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“(...) Para que serve o homem?
para estrumar flores,

para tecer contos?

Para servir o homem?
Para criar Deus?

Sabe Deus do homem?

E sabe o deménio?
Como quer o homem

ser destino, fonte?

Que milagre é 0 homem?
Que sonho, que sombra?
Mas existe o0 homem?”
(Carlo Drummond de
Andrade)



Resumo:

O objetivo do presente trabalho consiste em mostrar como Nietzsche, em sua
obra intitulada Genealogia da moral, apresenta uma critica a modernidade,
diagnosticando-a como sendo um periodo de decadéncia e crise, € mostrando que essa
crise possui suas raizes na emergéncia dos valores morais. Para melhor compreensao
dessa critica, pretendemos fazer uma analise da estrutura dessa obra, percorrendo o
caminho argumentativo tracado por Nietzsche, com vistas a descrever o seu projeto
genealdgico.

Modernidade. Moral. Niilismo.

Abstract:

The objective of this research consists of show how Nietzsche, in his work
entitled Genealogy of Morals, presents a critic to modernity, diagnosing it how been a
period of decadence and crisis, and showing that this crisis has roots on the rise of moral
values. For a best comprehension of this critic, we pretend operate an analysis of the
structure of this work, traversing the argumentative path of Nietzsche, with the purposes
of describing his genealogy project.

Modernity. Morals. Nihilism.
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INTRODUCAO

Insurgindo-se contra o entusiasmo otimista do projeto da Aufklarung, sem
descambar, porém, no pessimismo constitutivo do cenario alemdo do século XIX,
Nietzsche constroi sua filosofia elaborando uma profunda analise critica da cultura
ocidental moderna. Contrariando a visdo otimista do lluminismo, fundamentado numa
ideia de progresso e projetado a um telos, Nietzsche, ao longo de toda sua obra, questiona a
posicdo privilegiada que a modernidade supostamente ocuparia, em relacdo aos outros
periodos da histéria do homem.

Desde suas primeiras obras ja € possivel constatar sua posi¢do critica em relacdo a
modernidade, entretanto, segundo nossa hipotese interpretativa, € no periodo de
maturidade, sobretudo, a partir de Para Além de Bem e Mal' (PBM), que Nietzsche
acentua as suas criticas, e a sua anélise da modernidade torna-se mais clara e abrangente. A
Genealogia da Moral (GM), redigida logo apés PBM, no ano de 1887, Nietzsche
considerava inicialmente um complemento e clarificacdo de PBM; nesse sentido, a GM
estd inserida no projeto do Nietzsche maduro de uma critica radical da cultura e dos
valores modernos.

Tornando-se uma das obras mais influentes do autor, a GM trata, sobretudo, do
problema moral, questionando o fundamento dos valores morais caros a modernidade e ao
ocidente. A problematica da obra, entdo, gira em torno de investigar a procedéncia e o
valor da moral, as condi¢bes sob as quais os valores morais emergiram, como se
modificaram e de que modo atuaram sobre o homem. O presente trabalho monogréafico
consiste em uma andlise estrutural da GM, remontando os principais argumentos de
Nietzsche, a fim de esclarecer suas criticas a cultura e a moral, e seu diagnéstico de
niilismo. Para tanto, faz-se necessario percorrer com o filésofo a imensa regido da moral,
que abrange um imenso periodo da histdria do homem.

No prélogo da GM? Nietzsche afirma que tomava-se o valor dos “valores” morais
como dado, como além de qualquer guestionamento, e sua tarefa nesse livro consiste em
questionar o valor desses valores, em avaliar em que medida a moral prejudicou ou

beneficiou a saude do homem, em compreender como a moral atuou no homem, quais

1 , . ; . sy .

Cf. Ecce Homo, “Para além de bem e mal”, 2. ‘Este livro é, em essencial, uma critica da modernidade,
sem excluir as ciéncias modernidade, as artes modernas, nem mesmo a politica moderna...”
2 ,

Cf. GM,prdlogo, 6.
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efeitos gerou nele. Nesse sentido, o filosofo almeja empreender uma critica aos valores
morais, colocar em questao o préprio valor desses valores.

Na execucdo de seu projeto genealdgico, Nietzsche divide sua obra em trés
dissertagdes: a primeira, com o titulo “BOM E RUIM”, “BOM E MAU” trata do sentido
dos valores de ‘bom’ e ‘mal’, que constituem a base dos juizos de valor no cenério cultural
do ocidente. Nessa primeira se¢do o filésofo vai em busca das condi¢des sob as quais
emergiram esses valores morais. Na segunda dissertacdo da GM, que carrega o titulo
“CULPA”, “MA CONSCIENCIA” E COISAS AFINS, Nietzsche investiga como se deu o
processo de desenvolvimento da méa consciéncia e da culpa no homem, e de que modo
esses sentimentos se transmutaram em imperativos morais. E na terceira e Ultima
dissertacdo, sendo a mais longa e ousada da obra, o filésofo se dedica a analisar O QUE
SIGNIFICAM IDEAIS ASCETICOS, e qual a sua relagdo com a moral, com a ciéncia, com
a arte, com a filosofia, com a cultura moderna em geral.

Tendo em vista essa divisdo estrutural, os capitulos que se seguem tratam, cada
um de uma dissertacdo da Genealogia, reconstruindo os pontos mais fundamentais da
conducdo argumentativa acerca da problematica em questéo, a fim de esclarecer as razdes
pelas quais Nietzsche diagnostica a cultura moderna como expressao da doenca e da crise

do niilismo.



I Dissertacéo — “BOM E MAU”, “BOM E RUIM”

Introducgéo

No prélogo da Genealogia da Moral®, Friedrich Nietzsche nos relata que quando era
um garoto de apenas treze anos de idade ja o perturbava o problema da origem do bem e do
mal. Desde muito jovem entdo, assaltado pela curiosidade tipicamente filosofica, e
demasiadamente humana, Nietzsche procurava respostas, e dedicava-se avidamente a
resolver o problema.

O filésofo nos conta que nessa época entdao, quando “possuia o coragao dividido entre
0s brinquedos e Deus” atribuiu a Deus a origem (die Ursprung) do mal, reconhecendo-o
como o soberano Pai, tal foi a resolucdo que provisoriamente encontrou.* Ele diz que
posteriormente, por sorte, “aprendeu a separar o preconceito teoldgico do moral” e nao
mais buscou a origem do mal por trads do mundo, ou seja, fora do mundo. A partir de entéo,
a querela se reformulou, perdendo seu carater supra-sensivel, e a pergunta entdo era: Sob
que condi¢des 0 homem inventou para si 0s juizos de valor bom e mau? Nesta concepcao,
bom e mau deixam de ser entes existentes por si mesmos, dotados de ser, de origem divina,
e se reduzem a meros juizos de valor, demasiadamente humanos.

Tendo em vista o proposito da GM, que consiste em fazer uma profunda analise dos
valores morais que imperam na cultura ocidental, buscando-os desde a raiz, na primeira
parte da obra que leva o titulo “Bom e Mau”, “Bom e Ruim” (Gut und Bdse, Gut und
Schlecht) Nietzsche esta preocupado em identificar em que condigdes o valor ‘bom’, assim
como seu oposto, ‘mau’, emergiram na cultura e como se sustentaram e ganharam
expressao e forca, tornando-se dois juizos de valor de enorme peso e determinacdo no
contexto cultural do ocidente.

Para tal propésito, o filésofo se vale do seu metodo genealdgico, que, tendo como
grande ferramenta seu conhecimento filologico, seus estudos de linguas antigas, resgata
valores semanticos muito antigos de palavras bastante recorrentes na cultura, que ao longo

dos séculos foram perdendo sua significacéo primeira, e ganhando outras conotagdes.

Moral de Senhores e Moral de Escravos

* Cf. GM, proélogo, 3.
* Cf. idem.
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No inicio dessa primeira secdo Nietzsche faz referéncia aos psicologos ingleses,
sobretudo a Paul Rée, remontando sua tese acerca do surgimento dos valores morais.
Nosso filoésofo relata que esses psicologos, ao investigarem a origem do conceito “bom”,
consideram que este tem relacdo, originalmente, com as acdes ndo egoistas, que eram
consideradas como “boas” por aqueles que eram beneficiados por elas, aqueles aos quais
essas ag¢Oes eram (teis. Posteriormente essa suposta origem teria sido esquecida, e as a¢des
ndo egoistas, por serem costumeiramente associadas como “boas”, foram sentidas como
“boas”, como se em si fossem algo “bom”. Nietzsche, porém, argumenta que esta
perspectiva consiste em um grande equivoco, que ela € um contrasenso psicologico.
Segundo ele, essa hipdtese considera que a utilidade da agdo ndo egoista seria a causa da
sua aprovacao, e esta causa teria sido esquecida; mas Nietzsche objeta que ndo é possivel
tal esquecimento, pois a utilidade de tais a¢bes ndo deixou de existir, mas foi algo
cultivado em todas as épocas, e cada vez mais enfatizado, de modo que, em vez de
desaparecer da consciéncia, deveria firmar-se na consciéncia cada vez mais. Além desse
contrasenso, Nietzsche acusa também esses historiadores da moral de lhes faltar o préprio
espirito historico: “todos eles pensam, como ¢ velho costume entre os filésofos, de maneira
essencialmente a-historica” (GM, 1, 2).

Insurgindo-se entéo contra essa tese da utilidade, Nietzsche afirma que

“foram os bons mesmos, isto ¢, os nobres, poderosos, superiores em
posicdo e pensamento que sentiram e estabeleceram a si e a seus atos
como bons, em oposicao a tudo o que era de baixo pensamento, vulgar
e plebeu.” (GM, |, 2).

Nessa passagem, Nietzsche ja lanca sua hipdtese interpretativa acerca do aparecimento dos
valores morais de ‘bom’ ¢ ‘ruim’. De acordo com o filésofo, foram 0s poderosos, uma
estirpe senhorial em posigéo privilegiada, de grande poder aquisitivo, uma nobreza, que
tomou para si o direito de cunhar valores e estabelecer hierarquias, inclusive, o filésofo
aposta que esse poder senhorial vai tdo longe, que atribui a eles a prépria origem da
linguagem; ou seja, a linguagem teria emergido como expressdo do poder dos
senhores: “Eles dizem 'isto € isto’, marcam cada coisa e acontecimento com um som, cOmo
que apropriando-se assim das coisas” (GM, I, 2). Nesse sentido, teriam entdo os senhores
valorado a si mesmos como “bons”, como nobres, como superiores, € movidos por um
pathos da distancia, teriam classificado tudo aquilo que era de estirpe inferior, plebéia,
escrava, como ruim: “O pathos da nobreza e da distancia, como ja disse, 0 duradouro

dominante sentimento global de uma elevada estirpe senhorial em sua relagdo com uma
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estirpe baixa, com um “sob” — eis a origem da oposi¢do ‘bom’ e ‘ruim’” (GM, I, 3).
Portanto, os primeiro indicios da oposi¢do bom e ruim estdo relacionados a oposicdo entre
uma elevada estirpe senhorial, e uma estirpe baixa, plebéia.

