa responder a essa questdo. Para
tal, o comentador reflete acerca do estatuto do mito, afirmando que sem ele “toda cultura perde sua forca
criadora, pois ele da unidade a todo um movimento cultural [Culturbewegung], ou seja, dd aos homens uma
interpretacao de sua vida e lutas” (Frezzatti Jr., 2007, p.278). Assim, ao vislumbrar a cosmologia nietzschiana,
Frezzatti Jr aponta para a possibilidade de “entender esses dois conceitos como criagdes que, tal qual o mito
tragico e a pia fraus da ascensdo de poténcia, ddo um significado ao mundo, a existéncia e a0 homem: propiciam
a superacdo continua das produgdes humanas, ou seja, permitem o desenvolvimento das multiplas capacidades
criadoras do homem” (Frezzatti Jr, 2007, p.280). Entendemos que essa posi¢do do referido comentador é
importante por recolocar a discussdo sobre o suposto estatuto da cosmologia nietzschiana em relagdo ao mito
sem recorrer a uma leitura metafisica, como o faz Habermas. Atentamos, neste sentido, para o primeiro capitulo
da obra Pensamento pos-metafisico, quando Habermas, enquanto caracteriza o pensar homénimo ao livro,
realiza uma consideragdo sobre Nietzsche. Ora, o contexto do pensar pos-metafisico é caracterizado enquanto
aquele que ¢ delimitado pelo pensar cientifico, cuja capacidade seria a de decidir o valor de verdade de uma
determinada proposi¢do geral. Nietzsche, no entanto, mesmo sendo um critico de Platdo, “ndo consegue
desvencilhar-se do desejo de ter um acesso privilegiado a verdade, nem langar fora o tradicional conceito forte de
teoria. Esse conceito enfatico de teoria, que pretendia tornar compreensiveis, a partir de estruturas internas, nao
somente o0 mundo dos homens, mas também a natureza, s6 pdde cair quando se impuseram as premissa
tranquilas de um pensamento pds-metafisico” (Habermas, 1990, p.14). No discurso filoséfico da modernidade, o
filésofo de Frankfurt assume que, para Nietzsche, o mundo aparece como uma espécie de tecido de
dissimulagdes e interpretagdes, do qual a poténcia criadora de sentido constitui o nucleo estético da vontade de
poténcia. A arte, assim, pode ser considerada como a genuina metafisica humana. Para tal, Habermas
compreende que Nietzsche deve construir uma metafisica do artista se reduzir tudo ao estético, ndo restando nem
fenémenos oOnticos e nem morais. Nao, pelo menos, no mesmo sentido de fendmenos estéticos (Habermas, 2000,
p-138). A vontade de poténcia serviria, nesse cenario, como elemento balizador para oferecer um quadro em que
Nietzsche explica como surgem as ficcdes do mundo moral (através de uma histdria natural da moral) e do ente
(através de uma teoria pragmatica do conhecimento). Dessa forma, a vontade de poténcia ¢ vista como uma
versdo metafisica do principio dionisiaco. Com esses elementos em vista, Habermas assume que a critica de
Nietzsche a Modernidade ¢ desenvolvida a partir de uma razdo desmascaradora que se coloca fora do horizonte
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concentra “os elementos aparentados e faz com que cada um dela se corrompa junto ao outro”
(NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887). Ou seja, ¢ através dessa doutrina que se
torna possivel distinguir graus de saude, determinantes para a caracterizacao da hierarquia das
forcas (NF/FP 5(71) Verdao de 1886 — Outono de 1887), seguindo o critério genealdgico da
fisiopsicologia. Assim, ¢ possivel reconhecer, para além das ordens sociais, “aquele que
comanda como aquele que comanda, aquele que obedece como aquele que obedece” (NF/FP
5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887). Nesse impeto, o filésofo evidencia que o ser
humano tomado como mais forte ¢ aquele que nao necessita de nenhum principio extremo de
fé, ¢ mais moderado, que ama a incerteza da vida. Estes seres humanos, enfim, sdo “aqueles
que podem pensar sobre 0 homem com uma reducdo significativa de seu valor, sem se tornar
pequenos e fracos por meio dai” (NF/FP 5(71) Verao de 1886 — Outono de 1887).

Nesta tOnica, atentamos para um novo momento do niilismo, que supera o niilismo
completo — seja em sua perspectiva passiva ou ativa —, concebido como o niilismo extatico.
Em um fragmento péstumo escrito em 1885, o filosofo afirma que esse tipo de niilismo s6
poderia ser imprescindivel para o fildsofo como uma “press@o e um martelo poderosos, com
os quais ele destroga racas degeneradas e moribundas e as afasta do caminho, de abrir espaco
para uma nova ordem da vida ou a fim de inspirar para aquilo que se acha degenerado e que
quer morrer a exigéncia do fim” (NF/FP 35(82) Maio — Junho de 1885). Atentamos para dois
elementos imprescindiveis. Primeiro, o martelo ao qual Nietzsche se refere diz respeito a
propria doutrina do eterno retorno: “[a] doutrina do eterno retorno como martelo na mao dos
homens mais poderosos” (NF/FP 27(80) Verao — Outono de 1884). Segundo, o que seria essa
visdo pessimista. Neste ponto, vislumbramos um escrito pdstumo escrito entre o verdo de
1886 ¢ a primavera de 1887 intitulado Critica do pessimismo até aqui. 1sso porque nesta

anotagao, Nietzsche caracteriza a sua forma de pessimismo:

