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Resumo

O objetivo principal do presente artigo consiste em apresentar o desenvolvimento de uma
andlise conceitual das relacdes entre salde, doenca e politica, filosofia e terapéutica médica na
obra de Friedrich Nietzsche, tomando como fio condutor a perspectiva de uma fisiopsicologia
do ressentimento.
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Abstract

The main aim of this article is to present the development of a conceptual analysis of the
relationships between health, disease and politics, philosophy and medical therapy in the work
of Friedrich Nietzsche, taking the perspective of a physiopsychology of resentment as the
guiding thread.
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Como filésofo e fisio-psicologo, Nietzsche considera-se também médico da cultura, e
insere-se assim numa cadeia de pensadores que remonta aos primordios da histéria da filosofia
ocidental. Para ilustrar e atestar esta linhagem, nada melhor do que recorrer ao testemunho de

um seus mais ilustres representantes antigos, o médico Hipdcrates:

Alguns dizem, sofistas e médicos, que ndo é possivel saber a medicina sem saber o
que é o homem, e quem quiser praticar com habilidade a arte da cura, deve possuir
este conhecimento. Mas seus discursos tem a direcdo filoséfica dos livros de
Empédocles e outros que escreveram sobre a natureza humana, e expuseram segundo
0 principio do que é o0 homem, como ele foi primeiramente formado, de onde provém
sua composicdo primordial: para mim, penso que tudo o que os sofistas ou médicos
tém dito ou escrito sobre a natureza, pertence menos a arte da medicina que a arte do
desenho. Eu penso ainda que é somente pela medicina que chegaremos a algum
conhecimento positivo sobre a natureza do homem, mas sob a condicdo de abracar a
medicina mesmo, em sua verdadeira generalidade. Sem isso, eu penso que estamos
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longe de tais conhecimentos, quero dizer, de saber o que é 0 homem, por quais causas
ele subsiste, e o resto exatamente». (HIPPOCRATE, 1839, p. 621).

A arqueologia deste tipo de saber, com a pratica médico-terapéutica que a ele
corresponde, foi reconstituida em parte por Michel Foucault em sua Hermenéutica do Sujeito
(cf. FOUCAULT, 2006, p. 121s). Ao retraca-la, Foucault pde em destaque a proximidade entre
filosofia e medicina, indicando como Epicteto censura vivamente seus alunos por terem vindo
para aprender, unicamente ‘filosofia’:

[...] para aprender a arte dos silogismos, etc; viestes para isto, ndo para obter a vossa
cura, com o espirito de vos fazer cuidar (therapeuthes émenoi), ndo foi para isto que
viestes; ora, é isto 0 que deverieis fazer; deverieis vos lembrar que estais aqui
essencialmente para a cura; portanto, antes de vos lancardes a aprender os silogismos,
‘curai vossas feridas, estancai o fluxo de vossos humores, acalmai vosso espirito’... O
que é uma escola de filosofia? Uma escola de filosofia é um iatreion (dispensario).
Pois ndo frequentais a escola de filosofia porque e quando estais em boa salde. Este

chega com o ombro deslocado, aquele com um abcesso, o terceiro com uma fistula,
outros com dores de cabeca (FOUCAULT, 2006, p. 121).

Nesse mesmo contexto semantico, Foucault menciona ainda uma derivacgdo filoldgica
de terapia e terapeuta que remonta ao De vita Contemplativa de Filon de Alexandria. Ao referir-
se aos terapeutas como a um grupo de filésofos que, em determinado momento, retiraram-se
para as proximidades de Alexandria, e passaram a exercer, em obediéncia a um certo conjunto
de regras, uma determinada atividade, Filon os designou como terapeutas (therapeutaz) e
terapéutridas (therapeutrides), compreendendo por estes termos aqueles que cuidam da alma -
assim como os médicos cuidam do corpo. Sua préatica é designada como therapeutiké, assim
como a pratica dos médicos € iatriké. “A terapéutica que eles professam é superior a que tem
lugar em nossas cidades — esta sé cuida do corpo, mas a outra cuida também das almas”
(FOUCAULT, 2006, p. 120s).

Friedrich Nietzsche integra, de modo inequivoco, esta vertente da tradicdo. No caso de
Nietzsche, o problema da saude e da doenca, com os diferentes tipos de sofrimento e de
sofredores, a reflexdo sobre as modalidades de terapia dos afetos, representam a culminéncia
de seu pensamento filosofico. Antecipando a Psicanalise de Sigmund Freud, a Gaia Ciéncia
também se autocompreende como terapia animica, dedicada a diagnosticar e tratar os dramas
do destino da alma, tanto nos individuos quanto no plano da cultura. Em seu derradeiro estrato,
a filosofia de Nietzsche apresenta-se, entdo, como uma economia dos impulsos e afetos — dai a
relevancia do termo pathos em seus escritos; como um cuidado de si, que tem por finalidade
abrir um horizonte para uma elevagao possivel do ‘tipo homem’. O cuidadoso escrutinio a que
Nietzsche submete as questdes dietéticas do corpo e da alma articula-se com sua estratégia

filoséfica de combate ao ressentimento e aos derivados do sentimento de vinganca. A
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psicofisiologia do ressentimento € o &mbito tedrico e terapéutico que articula em Nietzsche os
ambitos do cuidado pessoal, do tratamento singular, com aquele que se abre para a psicologia
social, pois o rancor e a hostilidade, a sede de vinganca insita ao ressentimento, € uma formacao
animica hostil que faz adoecer tanto o individuo quanto o ‘tipo’ humano que se coloca como
horizonte de uma cultura.

Nesse contexto, pode-se dizer que a critica da religido e da moral cristd formam um
capitulo nesta tarefa mais ampla de terapia filosofica do individuo e da cultura. E o que o proprio
Nietzsche confirma em Ecce Homo, numa passagem que combina reflexao e autocritica:

Quem conhece a seriedade com que minha filosofia perseguiu a luta contra os
sentimentos de vinganga e rancor, até no interior da doutrina do ‘livre-arbitrio’ — a
luta contra o Cristianismo € apenas um caso particular dela -, compreendera porque
coloco exatamente aqui em evidéncia meu comportamento pessoal, minha seguranga
instintiva na pratica. Nos periodos de décadence eu os proibi a mim como

prejudiciais; tdo logo a vida voltou a ser rica e orgulhosa o bastante para isso, eu 0s
proibi como abaixo de mim (EH Por que sou tao sabio 6).

O tratamento filosofico, fisioldgico e psicoldgico do corpo e da alma, o cuidado com
sua salde, passa, entdo, em Nietzsche, necessariamente pela superacdo do ressentimento, e com
ele do sentimento de vinganca e seus aparentados. Ele se insere, portanto, no cerne da critica
da moral e da religido (livre-arbitrio e Cristianismo), como questdo filoséfica cardinal, pois o
rancor, que é proprio do ressentimento, é expressdo de uma dimensdo ontolégica da finitude
humana: sua condicdo temporal. Para Nietzsche, o ressentimento tem origem na impoténcia da
vontade humana em relacéo a esséncia do tempo: a transitoriedade, a impermanéncia, o fluxo,
0 passar do tempo e no tempo.

Desde um ponto de vista existencial, o sofrimento nascido a partir da experiéncia vivida
do curso do tempo traz a luz uma condicdo de impoténcia da vontade, sendo este o fulcro do
rancor, da hostilidade que envenena o passado e condiciona igual postura em relacdo a vida
humana em seu conjunto. Pois nesse vivido, o ser humano é confrontado com a percep¢ao —
pressentida, apenas intuida ou conscientemente articulada — de nada poder em relagio ao ‘foi’,
a inexoravel direcdo da flecha do tempo, seu movimento irreversivel, irresgatavel em seus
resultados. E assim, a rejeicdo de um passado contra o qual nada mais podemos, desdobra-se
em revolta contra o presente — por ele condicionado -, e se potencializa em maldicéo do futuro,
na medida em que este depende do presente. Se o0 passado € um presente que deixou de sé-lo, o
futuro € apenas um presente que ainda néo é. O presente, porém — como a medula do tempo —,
¢ unicamente 0 que deixa de ser a cada instante fugaz, a eterna insubstancialidade,
impermanéncia, insubsisténcia, um fluir contra o qual nada se pode. Assim, se ndo podemos

mudar o passado — em relagdo ao que passou, ao ‘foi’, a vontade experimenta seu amargo
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‘ranger de dentes’ —, 0 ressentimento tambem nos impede de acolhe-lo afirmativamente, e,
portanto, soma-se a sua negagdo e rejeicdo o remorso e o arrependimento, formas hostis de
negatividade também substancialmente impotentes.