Para corroborar sua perspectiva, Nietzsche expde o conceito de “bom” em diversas
linguas antigas, e seus respectivos significados, que remetem sempre a nobre, aristocratico,
bem nascido. Deste modo, bom na antiga Roma esta relacionado ao guerreiro, a0 homem
de disputa; em alemao, bom significaria “o de linhagem divina”. Para os antigos gregos,
bom tem a ver com o veraz, que nesse contexto seria 0 nobre, ao contrario do mentiroso,
que seria 0 homem comum. Nitezsche em suas pesquisas filoldgicas constata que do
mesmo modo como o conceito bom, no passado, tem relagdo como nobre, o conceito de
ruim esta atrelado a conotacdo de simples, baixo, comum, plebeu. Por este caminho de
analise e resgate de significado de palavras, o filésofo-filélogo vai identificando os valores
nelas contidos, tornando possivel entdo sua genealogia da moral.

Na valoracgéo senhorial, os senhores criam seus valores a partir da afirmacdo de si, e
de seus préprios atos, a partir da afirmacdo de sua superioridade, de sua forca, de sua
beleza, de sua robustez. Por se sentirem elevados, superiores, denominavam-se ‘bons’.
Portanto, a moral nobre é auto-afirmativa:

“Os juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos tém como pressuposto
uma constituicdo fisica poderosa, uma saude florescente, rica, até
mesmo transhordante, juntamente com aquilo que serve a sua
conservagdo: guerra, aventura, caca, danca, torneios e tudo o que
envolve uma atividade robusta, livre, contente.” (GM, I, 7)

Nessa perspectiva, a valoragdo aristocratica considera virtude o poder, o orgulho, a
riqueza, a beleza, a salde. Nietzsche relaciona o nobre ao guerreiro. A nobreza tem a ver
com coragem, o nobre é aquele que ndo necessita de garantias prévias, de estar no controle
das coisas, mas com ousadia se lanca na imprevisibilidade da batalha. Nesse sentido, o
jogo, a danca e a caca sdo atividades de alto valor dentro dessa moral, pois elas
pressupdem imprevisibilidade, exigem a capacidade de langar-se no desconhecido,
capacidade de agir. O homem nobre tem capacidade de agir, de lidar com o
desconhecimento e a espontaneidade da vida, por isso permanece sempre imprevisivel. Ai
constitui a sua grandeza: nessa capacidade de se lancar no jogo intenso de forcas que a vida
é, e fazer disso jubilo, celebracéo.

Em contrapartida, da relagdo senhor-escravo emerge outro modelo de valoragao,

completamente distinto deste. Surgido da plebe, da baixa estirpe, 0 modo de valoragao
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escrava contrasta radicalmente com os valores nobres. O escravo, ao sentir-se em uma
posicdo de fraqueza, de opressdo pelo senhor, toma-o como seu inimigo; e é do
ressentimento, da impoténcia do escravo que brota sua moral. O homem do ressentimento
julga o seu inimigo como 0 ‘mau’, como opressor; no seu inimigo estd a sua anulagdo, a
sua diminuicdo, a sua negacdo. Dai advém entdo o juizo de valor ‘mau’, como produto do
ressentimento e da impoténcia. Ao julgar seu oposto como ‘mau’, o escravo atribui a si o
valor de ‘bom’; se 0 inimigo opressor ¢ ‘mau’, eu, que sou o oposto, sou o ‘bom’. Nessa
I6gica, o fraco valora a si pela oposicdo de seu oposto; se afirma a partir da negacdo do
outro.

Essa moral do ressentimento que Nietzsche concebe como tendo brotado a partir
da negacdo da afirmacao, o filésofo encontra as suas raizes na cultura judaica, num modo
de valoracdo sacerdotal. Os sacerdotes, por serem impotentes possuem uma gigantesca
ansia por vinganca. No juizo de valor sacerdotal, os nobres e poderosos sdo 0s maus, 0S
Cruéis, os lascivos, 0s insaciaveis, os impios, os iniquos, os malditos, os desventurados; em
contra partida, os ‘bons’ sdo aqueles que ndo partilham de nada disso; mas antes praticam o
jejum, continéncia sexual, afastamento dos prazeres ditos da carne, e a busca por deus.
Nessa perspectiva, a moral judaica estd fundamentada no ressentimento, na impoténcia e
na sede por vinganga. Os judeus fazem a inversdo dos valores nobres-aristocraticos. Se na
moral aristocratica ‘bom’ correspondia a nobre, poderoso, feliz, caro aos deuses; os judeus
invertem toda a equacdo, e sob sua légica do ressentimento, da valoracdo pela negacao,
concebem ‘bom’ como sendo o miserdvel, o pobre, o impotente, o baixo, o sofredor, o
necessitado, o feio, o doente, o beato. Esses valores do ressentimento séo agregados e
disseminados pelo judaismo e, por isso, Nietzsche dira que com os judeus se inicia a
revolta dos escravos na moral.

Nietzsche vé o cristianismo como inovacdo dos valores e ideais judaicos. Com a
religido cristd, ocorre novamente uma tresvaloracdo, e entdo os ideais judaicos se
fortificam, se propagam. Com a disseminagé&o do cristianismo, tais valores triunfam sobre
0s outros ideais. Portanto, a moral vulgar, do homem comum, de rebanho, venceu a moral
nobre, e se encontra impregnada na cultura.

A moral nobre nasce de um triunfante dizer sim a si. Nietzsche declara® que o
homem nobre age com impulsividade e plenitude, mesmo em meio ao perigo, ao inimigo, e

com exaltada intensidade na célera, no amor, na vinganga, na veneragdo. Por isso 0 homem

> Cf. GM, |, 10.
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nobre estd menos suscetivel ao ressentimento, quando o ressentimento nele aparece, se
descarrega numa reacdo imediata, e precisamente por isso ndo envenena. Nesse sentido,
Nietzsche afirma que nas naturezas nobres e plenas hd um excesso de forca pléstica,
regeneradora, propiciadora do esquecimento; o nobre ndo se deixa determinar pelo
passado, mas esquece com facilidade, na medida em que ndo guarda resquicios de fatos
precedentes, ndo acumula raiva, mas exterioriza espontaneamente seus afetos. “Um
homem tal sacode de si, com um movimento, muitos vermes que em outros se enterrariam;
apenas neste caso ¢ possivel, se for possivel em absoluto, o auténtico “amor aos
inimigos”(GM, I, 10). Nessa logica, o homem nobre ndo consegue levar a sério por muito
tempo seus inimigos, suas desventuras e seus malfeitos. Ja a moral escrava, por sua vez,
nasce do ressentimento dos seres aos quais € negada a verdadeira reacdo, e na
impossibilidade de exteriorizar seus afetos, esse tipo de homem acumula profundo édio e
anseio por vinganca.

Enguanto o homem nobre vive com confianga e franqueza diante de si
mesmo, (...) 0 homem do ressentimento ndo é franco, nem ingénuo,
nem honesto e reto consigo. Sua alma olha de través; ele ama os
refugios, subterflgios, os caminhos ocultos, tudo escondido Ihe agrada
como seu mundo, sua seguranca, seu balsamo; ele entende do siléncio,
do ndo esquecimento, da espera, do momentaneo apequenamento e da
humilhacéo proépria. (GM, I, 10).

Nietzsche chega a afirmar que a criacdo de valores da moral dos escravos é

fundamentada no 6dio®, e que apenas por uma vinganca imaginaria obtém reparacéo. Ora,
0 que é o juizo final, ou o paraiso cristdo, se ndo isso? - aponta o filésofo’. Nesse sentido,
0 homem do ressentimento ndo é honesto consigo, mas ele tem que construir

artificialmente sua felicidade, menti-la para si.

O Cordeiro e a ave de rapina
No célebre paragrafo 13, da primeira dissertacdo da GM, por meio da famosa fabula
criada por ele proprio, o filésofo faz uma profunda critica a nocao de sujeito, supostamente
livre e autdbnomo, sustentada pelas filosofias cartesiana e kantiana.

Que as ovelhas tenham rancor as grandes aves de rapina nao
surpreende: mas ndo é motivo para censurar as aves de rapina o fato
de pegarem as ovelinhas. E se as ovelhas dizem entre si: “essas aves
de rapina s&o més; e quem for 0 menos possivel ave de rapina, e sim o
seu oposto, ovelha — este ndo deveria ser bom? (...) talvez as aves de
rapina assistirdo a isso com ar zombeteiro, e dirdo para si mesmas:
“nés nada temos contra essas boas ovelhas, pelo contrério, nés as

®cf.GM, 1, 8.
7 cf. GM, |, 14.
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amamos: nada mais delicioso do que uma tenra ovelinha.” (GM, I,
13).
Nietzsche afirma que a crencga na nocao de sujeito é produto da seducéo da linguagem; erro

fundamental da razdo, frequentemente cometido pelos filésofos. Se a estrutura gramatical
da lingua contém sujeito e predicado, isso ndo significa que ha necessariamente, exterior a
linguagem, um sujeito determinante. O fildsofo argumenta que, assim como uma ave de
rapina ndo ‘escolhe’ comer ovelhas, mas o faz por necessidade, o instinto, a vontade nao
sdo determinados por um “eu”, que atua por tras da vontade que se manifesta. E um
absurdo querer exigir do impulso que ndo se manifeste como impulso. Nao ha um “ser”
que determina o agir; ndo ha um “eu” que pode escolher, ndo ha liberdade para escolha.
N4&o ha um agente livre e indiferente, s6 hé a acéo.

“A alma foi o mais solido artigo de fé sobre a Terra” (GM, I, 13), afirma o filosofo.
Os fracos, por acreditarem na existéncia da alma, num sujeito que escolhe livremente,
interpretaram sua miseravel condicdo como escolha, como mérito que merece ser
recompensado. Nisto consiste seu grande erro, sua grande ilusdo. E pautados nessas nogoes
ilusorias, responsabilizam os fortes, os poderosos, as “aves de rapina” por agirem como
tais, por exercerem o poder e a dominagdo, atribuindo-lhes o juizo de ‘mau’, como se eles
pudessem escolher ndo se portarem desse modo. Entretanto, ndo ha essa liberdade, os
escravos estdo nesta condicdo por necessidade, por ndo poder ser de outra maneira. Porém,
com essa ilusdo, a fragueza é falsamente entendida como mérito. A partir da ilusdo do
sujeito e da liberdade, fabricam-se os ideais, € tomam a sua condicdo por necessidade
como se fosse por livre escolha, associando a baixeza & humildade, a impoténcia a
bondade, a submissdo a obediéncia; eles chegam a acreditar que sua miséria € uma eleicao
e distincdo por parte de Deus. Nesse contexto, o céu e o juizo final representam a
consolacdo e o acerto de contas, a grande recompensa pelos males suportados na vida. Este
¢ 0 modo que o homem do ressentimento encontra para se colocar acima do nobre, assim
ele se julga como melhor. Nietzsche aponta que os fracos também desejam ser fortes
algum dia, que desejam também dominar, se vingar, castigar aqueles que consideram
‘maus’, e 0 juizo final aguardado pelos cristdos expressa claramente essa ansia por

vinganga.