da razdo. Além disso, a critica a modernidade apelaria a critérios das experiéncias modernas basicas na estética.
Assim, Habermas assume que enquanto jovem, Nietzsche estaria em um campo de ingenuidade ao buscar
transplantar a ciéncia para o terreno da arte; enquanto um filésofo mais maduro, Nietzsche, entdo, ndo possuia
clareza sobre o significado do exercicio de uma critica da ideologia que atacasse os fundamentos dessa ideologia.
Nas palavras de Habermas: “Por um lado, Nietzsche sugere a possibilidade de uma observacdo artistica do
mundo levada a cabo com meios cientificos, mas em uma atitude antimetafisica, anti-romantica, pessimista e
cética. Uma ciéncia histdrica dessa espécie, por estar a servico da filosofia da vontade de [poténcia], poderia
escapar da ilusdo da fé na verdade. Mas seria preciso, entdo, pressupor a validade dessa mesma filosofia. Dai
Nietzsche ter de afirmar, por outro lado, a possibilidade de uma critica da metafisica que desenterre as raizes do
pensamento metafisico, mas sem renunciar a ser ele mesmo uma filosofia. Declara Dionisio fildsofo a si proprio
o ultimo discipulo ¢ iniciado desse deus filosofante” (Habermas, 2000, p.140-141). A partir dessa apreciagdo,
que a cosmologia nietzschiana ocupa um papel decisivo — como iremos argumentar no fim deste capitulo — na
reviravolta preterida pelo filésofo, sendo considerada uma arma através da qual a valoragdo cristd do mundo
pode ser combatida. Dessa forma, podemos considera-la como um instrumento transvalorativo, com um estatuto
aproximado da pia fraus. Diferente de Habermas, entdo, atentamos como fundamental encarar os elementos do
pensamento nietzschiano levando a cabo seu estatuto experimental, enquanto uma perspectiva dentre todas as
perspectivas existentes (JGB/BM 22).
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Nosso pessimismo: o mundo ndo tem o valor que acreditdvamos — nossa propria
crencga elevou a tal ponto nosso impulso ao conhecimento que precisamos dizer
isso hoje. De inicio, o mundo vigia como detendo um valor menor: ele foi
sentido assim inicialmente — somente nesse sentido somos pessimista, a
saber, com a vontade de admitir para nés mesmos sem reserva essa
transvaloracio e nio nos deixarmos enredar pelo som magico da lira, nem
pela forca da mentira... Precisamente com isso encontramos o pdthos, que
talvez venha a nos impelir em busca de novos valores. Em suma: o mundo
poderia ter um valor muito maior do que acreditivamos — nds precisamos
aceder a um ponto por detras da ingenuidade de nossos ideais e ver talvez que,
com a consciéncia de dar a eles a mais elevada interpreta¢do, ndo demos a nossa
existéncia humana um valor modico e barato (NF/FP 6(25) Verdo de 1886 —
Primavera de 1887, negrito nosso).

E justamente através dessa perspectiva que se encontra a radicalizagdo do niilismo.
Nietzsche, entdo, através do niilismo extdtico, concebe uma maneira de lidar com este
fendomeno de tal forma a leva-lo as ultimas consequéncias. Nesse ponto, supera aquilo que
denomina de niilismo incompleto, ou seja, o ascetismo através do qual ha tentativas de
escapatoria do vazio existencial sem levar a cabo uma reviravolta valorativa (NF/FP 10(42)
Outono de 1887), mantendo-se preso ao pressuposto da moral cristd. Ou seja, o niilismo
incompleto ¢ aquele no qual o ser humano permanece preso as sombras de Deus. Com este
fenomeno da morte de Deus, fator determinante para a derrocada do ascetismo, o niilismo
completo pode se apresentar em sua forma ativa — como um instinto de destruig¢do — ou em
sua forma passiva — como um instinto de fraqueza —. E justamente através desse niilismo
ativo que as portas para a radicalizagdo se abrem, mas ¢ necessario que haja uma nova etapa
do niilismo, aquele em sua forma extatica. Consumado, através do martelo que “por meio do
pessimismo maximamente moérbido” provoca “uma selecdo dos mais aptos para a vida”
(NF/FP 2(100) Outono de 1885 — Outono de 1886), ele € o niilismo mais radical pelo qual é
possivel selecionar tipos saudaveis e doentes. E através, entdo, do aprofundamento do
niilismo, com uma sele¢do de hierarquizacdo de tipos vitais, que Nietzsche visa superar ndo
apenas o ascetismo mas também, em ultima instancia, qualquer investida do partido de
negacao da vida, bem como o vazio existencial do niilismo.

Defendemos, com isso em vista, que a morte de Deus, ao abrir a possibilidade do
niilismo pela destitui¢do da base valorativa através da qual se sustentava o modo de vida
escravo e ressentido, também abarca consigo uma nova possibilidade, a da contestacdo do
proprio estatuto dos valores. E a partir desta abertura que se insere a possibilidade da
investigacdo genealdgica nietzschiana. Ou seja, ¢ a partir da destituicdo da base valorativa do

Ocidente que a genealogia pode confrontar (1) a pretensdo da moral cristd, (2) a sua
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universalizagdo e (3) o seu estatuto valorativo frente a propria vida. E através da compreensao
da morte de Deus, do esfacelamento do dogma cristdo dos valores, que se torna possivel
Nietzsche empreender um conflito contra o cristianismo enquanto moral. Por meio, assim,
dessa critica dos valores, Nietzsche se insere no conflito politico para destituir a moral crista
de seu posto vitorioso (GM/GM 1 16).