E assim, o ressentimento, como ma-vontade e indisposic¢éo engolfando a totalidade da
vida, envenena animica e somaticamente, e constitui o estrato metafisico da doenca em geral,
0 que leva Nietzsche a constatar: “Estar doente € em si uma forma de ressentimento.” (EH Por
que sou tdo sabio 6). E assim, a cura da impoténcia contra o passado — a terapia do ressentimento
— encontra-se, para Nietzsche, na base de toda ‘politica de saude’, 0 que torna patente que o
ressentimento, como doenca, é uma patologia que fragiliza o individuo, com potencial para
periclitar todo um ‘processo civilizatorio’. Uma das principais formulas terapéuticas cunhadas
por Nietzsche para o tratamento das diferentes figuras de ressentimento, e que corresponde a
dietética de Buda, mencionada na passagem de Ecce Homo acima citada, € o0 ensinamento do
amor fati; mais precisamente, a incorporacdo deste ensinamento, que se oferece como o
caminho para a recuperacdo da inocéncia, afirmacdo da vida, convalescenca e, por fim,
restauracdo de forgas, sob a forma de uma ‘satide mais elevada’ (‘grosse Gesundheit’), que
somente a duras penas pode ser conquistada.

Esta terapia depende, no entanto, de um tipo muito peculiar de medicina, aquela que néo
apenas nao desdenha, sendo que exige e se apoia na singularidade do paciente, nela
reconhecendo sua condicdo sine qua non: uma atencdo cuidadosa as contingéncias de sua
pessoa, um cuidado de si em suas vicissitudes, para o qual contribui decisivamente o
testemunho infra-consciente, a poténcia dos impulsos e afetos, as energias teltricas do corpo,
os fluxos da vida, em comunicagio com o curso do mundo. E neste aprendizado que se apoia
aquilo a que Nietzsche deu o nome de ‘seguranca instintiva na praxis’.

Este recurso produtivo a poténcia dos afetos, instintos e pulsdes, como forca probante
de uma terapia é um gesto filoséfico que evoca, retoma e subverte a experiéncia do daimon de
Sécrates, narrada por Platdo, e retomada por Nietzsche em O Nasimento da Tragédia. Como
outros aspectos centrais de sua filosofia, trata-se aqui também de uma reversdo (Umkehrung)
do platonismo, de um antagonismo estratégico em relacdo a figura-icone da historia da filosofia
ocidental, seu representante par excellence. No 8 13 de O Nascimento da Tragédia, Nietzsche

escreve:

Uma chave para a esséncia de Socrates oferece-nos aquele fenémeno (Erscheinung)
digno de admiragdo designado como ‘deménio de Socrates‘. Em situagdes
particulares, nas quais seu prodigioso entendimento caia em hesitacdo, ele alcancava
um firme apoio por meio de uma voz divina que se expressava em tais momentos.
Quando ela vem, esta voz sempre dissuade. A verdade instintiva mostra-se aqui e ali,
nesta natureza inteiramente anormal, para vir de encontro a modo de obstaculo ao
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conhecimento consciente. Todavia, enquanto, em todas as pessoas produtivas, o
instinto é justamente a forga criadora-afirmativa, e a consciéncia se comporta de
maneira critica e dissuasiva, em Sdcrates o instinto torna-se critico, e a consciéncia
torna-se criadora — uma verdadeira monstruosidade per defectum! (NT 13).

O fascinio exercido por Socrates em seu tempo, e que perdura ao longo da histéria da
filosofia ocidental, é devido, entre outras coisas, a eficacia de um diagnostico médico. Segundo
Nietzsche, o médico Sdcrates teria detectado o que estava em curso em Atenas de seu tempo, 0
perigo e a ameaca que rondavam a sociedade e a cultura helénicas: o desregramento pulsional,
o0 desequilibrio entre os impulsos fundamentais, uma ‘anarquia’ de natureza fisiopsicoldgica,
que se expressava, no tempo de Sdcrates, como desagregacao da unidade da ‘alma helénica’:
“Em toda parte os instintos estavam em anarquia; em toda parte se estava a poucos passos do
eXcesso: 0 monstrum in animo era o perigo geral. ‘Os instintos querem fazer o papel de tirano;
deve-se inventar um contratirano que seja mais forte’...” (CI O problema de Socrates 7).

O contratirano excogitado por Soécrates consistia precisamente na hipertrofia da
racionalidade, adivinhando na dialética o Ultimo recurso de um fanatismo da razéo, segundo a
férmula cunhada por Platdo como identidade entre razdo, virtude e felicidade; ou seja, 0
moralismo visceral da filosofia desde entdo: € preciso combater os impulsos, deve-se “instaurar
permanentemente, contra os desejos obscuros, uma luz diurna —a luz diurna da raz&o. E preciso
ser prudente, claro, limpido a qualquer preco: toda concessdo aos instintos, ao inconsciente,
leva para baixo...” (Cl O problema de Sdcrates 7).

A mengdo a ‘rebaixamento’, a puxar para baixo, referida aos instintos e ao inconsciente,
indica, por um lado, a valoracdo depreciativa, tipicamente filosofica, dos ambito afetivo-
emocional: impulsos, instintos, afetos, paixdes, sentimentos, também de tudo o que é
inconsciente e profundo, e, por causa disso, escapa a luminosidade da razdo. Do ponto de vista
da racionalidade, essas coisas sdo baixas, vém de baixo e arrastam para baixo. Por outro lado,
numa performance de inversao de perspectiva (Umkehrung), o diagnostico de Nietzsche indica
ser 0 elemento tipico em Sdcrates (e nos fildsofos desde entdo) — sua exigéncia de lucidez e
racionalidade a todo custo — 0 que é de baixa proveniéncia: trata-se de um sinal, um signo que
remete a um estado de morbidez e indigéncia, declinio de forgas vitais, portanto, a uma condi¢do
enfermica.

Esta percepcéo é reforcada num fragmento datado da primavera de 1888 (n° 11 [92]),
no qual Nietzsche escreve.

Alucinag@es acUsticas em Socrates: elemento morbido. Ocupar-se com a moral resiste

na maioria das vezes onde o espirito € rico e independente. Como ocorre que Socrates
& moral-monomaniaco (Moral-Monoman)? Em estados de pendria (Notlagen) toda
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filosofia ‘pratica’ acorre imediatamente ao procénio. Moral e Religido como
interesses principais sdo sinais de estados de pendria (Notstand) (FP 1888 11[92]).

A conclusédo diagnostica de Nietzsche é a de que toda a filosofia, desde Sdcrates, é
prodiga em sintomas desse estado indigéncia; os fildsofos, desde entdo, sempre estiveram em
perigo, a beira da extravagancia, da anarquia; assim como Socrates e Platdo, escreve Nietzsche
no mesmo fragmento postumo, os principais filosofos teriam sido homens da décadence, que
vivenciaram Socrates como medico (cf. FP 1888 11[92]). O centro do alvo nesta critica
genealdgica por Nietzsche do tipo-Socrates, e 0 elemento epocal que esta critica traz a tona ndo
é a razdo, mas o fanatismo da racionalidade, a tirania do impulso légico, que desde Sécrates,
assenhorou-se da razao como recurso in extremis contra um estado de indigéncia animica: a
‘anarquia dos impulsos’. Portanto, em sua genealogia do socratismo, Nietzsche confronta
metafisica e medicina, num antagonismo em que a medicina se coloca em oposi¢do a filosofia
e seu moralismo entranhado; e a escolha de Nietzsche da-se, entdo, pela psico-fisiologia?, que
interpreta a superafetacdo socratica da racionalidade l6gica como tabua de salvacéo, estado de
necessidade, penuria, meio de sobrevivéncia em condicdes de declinio de forca, de debilidade
—em outras palavras, de décadence e morbidez.

Um trecho da obra de Georges Canguilhem O Normal e o Patol6gico — embora estranho
a uma analise imanente dos textos nietzschianos — proporciona inestimavel ajuda na
compreensdo desta relacdo entre décadence e doenca. Pois também do ponto de vista de
Canguilhem, a vida € poténcia de normatividade, e, por conseguinte, de valoracdo, de
interpretacdo, de escolha e julgamento:

Viver €, mesmo numa ameba, preferir e excluir. Um tubo digestivo, 6rgdos sexuais,
sdo normas de comportamento de um organismo. A linguagem psicanalitica é bastante
correta ao qualificar de pdlos os orificios naturais da ingestdo e da excre¢do. Uma
funcdo ndo funciona indiferentemente em muitos sentidos. Uma necessidade situa os

objetos de satisfacdo propostos relativamente a uma propulsao ou repulsdo. H4 um
polaridade dindmica da vida (CANGUILHEM, 1966, p. 85).

A normatividade do bioldgico consiste precisamente na capacidade ou aptiddo do ser
vivo para responder interpretativamente - isto é, criativa e seletivamente, e ndo apenas reativa
e adaptativamente - as condigdes postas pelo seu meio ambiente. Isso implica, portanto, que a

normatividade € poténcia criadora de novas condi¢6es de vida, de incremento da forca vital pela

2 No capitulo dedicado ao Problema de Socrates, em Crespusculo dos Idolos, Nietzsche se refere, no item n° 3,
com a expressdo monstrum in animo, a antrop6logos e criminalistas, bem como ao ‘fisionomista’ Zopiro
(Physiognomen-Urtheil), desta feita com apoio histérico na narrativa de Cicero em Tusculanas 1V, 37, 80. A
referéncia a fisiognomia é relevante tanto em virtude de sua relagdo com a semiologia, e, portanto, com a tarefa
do sintomatologista, quanto pela aluséo as relagdes entre corpo e alma, filosofia e psico-fisiologia. A alusdo ao
criminoso é relevante, pois também este considerado é um monstrum in animo, por exemplo na criminologia de
Cesare Lombroso; a figura pertencente, assim, ao circuito0 temético da décadence, da degenerescéncia.

Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 11, n. 2, p. 10-40, jul./dez. 2020



16

instauracdo de uma norma a partir da qual pode-se escolher, interpretar, o que intensifica ou
deprime, fortalece ou enfraquece, torna saudavel ou doente. Nao poder escolher é ndo somente
estar condenado a manter uma condi¢do ou estado reduzido a mera sobrevivéncia, mas a
renunciar a forca criadora, interpretante e seletiva, que se manifesta como normatividade vital,
como poténcia de instituir valores, que se expressa inclusive na doenca.
Nos pensamos...que para um vivente o fato de reagir por uma doenca a uma leséo, a
uma invasdo (infestation), a uma anarquia funcional, traduz o fato fundamental que a
vida ndo é indiferente as condigdes nas quais ela é possivel, que a vida € polaridade,
€, por isso mesmo, posi¢do inconsciente de valor, em resumo, que a vida é de fato
uma atividade normativa. Por normativo entende-se em filosofia todo juizo que
aprecia ou qualifica um fato relativamente a uma norma, mas este modo de julgamento
¢, no fundo, subordinado aquele que institui normas. No sentido pleno da palavra,

normativo é o que institui normas. E nesse sentido que nos propomos a falar de uma
normatividade bioldgica (CANGUILHEM, 1966, p. 77).

A referéncia a Canguilhem ajuda, pois, a compreender a idiossincrasia socrética, tal
como interpretada por Nietzsche. O recurso em derradeira instancia, de que Sdcrates lanca méo,
pode ser interpretado como sintoma de uma normatividade ditada pela vida em condic6es de
indigéncia, pois reduzida em sua capacidade de apreciar ou qualificar um fato — a anarquia dos
instintos —, rebaixada a normatividade da sobrevivéncia ‘a qualquer custo’, e, portanto, ajustada
a dominacdo incondicional da racionalidade I6gica. Mas, por isso mesmo, determinada a partir
de um parametro de julgamento ‘subordinado’, secundario, pois dependente de outro, mais
fundamental, daquele criativo e criador, capaz de instituir normas, e que, portanto, expressa a
vida em ascendéncia, a ‘normatividade biologica’.

Para Nietzsche, Socrates era, ele mesmo, uma medicagdo, pappokov (pharmacon), no
sentido etimoldgico originario de veneno e remédio. Sécrates também era um Heiland, um
médico-curandeiro, que prometia restauracdo. Por isso Socrates fascinou, porque 0 seu caso
particular era apenas o sintoma mais extremo de uma miséria e indigéncia geral da Atenas de
seu tempo: nela, ninguém mais era senhor de si, ninguém mais tinha avtdpketo, dominio de si,
os impulsos e afetos encontravam-se em perigosa anarquia, em estado de decomposicdo. Contra
Sécrates, Nietzsche afirma ter feito outra escolha, aquela que acolhe o que emerge justamente
do plano inconsciente dos instintos e impulsos, dos testemunhos do corpo e da fisio-psicologia.

Nesse sentido, a escolha de Nietzsche pode ser, uma vez mais, produtivamente
aproximada da normatividade de Canguilhem: capacidade de criagdo de valor. Nietzsche afirma
ter sempre escolhido ‘instintivamente’ 0S meios corretos, contra seus piores estados, os estados
doentios, ao passo que que um doente incuravelmente afetado pela decadéncia — como fez
Sécartes —, ndo tem propriamente escolha, e por isso tem de agarrar-se sempre, justamente,

como Sdcrates, a tirania do incondicional, ou seja, aos meios que pode encontrar ja dispostos,
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e que advém da experiéncia da vida em condi¢fes de pendria. Nessa medida, s6 podem ser
prejudiciais, porque sao apenas meios privativos, que se limitam a preservar uma forma de vida
que se mantém em declinio, procrastinando indefinidamente a duracdo da enfermidade.

Para Nietzsche, a prova da forca, nesta oposicdo, o essencial do que nela transcorre,
atesta-se pelo recurso a outro aprendizado, aquele das alternancias, a variacdo dos estados de
enfermidade, da recuperacdo da poténcia normativa, a variacdo de perspectivas, indispensavel

a criacao de valor:

Restabelecimento significa em mim uma longa, demasiado longa sucessao de anos —
significa também, infelizmente, recaida, decaida, periodicidade de uma espécie de
décadence. Necessito dizer, ap6s tudo isso, que sou experimentado em questdes de
décadence? Conhego-a de tras para frente. Inclusive aquela arte de filigrana do
prender e apreender, aqueles dedos para nuances, aquela psicologia do ‘ver além do
angulo’, e 0 que mais me seja proprio, tudo foi entdo aprendido, é a verdadeira dadiva
daquele tempo em que tudo em mim se refinava, tanto a observacdo mesma quanto 0s
6rgdos da observacdo (EH Por que sou tdo sébio 1).

A prova da forca da-se, assim, na e pela escolha dos meios: um doente, um decadente,
escolhe sempre meios que, embora em aparéncia sejam meios de cura, na realidade s&o modos
de aprofundamento e agravamento da enfermidade, entendida como declinio da energia vital:
décadence. Foi paradigmaticamente o caso de Socrates — sendo também o caso de todo
ressentido. Escolher a dieta adequada, a dietética que leva a convalescenca, é a prova da forca
e, a0 mesmo tempo, promessa de uma salde fortalecida, porque nascida a doenca, devida a
duradoura enfermidade, a uma crénica morbidez, da qual por vezes emergimos fortalecidos. A
convalescenca nos resgata em bem-aventurados estados, nos quais podemos ver a vida
diferentemente, com olhos renovados, na alternancia entre o dereliccao e o alvorecer de novas
esperancas. Trata-se aqui, sem divida, da base existencial do perspectivismo, que € também,
portanto, uma conquista, uma vitoria sobre a doenca; dela brota uma Psicologia capaz de ver
além do angulo; como diz Nietzsche, ela traz consigo a apuracdo simultanea da observacéo e
dos 6rgdos que a capacitam.

Da ¢6tica do doente ver conceitos e valores mais sdos, €, inversamente, da plenitude e
certeza da vida rica descer os olhos para o secreto lavor do instinto de décadence —
este foi 0 meu mais longo exercicio, minha verdadeira experiéncia, se em algo avim

a ser mestre, foi nisso. Agora tenho-o na méo, tenho méo bastante para deslocar
perspectivas (EH Por que sou tdo sabio 1).

Este insight, que ja se encontrava em germe na filosofia dionisiaca do jovem Nietzsche,
mantém-se inseparavelmente ligado a sua compreensdo da filosofia como medicina e como
fisio-psicologia. Com base nele, no prefacio a Gaia Ciéncia Nietzsche enuncia sua esperanca

em que
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[...] um médico filoséfico, no sentido excepcional do termo — alguém que persiga o
problema da saude geral de um povo, uma época, de uma raga, da humanidade —, tenha
futuramente a coragem de levar ao cimulo a minha suspeita e de arriscar a seguinte
afirmacdo: em todo filosofar, até o0 momento, a questdo ndo foi absolutamente a
‘verdade’, mas algo diferente, como saude, futuro, poder, crescimento, vida...” (GC
Preféacio 2).

Portanto, desde muito cedo encontra-se em a¢édo na obra de Nietzsche uma modalidade
de filosofia experimental, na qual as maximas tensdes do pensamento sdo ainda intensificadas
e mobilizadas como recursos estratégicos na tarefa ético-filoséfica de formacdo e transformacéo
de Si, que, como cultivo de espiritos livres, que forma também uma parte importante de sua
fisio-psicologia. Para tanto, Nietzsche mobiliza suas vivéncias mais profundas, empreende
varias experiéncias de pensamento, concebe e pratica uma delicada arte de recriagéo,
penosamente amadurecida, nos extremos mais tensionados da dialética entre acaso e
necessidade, determinismo e liberdade que prové o cenario ideal para a problematizacdo
experimental de uma transfiguracéo de si.

No fragmento postumo n° 11[143], primavera-outono de 1881 lemos:

“Mas, se tudo é necessario, sobre o que posso eu dispor em minhas agdes?” O
pensamento e a crenca sdo uma gravidade que, ao lado de todos 0s outros pesos,
exercem pressdo sobre ti e mais do que eles. Tu dizes que o alimento, o lugar, o ar, a
sociedade te modificam e determinam? Ora, tuas opinides fazem-no ainda mais, pois
elas te determinam a esse alimento, lugar, ar, sociedade. — Se tu incorporas o
pensamento dos pensamentos, entdo ele te transformara. A pergunta, a propoésito de

tudo o que vocé quer fazer: “isto é de tal maneira que eu o quero fazer inumeraveis
vezes?” Esta a maior gravidade” (FP 1881 11[143]).