A moral como propagadora da doenca
O modo de valorar dos fracos, dos escravos, dos ressentidos sufocou a valoragao

nobre, quanto a isso Nietzsche afirma que ndo resta a menor duvida. Os valores morais de
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“bom” e “ruim” foram invertidos pelos valores de “bom” e “mau”, a moral de senhores foi
vencida pela moral de rebanho; e com isso, os valores morais que vigoram na modernidade
advém do rebanho, dos fracos. Apos mostrar entdo que os valores de bom e mau, longe de
serem valores existentes em si, divinos, transcendentes, e estando igualmente excluida a
possibilidade de um fundamento racional que justifique a procedéncia e manutencao de tais
valores, Nietzsche elabora suas criticas ao valor de tais valores.

A valoracdo judaica cristd, a moral do ressentimento, na concep¢do do filésofo,
representa o retrocesso da humanidade. Esse modelo de valoracéo tem constituido a cultura
para amestrar o animal de rapina “homem”, para reduzi-lo a um animal manso e
domeéstico, civilizado. Por temer o animal homem, a moral escrava impde valores que tém
por finalidade domestica-lo e amansa-lo; mas ao perder o temor, argumenta o filosofo,
perdemos também a admiracdo por ele. Com isso, produz-se um homem fraco, doentio,
previsivel, incapaz de acdo. Como resultado desta moral, 0 homem perde sua capacidade
de agir, sua capacidade de lidar com a imprevisibilidade da vida, juntamente com gosto por
ela. Neste processo 0 homem se tornou mediocre, insosso, exausto, doente, menos capaz de
vida, menos afirmador da vida.

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

O niilismo, nesse sentido, consiste no cansaco, no fastio, no enjéo do homem, que é
produto do modelo de valoracdo vigente. O nojo do homem, a falta de fé e de admiracéo
nele e por ele sdo produtos diretos dos valores perpetuados na cultura. Nesse sentido,
portanto, o filosofo diagnostica o niilismo como sendo a grande doenca que assola o

homem ocidental.
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Il Dissertagio — “CULPA”, “MA CONSCIENCIA”, E COISAS AFINS

Introducéo

“Criar um animal que pode fazer promessas — nao € esta a tarefa paradoxal que a
natureza se impds, com relacdo ao homem? N&o é este o verdadeiro problema do
homem?” (GM II, 1). Ao iniciar a segunda dissertacdo da Genealogia da Moral com as
duas frases acima expostas, Nietzsche ja coloca em evidéncia a problematica central
desta sessdo, e ja deixa implicita a sua tese fundamental defendida aqui; que consiste, de
modo geral, em apontar o desenvolvimento e a exacerbacdo da memoria e da
consciéncia no homem ao longo da cultura como sendo um processo de crueldade e
degenerescéncia, que vai culminar na emergéncia dos sentimentos de ma-consciéncia e
culpa. Marco Brusotti afirma (2014, p. 110) que, como genealogista, Nietzsche toma
para si a tarefa de ir em busca do surgimento do préprio homem. Ao longo da segunda
dissertacdo, o filésofo alemdo continua empreendendo sua argumentacdo a caminho de
mostrar a emergéncia e 0 desenvolvimento do processo que culminou no
apequenamento e na doenca do homem moderno; e este processo esta diretamente
atrelado ao surgimento e a moralizacdo da culpa e da méa consciéncia. O fildsofo busca,
portanto, na segunda dissertagdo da GM, desvendar as raizes desses sentimentos que
oprimem o homem, remontando sua histéria. Nesse capitulo, entdo, temos por pretensao
esclarecer como Nietzsche compreende o processo de ascensdo e desenvolvimento da

ma-consciéncia e da culpa no homem.

Esquecimento e Memdria
Ja no primeiro paragrafo desta segunda dissertacdo, Nietzsche coloca o
esquecimento como sendo uma forca ativa fundamental a saide humana.

Fechar temporariamente as portas e as janelas da consciéncia;
permanecer imperturbado pelo barulho e a luta de nosso submundo de
6rgdos servicais a cooperar e divergir; um pouco de s0ssego, um
pouco de tabula rasa da consciéncia, para que novamente haja lugar
para 0 novo, sobretudo para as func¢Ges e os funcionérios mais nobres,
para o reger, prever, predeterminar (pois nosso organismo é disposto
hierarquicamente) — eis a utilidade do esquecimento, ativo, como
disse, espécie de guardido da porta, de zelador da ordem psiquica, da
paz, da etiqueta: com o qual logo se vé que ndo poderia haver
felicidade, jovialidade, esperanga, orgulho, presente, sem o0
esquecimento (GM, I, 1).
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O filésofo concebe o esquecimento, portanto, como uma forma de saude forte, uma
forca inibidora ativa, que se faz necesséria para que haja presente e para que seja
possivel o novo. Ele afirma que aquele que ndo possui essa positiva forca pode ser
comparado a um dispéptico, isto €, a uma pessoa que digere mal, a um enfastiado. Esse
posicionamento com relacdo ao esquecimento ndo aparece somente aqui na segunda
dissertacdo da GM, mas esté presente desde as primeiras obras do filésofo, e € um ponto
estrutural de toda a sua filosofia. Tomando como exemplo sua Segunda Consideracéo
Extemporanea intitulada Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida, que foi
escrita no seu periodo de juventude, Nietzsche ja fazia um célebre elogio ao
esquecimento, considerando-o condicdo necesséria para um presente auténtico e para
qualquer possibilidade de felicidade:

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

E importante lembrar que na primeira dissertacio da GM, o filésofo também ressalta a
importancia dessa capacidade; afirma que os nobres eram detentores de forga plastica,
propiciadora do esquecimento, razdo pela qual o ressentimento ndo 0s envenenava.

O esquecimento ocupa uma posicdo destacada na filosofia de Nietzsche, e s6 é
possivel acdo e inovacdo a medida que esta capacidade se fizer presente. O oposto a isso
é a memoria, a consciéncia, que é responsavel por suspender o esquecimento. Nietzsche
defende que a cultura ocidental, por meio da moralidade do costume, desenvolveu e
alargou no homem a memoria, tornando-o0 cada vez mais constante, necessario,
confiavel, previsivel, cansado, enfastiado, pesado e culpado.

Segundo ele, este processo tem suas raizes na mais antiga relacdo contratual
entre credor e devedor, a qual remete as formas basicas de compra, venda, comércio e
troca. Comprar e vender sdo mais velhos do que qualquer forma de organizagao pessoal,
sustenta o filésofo. Na antiga humanidade, ao serem feitas promessas e estabelecidos
contratos, faz-se necessario construir uma memoria naquele promete. O devedor, para
garantir confianga em sua promessa de restituicdo, por meio de um contrato empenha ao
credor, caso descumpra com sua obrigacdo, algo que possua, como Seu corpo, sua

mulher, sua liberdade, ou sua vida. Substitui-se, portanto, uma compensacdo em bens ou
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em dinheiro por uma espécie de satisfagdo, concedida ao credor como recompensa.
Nesse sentido, caso houvesse a quebra da promessa, o credor podia submeter o devedor
a toda a sorte de humilhacGes e torturas. A punicdo do devedor era um tipo de
recompensa, de prazer, de satisfacdo que gozavam os senhores. A crueldade, nesta
l6gica, constituia uma satisfagao.

Emerge também dessa relagdo, entre credor e devedor, a ideia de equivaléncia,
de medida. Nesse sentido, o0 homem passou a crer que qualquer dano pode ser
compensado, mesmo que seja com a dor de seu causador; ha a ideia de equivaléncia
entre dano e dor. Nietzsche chega a afirmar® que foi nessa relacio que pela primeira vez
mediu-se uma pessoa com outra. O homem passou entdo a se ocupar profundamente em
medir valores, estabelecer precos, imaginar equivaléncias. Ele afirma que em certo
sentido isso constituiu 0 pensamento, e dai nasceu o orgulho humano, o sentimento de
primazia diante dos outros animais; 0 homem designava-se como 0 ser que mede
valores, como o animal avaliador. Dessa relagdo, ao advirem o0s sentimentos de troca,
contrato, débito, direito, obrigacdo, compensacdo, chegou-se a grande generalizacao:
“cada coisa tem seu preco; tudo pode ser pago” (GM, I, 8). Sobre isso o filosofo nos
diz que “este ¢ o mais velho e ingénuo canon moral da justica, o comego de toda
“bondade”, “equidade”, “boa vontade”, “objetividade” que existem na Terra. (idem)”.

Marco Brusotti, em seu artigo intitulado O autoapequenamento do homem
moderno, sustenta que um dos pensamentos de maior efeito na GM ¢ aquele segundo o
qual uma mesma coisa pode receber no decorrer do tempo, através de diversos poderes,
uma variedade de significados. De fato, essa concep¢do nietzschiana é fundamental para
que se compreenda toda sua genealogia. No pardgrafo 12 da segunda dissertagdo o
filosofo alemdo ressalta que compreender a utilidade de uma coisa ndo significa
compreender nada acerca de sua génese, mas todas as finalidades sdo apenas indicios de
que uma vontade de poder se apoderou de algo e Ihe deu o sentido. A histéria de uma
coisa pode ser uma cadeia de diferentes interpretacbes que talvez nem estejam
relacionadas entre si, mas se ddo de maneira meramente casual. Portanto, o
“desenvolvimento” de uma coisa, ao contrario de como concebem os teleologistas, ndo
é um progresso em direcdo a uma meta, mas sim a sucessdo de processos de subjugacgéo

que nela ocorrem, interdependentes. Esse pensamento reivindica validade universal e

8cf.GM, 11, 8.
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deve ser aplicado as mais diversas coisas: 0rgaos, procedimentos, instituicdes, artes,
valores; mesmo ao modo como o homem se relaciona consigo mesmo.

Esta tese estd intimamente atrelada & outra, mais fundamental ainda na filosofia
de Nietzsche, a saber, seu conceito de vontade de poder. O fil6sofo sustenta que a
esséncia da vida é vontade de poder, sendo essa vontade constitutiva de tudo aquilo que
é. Nesse sentido, ha a primazia fundamental das forcas espontaneas, agressivas,
expansivas, criadoras de novas formas, interpretacdes, direcGes; no interior do
organismo hé o papel dominante dos mais altos funcionarios.’