Especificamente, Nietzsche vai demonstrar, através da genealogia, que o cristianismo
nao esta aquém do niilismo, tendo sido uma variagdo deste, mas de carater contraditorio, haja
vista que € através da moral crista que uma determinada espécie de vida é mantida, a espécie
doente. O niilismo cristdo é promotor de uma vida que se nega enquanto vida imanente e que
almeja ao nada. Nesse impeto, o filésofo genealogista sinaliza para o contagio do ascetismo,
que transformou a terra na “estrela ascética por exceléncia” (GM/GM III 11). E através do
seu procedimento genealdgico, entdo, que Nietzsche consegue apontar a faléncia moral do
Ocidente e quais s@o as armas através das quais os seus adversarios, até entdo, exerceram seu
dominio. Em ultima instancia, vislumbramos que a genealogia nietzschiana, mais do que uma
investigacao e uma avaliacdo dos valores morais ocidentais, ¢ uma “arma politica” através da
qual o filésofo articula a tarefa que o coloca na disputa politica: a transvaloracao de todos os

valores.

4.3 A caminho da conclusio...

ApoOs nos depararmos com a constituicdo do ascetismo e dos panoramas do niilismo, ¢
imprescindivel termos em vista alguns tragos conclusivos presentes na Genealogia da Moral.
Para tal, atentamos para os ultimos pardgrafos das dissertacdes que a compdem. Nesta
instancia, Nietzsche questiona, no fim da primeira dissertagdo, se o conflito apresentado sob
os tipos “Roma” e “Judeia” (GM/GM I 16) foi finalizado, ou se ele foi relegado aos arquivos?
Somado a isso, o filésofo questiona se o referido embate deveria “reacender algum dia, ainda
mais terrivel, apds um periodo ainda mais longo de preparagao” (GM/GM 1 17). O
acompanhamento dessas questdes nos leva a refletir a posi¢ao de Nietzsche sobre o confronto
que postulamos acima. Sobretudo, essa perspectiva torna-se transparente quando vemos a
resposta do filosofo a estas questdes, uma vez que, primeiro, levanta uma série de
interrogacgdes sobre o retorno desse conflito, indicando o possivel desejo para que este seja
retomado. Nesse impeto, afirma, em seguida, que quem se defronta com essas questdes, tal
quais seus leitores, ndo chegara ao fim, algo distinto de sua propria posicao, uma vez que
essas indagacdes de quem o 1€ sdo o suficiente para que ele mesmo “chegue ao fim” (GM/GM

I 17). Esta posicao, de “chegar ao fim”, torna-se evidente quando o filésofo de Sils Maria
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alega que ja teria deixado evidente a sua pretensdo no titulo do livro que antecede a
Genealogia da Moral, qual seja, Além de bem e mal, cujo significado pode ser empreendido
como “‘Além d[e] bom e d[e] ruim’” (GM/GM I 17).

Nessa primeira conclusdo, vislumbramos um duplo aspecto. Primeiro, ¢ visivel uma
convocatoria de Nietzsche aos seus leitores, um chamado a reflexdo e ao embate politico,
fundamental para seu projeto. Somado a isso, o filosofo de Sils Maria explicita a sua posicao
colocando-se para além da postura moral escrava, superando a dualidade de bem e mal, mas
também compreendendo-se para além dos valores estabelecidos pela nobreza antiga, de bom e
ruim. No entanto, isso ndo indica que Nietzsche estd aquém do embate, mas que reconhece,
como pontuamos anteriormente, uma necessidade de encarar a vida através dos impetos que
lhes sdo contemporaneos. Nao visa, assim, transpor os valores afirmativos tais quais foram
engendrados pelas estirpes de “seu partido” do conflito, mas atualiza a postura de afirmacao
da vida nos termos que superem as condi¢cdes que se apresentam em sua época. Mais ainda,
constata que, para superar a moralidade do partido escravo, ¢ necessario levar adiante o
niilismo, radicalizando-o.

Nesse sentido, atentamos para um aforismo de Crepusculo dos Idolos intitulado
Sussurrando no ouvido dos conservadores, no qual Nietzsche explicita sua postura atentando
que “uma reversdo, um retorno, em qualquer sentido e grau nio ¢ absolutamente possivel”
(GD/CI, Incursdes de um extemporaneo, 43). E necessario ndo mais andar para tras, mas
tomar medidas que levem adiante, tornando a degeneracao mais subita (GD/CI, Incursdes de
um extemporaneo, 43). Nao nos esquecamos, nesse cendrio, que ¢ parte, no processo de
superacao do niilismo, leva-lo até as ultimas consequéncias, por isso ndo podemos pensar em
andar para tras. E imprescindivel, assim, que tenhamos em vista o processo de radicalizagdo
do niilismo e a superagdo valorativa em vista, atentando, entretanto, para que esses valores
ndo sejam uma réplica daqueles ja estabelecidos, isto €, que seja possivel superar a
modernidade em prol de suas pendéncias.