O peso e a gravidade da circunspeccdo, inerentes a seriedade, conectam o ‘pensamento
dos pensamentos’ a um sentimento de pesar voltado para o passado ¢ adstrito a ele, sentimento
gue tem de ser transfigurado ou superado, como caminho de libertagdo. Nas malhas desta rede
semantica, a seriedade do pensamento, €, entdo, decodificada como gravidade, e remetida a
pesar, a arrependimento e remorso, a afetos aflitivos, opressivos e angustiantes, a procura de
resolucdo. De maneira explicita no texto citado acima, a incorporacdo do pensamento do eterno
retorno produz uma transformacéo completa do coracdo e da mente. Portanto, ja no periodo de
composigdo de Aurora, a vista da alternativa tedrica entre determinismo e liberdade, a fisio-
psicologia de Nietzsche tinha em vista o sentido ético de sua obra: se, como pareciam indicar
as ciéncias da natureza, tudo o que ocorre € resultado de uma necessidade inflexivel, entdo que
sentido pode ter qualquer pretensdo ética emancipatoria?

J& em anotacOes preparatorias para Aurora e depois transpostas para o interior do livro,
Nietzsche reflete intensamente sobre essa questdo. Por detras de nossos pensamentos, conceitos

e fundamentacOes, escreveu ele entdo, encontram-se sentimentos e afetos, inclinagdes e
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aversfes; mas, também por detrés dos sentimentos e afetos encontram-se, por sua vez, juizos.
Sendo assim, argumentar com sentimentos ndo implica em demonstrar algo determinante em
derradeira instancia, pois sentimentos nada tém de originario: por detras deles encontram-se
sempre, segundo Nietzsche, juizos e apreciacdes, cuja proto-forma sdo inclinagdes e aversoes
incorporadas e herdadas. Sentimentos e afetos sdo, pois, netos de juizos — e com frequéncia de
falsos juizos; e, em todo caso, ndo de juizos que nos sejam proprios.

Por esta razdo, torna-se imprescindivel uma terapia dos afetos, capaz de conduzir a uma
reforma do entendimento, com capacidade de retro-acdo sobre a esfera emocional dos
sentimentos - tudo isso com vistas a uma descoberta de Si, um cuidado, que é também retorno
a Si. Na filosofia madura de Nietzsche, este despertamento tomara a forma do tornar-se quem
se €, condicdo na qual figura como subtitulo de Ecce Homo. Em Ecce Homo, figura com
destague o cuidado minucioso com a dieta alimentar como atitude de respeito por si proprio, e
que inclui ndo apenas a escolha dos alimentos, como também a ordem de sua ingestdo e a
postura corporal, questdes que interessam mais a Nietzsche do que as provas da existéncia de

Deus:

Interessa-me uma questio da qual depende mais a “salvacdo da humanidade” do que
qualquer curiosidade de tedlogos: a questdo da alimentacdo. Para uso imediato,
podemos colocé-la assim: “como vocé deve alimentar-se para alcangar seu maximo
de forga, de virtl no estilo da Renascenca, de virtude livre de moralina” (Por que sou
tdo inteligente 1).

Como afirmado anteriormente, essas questdes fisio-psicolégicas ja se apresentavam
para Nietzsche mutatis mutandi desde o periodo de O Nascimento da Tragédia. A Cosmovisao
Dionisiaca talvez seja o testemunho mais elogiiente da veia fisio-psicologica naquele momento
inicial de sua producéo filosofica. Mas a obra de Nietzsche se conclui também com a retomada
da mesma tematica, na medida em que o ultimo escrito em elaboracéo pelo filésofo, quando de
sua sincope mental, tinha como titulo: “Nietzsche contra Wagner. Aktenstiicke eines
Psychologen” (NIETZSCHE, 1980, VI, p. 413). Justamente neste texto mencionado por ultimo,
encontramos uma explicita retomada da relacdo entre filosofia, vida, salude e doenca,
comprovando seu status de peca chave no projeto nietzschiano de filosofia:

Com frequéncia perguntei-me se ndo sou mais profundamente obrigado para com os
anos mais pesados de minha vida do que com quaisquer outros. Tal como me ensina
minha natureza mais interior, visto a partir de uma perspectiva elevada e no sentido
de uma grande economia, tudo 0 que é necessario é também o proveitoso em si, —
deve-se ndo apenas suporta-lo, deve-se amé-lo ... Amor fati: isto € minha natureza
mais interior. — E quanto ao que diz respeito ao meu demorado estado enfermigo
(Siechtum), ndo devo a ele indizivelmente muito mais do que & minha saide? Devo a
ela minha satde mais elevada (hdhere Gesundheit), uma tal que torna-se mais forte

com tudo o que nao a mata! A ela eu devo também minha filosofia... (NIETZSCHE,
1980, VI, p. 436).
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Em seu comentério a este texto, Andreas Urs Sommer expressa irritacdo a proposito de
uma flutuacdo semantica nele presente, e que é de interesse para a questdo aqui em pauta: “Irrita
a mudanca de referéncia: se o Eu deve a ‘ele’ (‘ihm”) sua ‘saude superior’, entdo com isso 0
que ¢ pensado ¢ manifestamente o ‘duradouro estado enfermico’. O (‘ihr’) ‘a ela’ na ultima
sentenca deveria, ao contrério, teria de relacionar-se a ‘sadude superior’” (SOMMER, 2013, p.
783). No texto original de Nietzsche, ocorre, portanto, uma variagdo ambigua na concordancia:
Siechtum® (prolongada enfermidade) é um substantivo neutro. Nietzsche emprega, entdo, na
frase acima transcrita, 0 pronome pessoal ‘ihr’: uma vez com declina¢do no modo dativo, em
concordancia com ‘Siechtum’ (Substantivo neutro, que declina como o masculino, no caso
‘ihm‘: a ele); e outra vez no feminino: ‘ihr’, 0 que remeteria a satde (Gesundheit), substantivo
feminino também em alemdo. E esta é a variacdo que irrita 0 comentador.

No primeiro caso, o débito do ‘Eu‘, sujeito da frase e que denota o proprio Nietzsche,
esta relacionado com a prolongada, arrastada enfermidade ou morbidez (‘Ich verdanke ihm eine
héhere Gesundheit...”); no segundo caso, o débito passaria a ser referido a ela (‘Ich verdanke
ihr auch meine Philosophie...”). De todo modo, o que importa € que Nietzsche afirma dever sua
filosofia ou a sua saude superior a sua prolongada enfermidade. Melhor ainda, na passagem
citada, é possivel derivar o débito na ordem seguinte: Nietzsche deve uma salde mais elevada,
superior, a sua longa, arrastada enfermidade; sua filosofia, por sua vez, ele a deve a esta salde
superior, de modo que, indiretamente, também sua filosofia é derivada daquela enfermidade
crbnica, interrompida por periodos de convalescenca, na alternancia entre salde e doenga como
mediacdo para a conquista de uma saude mais elevada (cf. SOMMER, 2013, p. 783).

O que seria, entdo, esta saude superior (hthere Gesundheit)? Penso que podemos
aproxima-la da “grande satide”, da qual Nietzsche trata em varios de seus textos. Esta grande
salde € o resultado de uma pratica médico-filoséfica, ou melhor de uma terapia fisio-
psicolégica muito precisa, haurida no trato e na experiéncia com a decadéncia e suas formas.
Para valer-se de tais experiéncias, € necessario ser, antes de tudo, um bom psicélogo. Porém,
escreve Nietzsche, “quem, entre os filosofos, foi antes de mim psicélogo, e ndo o seu oposto,
‘superior embusteiro’, ‘idealista’? Antes de mim ndo havia absolutamente psicologia. - (EH

Por que sou um destino 6).