Tendo em vista essa ideia, é possivel compreender melhor o que Nietzsche quer
dizer ao afirmar que o conceito de consciéncia tem uma longa histéria e variedades de
formas atrés de si'®. De acordo com ele, a “consciéncia” é um fruto maduro e tardio da
sociedade, e foi desenvolvida no homem com 0s meios mais cruéis e violentos. Logo no
terceiro paragrafo da segunda dissertacdo Nietzsche lanca a questdo e ele mesmo
imediatamente a responde:

Como fazer no bicho homem uma memoéria? Como gravar algo
indelével nessa inteligéncia voltada para o instante, meio obtusa, meio
leviana, nessa encarnagdo do esquecimento?... Esse antiguissimo
problema, pode-se imaginar, ndo foi resolvido exatamente com meios
e respostas suaves; talvez nada exista de mais terrivel e inquietante na
pré-historia do homem do que a sua mnemotécnica. Grava-se algo a
fogo para que figue na memoria: apenas o que ndo cessa de causar dor
fica na memoria” — eis um axioma da mais antiga (e infelizmente mais
duradoura) psicologia da terra (GM, II, 3).

A memoria foi adquirida, portanto, por meios mais terriveis, os mais cruéis castigos,
rituais e sacrificios advém do instinto que concebeu a dor como o mais poderoso
auxiliar da mnemotécnica. Nietzsche cita velhos castigos alemdes como o
apedrejamento, a roda, 0 empalamento, o pisoteamento, o esfolamento, a fervura do
criminoso, a pratica de cobrir o malfeitor de mel e deixa-lo as moscas no sol, entre
outros. De acordo com ele, a dureza das antigas leis penais nos esclarece o quanto
custou vencer o esquecimento e manter presente nos homens algumas exigéncias do
convivio social. Tendo-se, portanto, o castigo e a crueldade como instrumentos, foi
violentamente desenvolvida no homem uma memoria, e enfraquecida sua capacidade de
esquecer, sua forca plastica, chegando por esse caminho a consciéncia, a “razao”, ao

dominio sobre os afetos. Esse processo caminhava no sentido de tornar algumas idéias

°Cf. GM, II, 12.
¢t am, 1, 3.
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indeléveis, inesqueciveis, fixas no homem, e sujeitar seus instintos basicos e selvagens
aos freios impostos socialmente. O homem manso e sociével, portanto, foi construido a
custa de horror e de sangue.

Nietzsche afirma por diversas vezes ao longo de toda a segunda dissertacdo que
os conceitos morais de “culpa”, “consciéncia” e “dever”, tém seus focos de origem na
antiga relac@o entre credor e devedor. “O grande conceito moral de culpa teve origem
no conceito muito material de divida” (GM, Il, 4), afirma o filésofo, mais de uma vez.
Nessa época, 0 sofrimento era compensacdo para a divida na medida em que fazer
sofrer era altamente gratificante; o prejudicado trocava o desprazer pelo dano por um
contra-prazer: causar sofrimento. A crueldade constituia o grande prazer festivo da
humanidade antiga, a maldade desinteressada era vista como um atributo normal do
homem. Nietzsche lembra que ndo faz muito tempo em que ndo se podia conceber
casamentos de principes e grandes festas publicas sem execucdes e suplicios. A mais
antiga histéria do homem ensina que sem crueldade ndo ha festa, e que no castigo
também ha& muito de festivo. O filésofo adverte que, atualmente, quando o sofrimento é
utilizado como o primeiro argumento contra a existéncia, é importante recordar as
épocas em que se julgava o contrario, o qual o fazer sofrer era celebracdo, alegria.
Talvez naquela época a dor ndo doesse tanto como hoje, que o homem € muito mais
sensivel a dor. Nietzsche afirma que o prazer na crueldade ndo esta realmente extinto,
mas por causa da sensibilidade exacerbada do homem de sua época, ele aparece
transposto para o plano imaginativo e disfarcado de nomes inofensivos, de modo que
ndo desperta suspeita na “consciéncia”; a “compaixado tragica” e a “nostalgia da cruz”
sdo exemplos, segundo ele.

O que revolta no sofrimento, na perspectiva do filésofo, ndo € o sofrimento em
si, mas sua falta de sentido. O homem das eras antigas explicava o sofrimento em
consideracdo a expectadores ou a seus causadores; o cristdo interpretou o sofrimento
introduzindo-lhe um mecanismo secreto de salvacdo. Para escapar da auséncia de
sentido do sofrimento, 0 homem se viu obrigado a inventar deuses; 0s gregos, por
exemplo, acreditavam que o tragico destino dos homens, e as guerras como a de Trdia,
eram grandes espetaculos para os deuses. O homem moderno, por sua vez, a fim de
escapar do vazio de sentido, tenta instaurar novas motivagdes como, por exemplo, ‘vida

como enigma’, ‘vida como problema de conhecimento’.
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Nietzsche, no pardgrafo 7, afirma que naquela época, quando a humanidade ndo
se envergonhava ainda de sua crueldade, a vida na terra era mais contente do que agora,
que existem pessimistas. A profunda moralizacdo e o amolecimento doentios tornaram-
se terrenos férteis para o surgimento do pessimismo enfastiado, da desconfianca diante
do enigma da vida, da negacédo e o nojo da vida. Em virtude dessa moralizacdo o bicho
homem aprende a se envergonhar de seus instintos. Tornaram-se repulsivas a inocéncia
e a alegria do animal, o homem perdeu sua espontaneidade, e a propria vida se tornou
sem sabor.

Retornando ao que Nietzsche chama de pré-histéria do homem, que segundo ele,
é o periodo mais longo pelo qual passou a humanidade, e de fundamental importancia
na construcdo da imagem de homem que se tem na modernidade; segundo ele, também
a comunidade mantém com seus membros essa importante relacdo basica, entre
credores e devedores. No interior da comunidade vive-se protegido, em paz e confianca,
livre de certas hostilidades as quais 0 homem de fora esta submetido; é justamente por
causa dessa hostilidade que o individuo se comprometeu com a comunidade. No caso de
um infrator, de alguém que quebra o contrato com o credor, este € considerado um
criminoso, como aquele que quebrou o contrato com toda a comunidade, e perde o
direito nos beneficios que ele até entdo participava. O criminoso, nesse sentido, &€ um
devedor, ndo apenas do credor a quem ele causou dano, mas de toda a comunidade. Ele
perde, assim, direito a protecdo, por isso, toda a espécie de hostilidade podera entdo se
abater sobre ele. O castigo, nesse caso, € a reproducdo do comportamento normal
perante o inimigo odiado. Entra em vigor, entdo, a celebracdo da dor em toda a sua
dureza e crueldade.

Quando aumenta o poder de uma comunidade, ela ja ndo atribui mais tanta
importancia aos desvios do individuo, porque ele ja ndo representa mais tanto perigo
para a existéncia do todo. Nesse estagio, a ira coletiva ja ndo pode mais se descarregar
sobre o malfeitor, mas ao contréario, ele é defendido e abrigado pelo todo, protegido em
especial da colera dos que prejudicou diretamente. A medida que cresce o poder de uma
comunidade, torna-se mais suave o direito penal, mas se ha um enfraquecimento da
mesma, formas mais duras desse direito voltam a se manifestar'’. Nessa l6gica, com o

crescimento e fortalecimento das comunidades, o direito penal foi cada vez mais

1 cf. GMm, 11, 10.
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suavizado. Nietzsche chega a afirmar que ndo é inconcebivel que uma sociedade com
altissima consciéncia de poder deixasse impunes seus ofensores*.

No paragrafo 11 o filésofo afirma que o ressentimento cresce e predomina entre
0s anarquistas e anti-semitas; e diz ainda que os ressentidos tentam sacralizar a vinganca
sob 0 nome de justica, e assim promover todos os afetos reativos, como o édio, rancor e
vinganca. Insurgindo-se contra essa ideia de justica, Nietzsche a concebe como sendo
uma atitude positiva. O justo é objetivo e imparcial, ndo deixa seu juizo se abalar por
injarias ou ofensas pessoais, mas permanece na imparcialidade. O homem forte, ativo,
violento, afirma o filésofo, esta sempre mais proximo da justica do que o homem
reativo, que avalia de modo parcial. O homem forte possui o olho mais livre, a
consciéncia melhor, ao contrario do homem reativo, que carrega na consciéncia 0 peso
da méa consciéncia. A justica, entdo, consegue 0 oposto do que deseja a vinganca;
enquanto a primeira consegue uma avaliacdo impessoal do ato, a Gltima enxerga apenas
0 ponto de vista do prejudicado. A esfera da administracdo do direito, assim como a
propria exigéncia do direito, sempre pertenceu aos homens fortes; o direito representa a
luta contra os sentimentos reativos. A justica, nesse sentido, utiliza de sua forca para
conter os desregramentos do pathos reativo e impor um acordo; a justica tenta por fim

ao0 ressentimento.

Castigo

Ao fazer suas consideragdes sobre o tema do castigo, nosso fildésofo ressalta que
ha dois aspectos distintos a se considerar: o procedimento, o ato, que € 0 que o castigo
possui de duradouro; e o sentido, a finalidade do castigo, que é o seu elemento fluido,
inconstante. Em um estagio tardio da cultura, o castigo ja ndo apresenta um Unico
sentido, mas uma grande variedade, sendo impossivel definir precisamente porque se
castiga; “definivel é apenas aquilo que nao tem historia” (GM, Il, 13). Para dar uma
ideia de como é incerto, suplementar e acidental o “sentido” do castigo, eis alguns
exemplos coletados pelo filésofo: castigo como impedimento de novos danos, castigo
como pagamento de um dano ao prejudicado; castigo como isolamento de uma
perturbacdo; castigo como intimidacdo; castigo como festa; castigo como criagdo de
memoria etc. Nietzsche afirma que a consciéncia popular acredita que a utilidade

essencial do castigo € despertar no culpado o sentimento de culpa; o senso comum

12
Idem.
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concebe o castigo como instrumento para suscitar a ma consciéncia, 0 remorso. Mas
isso ndo é compativel com a realidade, defende o fildsofo. Justamente entre presos e
criminosos, o auténtico remorso € algo muito raro, nas penitenciarias nao se produz tal
sentimento. Geralmente, o castigo endurece e torna frio, produz um efeito de sombria
seriedade. A “ma consciéncia” ndo cresceu exatamente no terreno do castigo. Se
considerarmos os milénios anteriores a historia do ‘homem’, sustenta Nietzsche,
constataremos que o sentimento de culpa foi até mesmo detido, freado, pelo castigo. Os
procedimentos judiciais impedem o criminoso de sentir seu ato como repreensivel em
si, pois ele vé o mesmo género de acGes que foram por ele executadas, praticadas a
servigo da justica, como espionagem, fraude suborno, violéncia, roubo, difamacéo,
aprisionamento, assassinato, tortura; todas as acGes aprovadas pelos juizes. Inclusive, os
que julgavam e puniam, por muito tempo, ndo revelaram a consciéncia de estar lidando
com um “culpado”, mas sim com um causador de danos, com um irresponsavel
fragmento do destino. E o castigado, também experimentava apenas a aflicdo interior de
ter caido num terrivel imprevisto, via sua desgraca como um terrivel evento natural. Os
castigados, segundo Nietzsche, durante milénios pensaram a respeito de seu delito: algo
aqui saiu errado; e ndo: eu nao devia ter feito isso. Eles se submetiam ao castigo como
alguém se submete a uma doenca ou & morte, havia um carater de fatalidade™.
Nietzsche, no pardgrafo 15, defende que o genuino efeito do castigo €, antes de tudo, o
acréscimo do medo, a intensificagdo da prudéncia, o controle dos desejos, o
alargamento da memoria. O castigo acaba por domar o homem, mas ndo

necessariamente o torna melhor.