Somado a essa perspectiva, ¢ imprescindivel atentar para as se¢des finais da segunda
dissertacao, onde, novamente, Nietzsche propde questdes fundamentais para apreender o seu
objetivo. Nesse cenario, o filésofo alemdo coloca a pergunta se aquilo que estd sendo
realizado em sua Genealogia da Moral ¢ a destruicao ou a constru¢do de um ideal (GM/GM
IT 24). O filésofo aponta, como forma de responder a este questionamento, para uma outra
pergunta, qual seja: quanto custou para construir o ideal cristdo? Delineia, assim, uma
importante constatagdo: para “se erigir um santudrio, ¢ preciso antes destruir um santudrio”

(GM/GM 1I 24). O filésofo alemdo apresenta, no Ecce Homo, seguindo esta linha, a sua
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natureza dionisiaca, a qual “ndo sabe separar o dizer Sim do fazer Nao” (EH/EH, Por que sou
um destino, 2)'*'. Como forma, entdo, de superar a moral, é necessario que o proprio
Nietzsche se apresente como uma dinamite (EH/EH, Por que sou um destino, 1), mas que a
sua postura ndo seja de um niilista completo ativo, ou seja, ndo tenha apenas o impeto para a
destrui¢do. E necessario que haja, igualmente, a inseparabilidade entre o destruir e o criar. No
entanto, com essa constatacdo, Nietzsche levanta uma questdo central: a quem deve-se dirigir
com estas pretensdes de transvaloracao? A resposta do filésofo, de imediato, exclui os

denominados “homens bons” (GM/GM II 24), uma vez que eles seriam os seus inimigos. E

imprescindivel, nesse caso, que o filésofo pense em um outro tipo de ser humano:

Para aquele fim seria preciso uma outra espécie de espiritos diferentes daqueles
provaveis nesse tempo: espiritos fortalecidos por guerras e vitdrias, para os quais a
conquista, o perigo e a dor se tornaram até mesmo necessidade: seria preciso estar
acostumado ao ar cortante das alturas, a caminhadas invernais, ao gelo e aos cumes,
em todo sentido; seria preciso mesmo uma espécie de sublime maldade, uma tltima,
segurissima petulancia do conhecimento, propria da grande saude, seria preciso, em
suma ¢ infelizmente, essa mesma grande saude... (GM/GM 11 24).

A condicdo estd dada, portanto: é necessario que o ser humano forte seja dotado da
grande saude. Faz-se necessario que respondamos, assim, a questao sobre o significado desta.
Por isso, ¢ fulcral que atentemos para 4 Gaia Ciéncia, especificamente o aforismo intitulado
A grande saude. Neste, o filosofo pontua que este conceito ¢ um meio para alcangar o fim da
transvaloracdo, ou seja, € uma condi¢do através da qual o ser humano pode ser fortalecido. No
entanto, adverte que ela ndo seria algo que “se tem”, mas sim que “constantemente se
adquire” e que “€ preciso adquirir, pois sempre de novo se abandona e ¢ preciso abandonar”
(FW/GC 382). O filésofo nos coloca de frente, nesse dmbito, a uma concepcao de saude que
ndo prescinde de experimentos e, inclusive, da experiéncia de se estar doente. Nesse sentido,

Nietzsche aponta para o viver enquanto uma constante transformagao:

Viver — isto significa, para nés, transformar continuamente em luz e flama tudo o
que somos, e também tudo o que nos atinge; ndo podemos agir de outro modo. E no
que toca a doenga: ndo estariamos quase tentados a perguntar se ela é realmente
dispensavel para nés? Apenas a grande dor ¢ o extremo liberador do espirito,
enquanto mestre da grande suspeita, que de todo U faz um X, um auténtico e
verdadeiro X, isto ¢, a antepentltima letra'®? (FW/GC, prélogo, 3).

161 Sobre 0 processo que constitui a transvaloragdo dos valores, cf. Marton, 2025.

12 Sobre esta expressdo, indica Paulo César de Souza: “Alusdo a expressdo idiomatica que diz: jemandem ein X
fiir ein U vormachen, ‘fazer ver um U no lugar de um X, isto é, enganar, vender gato por lebre. Nietzsche
inverte a expressao” (Souza, 2012, p.289, nota 1).
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Esta condicdo de experimentacdo destacada teria sido vivenciada pelo proprio
Nietzsche. Em Ecce Homo, o fildésofo dionisiaco, aborda a sua condic¢ao de saude, afirmando
que escolheu, para a sua doenca, “os remédios certos contra os estados ruins” (EH/EH, Por
que sou tao sabio, 2). Para que fosse possivel essa realizagdo, era necessario que ele mesmo
fosse, no fundo, sadio (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 2). H4, nesse ambito, o
experimentalismo de transpor a doencga, experimentando-a, mas sabendo recorrer as maneiras
de livrar-se dela, redescobrindo a prépria vitalidade. Aponta, assim, o filésofo dionisiaco, para
quais seriam as caracteristicas daquele tipo de ser humano que “vingou”, compreendendo-o
como aquele que s6 “encontra sabor no que lhe ¢ salutar”, cujo agrado e prazer cessam “onde
a medida do salutar ¢ ultrapassada” (EH/EH, Por que sou tao sabio, 2), e que, enfim, inventa a
sua propria cura. Atenta, em relagdo a este o ser humano, para o seguinte designio: “o que nao
o mata o fortalece” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 2). E preciso, entdo, para esta
experimentacdo, que a propria doenca seja um meio “para o conhecimento, até a madura
liberdade do espirito, que é também autodominio” (MA I/HH I, prologo, 4). Para encarar a
doenca, necessita-se ser aquele que, enquanto a experimenta, consegue reconquistar o estado
da grande saude. No entanto, devemos atentar que a dor, nesse caso, ndao seria um
aperfeicoamento deste ser humano, pelo qual o filésofo dionisiaco passou (EH/EH, Por que
sou tdo sabio, 2), mas sim um aprofundamento (FW/GC, prélogo, 3), isto ¢, a dor € aquilo que
permite ao ser humano alcancar o novo budismo, retornando com uma “vonfade de ora em
diante questionar mais, mais profundamente, severamente, duramente, maldosamente,
silenciosamente do que até entdo se questionou” (FW/GC, proélogo, 3).