3 No idioma alemao, o termo Siechtum diferencia-se de Krankheit (doenca) ao denotar o estado permanente ou a
duradoura condigdo enfermica propria de certos doentes, principalmente um longo periodo de morbidez que
antecede a morte, e que por vezes se arrasta indefinidamente.
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Nietzsche atribuia tamanha importancia a esta questdo, a ponto de considerar a si mesmo
como um psicologo sem igual (cf. NIETZSCHE, 1980, VI, p. 305) — até mesmo o primeiro
Psicologo da Europa, que, segundo seu proprio testemunho, so teve algo aprender com um
artista, a saber, com Dostoiévski: “Dostoiévski, do Gnico Psicologo, seja dito de passagem, do
qual eu tive algo que aprender: ele pertence aos mais lindos acasos de minha vida, até mesmo
ainda mais do que a descoberta de Stendhal“ (NIETZSCHE, 1980. VI. 6, p. 147). E esta veia
psicoldgica que permite a Nietzsche diagnosticar e tratar as formagdes da decadéncia, inclusive
nele mesmo, em sua propria vida, e, por consequéncia, em sua filosofia. Para Nietzsche, porém,
Psicologia sempre significou fisio-psicologia, € a partir desta perspectiva, que, como medico-
fildsofo, ele empreende um auto-diagndstico:

Descontado, pois, que sou um décadent, eu sou também, entretanto, o contrario de um
décadent. Minha prova disso &, entre outras, que eu escolhi instintivamente, contra os
piores estados, sempre 0s meios corretos, enquanto que um décadent em si escolhe
sempre os meios que lhe sdo prejudiciais. Como summa summarum, sempre fui
saudavel; como vértice, como especialidade, eu sou décadent. Aquela energia para o
isolamento absoluto e separacdo dos relacionamentos habituais, a coercdo exercida
contra mim mesmo, ndo mais me deixar assistir, servir, medicar — isso denuncia a
incondicional certeza instintiva a respeito daquilo que era entdo antes de tudo
necessario. Eu tomei a mim mesmo em minhas mé&os, eu tornei de novo a mim mesmo
sadio: a condigdo para tanto — todo psicélogo o admitird — é que alguém, no fundo,
seja sadio. Um ser tipicamente mérbido ndo pode tornar-se sadio; menos ainda tornar
a si mesmo sadio; para alguém tipicamente sadio, o estar doente pode ser até um
enérgico estimulante para a vida, para o viver-mais. E assim, de fato, que aparece
agora para mim aquele longo tempo de doenca: eu como que descobri a vida de novo,
inclusive a mim mesmo, eu saboreei todas as coisas boas e mesmo coisas pequenas

como os outros ndo poderiam facilmente saborear, — minha vontade de salde, vontade
de vida, eu fiz minha filosofia...” (EH Por que sou tdo sabio 2).

Ao reunir e sintetizar um feixe das mais dificeis questdes que se colocam no centro
pulsante da fisiopsicologia nietzschiana do ressentimento, este texto desconcerta, mas também
permite lancar um olhar sobre seu programa terapéutico para a cultura, um projeto de
medicalizacdo para as enfermidades de nosso tempo. ‘Como summa summarum’, Nietzsche
sempre teria sido saudavel (gesund); como vértice (Winkel), como especialidade (Specialitat),
teria sido um ‘décadent*. Vértice, angulo é também vetor de sentido, perspectiva, ponto de vista.
Portanto, a relacdo da-se entre o global e o particular: tudo somado, tudo considerado, na soma
das somas, eu sou sadio; no caso especial (Specialitat) — desde uma particular perspectiva de
canto, angular, como caso especial —, sou doentio, ‘décadent’. Saude e doenga sdo fendmenos
semioticos, sinais de ascensdo e declinio, signos da intensidade da atividade e da energia vital.

Desse modo, Nietzsche pode considerar-se saudavel, do ponto de vista global (tudo
somado, na soma das somas), e, a0 mesmo tempo doentio desde um certo angulo particular.

Trata-se aqui de um paradoxo: como pode alguém ser saudavel no conjunto, na soma global, e
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doentio, decadente, no particular, como uma espécie particular, um angulo, um vértice? A
elucidacdo é dada justamente pela alternancia entre os elementos implicados na paradoxia:
debilidade do sistema géastrico ou miopia, sem nenhuma lesdo somatica do estbmago ou dos
olhos. Desse modo, um restabelecimento do modo de funcionamento do sistema gastrico, ou o
incremento da capacidade visual verificam-se como resultado do incremento de forga vital
global, de uma normatividade restaurada. Por isso, o texto acima citado faz menc&o a relacdo
entre enfermidade e decadéncia é por referéncia aos ‘piores estados’, aos ‘anos mais pesados
de minha vida’, que sdo justamente os que exigem o cuidado terapéutico mais rigoroso e atento.
Num aforismo pungente de Aurora, publicado véarios anos antes de Ecce Homo,
Nietzsche j& punha em destaque a necessidade de um autoexame rigoroso, de um minucioso
cuidado de si, que capacita para tomar a seu cargo a propria doenga como prodigioso campo de
experimentacao. Este aforismo de Aurora também traz a tona a condi¢do dramatica e sacrifical
do conhecimento neste campo experimental.: “Do Conhecimento do Sofiredor — N&o € sem valor
para o conhecimento o estado de homens doentes, que sdo longa e terrivelmente martirizados
por seus sofrimentos e cujo entendimento, apesar disso, ndo fica turvado por eles; —
desconsiderando completamente os beneficios intelectuais que trazem consigo toda profunda
soliddo, toda subita e permitida liberdade em relagdo a todos os deveres e habitos. A partir de
seu estado, o sofredor grave olha para as coisas a distancia (hinaus): todos aqueles pequenos e
enganadores encantamentos em que nadam costumeiramente as coisas, quando o olho sadio as
contempla, desaparecem para ele: sim, ele proprio se encontra diante de si sem plumagem e
sem cor” (A 114). E necessario, portanto, que a terapia tenha como ponto de apoio e incidéncia
a propria vida do pensador, seu corpo e a histéria de seu vir-a-ser, a singularidade de sua pessoa
na alternancia de seus desfalecimentos e exaltacGes. Da série dessas experiéncias emana um
aprendizado, emerge uma filosofia. Um de seus mais importantes ensinamentos consiste num
discernimento fundamental:
N&o existe uma saude em si, e todas as tentativas de definir tal coisa fracassaram
miseravelmente. Depende do seu objetivo, do seu horizonte, de suas forgas, de seus
impulsos, seus erros e, sobretudo, dos ideais e fantasias de sua alma, determinar o que
deve significar salde também para seu corpo. Assim, ha inimeras saddes do corpo. E
quanto mais deixarmos que o individuo particular e incomparavel erga a sua cabega

[...] tanto mais nossos médicos terdo que abandonar o conceito de uma sadide normal,
juntamente com dieta normal e curso normal da doenca (GC 120).

De novo, neste contexto, & pertinente a remisséo a obra de Georges Canguilhem. Pois
também para o autor de O Normal e o Patoldgico ndo existe uma ciéncia geral da salde, com
protocolos cientificos universais, porque a diferenca entre salde e doenca néo se estabelece de

maneira objetiva e em termos quantitativos, por meio de fatos categorias cientificas, mas de
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normas e valores. Ha que se levar em conta sempre contextos e relacdes determinadas: “o
doente deve sempre ser julgado em relacdo a situacdo a qual ele reage, e com 0s instrumentos
de acdo que o meio proprio Ihe oferece...N&o ha perturbagéo patolégica em si, 0 anormal nao
pode ser apreciado sendo em relagdo”. (CANGUILHEM, 1966, p. 123). A fronteira entre
normal e patoldgico s6 pode ser determinada com alguma clareza e precisdo relativamente a
um dnico e mesmo individuo considerado ao longo da série de seus sucessivos estados. E,
portanto, seguindo o fio condutor das transformacGes operadas nessa série que se pode
determinar o que é normativo (normal) em certas condi¢des particulares - e que pode também
pode tornar-se patolégico numa outra situacdo dada, caso mantenha-se idéntico a si mesmo.
“Desta transformacao, o individuo é que ¢ o juiz, pois ¢ ele quem a sofre, no momento mesmo
em que ele se sente inferior as tarefas que a situa¢ao nova lhe propoe”. (CANGUILHEM, 1966,
p. 119).
Existem, portanto, doencas e doentes, assim como regimes distintos de salde e doenca.
E somente depois de firmarmos tal entendimento, estariamos autorizados a nos perguntar a
respeito das condicdes ligadas a saude e a enfermidade de uma pessoa, de seu corpo e de sua
alma, para descobrir a virtude que, em cada caso, seria apropriada a essa condicao. Aqui se
torna necessario, antes de tudo, separar cuidadosamente e distinguir com apurado senso clinico.
Virtude e for¢a, para uma determinada pessoa, numa determinada situacdo, poderia significar
o contrario disso, no caso de uma outra, dadas outras condi¢des. “Se acreditamos na tradi¢do,
Napoledo teria tido um pulso de 40, mesmo em seus dias de salde! Se, portanto, com quarenta
contragBes por minuto um organismo satisfaz as exigéncias que lhe sdo postas, é que ele € sdo,
e 0 numero de quarenta pulsacdes, ainda que verdadeiramente aberrante em relagcdo ao nimero
médio de setenta pulsacGes, & normal para este organismo.” (CANGUILHEM, 1966, p. 119s).
Para o psicdlogo Nietzsche, ndo se pode deixar de considerar, em proveito do
conhecimento, que determinados doentes sdo capazes de discernir uma certa vantagem especial
inclusive na enfermidade. Portanto, para uma certa classe de enfermos-fil6sofos, nem a doenca,
nem o sofrimento podem ser vividos com amargura, suprimidos como meras figuras do
negativo, a cuja existéncia haveria que se recusar qualquer valor. Do ponto de vista de uma
‘grande economia’ da vida, isto vale também para a Siechtum, os duradouros estados de
debilitacdo, a arrastada, cronica enfermidade. Ao contrério, escreve Nietzsche,
[...] ndo gostaria de despedir-me daquele tempo de severa enfermidade, cujo beneficio
ainda hoje ndo se esgotou para mim: assim como estou plenamente cénscio das
vantagens que a minha instavel saide me da, em relagdo a todos os robustos do

espirito. Um filésofo que percorreu muitas salides e sempre as torna a percorrer passou
igualmente por outras tantas filosofias: ele ndo pode sendo transpor seu estado, a cada
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vez, para a mais espiritual forma e distancia — precisamente esta transfiguracdo é
filosofia (GC Preféacio 3).