Ma-consciéncia

Nietzsche vé a ma consciéncia como a profunda doenca que o homem teve que
contrair para se encerrar no ambito da sociedade e da paz; a mais radical das mudancas
que o homem j& viveu foi quando ele se viu encerrado no ambito da sociedade. Esses
animais que antes eram adaptados de modo feliz a natureza selvagem, a vida errante, a
guerra, a aventura, subitamente seus instintos ficaram sem valor e suspensos. Havia
entdo um grande peso sobre eles, agora estavam reduzidos a pensar, a calcular, a
combinar causas e efeitos, estavam reduzidos a sua “consciéncia”, seu 6rgao mais fragil

e mais falivel. Porém, os velhos instintos continuavam a fazer suas exigéncias. Mas era

Bcf.6M, 11, 15.
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dificil, raramente possivel, Ihes dar satisfagdo, entdo tinham que buscar atracdes novas,
interiores. Foi ai que comegou o grande processo de interiorizagdo do homem;

Todos os instinto que ndo se descarregam para fora voltam-se para
dentro — isto € o que chamo de interiorizacdo do homem: é assim que
no homem cresce o que depois se denomina sua “alma”. Todo o
mundo interior, originalmente delgado, como que entre duas
membranas, foi se expandindo e se estendendo, adquirindo
profundidade, largura e altura, na medida em que o homem foi inibido
em sua descarga para fora. Aqueles terriveis bastibes com que a
organizagdo do Estado se protegia dos velhos instintos de liberdade —
0s castigos, sobretudo, estdo entre esses bastiGes — fizeram com que
todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e errante se
voltassem para trds, contra o homem mesmo. A hostilidade, a
crueldade, o prazer na perseguicdo, no assalto, na mudanga, na
destruicdo — tudo isso se voltando contra os possuidores de tais
instintos: esta é a origem da ma consciéncia (GM, Il, 16).
A emergéncia da ma consciéncia se da, portanto, quando os instintos de crueldade se
voltam contra os seus proprios possuidores. O homem, oprimido pelos costumes e sob a
ameaca dos castigos, sem ter como exteriorizar seus instintos, tornou-se o inventor da
“ma consciéncia”. Com a ma consciéncia, porém, foi introduzida a mais sinistra doenga,
da qual ndo se curou a humanidade: o sofrimento do homem com o homem. Esta
estranha doenca resulta de uma violenta separacdo de seu passado animal, é fruto de
uma declaracdo de guerra aos velhos instintos nos quais se baseava até entdo sua forca.
Algo novo e pleno de contradicdo surgira na Terra: uma alma animal voltada contra si
mesma, afirma o filsofo™.

Sobre sua hipbtese da emergéncia da ma consciéncia, Nietzsche pressupde que a
radical mudanca que o homem sofreu ndo se deu de maneira gradual nem voluntaria,
mas foi uma repentina ruptura, um salto. Além disso, ele considera que a inser¢do de
uma populagdo sem normas e sem freios numa forma estavel foi executada com atos de
violéncia. O fildsofo atribui a ascensdo do Estado a alguma raca de senhores e
conquistadores, que por meio do uso da forca e da violéncia, lanca garra sobre uma
populacdo superior em nimero, mas disforme e némade.

“(...) o mais antigo “Estado”, em conseqiiéncia, apareceu como uma
terrivel tirania, uma maquinaria esmagadora e implacavel, e assim
prosseguiu seu trabalho, até que tal matéria prima humana e
semianimal ficou ndo s6 amassada e maleavel, mas também dotada de
uma forma.” (GM , I, 17).

Y cf. GM, 11, 16.
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Assim Nietzsche se insurge contra a tese do contratualismo; ele considera que a origem
do Estado nada tem haver com contrato, mas antes com uma violenta imposigdo por
parte de um pequeno grupo de senhores, que por meio dos mais cruéis artificios
empreenderam dominio sobre um grande grupo. E foi sob 0 peso dessa imposicao que
um enorme quantum de liberdade foi eliminado do mundo. Este instinto de liberdade
reprimido, recuado, encarcerado no intimo, capaz de desafogar-se somente em si
mesmo: isto foi, em seu inicio, a ma consciéncia. Essa oculta violentacdo de si mesmo,
essa crueldade interiorizada, esse prazer em se auto-maltratar, fornece as condicGes para

0 surgimento do valor moral do n&o egoismo, da compaixao.

Culpa

Prosseguindo em suas investigacOes acerca do desenvolvimento e crescimento
da mé& consciéncia, Nietzsche considera que, nos primordios, nas primeiras
comunidades tribais, a relacdo de direito privado entre credor e devedor foi introduzida
na relacdo entre os vivos e seus antepassados™. Nesse periodo, a geracdo que vive
sempre reconhece na anterior, especialmente na geracdo fundadora da estirpe, uma
obrigacdo juridica. Ha a crenca de que a comunidade subsiste gragas aos sacrificios e as
realizacBes dos antepassados, e de que é preciso lhes pagar isso com sacrificios e
realizacdes: reconhecem a divida, que cresce permanentemente, pois créem que 0S
antepassados nao cessam de conceder a estirpe novas vantagens e beneficios. Em troca
devem ser-lhes oferecidos sacrificios, festas, homenagens e, sobretudo obediéncia, pois
0s costumes sdo 0s preceitos e ordens dos antepassados. Nessa logica, na medida em
que cresce o0 poder da estirpe, na medida em que ela se torna mais forte e temida, cresce
também o medo do ancestral e de seu poder, e a consciéncia de ter dividas com ele.
Quando ocorre 0 processo inverso, a degeneracdo da estirpe, diminui-se entdo a crenca
no poder do ancestral e 0 medo deste. Nesse sentido, € possivel supor que os ancestrais
das estirpes mais poderosas deverdo, impulsionados pelo temor, assumir proporcdes
gigantescas; 0 ancestral termina necessariamente transfigurado em deus. Nietzsche
chega a afirmar que talvez esteja nisso a origem dos deuses, uma origem no medo,
portanto.

Segundo o filésofo, a historia mostra que a consciéncia de ter dividas para com a

divindade ndo se extinguiu apods o declinio das primeiras ‘comunidades’; assim como

B ¢f.6M, 11, 19.
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herdou as nog¢des de bom e ruim da estirpe nobre, a humanidade recebeu como heranga
dessas comunidades o peso das dividas com as divindades. Na medida em que
cresceram 0 conceito e 0 sentimento de deus, ndo parou de crescer também, durante
milénios, o sentimento de culpa. O progresso em direcdo a impérios universais é
também o progresso em direcdo a divindades universais, sustenta o filésofo’®. O
advento do Deus cristdo, o0 deus maximo até agora alcancado, trouxe também ao mundo
0 maximo sentimento de culpa. Nessa ldgica, se ocorrer o declinio da fé no Deus
cristdo, consequentemente ocorre um declinio na consciéncia de culpa do homem. Se
houvesse, portanto, a vitoria definitiva do ateismo, talvez a humanidade se livrasse do

sentimento de divida com sua causa primeira, sugere Nietzsche'.

O sofrimento do homem com 0 homem

Depois que a saida mais natural para o querer fazer mal fora bloqueada, depois
que o homem se encontrava encerrado no Estado para fins de domesticagdo, o proprio
homem inventou a mé consciéncia para se fazer mal, gerando assim essa crueldade
reprimida do bicho homem interiorizado. Esse homem da ma consciéncia se apoderou
da suposicao religiosa para levar seu automartirio a mais horrenda culminancia, afirma
o filésofo'™. O pensamento da divida para com Deus tornou-se para 0 homem um
instrumento de autossuplicio; ele reinterpreta seus instintos animais como culpa em
relacdo a Deus; todo ndo que diz a si, ele projeta como se fosse um sim para Deus. Ha
uma espécie de loucura da vontade: a vontade do homem de sentir-se culpado e
desprezivel até ser impossivel a expiacdo, sua vontade de crer-se castigado. Com o
desenvolvimento do cristianismo, os sentimentos de culpa e ma consciéncia atingem o
méaximo de intensidade. Nietzsche afirma que esta € a mais terrivel doenca que ja
assolou 0 homem.

“Nos, homens modernos — afirma ele no paragrafo 24 — somos herdeiros da
vivissecc¢ao de consciéncia ha milénios, esta € a nossa perversao do gosto”. Ja por muito
tempo o homem considerou suas propensdes naturais como negativas, de modo que elas
se aliaram a mé& consciéncia. Nisto consiste a grande doenga do homem, o niilismo, na
profunda desvalorizacdo da vida, na negacao dos instintos, na vontade de nada, no sem

sabor da existéncia; esse longo processo culmina no grande cansago e fastio que

% cf.6Mm, 11, 20.
et GM, 11, 20.
Bcf.6M, 11, 22.
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assolam o homem moderno, provocando o nojo pela vida, a exaustdo do homem com o

proprio homem.
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111 Dissertacdo — O que significam ideais ascéticos?
Introducéo

Como o titulo ja deixa evidente, na terceira dissertacdo de sua Genealogia da
Moral, Nietzsche se prople a investigar o sentido e o valor do ascetismo, e busca
compreender as razBes pelas quais os ideais ascéticos predominaram de maneira intensa
e duradoura no decorrer da historia.

(...) o ideal ascético inscreveu-se de maneira terrivel e inesquecivel
em toda a histdéria do homem; e infelizmente ndo s6 em sua historia...
Eu ndo saberia nomear outra coisa que agisse tdo destruidoramente
sobre a saude e o vigor de raga dos europeus; podemos denomina-lo,
sem qualquer exagero, a auténtica fatalidade na historia da alma do
homem europeu” (GM 111, 21).
A fim de compreender o significado desse processo, o porqué do homem celebrar tanto
esse ideal, nosso filésofo prossegue em sua investigagdo. “O que significam ideais
ascéticos?” €, portanto, o problema central ao qual essa terceira e ultima dissertagao visa
responder.

E importante lembrar que esta terceira dissertacdo esta inserida no propdsito
central da GM, que consiste, sobretudo, em um processo de investigacao e avaliagdo dos
valores morais modernos, que possuem uma longa historia atrés de si, a qual Nietzsche
persegue até suas raizes, para que seja possivel uma analise eficaz, e para que o filésofo
possa colocar, de modo seguro, sua questdo mais incisiva: qual é o valor de tais valores?
No paréagrafo 19 desta dissertacéo, ele afirma que em seu tempo, na modernidade, todo
0 juizo sobre as coisas e sobre o proprio homem se encontra profundamente moralizado,
a falsidade moralista é o que caracteriza os livros modernos e a alma moderna. Nesse
sentido, ele afirma que por a nu esta falsidade moralista, nisto consiste precisamente sua
tarefa, pois os homens estdo profundamente moralizados, sdo incapazes de honestidade,
de suportar uma verdade sobre 0 homem.