Retornando a Genealogia da Moral, na qual o filésofo de Sils Maria levanta a questdo
acerca dessa condicao sobre a grande satude: seria possivel que a tenhamos agora? Mesmo que
indiretamente, Nietzsche deixa entrever que nao seria este, 0 momento, para esta grande
satde, mas seria preciso nutrir a humanidade em prol de um novo ser humano, “o homem do
grande amor e do grande desprezo” (GM/GM II 24). Para tal, é necessario criarmos as
condigdes para este novo ser humano, como (1) a transformagdo da fisiologia em senhora
sobre as demais questoes, (2) estabelecer uma guerra mortal ao vicio — compreendido como
qualquer ensinamento antinatural — e (3) criar um partido da vida forte (NF/FP 25(1)
Dezembro de 1888 — Inicio de janeiro de 1889). E fundamental, assim, que, como forma de
levar a cabo esta empreitada politica de Nietzsche, seja concretizada a catdstrofe ocorrida
através da moralidade cristd, que os seus valores sejam superados e, mais ainda, que esta

moral seja condenada (AC/AC 62).
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Isso leva a nossa reflexdo para a ultima secdo da terceira dissertagdo, porque ¢ nesta
que o filésofo alemdo vai tratar do mérito do ascetismo em ter apresentado uma finalidade
para o ser humano, cumprido com a supressao do vacuo que aflige o humano. O ideal
ascético, assim, garantiu um sentido para o ser humano e para o sofrimento, mas deslocou a
vontade para uma “vontade de nada, uma aversdo a vida” (GM/GM III 28). Levando em
conta o argumento de Nietzsche de que este foi o unico ideal presente até entdo (EH/EH,
Genealogia da Moral). A proposta do filésofo dionisiaco, entdo, torna-se evidente: ¢
necessario estabelecer um ideal que suplante o cristianismo, o qual ¢ estabelecido por
Zaratustra'® (EH/EH, Genealogia da Moral). O conflito politico, assim, é retomado, com uma
nova visdo do partido da vida, em prol da preparagdo de um novo ser humano. Coloca-se
frente a frente, novamente, o partido de afirmac¢do da vida e o da vinganga contra a vida: “Fui
compreendido? Dionisio contra o crucificado” (EH/EH, Por que sou um destino, 9).

Nas conclusdes de cada dissertagdo da Genealogia da Moral, entdo, encontramos o
armamento que Nietzsche concebe como necessario para confrontar o partido politico de
vinganga contra a vida. Na primeira, faz um reconhecimento dos adversarios. Aponta em
quais povos se desenvolveram e qual o afeto que comanda esse grupo: evidentemente, a
vinganga, o ressentimento. Com isso, incita aos seus seletos leitores a retomarem a guerra
que, ja tendo acontecido em diversos momentos historicos, ndo se deu por encerrada, nem
momentaneamente ¢ nem no futuro (GM/GM 1 17). No segundo, nos demonstra qual o
instrumento de maior valor do sacerdote para mobilizar o seu partido, a culpa; ou melhor, a
culpa transformada em pecado. Nesse impeto, demonstra que a sua filosofia ¢ composta por
um duplo movimento complementar. Primeiro, ¢ marcada pela destrui¢do das velhas tdbuas
valorativas; segundo, pela construgao de novas tdbuas. No entanto, para que isto seja possivel,
¢ necessario que haja, como meio, uma nova saude através da qual ¢ possivel pensar em uma
redencdo da realidade, ou seja, “sua redencdo da maldicdo que o ideal existente sobre ela
langou” (GM/GM 1I 24). Por fim, apresenta como o partido adversario se mantém e se
sustenta, através de uma divisdo entre o “lider” (sacerdote) ascético e o “rebanho” de doentes.
Nesse ambito, aponta que a razdo da perpetuagdao do ascetismo ¢ decorrente da falta de um

adversario. Abre a possibilidade, novamente, de pensarmos em um ideal contrario, do ideal

16 A escolha desta personagem é um elemento ao qual devemos nos atentar. No capitulo final de Ecce Homo,
neste cenario, o filésofo pontua: “Zaratustra criou este mais fatal dos erros, a moral: em consequéncia, deve ser
também o primeiro a reconhecé-lo. Nao s6 que ele tenha nisso experiéncia maior ¢ mais longa que outro
pensador — pois a historia inteira é a refutacdo experimental da sentenca da dita ‘ordem moral universal” —:
mais importante, Zaratustra ¢ mais veraz do que qualquer outro pensador. Sua doutrina, apenas ela, tem a
veracidade como virtude maior — isso ¢ o contrario da covardia do ‘idealista’, que bate em fuga diante da
realidade; Zaratustra tem mais valentia no corpo do que os pensadores todos reunidos” (EH/EH, Por que sou um
destino, 3).
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que afirme a vida na imanéncia. Através da Genealogia da Moral, entdo, Nietzsche apresenta
seus adversarios, descreve o combate no qual esta inserido e, mais ainda, convida os seus
leitores a guerra. Leva em conta, por um lado, a ressignificagdo do embate politico ao propor
o confronto através dos tipos de vida; por outro, a possibilidade de uma nova politica na