Para certos doentes, uma das principais vantagens que, proporciona a enfermidade
assumida e vivida integralmente é o refinamento da sensibilidade, a apuragdo do discernimento,
a clareza da vista, a capacidade de emergir dos mais profundos abismos, de transformar em
leveza a mais sombria gravidade, enfim, tudo o que torna possivel a arte da transfiguracao: a
doenca nos torna suscetiveis, agucados para discernir o saudavel e o patolégico em ndés mesmaos,
assim como nos outros. Ela nos instrui e prepara, tanto para o desfalecimento, quanto para o
retorno a si. Ela nos torna inteligentes, ou seja, suspeitosos e malvados; o que néo é o caso dos
robustos do espirito. E o que Nietzsche escreve no fragmento postumo 14 [182], da primavera
de 1888: “In summa: os doentes e fracos tém mais comiseracdo (Mitgefuhl), sdo mais
‘humanos’. Os doentes tém mais espirito, sdo mais cambiantes, multiplos, interessantes — S840
mais malvados: foram os doentes que inventaram a maldade” (FP 1888 14[182]).

Porque nos supostamente ‘robustos de espirito’ a suspeita nao se aprofunda, nédo se
abisma, porque ndo sdo suficientemente astutos e malvados, e encontram-se permanentemente
entorpecidos por uma saude untuosa, eles sdo também maus filésofos; satisfeitos e acomodados,
eles jamais séo impelidos, com presséo exercida pela doenca sobre o pensamento, na diregéo
de uma (re)criacdo de condi¢bes normativas, a artistica criagdo de ‘mundos possiveis’. Por
causa disso, um verdadeiro filésofo, enquanto um homem do conhecimento, ndo pode deixar
de suspeitar precisamente daqueles espiritos supostamente robustos. — N&o seria isso um
disfarce, uma forma de estupidez autocomplacente, de abrandamento da poténcia critica, enfim
de gorda mediocridade? Um fil6sofo digno desse nome nédo deixa de suspeitar de que a dor e
os estados doentios que a condicionam sdo indispensaveis para ele, pois elas mantém aberto um
fértil campo de questoes:

Enfim, permanecerd aberta a grande questdo de saber se podemos prescindir da
doenca, até para o desenvolvimento de nossa virtude, e se a nossa avidez de
conhecimento e autoconhecimento ndo necessitaria tanto da alma doente quanto da

sadia; em suma, se a exclusiva vontade de salde ndo seria um preconceito, uma
covardia e talvez um qué de refinado barbarismo e retrocesso” (GC 120).

Nao seria a grande dor, o “mestre da grande suspeita”, e, enquanto tal, “o extremo
libertador do espirito?” (GC Prefécio 3). Para Nietzsche, ndo ha duvida. A severa enfermidade,
trazendo consigo a grande dor, pode dar ocasido a uma restauradora perspectiva de libertacdo
e, por isso, para um certo tipo de vida filoséfica, se transforma em um precioso anzol do
conhecimento, em um atrativo a mais para continuar a viver e a pensar, para percorrer o

caminho da convalescenca, conduzindo a uma nova e grande saude. Pois
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[...] apenas a grande dor, a lenta e prolongada dor, aquela que néo passa, na qual somos
queimados com madeira verde, por assim dizer, obriga a nés filésofos, a alcancar
nossa profundidade extrema e nos desvencilhar de toda confianca, de toda
benevoléncia, tudo o que encobre, que é brando, mediano, tudo em que antes
punhamos talvez nossa humanidade” (GC Prefacio 3).

A grande doenca, portanto, amplia o espectro de visdo, dela retornamos como que
renascidos, a modo da Fénix ressurgindo das proprias cinzas; pois, quando convalescemos,
podemos perceber precisamente para onde, para que tipo de resguardo nosso pensamento tinha
sido aliciado — desencaminhado, seduzido - por nosso corpo doente e sofredor. Sabemos,
portanto, onde e junto a que fomos buscar lenitivo, repouso, pacificacdo. Com isso, aprendemos
a desconfiar se ndo é justamente assim que procedem todos aqueles que anseiam
inconscientemente por se alienar e esquecer de si, 0s exauridos e enfermos de toda espécie,
ansiosos por se entregar, inebriados, a qualquer extravagancia que providencialmente se lhes
ofereca. Principalmente, porém, aprendemos o que had de essencial na doenca, a saber, a
descoberta que singulariza a fisiopsicologia de Nietzsche: o insight na interpenetracdo medular
entre doenca e ressentimento, bem como a escolha da via terapéutica adequada. Trata-se aqui
da possibilidade de uma mudanca de perspectiva, de uma ‘troca de pele’, como ocorre com as
serpentes, animais venenosos, mas também os mais astuciosos de todos os animais, o simbolo
da sabedoria, que ensina a evitar os caminhos que levam da doenca a morte.

A enfermidade arrastada traz consigo a grande dor, capaz de produzir um efeito
terapeuticamente dietético. Para tanto, é necessario que uma condi¢cdo preliminar possa ser
satisfeita: que a doenca ndo seja confiscada pelo ressentimento, que o doente sofredor tenha se
conservado, summa summarum, sadio, liberado do ressentimento, tenha, portanto, superado seu
préprio ressentimento. Pois no ressentimento abriga-se um dispositivo de sequestro que pode
tornar-se adicdo. E nele que vem a luz o essencial do ressentimento, tal como Nietzsche o
caracteriza em Genealogia da Moral, que consiste num tipo particular de descarga de afetos
tonicos:

Pois a descarga de afeto é a maior tentativa de alivio, a saber, de narcotizagdo do
sofredor contra dores de toda espécie. Unicamente aqui, segundo minha suspeita, ha
que se encontrar a efetiva causacdo fisioldgica do ressentimento, da vinganga e seus
derivados; numa ansia (Verlangen) de entorpecimento da dor por meio de afeto”. (GM
[11 15).

Para poder evitar o circuito pernicioso engendrado pelo irresistivel poder de atragédo
deste tipo de descarga, o doente tem de estar suficientemente esclarecido sobre a constituicéo e
o0 sentido do ressentimento, para ser capaz de evitar, ou melhor, de ndo ceder a tentacdo da

vinganca, sob a forma rancorosa de uma revolta envenenada pela bilis, da reacdo engendrada
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pelo 6dio e malignidade, que deprecia, desqualifica e rejeita os estados penosos de sua vida,
aqueles experimentados como os mais dificeis e prolongados, e, por causa deles, a propria vida.

Poder evitar o veneno deste é, portanto, o remédio, a eficacia de uma terapia que
recomenta a necessidade do emprego de uma modalidade de poténcia negativa: o evitamento
da reacdo, ou um poder ndo reagir, conter o impeto para a descarga fisiopsicologicamente
devastadora de um afeto tonico, cujos efeitos produziriam uma dissipacdo das energias vitais
de um corpo ja enfraquecido —; portanto, evitar as descargas de diferentes variantes do o6dio —
as diversas formas de hostilidade — como meios narcéticos, como formas de entorpecimento da

dor.

Contra isso 0 doente tem apenas um grande remédio — eu 0 chamo de fatalismo russo,
aquele fatalismo sem revolta, com o qual o soldado russo, para quem a campanha
torna-se muito dura, finalmente deita-se na neve. Nao mais reagir absolutamente ...
“Né&o pela inimizade termina a inimizade, pela amizade termina a inimizade”; isto se
acha no coracéo dos ensinamentos de Buda — assim ndo fala a moral, assim fala a
fisiologia (EH Por que sou tdo sabio 6).

Mas isso ndo pode acontecer, na extensao e profundidade necessarias, sem que o doente
tenha sido capaz de viver sua longa enfermidade na alternancia de perspectivas, tanto sob o
prisma da forca, quanto da fraqueza, tenha sido capaz de convalescer.

Esta € a mais dificil de todas as tarefas terapéuticas: superar em si mesmo o
ressentimento, mesmo em condicGes de debilidade e esgotamento. Tarefa quase impossivel,
posto que, de certo modo, a doenca é ressentimento. Portanto, para poder superar o
ressentimento em si mesmo, € necessario que o doente seja capaz de, como a serpente, ‘trocar
de pele’, estar em condi¢des de se converter no contrario de si mesmo. Pois livrar-se do
ressentimento, mantendo-o abaixo de si, significa retornar a salde, se € verdade que, de acordo
com Nietzsche, em certo sentido, a prépria doenca é ressentimento. Esse nec plus ultra de auto
superacdo pode dar-se a partir da vivéncia do ressentimento sob o angulo da forga.