Nessa direcdo de genealogista dos valores, a fim de perguntar pelo valor do
valor, Nietzsche prossegue em sua investigagdo, colocando agora o ideal ascético no

foco de sua analise.

O perspectivismo
Sendo leal a sua tese do perspectivismo, a qual sustenta a ideia de que ver algo ja

é ver de uma perspectiva, olhar implica necessariamente olhar a partir de uma
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perspectiva determinada, o fildsofo j& no primeiro paragrafo, ao fazer a pergunta crucial
“o que significam ideais ascéticos?” indica a possibilidade de multiplas respostas: para
os artistas, nada, ou muitas coisas; para os filosofos, condi¢bes propicias para uma
elevada espiritualidade; para os sacerdotes, seu melhor instrumento de poder; para a
maioria dos mortais, uma grande arma de combate a dor e ao tédio; para os santos, um
pretexto para a hibernacdo, um descanso no nada. Com isso Nietzsche ja deixa pistas,
ainda que de modo muito breve, a respeito da maneira como cada um dos tipos
mencionados se relaciona com o ideal ascético; nosso fildsofo ja deixa sugerido que o
ideal ascético possui um significado diferente para cada perspectiva que se volta para
ele. Mas se olhar implica necessariamente olhar a partir de uma perspectiva, quanto
mais olhos soubermos utilizar para determinada coisa, quanto mais perspectivas
pudermos juntar, mais completo serd nosso ‘“conceito” dela, nossa “objetividade”,
defende Nietzsche'®. Nesse sentido, ele procura explicitar 0 modo como os diferentes
olhares se voltam para o ideal ascético, a maneira como esse ideal serve a cada um, a

fim de construir um juizo mais completo e abrangente possivel.

O fildsofo e o ideal ascético

Considerando que todo animal busca instintivamente condi¢es favoraveis em
que possa expandir sua forca e alcancar o seu maximo sentimento de poder, Nietzsche
afirma que o filésofo, evidentemente, também esta submetido a isso. Todo filésofo tem,
portanto, horror a qualquer espécie de intrusGes e obstaculos que se colocam em seu
caminho para atingir essas condi¢des favoraveis. Nos paragrafos 7 e 8, Nietzsche fala
sobre a profunda atracdo e afetividade que os filésofos sempre demonstraram em
relacdo ao ideal ascético, justamente porque esse ideal fornece essas condicOes
necessarias para a realizacdo do que mais desejam, a saber, dedicar-se ao pensamento. O
filésofo encontra no ideal ascético as condi¢cBes necessarias para a mais alta e ousada
espiritualidade, por isso sorri ao seu encontro. Se observarmos de perto as vidas dos
grandes espiritos fecundos e inventivos, diz Nietzsche, sempre estardo atreladas ao ideal
ascetico, pois este fornece as condi¢cbes mais propicias e mais naturais para sua
fecundidade e inventividade. Nestes casos, sua espiritualidade se faz instinto dominante,
e imple suas exigéncias a todos os demais instintos; pde freios, nessa logica, na

sensualidade caprichosa, e mantém uma vontade de deserto diante de um pendor ao luxo

¥ ¢f. gMm, 1, 12.
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e a agitacdo. Os espiritos fortes e de feitio independente se retiram e se isolam no
deserto, possuem uma aversdo a barulho, veneragéo, jornais, influéncias. Esse tipo de
homem ndo gosta de ser perturbado, esquece e despreza com facilidade; sua
fecundidade esta em outra coisa que ndo em criangas, sustenta Nietzsche.
Eles pensam em si — que lhes importa o “santo”! Pensam no que
Ihes é mais indispensavel: estar livre de coercdo, perturbacéo, barulho,
negécios, deveres, preocupacdes; lucidez na cabeca; danca, salto e vdo
do pensamento; um bom ar, fino, claro, livre, seco, como €é o ar das
alturas, em que todo animal torna-se mais espiritual e recebe asas;
(GM, 111, 8).
O ideal ascético pressupde a independéncia e o isolamento, a recusa a toda servidao, por
isso ele e tdo atrativo ao filosofo. Nietzsche afirma, por exemplo, que os filosofos tém
horror ao casamento, pois o consideram como um terrivel obstaculo em seu caminho.
“Qual grande filosofo foi casado? Heraclito, Platdo, Descartes, Spinoza, Leibniz, Kant,
Schopenhauer ndo o foram; mais ainda, ndo podemos sequer imagina-los casados. Um
filésofo casado é coisa de comédia, eis a minha tese;” (GM, Ill, 7). O filésofo acumula
tempo, amor, interesse e energia precisamente e apenas para a forca principal de sua
natureza, a forca da reflexdo e do olhar aprofundado. Por isso, os filésofos possuem
peculiar irritagdo a sensualidade; “todo artista sabe como o coito tem efeito nocivo nos
estados de grande tensdo e preparagao espiritual” (GM, Il ,8). Essa castidade néo se da
por um escrupulo ascético ou 6dio aos sentidos, mas porque assim deseja seu instinto
dominante. Com isso, entdo, o filésofo ndo nega a sua existéncia, antes a afirma, apenas
a sua existéncia: “pere¢a o mundo, faga-se a filosofia, faca-se o fildsofo, faga-se eu!”

(GM, 111, 7).

O sacerdote ascético

E apenas no paréagrafo 11, ao abordar o sacerdote ascético como foco de analise,
que Nietzsche afirma atacar seriamente o problema: o que significa o ideal ascético?
Note-se que agora, a pergunta mais geral “o que significam ideais ascéticos?” ¢
reformulada de maneira mais direcionada, mais especifica: “o que significa o ideal
ascético?”. Com isso, Nietzsche parece direcionar sua investigacdo para o centro, tocar
no foco do problema, ao perguntar por que o ideal ascético significou tanto para a
humanidade.

Nietzsche apresenta o sacerdote ascético como o representante mais solicito

desse ideal: “O sacerdote ascético tem nesse ideal ndo apenas a sua fé, mas também sua
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vontade, seu poder, seu interesse” (GM, Ill, 11). Nosso filésofo afirma explicitamente
que a valoraco da vida por parte do sacerdote ascético é o que ele visa combater.?’ De
acordo com essa valoragdo, a vida, juntamente com o que a ela pertence, “natureza”,
“mundo”, vir a ser, transitoriedade, é colocada em relagdo com outra existéncia, a qual
se op0e, e pela qual nega a si mesma. Na perspectiva do asceta a vida vale como uma
ponte para a outra existéncia, a vida é tratada como um caminho errado, como um erro
que se refuta. No ideal ascético estdo presentes, a arrogancia, o descontentamento, o
desgosto de si, da terra, da vida, e a auto causacdo da dor por prazer em infligir dor,
nisto consiste seu Gnico prazer, afirma Nietzsche.?!

Pois uma vida ascética € uma contradicdo: aqui domina um
ressentimento impar, aquele de um insaciado instinto de vontade de
poder que deseja senhorar-se, ndo de algo da vida, mas da vida
mesma, de suas condi¢cGes maiores, mais profundas e fundamentais;
aqui se faz a tentativa de usar a forca para estancar a fonte da forca;
aqui o olhar se volta, rancoroso e pérfido, contra o florescimento
fisioldgico mesmo, em especial contra a sua expressdo, a beleza, a
alegria; enquanto se experimenta e se busca satisfacdo no malogro, na
desventura, no fenecimento, no feio, na perda voluntéria, na negacéo
de si, autoflagelacéo e autossacrificio (GM, IlI, 11).
Nietzsche considera tudo isso paradoxal no mais alto grau, pois se trata de uma vida que
se torna mais triunfante a medida que diminui sua prépria vitalidade fisiologica. Essa
vontade ascética recusa a crenca em seu eu, nega a si mesma sua “realidade”; almeja
triunfar sobre os sentidos, sobre a evidéncia; almeja, pois, triunfar até mesmo sobre a
razdo, operando uma crueldade e uma violentacdo contra a razdo. Quando esta vontade
encarnada de contradicdo é levada a filosofar — sustenta Nietzsche — ela busca o erro no
auténtico instinto de vida, rebaixa a corporalidade a uma iluséo, assim como a dor, a
multiplicidade, a transitoriedade®. Este prazer da crueldade contra a razdo atinge seu
ponto maximo quando o auto desprezo da razdo concebe a existéncia de um reino da
verdade e do ser o qual a razdo é excluida dele. Isso é a expressdo de uma vontade que
busca estabilidade, imutabilidade, duracéo, frente a transitoriedade do devir.
Nietzsche interpreta esse ideal como um instrumento utilizado pelos instintos de
vida mais profundos para combater uma exaustdo fisiologica: “o ideal ascético nasce do
instinto de cura e protecdo de uma vida que degenera, a qual busca manter-se por todos

os meios, e luta por sua existéncia” (GM, Ill, 13). Esse ideal expressa a luta fisioldgica

20 ¢cf. GM, 1l 11.
2L cf. GM, 1l 11.
22 ¢f. GM, 1ll, 12.
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do homem com a morte, com o desgosto da vida, com a exaustdo, com o desejo do
“fim”. Por meio desse ideal, a vida luta contra a morte, o ideal ascético é um artificio
para a preservacdo da vida. O sacerdote ascético manifesta profundamente o desejo de
ser outro, de estar em outro lugar, nisso consiste sua verdadeira febre e paixdo. Mas é
precisamente o poder desse desejo 0 que o prende aqui, € essa vontade que o possibilita
viver; por isso ele se torna o instrumento que deve trabalhar para a criacdo de condigdes
mais propicias para o “ser-aqui” e o “ser-homem”?®, Nietzsche afirma que o sacerdote
ascético, aparentemente inimigo e negador da vida, atua na verdade como conservador e
afirmador da vida.

Com o alastramento do tipo de homem doente, ressentido, fraco, que de nada
consegue dar conta, digerir, esquecer; com a interiorizacdo do homem, com a crueldade
voltada para o interior, por ndo ter como descarregar-se para fora, voltando-se contra o
proprio individuo, o homem se torna cada vez mais sofredor, mais ressentido, mais
doente, mais fisiologicamente debilitado, ansioso por um descanso da dor e do
sofrimento, por um repouso, pela cura. O homem ¢ “o mais profundamente enfermo
entre todos os animais enfermos” (GM, Ill, 13). O homem, segundo nosso fildsofo, é o
animal mais insatisfeito, insaciado, desassossegado, esta farto, enfastiado de si mesmo.