Terra.
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5. CONCLUSAO

A nossa pretensao, com esta dissertacdo, consistiu na investigacao da relagao entre a
genealogia nietzschiana e a nogdo de grande politica. Isso porque, ao nos depararmos com a
fortuna critica sobre questdes politicas na obra do filésofo alemao, encontramos a necessidade
de alocar o sentido através do qual poderiamos situar as nogdes de politica presentes na obra
do referido autor. Enfatizamos, assim, na nossa investigagdo, o tema da grande politica,
sobretudo compreendendo como esta se apresentava no projeto nietzschiano de transvaloracao
de todos os valores. Para tal, compreendemos como imprescindivel atentar para a obra que
Nietzsche apresenta como um trabalho prévio para esta transvaloragdo, a Genealogia da
Moral. Assim, uma questao surgiu em nosso horizonte: qual a relagdo entre o argumento e o
procedimento genealdgicos com a no¢do de grande politica?

Com o impeto de responder a problematica que se apresentou, suspeitdvamos da
hipotese de que a grande politica aparece como pano de fundo através do qual o argumento da
Genealogia da Moral se desenvolve. Para colocar a nossa hipdtese a prova, entdo, foi
necessario dividir a nossa dissertagdo em quatro capitulos, os quais refletiam as quatro partes
que compdem a obra central de nossa investigacdo, quais sejam: o prologo e as trés
dissertacdes. Dessa forma, o nosso argumento seguiu a estrutura através da qual o filésofo de
Sils Maria organizou a sua obra. Isto €, o caminho pelo qual nosso argumento se desenvolveu
fez-se espelho do proprio desenvolvimento da obra do fildsofo alemao.

No primeiro capitulo, intitulado Genealogia e Grande Politica, nossa pretensao foi
dupla. Primeiro, nossa intencdo foi de elencar aquilo que constitui o procedimento
genealdgico nietzschiano; segundo, foi de apreender o significado de grande politica através
do desenvolvimento desta no¢ao no corpus nietzschiano. Referente a primeira parte,
examinamos o procedimento genealdgico através dos instrumentos tedricos utilizados por
Nietzsche para leva-lo a cabo. Com isso, referimo-nos a historia, ao exame da linguagem e a
fisiopsicologia. Nesse sentido, encontramos dois movimentos complementares da genealogia
nietzschiana, sendo o primeiro o exame histérico dos valores e o segundo, a critica desses
valores. Especificamente, defendemos, na nossa investigagdo que o exame histérico dos
valores ¢ adjacente para critica axioldogica. Com isso, compreendemos que o cerne da
genealogia de Nietzsche ¢ a questdo pelo valor dos valores morais. Nesse panorama, o
filosofo, evitando ficar preso a propria moralidade, buscou um novo critério axioldgico
através do qual as valoragdes poderiam ser colocadas em questdo. E através, nesse impeto, da

no¢do de vida, enquanto vontade de poténcia, que Nietzsche lida com sua axiologia. Assim, a
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genealogia nietzschiana pode ser compreendida como um instrumento de avaliagdo, munido
pela andlise historica, através do qual o valor dos valores morais ¢ medido através do critério
vida.

A apreensdo, ainda neste primeiro capitulo, do significado de genealogia foi
imprescindivel para a segunda parte deste, uma vez que nela discutimos a nog¢do de grande
politica. Isso porque, ao averiguarmos a mudanca do uso deste conceito pelo filosofo alemao,
deparamo-nos com um sentido de politica ancorado em disputas de tipos vitais, as quais sao
catalogadas pelo prisma fisiopsicoldgico da genealogia. Assim, vislumbramos que o conflito
entre os partidos da “guerra” da grande politica sdo reconhecidos historicamente através da
analise genealdgica. Nesse ponto, compreendemos que o sentido politico presente em
Nietzsche estd imerso em uma tentativa dos tipos de vida de maximizar a sua poténcia. Assim,
deparamo-nos com a necessidade de explicitar como os dois partidos que se defrontam nesta
guerra se organizam e quais sdo as suas caracteristicas. Dessa forma, no nosso primeiro
capitulo, articulamos tanto os elementos metodoldgicos que compdem o procedimento
genealogico quanto o significado que a grande politica possui na filosofia nietzschiana. No
mais, demonstramos o nexo entre essas duas ideias.

No nosso segundo capitulo, intitulado Os partidos politicos ou a dupla pré-historia
dos valores morais, nossa pretensdo foi a de, como pontuamos acima, apresentar os
representantes do conflito e como cada um destes ¢ caracterizado. Para além da Genealogia
da Moral, como forma de concretizar a nossa pretensao, foi indispensavel resgatar a tese da
dupla pré-historia da moral em Humano, demasiado humano e Além de bem e mal. Neste
resgate, foi possivel perceber a categorizacao dos valores nobres como afirmativos, cujo cerne
ndo estava ligado as agdes, mas sim aos grupos. Foi possivel, assim, constatar que dois
estados afetivos desta nobreza caracterizam esta valoragdo, os pdthos da nobreza e da
distancia. Enquanto, pelo primeiro, o nobre afirma a si mesmo e suas caracteristicas como
“boas”, pelo segundo, nega tudo aquilo que o difere enquanto “ruins”.