Para se poder compreender o problema assim formulado, é necessario retomar o
antagonismo reconhecido por Nietzsche entre dois tipos de sofrimento e sofredores, de que trata
o aforismo numero 370 de A Gaia Ciéncia, aproximéa-lo e contrata-lo com uma distingédo
analoga e complementar no interior da propria doenca e sofrimento entre, por um lado, um
remanescente ‘plus’ de forga, e, por outro lado, o esgotamento da indigéncia. No aforismo 370
de A Gaia Ciéncia, Nietzsche considera a existéncia de dois tipos de sofredores: aqueles que
sofrem de abundancia ou excesso de vida, e querem uma arte dionisiaca e também uma visdo
e compreensdo tragica da vida; e os outros, que padecem de diminuicdo e empobrecimento vital.
A um desses tipos de sofredor corresponde o doente exaurido, prisioneiro de um ressentimento

consumptivo, brotado da fraqueza, da incapacidade de reagir, que consome na chama ardente
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da vinganca a inteira gama de sentimentos e afetos. No outro caso, em que o doente ainda
mantém a posse de si mesmo, portanto, em que, mesmo sob a pressdo da doenga, “se pressupde
uma natureza rica”, com um excedente de forca e instinto de cura, o ressentimento pode ser
vivido como um sentimento entre outros; ou, como o diz o psicdlogo Nietzsche, como “um
sentimento supérfluo” (EH Por que sou tdo sabio 6).

Esta aproximagdo ilumina a diferenca entre tipos diferentes de estados doentios ou
condicdes enfermicas: aquela do enfermo-sofredor que ¢ ‘saudavel na summa summarum’ e
doentio sob um angulo especial; e o doente ‘irrecuperavel’, em estado terminal. Esta segunda
forma de antagonismo deve ser considerada, pois, a partir de uma angulagdo especial, como
desdobrando-se no interior do préprio doente. N&o se trata mais, agora, de opor absolutamente
0 saudavel ao doentio, mas de operar no interior de duas modalidades diversas de patologia:
por um lado, aquela do enfermo incuravel, que perdeu sua condi¢cdo de normatividade; e, por
outro lado, aquela do doente capaz de convalescenga, que pode retornar a si, recriando as
condicGes para uma nova saude, fazendo da grave enfermidade uma condicdo para tanto.

Esta diferenca tem como pano de fundo uma concepcao de vida a partir da capacidade
ou poder de criar valores, instituir normas — e, complementarmente, de rejeitar e recusar valores
e normas. Este aspecto de criacdo de valores — e da possibilidade complementar de recusar
normatividades — constitui o lado afirmativo e libertario da vida. Para Nietzsche, assim também
como para Georges Canguilhem, “viver quer dizer criar valores, instituir € rejeitar normas,
libertar-se de velhas normas por meio de novas normas, auto-instituidas” (BRUSOTT], 2012,
p. 63). Ora, isto é especialmente relevante quando se tem em vista a simbiose entre doenca e
ressentimento, em particular porque a enfermidade que é o ressentimento e o sofrimento que
dela deriva afetam precisamente a capacidade de instituir normas e condi¢des de vida para além
daquelas gque sao dadas e fixadas, ou seja a dimensdo normativa e criadora da vida, sua poténcia
de instituicdo (mas também de recusa) de valor e condicdes vitais.

Essa diferenca encontra também sua expressdo no modo como o doente pode ou
consegue lidar com o proprio ressentimento. Minado pela infeccdo produzida pela ansia de
vinganga, debilita-se no sofredor o flego que ainda restava para a forca defensiva, capaz de
repelir o que prejudica - aquele ‘agressivo instinto de cura e resisténcia’, que ¢ também energia
de assimilacdo produtiva e restauracdo, instituicdo de outras condicGes de existéncia, que
expressam em normas outros valores. Sequestrada pelo ressentimento, a doenca se torna
fraqueza num sentido particularmente perigoso: em razdo da debilidade, o ressentimento invade
e domina a consciéncia do sofredor, transtornando o metabolismo psicolégico que regula a

alternancia entre percepgéo, esquecimento e memoria das vivéncias, sobretudo o processo de
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assimilacdo dos tracos de lembrangas negativas. Uma vez minada a forca plastica do
esquecimento, o sofredor se torna incuravelmente ressentido, porque sua consciéncia é
incessantemente pervadida pelos tracos das lembrancas aflitivas, que atraem como ima a
energia dos outros estados psiquicos.

“Néo se sabe nada rechacar, de nada se desvencilhar, de nada dar conta — tudo fere. A
proximidade de homem e coisa molesta, as vivéncias calam fundo demais, a lembranca é uma
ferida supurante” (EH Por que sou tdo sabio 6). Nesse caso, 0 ressentimento constitui a doenca
propriamente dita, aquilo que mantém obstruido o processo de assimilacdo psiquica das
vivéncias. Nesta ambiéncia de vida, o doente perde a capacidade de ser normativo, isto é, de
instituir novas condicdes e pontos de vista de valor. A doenca o encerra, pois, naquelas mesmas
condicdes em que Nietzsche afirma terem sido as de Socrates: ndo resta mais nenhuma outra
escolha, o derradeiro recurso € a solucdo da indigéncia, o rebaixamento da atividade criadora e
da forga vital, a perda de controle, como impoténcia para ser normativo, inventando novas
condicBes de vida. Nenhuma outra saida se oferece, sendo aquela da reacdo como descarga
consumptiva, a norma Unica (incondicional, imperiosa, tiranica) do esgotamento vingativo, esta
é a fatalidade da descarga reativa, ressentida, a necessidade da narcose tornada adicao.

Quanto mais sofre, tanto mais anseia o sofredor por livrar-se desse fardo, pois a descarga
de afeto tornou-se paradoxalmente meio de alivio. Seu desejo mais ardente € o de narcotizar a
consciéncia sofredora. Para tanto, a via mais rapida é a descarga internalizada de tonicos afetos
vingativos, numa reacdo incendiaria, que permanece a nivel da imaginagdo, consumindo todas
os afetos numa ciclo de perversdo, “certamente a forma mais nociva de reagdo”, escreve
Nietzsche (EH Por que sou tdo sabio 6). Esta é a pior escapat6ria porque ndo proporciona
nenhuma saida efetiva, sendo que produz um curto-circuito paralisante, que sacrifica e extingue
rapidamente quase todas as energias nervosas. Essa devastacao internalizada das proprias forcas
tragadas pela sede de vinganca promove justamente o contrario da cura.

Esta, s6 poderia ser obtida pelo esquecimento. Porém a vinganca imaginaria mantém
aceso o0 desejo incessante de encontrar culpados e puni-los — sejam eles os outros, o destino, a
si mesmo - 0 que anestesia a consciéncia do sofrimento, € verdade; mas sendo necessario manter
a memdria da ferida, a sede de vinganca tem de sacrificar, em sua propria fogueira, todas as
outras energias dessa alma envenenada. Desse modo, o risco da contaminagéo pela vinganca é
0 maior dos perigos para o sofredor. O ressentimento sé alivia a dor, na medida em que
infecciona a chaga. Em tais condigdes, a dor ndo pode ser a grande dor, que liberta o espirito,
fazendo com que ele se eleve acima de si mesmo, supere a intoxicagdo pelas lembrangas

morbidas, e descortine novos horizontes de visao e poder.
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E, no entanto, mesmo esta condi¢do é valorativamente orientada, e nesse sentido, é
normativa. Se ha patologia, ndo é por auséncia de norma, sendo que por uma norma inferior de
vida, ou de vida diminuida, na medida em que “nao tolera nenhum afastamento das condi¢des
nas quais ela vale, incapaz de se mudar em uma outra norma. O vivente doente € normalizado
em condicOes de existéncia definidas, e perdeu a capacidade normativa, a capacidade de
instituir normas em outras condi¢des”. (CANGUILHEM, 1966, p. 119s). E, no entanto, € no
interior desse circuito patologico que se pode vislumbrar como o ressentimento pode fornecer
seu proprio contraveneno: pela desativacdo do desejo de vinganca.

Essa é justamente a terapia prescrita pelo psicologo Nietzsche, a ser empregada contra
confisco da doenca pelo ressentimento:

Contra isso o doente tem apenas um grande remédio — eu o chamo de fatalismo russo,
aquele fatalismo sem revolta, com o qual o soldado russo para quem a campanha
torna-se muito dura finalmente deita-se na neve. Absolutamente nada mais em si
aceitar, acolher, engolir — ndo mais reagir absolutamente... A grande sensatez desse
fatalismo, que nem sempre é apenas coragem para a morte, mas conservacao da vida
nas circunstancias vitais mais perigosas, € a diminuicdo do metabolismo, seu
retardamento, uma espécie de vontade de hibernacdo. Alguns passos adiante nesta
I6gica e temos o faquir que durante semanas dorme em um tumulo... Porque nos

consumiriamos muito rapidamente se reagissemos, ndo reagimos mais: esta é a logica
(EH Por que sou tdo sabio 6).