A misséo historica do sacerdote ascético — sustenta Nietzsche®* — consiste em
desempenhar o papel de médico e enfermeiro aos que sofrem. Sua arte mais prépria € a
dominacdo sobre os que sofrem, nisto esta sua espécie de felicidade. Os proprios
médicos tém que ser doentes para entenderem os doentes, mas também tém que ser
fortes e mais senhores de si do que 0s outros, inteiros em suas vontades de poder, para
despertarem confianga e temor aos doentes, e domina-los. Para fazer guerra aos animais
de rapina, em certas circunstancias, o sacerdote ascético quase encarna uma nova
espécie de animal de rapina, ou representa este animal, fazendo-se a todo instante de
senhor dos sofredores. E tarefa do sacerdote ascético defender seu rebanho contra os
séos, e contra a inveja que sentem dos séos. Ele defende ainda o seu rebanho do proprio
rebanho, da baixeza, perfidia, malevoléncia que no préprio rebanho ardem; ele combate
a anarquia e a autodissolucdo que constantemente ameacam o rebanho, no qual o
ressentimento é continuamente acumulado. O sacerdote tem a habilidade de fazer com

que o rebanho consiga descarregar o ressentimento sem que com isso danifique ou dilua

2 ¢f. GM, 11l 13.
2 ¢f. GM, 1ll, 15.
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o rebanho nem ele proprio; é este o valor da existéncia sacerdotal: mudar a direcdo do

ressentimento.

Medicamentos sacerdotais

A descarga dos afetos é, para o sofredor, a maior tentativa de alivio, de
entorpecimento da dor, de narcético para qualquer tipo de tormento; nesse sentido, todo
sofredor busca instintivamente um agente causador, culpado, sobre o qual possa
descarregar seus afetos. Nietzsche supde que a verdadeira causa fisiologica do
ressentimento consiste em um desejo de entorpecimento da dor através do afeto; deseja-
se entorpecer uma dor torturante, secreta, e afasta-la da consciéncia ao menos por um
instante, por meio de uma emoc¢do mais violenta, um afeto selvagem, que sirva de
pretexto. Nessa ldgica, € comum os doentes atribuirem a alguém a culpa de seu mal
estar, sobretudo quando desconhecem a verdadeira causa deste; os sofredores inventam
pretextos para seus afetos dolorosos, procuram atribuir a alguém a culpa por seu
sofrimento. O sacerdote ascético, em sua tarefa de mudar a direcdo do ressentimento,
prega que o sofredor mesmo € o culpado por seu sofrimento, apenas ele é culpado de si.
A direcdo do ressentimento €, portanto, mudada.

Nosso filésofo afirma, no paragrafo 16, que os conceitos de “culpa”, “pecado”,
“pecaminosidade”, “corrup¢do” serviram para tornar os doentes inofensivos, para os
fazer se destruirem por si mesmos, mudando a direcdo de seu ressentimento; esses
conceitos serviram para aproveitar os instintos ruins dos sofredores para o fim de
autodisciplinamento e autovigilancia. Com o objetivo de despertar o0 homem de sua
longa tristeza, de pér em fuga sua surda dor, o sacerdote ascético, por meio de uma
interpretacdo religiosa, se utiliza do excesso de sentimento; todo grande afeto, desde que
se descarregue subitamente, tem a capacidade para libertar a alma humana da apatia, do
desgosto. O sacerdote ascético, por sua vez, toma a seu servico o que ha de selvagem no
homem para desperta-lo de sua longa tristeza. Porém, todo excesso de sentimento dessa
natureza tem seu preco — ele torna o doente mais doente, por isso, esse tipo de
medicamento contra a dor é venenoso. Nietzsche adverte que o sacerdote ascético o
prescrevia, entretanto, acreditando veementemente em sua utilidade, considerava-o
imprescindivel; inclusive em muitas ocasifes sofria profundamente diante do
sofrimento que causava. Essa espécie de medicacdo ndo objetivava curar doencgas, mas

combater a depressdo, diminuindo e amortecendo seu desprazer. O excesso de
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sentimento o qual o sacerdote utilizou para aliviar a alma humana da depresséo foi
aproveitando-se do seu sentimento de culpa, exacerbando no homem seu sentimento de
culpa.

Na segunda dissertacdo da GM, Nietzsche trata da emergéncia do sentimento de
culpa em seu estado bruto — “o grande conceito moral de “culpa” teve origem no
conceito muito material de “divida” (GM, Il, 4) — mas o filésofo considera que apenas
nas maos do sacerdote ascético € que esse sentimento veio tomar uma forma mais
acabada. A “ma consciéncia” animal — crueldade voltada para tras — na reinterpretacédo
sacerdotal chama-se pecado; de todos os artificios de interpretacdo religiosa, este é o
mais perigoso. Nietzsche chega a afirmar que este € o maior acontecimento da historia
da alma enferma. O homem, sofrendo de si mesmo, fisiologicamente, sem saber o
porqué e em busca de motivos, pois motivos aliviam, desesperado por remédios e
narcoéticos, acaba por aconselhar-se com o sacerdote ascético. Do sacerdote ele recebe a
primeira indicag@o sobre a “causa” de seu sofrer: esta causa se encontra em si mesmo,
em uma culpa, ele deve buscar essa causa em um pedacgo de passado, e deve entender
seu sofrimento como uma punicao.

O doente foi transformado em pecador, a partir de entdo, considera Nietzsche,
encontramos em toda parte a ma consciéncia, a incompreensao voluntaria tornada teor
da vida, a reinterpretacdo do sofrer como sentimento de culpa, medo e castigo, em toda
parte o autossuplicio do pecador advindo de uma consciéncia inquieta, o coracao
martirizado; em toda parte o desespero pela “redengio”?.

Além de se valer do excesso de sentimento como anestésico para o profundo
sofrimento do rebanho de enfermos, nosso filésofo aponta outros ‘medicamentos’ que o
sacerdote ascético também prescreve. O trabalho é um deles, por meio da atividade
maquinal a existéncia sofredora € aliviada em certo grau. Este alivio advém do fato de
que, com o excesso de trabalho, a consciéncia € preenchida por muitos afazeres,
restando pouco espaco para o sofrimento:

A atividade maquinal e o que dela é proprio — a absoluta regularidade,
a obediéncia pontual e impensada, 0 modo de vida fixado uma vez por
todas, o preenchimento do tempo, uma certa permissdo, mesmo
educacéo para a “impessoalidade”, para o esquecimento de si, para a
“incuria de sui” - . de que maneira completa e sutil o sacerdote
ascético soube utiliza-la contra a dor! (GM, 1l1, 18).

2 ¢f. GM, 11l 20.
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Nietzsche diz que o sacerdote, principalmente quando tinha que lidar com sofredores
das camadas inferiores, com trabalhadores, escravos, prisioneiros ou mulheres, sempre
soube utilizar isso contra a dor, fazendo com que vissem relativa felicidade em coisas
até entdo odiadas. Outro meio, ainda mais utilizado na luta contra a depressdo € a
prescricdo, por parte do sacerdote ascético, de uma pequena alegria, facil de ser obtida.
Essa pequena alegria, geralmente consiste na alegria de causar alegria, de beneficiar,
ajudar, consolar, presentear; dito em outras palavras: “amor ao proximo”, uma das
regras mais elementares do cristianismo. Ao prescrever “amor ao proximo”, o sacerdote
ascetico prescreve uma estimulacdo do impulso mais forte e mais afirmador da vida, da
vontade de poder. Nesse sentido, Nietzsche atenta para o fato de que todo ato de
beneficiar e de ajudar ¢ acompanhado da felicidade de uma “pequena superioridade”,
que € o mais abundante meio de consolo entre os fisiologicamente obstruidos. Isso
contribui, inclusive, para que os doentes ndo firam uns aos outros por sua vontade de
poder. Essa “vontade de reciprocidade”, a vontade de poder assim estimulada e
direcionada, ainda que em pequeno grau, acaba por suscitar a formacao do rebanho, o
que garante o avanco na luta contra a depressdo. Todos 0s doentes buscam organizar-se
instintivamente em rebanho, na ansia de livrarem-se do desprazer e do sentimento de
fraqueza. O sacerdote ascético € um dos promoters desse instinto, onde ha rebanho, é o
instinto de fraqueza que o quis, e a sabedoria do sacerdote ascético que 0 organizou.

A principal critica de Nietzsche aos medicamentos utilizados pelo sacerdote
ascético — a saber, 0 excesso de sentimento, o trabalho, 0 amor ao préximo, a formacéo
do rebanho — é precisamente porque estes ndo sdo capazes de curar a doenga, mas
funcionam apenas como narcéticos, anestesiantes, que ao invés de liquidar a doenca,
acentuam-na. A medicacdo sacerdotal acabou por contribuir fortemente para tornar o
homem domesticado, enfraquecido, desencorajado, embrandecido, emasculado; tal
sistema, além de tornar os doentes mais doentes, torna-os domesticados. O ideal
ascético, com seus meios que conduzem ao excesso de sentimento, inscreveu-se de
maneira terrivel e inesquecivel na histéria do homem, e agiu destruidoramente sobre a
salde e o vigor de raca dos europeus; Nietzsche o considera a auténtica fatalidade na

histéria do homem europeu.”®

% ¢f. GM, 1ll, 21.
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A Modernidade e o Ideal Ascético

Ao olhar para os valores e ideais que compdem seu tempo, a modernidade, nosso
filésofo detecta profundas relacdes nesses com o ideal ascético, e por fim, declara que a
cultura moderna é a mais alta e acabada expressao do ascetismo, e do niilismo portanto.

O ideal ascético expressa uma vontade, tem uma finalidade, que € universal, e
somente a partir de sua interpretacdo € que mede e avalia povos, épocas e homens. Ele
ndo se submete a poder algum, mas acredita na sua primazia e superioridade em relacao
a qualquer poder:

Ele acredita que nada existe com poder na Terra que ndo receba
somente dele um sentido, um valor, um direito a existéncia, como
instrumento para sua obra, como meio e caminho para a sua meta,
para uma meta... Onde esta a contrapartida desse sistema compacto de
caminho, meta e interpretacdo? Por que falta a contra-partida?... Onde
esta a outra “uma meta”? (GM, III, 23).

Nietzsche defende que, apesar de alguns afirmarem que a ciéncia € a contrapartida, o
combate a esse ideal, a moderna ciéncia seria justamente a mais recente e mais nobre
forma de expressdo desse ideal. Ele chega a afirmar?’ que, muitas vezes, o sentido da
intensa ocupacdo dos mais competentes doutores, o sentido de seu rigoroso e continuo
trabalho esteve em ndo deixar que uma coisa se tornasse clara para si proprio, em
anestesiar, mascarar algo. Sdo também sofredores que evitam ganhar consciéncia de si
mesmos e de seu sofrimento. Nesse sentido, a ciéncia seria um esconderijo para toda
espécie de desanimo, ma consciéncia; ela € a fuga da auséncia de ideal, o &rduo trabalho
para manter a consciéncia ocupada; a ciéncia, tal como o ideal ascético, funciona como
um esconderijo, como um meio de autoanestesia.