Nesta tonica, averiguamos que a Genealogia da Moral oferece uma nova caracteristica
para o desenvolvimento da tese com a introdugdo do tipo sacerdotal. Socialmente nobre —
como parte de uma nobreza “secundéria” —, o sacerdote se aproveita do medo que ele causa a
sociedade, haja vista que “domina” o sobrenatural, para, em situagdes de conflito com os
nobres, valer-se de um dominio dos sofredores como forma de suplantar os valores
afirmativos da nobreza guerreira. Dessa forma, o sacerdote mobiliza o ressentimento do
escravo em prol de uma reviravolta com a qual ele tanto instiga esse grupo quanto consegue

suplantar os seus adversarios, os nobres. A moral dos escravos, assim, mesmo que seja nutrida
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pelos sofredores, ¢ legitimada por uma figura que, vingativa, utiliza-os como massa de
manobra para alcangar os seus objetivos de controle, de exercicio de poténcia.

Através desses elementos, para bem compreender onde Nietzsche encontra essa
reviravolta na sua andlise historica, foi imprescindivel atentarmos para a histéria do judaismo.
Isso deve-se a elaboracdo da tese de que o cristianismo ndo ¢ uma negagdo do judaismo
primitivo, mas ¢ decorrente deste. Nessa investigagdo, tomamos como central um didlogo da
Genealogia da Moral com O Anticristo, obra na qual o filésofo dionisiaco realiza uma
espécie de historia do aparecimento do cristianismo no solo do judaismo. Neste prisma,
averiguamos que o povo judeu ndo seria escravo em si, mas aquele que, através do dominio
sacerdotal, passou a ser um povo escravo. Para além disso, foi imprescindivel atentar para a
psicologia do redentor, através da qual Nietzsche aponta que Jesus, mesmo sendo um tipo
doente, ndo era um ressentido. O termo com o qual o filésofo de Sils Maria designa o Cristo ¢
“idiota”. Através dessa andlise, foi possivel identificarmos a figura responsavel pelo
movimento de reviravolta escravo: Paulo. O apoéstolo dos gentios foi responsavel por
transfigurar o cristianismo de Jesus em um movimento marcado pelo ressentimento. O
filosofo difere, assim, um cristianismo doente por sua fraqueza com Jesus e o cristianismo
doente tanto pela fraqueza quanto pelo impeto da vingan¢a com Paulo.

Por meio, assim, da argumenta¢do do segundo capitulo, conseguimos reconhecer
melhor o conflito politico, uma vez que fomos apresentados aos dois partidos que compdem
esse embate. Primeiro, ao partido de afirmacdo da vida; depois, ao partido de vinganga contra
a vida. Com essa dinamica do conflito, fomos conduzidos a proposta de Nietzsche de que este
conflito ndo apenas ndo ficou legado aos arquivos historicos. Tanto héa lugares, na
compreensao do filésofo, que este conflito nao chegou a ser concluido, quanto ele empenha-se
em convocar os seus leitores a ingressarem no partido de afirmacdo da vida. No entanto, a
orientacdo em relacdo ao seu partido nao se restringe a um resgate dos valores ja estabelecidos
na Antiguidade, mas sim que sejam formulados novos valores frente a crise pela qual avaliou
a Europa de seu tempo.

Ao construirmos as bases desses partidos, fomos conduzidos para o elemento central
através do qual o sacerdote exerce o seu controle sobre o seu rebanho, qual seja: a culpa. Por
isso, adentramos com o nosso terceiro capitulo, intitulado O aparecimento da culpa: divida,
agressividade e coisas aparentadas, na segunda dissertacdo da Genealogia da Moral. Neste
momento, deparamo-nos com o argumento de Nietzsche acerca do surgimento da culpa
através do aparecimento do Estado. O cerne da argumentag¢do de Nietzsche acerca da relacao

entre culpa e o aparecimento do Estado esta centrado na nog¢do de vontade de poténcia. Isso
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porque, enquanto um grupo extravasa as suas forgas, formando o Estado, outro grupo,
dominado, perde a possibilidade de conseguir exercer os seus impulsos. Como os impulsos,
no entanto, ndo cessam, voltam-se para o interior, engendrando a ma consciéncia. Assim, a
ma consciéncia tem seu lugar apenas entre os grupos dominados, para os quais a via de escape
das forgas foi impedida. No entanto, ¢ imprescindivel percebemos que, para além da propria
no¢do de culpa, Nietzsche desenvolve seu argumento concebendo que o proprio “individuo
responsavel” € um resultado de um longo processo de eticidade do costume. Assim, por um
lado, a ideia de culpa ¢ algo que o ser humano adquiriu quando passa a viver em sociedade;
por outro, o individuo s6 se torna possivel através de uma transformacao social.