Nietzsche afirma que os ultimos idealistas do conhecimento, que se créem téo
afastados do ideal ascético, entre eles, anticristdos, imoralistas, ateus, niilistas, ndo
conseguem enxergar que o ideal ascético é também o seu ideal, eles mesmos o
representam e o defendem, sobretudo porgque créem ainda na verdade; ndo sdo espiritos
livres nem emancipados, mas sdo firmes e irredutiveis na fé na verdade. A vontade de
verdade é a fé no proprio ideal ascético, a fé em um valor metafisico, um valor em si da
verdade. Essa fé na ciéncia, essa vontade de verdade afirma outro mundo que ndo o da
vida, da natureza e da histdria, ¢ na medida em que afirma o “outro mundo”, nega este
mundo, 0 nosso mundo. A nossa fé na ciéncia, declara Nietzsche, é ainda uma fé

metafisica, fruto de uma crenga milenar, da crenca platénico-cristd de que Deus € a

>’ ¢f. GM, 11l 23.
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verdade, de que a verdade é divina. A ciéncia representa o ideal ascético, pois ambos —
ciéncia e ideal ascético — superestimam a verdade, creem na incriticabilidade da
verdade. O filésofo afirma®®, que do ponto de vista fisiolégico, ciéncia e ideal ascético
também pisam no mesmo chéo, pois esta presente em ambos o empobrecimento da vida,
o0 esfriamento das emog6es, a minimizagdo dos instintos, a seriedade. Com a vitoria da
ciéncia o ideal ascético ndo foi vencido, mas tornou-se mais forte, mais espiritual, mais
secreto.

Porém, tendo em vista que a supervalorizacdo da verdade, tipica da ciéncia e da
filosofia moderna, é derivada da crenca ascética na divindade, Nietzsche adverte que
quando a crenca em Deus se mostra profundamente abalada, é considerada um erro,
brota um novo problema: o problema do valor da verdade; quando se perde a fé no Deus
do ideal ascético, o valor da verdade passa a entrar em questdo, a verdade requer uma
justificacdo. Uma educacdo para a verdade que dura dois milénios, a verdade buscada
de modo cada vez mais rigoroso acaba por se proibir a mentira de crer em Deus:

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

Nietzsche afirma que todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, assim
requer a lei da vida; a veracidade crista, por fim, se volta contra si mesma, acaba por se
autossuprimir. O filésofo afirma que seu tempo estd localizado no limiar deste
acontecimento, que o perecimento da moral é o mais terrivel espetadculo que esta

reservado & Europa para os proximos duzentos anos®.

2 ¢f. GM, 11l 25.
2 ¢f. GM, 1ll, 27.
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O sentido do Ideal Ascético

No ultimo pardgrafo dessa terceira dissertacdo, Nietzsche esclarece: “o ideal
ascético significa precisamente isto: que algo faltava, que uma monstruosa lacuna
circundava o homem — ele ndo sabia justificar, explicar, afirmar a si mesmo, ele sofria
do problema do seu sentido.” O homem também sofria por outras coisas, era um animal
doente, porém seu maior problema ndo era sofrer, mas sim a auséncia de sentido do
sofrimento. A maldicdo que se estendia sobre a humanidade era a falta de sentido no
sofrer, ndo o sofrer mesmo, e o ideal ascético Ihe ofereceu um sentido, nele o sofrimento
era interpretado; a monstruosa lacuna parecia preenchida, o niilismo suicida parecia por
ele afugentado. O ideal ascético forneceu um sentido a existéncia humana.

Porém a essa interpretacdo trouxe consigo novo sofrimento, mais profundo e
nocivo a vida, porque colocava todo o sofrimento sob a perspectiva da culpa. Mas
apesar de tudo 0 homem estava salvo, ele possuia um sentido, ele podia querer algo, sua
vontade estava direcionada. Nietzsche afirma que esse querer proveniente do ideal
ascético expressa 0dio ao que € humano e animal, ao que é matéria. Expressa horror aos
sentidos, anseio de afastar-se do que seja aparéncia, mudanca, morte, desejo. O ideal
ascético em sua aversao a vida e a seus pressupostos mais fundamentais, direciona a
vontade humana ao além, ao nada. Nisso, nosso fil6sofo ressalta que se expressa um
dado fundamental da vontade humana, a saber, seu horror ao vacuo, e termina a GM
com a célebre sentenga: “0 homem preferird ainda querer o nada a nada querer...”
(GM, 111, 28).
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CONCLUSAO

Considerando o fio argumentativo da Genealogia da Moral, fica explicito que,
na perspectiva de Nietzsche, a histéria do ocidente transcorre num processo de
degenerescéncia e crise, assinalada pelo advento e consumo do niilismo. O fildsofo
deixa claro que o niilismo possui génese na moral, e se radicaliza na medida em que a
interpretacdo moral se impde como dominante. Com o termo niilismo, Nietzsche
procura abarcar as diversas manifestagdes da doenca ou crise inscritas na historia do
homem ocidental, de modo a atingir a raiz comum dessa doenca: a instauracdo da
interpretacdo moral da existéncia. E a partir da historia da moral que o filésofo procura
caracterizar e validar metodologicamente as diversas formas de niilismo.

Na primeira parte da GM, o filésofo procura investigar sob que condi¢des o
homem inventou para si os juizos de valor ‘bom’ ¢ ‘mau’. Em sua andlise genealdgica,
nosso filésofo conclui que esses juizos derivam dos conceitos de ‘bom’ e ‘ruim’,
utilizados no periodo arcaico por uma aristocracia, no sentido de nomear a si e a seus
atos como bons, como superiores a tudo o que ndo era de origem nobre; o ruim era
utilizado ent&o para designar o que ndo era nobre, poderoso, forte, mas comum, plebeu e
fraco. Foi, porém, uma estirpe baixa e plebéia que operou a inversdo desse modo nobre
de valorar, e, fundamentada no ressentimento, atribuiu o juizo de ‘mau’ a estirpe
senhorial, designando, em contrapartida, a si e aos seus atos como bons. Emerge ai um
novo modo de valorar, uma nova moral, que, ganhando propor¢fes cada vez maiores,
acaba por sufocar a anterior, consolidando-se na cultura. Nietzsche mostra, por esse
caminho, que a moral que vigora no ocidente tem suas raizes em um modelo de homem
pertencente a uma casta fraca e cansada, que ressentida em meio a uma condicdo de
opressdo, miséria, alimentando sentimentos de 6dio, vinganca, ergue uma moral que lhe
dé mecanismos para suportar sua condi¢cdo de impoténcia e sofrimento.

Na segunda dissertacdo, Nietzsche constata que os conceitos morais de ‘culpa’ e
‘consciéncia’ tem seus focos de emergéncia na mais antiga relacdo entre credor e
devedor; “o grande conceito moral de “culpa” teve origem no conceito muito material
de “divida” (GM, II, 4). Na antiga humanidade, ao serem feitas promessas e
estabelecidos contratos, tornou-se imprescindivel construir uma meméria naquele que

promete. O devedor, por meio de um contrato, empenhava ao credor, caso descumprisse
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com sua obrigac¢do, algo que ainda possuisse, como seu corpo, sua liberdade, sua mulher
ou sua vida. A punicdo do devedor era um tipo de recompensa, de prazer; a crueldade,
nessa logica, constituia uma satisfacdo. Desse modo, por meio do mecanismo do castigo
e da crueldade, foram sendo desenvolvidas no homem a memaria e a consciéncia, para
que se pudesse manter no homem algumas exigéncias do convivio social. O continuo e
intenso uso do castigo acabou por produzir um homem domesticado, manso, medroso e
prudente. Nietzsche considera que a mais radical e traumatica das mudancas que a
humanidade ja sofreu foi quando deixou a vida errante, a guerra, a caga, e se Viu
encerrada no ambito da sociedade. Subitamente, seus instintos ficaram sem valor e
suspensos, 0 homem teve que aprender a doma-los. Porém o filosofo afirma: “todos os
instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro — isto € o que chamo
de interiorizagdo do homem” (GM, II, 16). Nessa logica, a emergéncia da ma
consciéncia se da quando os instintos de crueldade se voltam contra seus proprios
possuidores. O homem, oprimido pelos costumes e sob a ameaca dos castigos, sem ter
como exteriorizar seus instintos, torna-se o inventor da ma consciéncia. Com esta surge
a doenca do sofrimento do homem com o homem. A culpa e a ma consciéncia, portanto,
moralizadas e mantidas na cultura, tornaram o homem cada vez mais constante,
previsivel, cansado, enfastiado de si mesmo, logo doente.

Na terceira parte da GM, em determinado ponto, o filésofo afirma que a
valoracdo da vida por parte do sacerdote ascético é o que ele visa combater®. No modo
ascético de valorar, a vida, o0 mundo, a transitoriedade sdo colocados em relacdo com
outra existéncia, pela qual se opbe e nega a si mesma. A vida, nessa légica, é tratada
como uma ponte para outra existéncia, e esti presente ai um enorme descontentamento
com o mundo, com a terra, com a vida, e um profundo desgosto de si. Essa vontade
ascética nega a si mesma sua propria “realidade”, almeja triunfar sobre os sentidos,
sobre o vir-a-ser; busca o erro no auténtico instinto de vida, rebaixa a corporalidade a
uma ilusdo. O ascetismo consiste na expressao de uma vontade que busca estabilidade,
imutabilidade, duracdo, frente a transitoriedade do devir, e como conseqiiéncia concebe
a existéncia de um reino da verdade e do ser. Com isso, de acordo com Nietzsche, o
asceta direciona sua vontade ao além, no nada: “o homem preferira ainda querer o nada
a nada querer...” (GM, III, 28). Ao fim dessa dissertacdo Nietzsche conclui que o ideal

ascético serviu, sobretudo, para oferecer um sentido a existéncia e ao sofrimento

¢t GM, 11, 11.
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humano, com ele o sofrimento era interpretado e colocado na perspectiva da culpa, e a
vontade era direcionada, ainda que ao nada.

Considerando, portanto, que a moralidade que vigora no ocidente € proveniente
de uma valoracdo ressentida e impotente, que desenvolveu e cultivou a ma consciéncia e
a culpa, e nos moldes do ascetismo instituiu valores superiores a vida, atribuindo um
sentido ao homem e direcionando sua vontade ao nada, Nietzsche afirma que o homem
produzido por essa moral se encontra profundamente doente, cansado, interiorizado,
domesticado, depressivo, incapaz de acdo, de criagdo, e consequentemente de alegria.
Nessa dire¢do, Nietzsche se insurge contra o entusiasmo otimista tipicamente moderno e
seu culto ao progresso, e considera a modernidade como sendo um dos periodos mais
sombrios da histéria do homem, por trazer consigo o agravamento da doenga do homem
ocidental, e localizar-se a beira de uma iminente grande crise, a crise do niilismo. Com
esse radical diagnostico, nosso filésofo empreende um outro olhar para as ciéncias e 0s

ideais modernos, e detecta neles mascaras e mecanismos de expressao do niilismo.
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