Ainda assim, com a proposta de encontrar como a culpa alcangou o seu apice,
Nietzsche vai atentar para as relagdes de direito privado, através das quais o ser humano pode
ser medido em relagdo as suas promessas. O alcance maximo que o filésofo vislumbra dessa
relacdo ¢ quando hd uma divida com os antepassados, a qual, moralizada, transforma-se em
culpa em relagdo a estirpe anterior. A partir disso, foi possivel que o cristianismo, através da
figura de Deus na cruz, levasse para a humanidade um grau exponencial da culpa, haja vista
que, com essa imagem, o proprio Deus ¢ aquele que paga o pecado do ser humano. Resulta,
desse processo, o maior grau de culpa do ser humano em relagio ao seu credor, a Deus. E
importante perceber que ¢ através desta narrativa que o sacerdote exerce o dominio sobre os
escravos, descrevendo que a causa para os seus sofrimentos estd no pecado. E necessario,
assim, supor um sujeito que esta por trds da agdo, alguém que € livre para tomar suas
decisdes. O sacerdote, nesse esquema, vai se aproveitar de dois processos de desenvolvimento
da vivéncia social e altera-los aos seus interesses, engendrando um dominio sobre aqueles que
sofrem. A partir disso, a dor ¢ explicada; a fraqueza, ressignificada; o sofrimento comeca a
ganhar um sentido. Com essa constatagdo, foi imprescindivel que direcionamos o nosso olhar
para, entdo, a construgdo das justificativas do sofrimento por parte do sacerdote. Por isso,
nossas investigacdes foram referidas, no quarto e ultimo capitulo, para o significado do
ascetismo.

No nosso ultimo capitulo, intitulado Ideais ascéticos: a domina¢do sacerdotal e a
catastrofe do Ocidente, langamos luz a um duplo aspecto do conflito politico. No primeiro
momento, concebemos o ideal ascético como a marca da dominagdo do sacerdote sobre os
participantes do partido da vingan¢a contra a vida. E como um mitigador, assim, do
sofrimento, que age esta personagem, receitando praticas através das quais a vida do sofredor
pode ganhar novos significados. Isso em relagdo ao trabalho, com a atividade maquinal, com

pequenos prazeres faceis de serem obtidos, com a pratica de causar alegria ao proximo, ou,
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em casos mais sofisticados, com uma pratica hipnética de “hibernag@o”. Em ultima instancia,
com o uso do além como instrumento de dominio. Assim, o ascetismo sacerdotal é delineado
por Nietzsche como uma pratica de domesticacdo do animal humano, através do qual ele
consegue manter o seu rebanho sob controle e contagiar os seus adversérios. E o instrumento,
portanto, com o qual o partido da vinganca contra a vida prospera.

No entanto, atentamos, neste capitulo, para um outro elemento central da analise do
ideal ascético. Isso concerne a busca do filésofo de um adversario para o referido ideal. Ao
realizéd-lo, Nietzsche depara-se com a ciéncia enquanto uma possivel adversaria para o
ascetismo. Mas uma analise minuciosa da ciéncia aponta que ela estd ancorada no mesmo solo
dele ao ter a vontade de verdade como elemento fulcral de sua investigagdo. E justamente
através deste elemento que conseguimos alcancgar o nosso segundo ponto sobre o ascetismo,
aquilo que Nietzsche vai denominar de catastrofe: a morte de Deus. Fenomeno ocasionado
pela propria moralidade, a morte de Deus representa a perda de valor do cristianismo como
um dogma, ja que sua sustentacdo perdeu o crédito. Assim, abre-se a possibilidade para o
niilismo, o qual aparece como a perda de referéncia, na modernidade, do sentido da
existéncia. Para superar esta condi¢cdo, a proposta do filosofo estd em dobrar a aposta das
condi¢des, isto €, radicalizar o niilismo em prol de sua superacdo. Assim, através do eterno
retorno, leva as ultimas consequéncias a posicdo e vai ao limite com a falta de sentido da
existéncia. A partir do uso de seu “martelo”, portanto, o filésofo € capaz de propor uma
selegdo entre os tipos de vida afirmativos e os tipos de vida decadentes. Aqueles capazes de
afirmar o eterno retorno, e estes que tendem a degeneracdo com o eterno retorno.

A guerra, portanto, estd apresentada em suas minuciosidades. Nesses termos
polémicos, podemos conceber como a Genealogia da Moral ¢ desenhada no cenario da
grande politica. Primeiro, esta obra apresenta as condi¢des nas quais este conflito ocorreu em
determinados momentos historicos, bem como qual o partido, até entdo, saiu vitorioso dessas
ocorréncias conflituosas. Segundo, nos coloca frente ao armamento do adversario ao
apresentar a culpa. Mais especificamente, ja polemizando com “doentes”, demonstra que a
culpa ¢ algo que veio a ser no animal humano quando este passou a viver em sociedade.
Desmascara, com isso, a justificativa metafisica do sacerdote, que apreende o pecado como
uma voz divina na consciéncia humana. Terceiro, faz com que compreendamos a articulagao
politica dos seus adversarios através do ideal que os guia, o ascetismo. Demonstra, assim, que
nao s6 a nogao de culpa ¢ um artificio sacerdotal, mas que hd uma série de praticas através das
quais o sacerdote faz crescer sua influéncia sobre o seu rebanho e como este consegue

manter-se vivo através dessas recomendagdes sacerdotais. Nesse ambito, a Genealogia da



195

Moral, por um lado, nos faz perceber que o conflito abarcado na grande politica, ao qual
Nietzsche estd se inserindo, ndo ¢ algo novo, mas decorrente de uma série de influéncias
histérico-culturais. Por outro lado, ¢ através da Genealogia da Moral que Nietzsche convoca
seus leitores a se colocarem frente as possibilidades culturais decorrentes da emergéncia da
morte de Deus, frutos da catastrofe moral do Ocidente. Coloca em teste, assim, as concepgdes
vitais daqueles que se deparam com a morte de Deus. Neste ultimo caso, a referida obra
funciona como um elemento chave para que seja levado a cabo o processo transvalorativo,

com o qual o filésofo planeja implantar uma nova politica sobre a Terra.
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