Para tornar-se capaz disso, porém, é necessario que, no enfermo, ainda ndo tenham sido
inteiramente extintos aqueles mananciais de forcas plasticas e restauradoras que Nietzsche
identifica com os instintos curativos de resisténcia e assimilagdo ativa. E necessario, sobretudo,
que o enfermo ndo tenha sucumbido inteiramente a infeccdo; a saber, que a sede de vinganca
ainda ndo tenha se tornado irresistivel, e tomado conta dele. Para aquele fatalismo russo na
enfermidade, é necessario que, no doente, ainda se mantenha acesa uma pequena chama de
autodominio, que o torna capaz de voltar a si e convalescer.

Se, em certo sentido, a propria doenca é ressentimento, precisamente isso é também, e
paradoxalmente, “o proibido em si para o doente — seu mal: infelizmente também sua mais
natural inclinacdo” (EH Por que sou tdo sabio 6). Como decifrar tais enigmas psicologicos sem
incorrer na mais grosseiras contradi¢Ges? J& no prefacio de A Gaia Ciéncia, Nietzsche fizera
uso de uma imagem semelhante, reportando dois tipos de filosofia a dois tipos de pessoa: para
uma delas, para as doentias e carentes, sdo as necessidades que filosofam; para as outras, para
as saudaveis e integras, sdo as forgas transbordantes e o sentimento de plenitude que se
transfiguram em filosofia. Analogo antagonismo se reproduz no interior do polo doentio e
sofredor: de todo modo, mantém-se uma polaridade, aquela que permite diferenciar um estado

superior e um inferior, de conformidade com uma norma de vida: uma norma de vida & superior
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a outra quando ela torna possivel e permitido aquilo que esta outra proibe, e que ndo permite
ou tolera nenhum afastamento das estreitas condicbes em que ela tem valor (cf.
CANGUILHEM, 1966, p. 119s).

Nesse caso, e somente nele, o ressentimento ainda pode voltar-se contra si, transfigurar-
se naquela dietética e arte curativa figurada pelo fatalismo russo. Podemos tornar clara essa
reviravolta dialética recorrendo a profuséo de imagens e metaforas mobilizadas por Nietzsche
na passagem correspondente a essa figura. O conjunto das imagens visa, desde o inicio, um
capcioso efeito de paradoxo, para desestabilizar certezas: as expressdes sao, a primeira vista,
de pura passividade, mesmo letargia, renincia; ndo ha aqui apenas alusdo a uma atmosfera
propicia ao ascetismo. Sem véus, os proprios ideais asceticos sdo diretamente convocados como
expediente para prevenir e evitar a reacdo vingativa. Eles comparecem sob a forma da
‘diminui¢do e retardamento do metabolismo’, de ‘uma espécie de vontade de hibernagao’;
estratégias de destonificacdo de afetos perigosos. E justamente em virtude desta equivocidade
e proximidade aparente que toda precaucdo deve ser empregada para distinguir entre, por um
lado, a renuncia entendida como um ativo abster-se de uma reacdo consumptiva (a continéncia)
- que € sintoma de forca —, e, por outro lado, a impoténcia para resistir a vinganca, o ndo poder
evitar a dissipatdria reacdo ressentida, que leva a vontade de narcose, a anestesia da vontade —
sintoma de debilidade e morbidez. A respeito dessa diferenca, o fragmento poéstumo traduzido
como excurso ao presente trabalho contém subsidios conceituais esclarecedores. Nao deixa de
ser enaltecida sequer certa morbidez, alusiva ao sono funebre. “Alguns passos adiante nesta
I6gica e temos o faquir que durante semanas dorme em um tamulo...” (EH Por que sou tdo sabio
6). E, contudo, ndo se trata aqui apenas do que Nietzsche denomina “coragem para a morte,
mas conservacdo da vida nas circunstancias mais perigosas” (EH Por que sou t&o sébio 6).

Tais contingéncias sdo particularmente perigosas porque, nesse caso, a vulnerabilidade
do doente € como que potencializada. O desencadeamento dos afetos tonicos brotados do
ressentimento, tais como a superexcitada irritabilidade nervosa, a doentia vulnerabilidade, a
ansia e o desejo impotente de vinganca — podem levar ao rapido esgotamento daquele doente
incapaz de reagir, cujas energias nervosas sdo tragadas na voragem das lembrancas negativas,
ou contagiadas como feridas psiquicas purulentas. Em tais circunstancias, a reagdo como
descarga interiorizada (pelos canais da imaginacéo) dos afetos vingativos, em virtude de sua
tonicidade e vigor, serve como narcotico para o sofrimento; entretanto, estando inibida a forca
plastica do esquecimento, ndo apenas permanece atuante a causa da dor, sendo também que é
re-investida a cada nova vivéncia, com 0 que o ressentimento se propaga por contagio. Portanto,

aquela descarga interiorizada como narcotico ndo faz mais que extenuar. Esse tipo de reacao

Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 11, n. 2, p. 10-40, jul./dez. 2020



31

consome, torna ainda mais fraco o doente, enredando-o mais profundamente em sua debilidade.
E por causa disso que, de acordo com Nietzsche, o ressentimento €, para o doente, aquilo que é
proibido em si.

No contexto da clinica fisio-psicologica nietzschiana, a transi¢ao do fisico ao psiquico
é sempre pensada em dupla dire¢do. A condi¢cdo somatica de doenca produz, como efeito, um
esmorecimento do instinto de cura e resisténcia; o que é propicio, por sua vez, a emergéncia
dos afetos ligados ao ressentimento, como a hiper-irritacdo, a vulnerabilidade as lembrancgas, o
embotamento da capacidade de esquecimento e 0 desejo permanente de vinganca.
Inversamente, a descarga desses afetos gera efeitos de ordem fisica, como “rapido consumo de
energia nervosa, um aumento doentio de secre¢des prejudiciais, de bilis no estbmago, por
exemplo” (EH Por que sou tdo sabio 6).

Nesse mesmo ductus de argumentacdo, a0 mencionar aprovativamente o regime de
higiene budista dos afetos, Nietzsche interpreta em chave fisiologica a dietética espiritual de
Buda: como bom fisidlogo, este teria adivinhado a necessidade de proteger os seus doentes
contra a mais natural inclinacdo dos fisiologicamente extenuados, ou seja, 0 ressentimento. A
medicacdo prescrita por ele consistia em purgar da alma os afetos vingativos, de maneira que o
bom resultado da higiene psiquica estava ligado a “eficacia da vitdria sobre o ressentimento:
libertar a alma dele — primeiro passo para a convalescencga. ‘Ndo pela inimizade termina a
inimizade, pela amizade termina a inimizade’ [...] assim ndo fala a moral, fala a fisiologia”.
(EH Por gue sou tdo inteligente 6).

A partir de tais exemplos, podemos distinguir duas normas de vida para o ressentimento
e seus estados, bem como dois tipos opostos de ressentimento: o ressentimento brotado da
impoténcia, incapaz de evitar a forma mais grosseira e deletéria de reacdo. Esse é o
ressentimento rancoroso, que envenena e esgota rapidamente a energia nervosa, tornando o
doente incapaz de resistir, de se desvencilhar de suas lembrancas. Nesse caso, falta o
autodominio, que torna possivel a variacdo, que permite ao doente ndo se render ao contagio
causado pelo desejo permanente de vinganca. E assim, ndo ha vitoria sobre o ressentimento, na
medida em que a o doente sé tolera viver sob a égide vinganca, perpetuando uma forma de vida
essencialmente reativa.

No outro tipo de sofrimento, também sdo vividos os afetos do ressentimento, porém néo
unicamente sob a forma infecciosa da vinganca, com perda da capacidade de controle sobre as
reacfes. Aqui vigora uma norma prudencial, cuja expressdo terapéutica determina a dieta
nietzschiana para a convalescenga: “Porque nos consumiriamos muito rapidamente se

reagissemos, ndo reagimos mais: esta ¢ a logica” (EH Por que sou tdo sabio 6). Por conseguinte,
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a tensdo e o contraste entre debilidade e forca desdobra-se também num s6 e mesmo doente, na
alternancia de seus estados, permitindo discernir entre excedente de forca e fraqueza, no proprio
intercurso de uma longa enfermidade.
Referindo-se a disciplina que impusera aos sentimentos vingativos em seus piores e
mais graves momentos de sofrimento, escreve Nietzsche:
Nos periodos de décadence eu os proibi a mim por prejudiciais: tdo logo a vida voltou
a ser rica e orgulhosa o bastante para isso, eu os proibi como abaixo de mim. Aquele
‘fatalismo russo’ de que falei mostrou-se em mim no fato de que durante anos apeguei-
me tenazmente a situagdes, paragens, moradas, companhias quase insuportaveis; uma
vez que me haviam sido dispostas pelo acaso — era melhor do que muda-Ilas, do que

senti-las como mutéveis — do que revoltar-se contra elas” (EH Por que sou tdo sabio
6).

Quando o pensamento se encontra extenuado sob a pressdo de grave enfermidade,
reagir, sob a forma da descarga de afetos vingativos, seria propriamente dissipar-se. Por essa
razdo, a sabedoria do fatalismo os proibe como nocivos. Em seguida, quando as energias do
paciente estdo um pouco mais revigoradas, eles podem ser sentidos, porém proibidos como
supérfluos, isto €, como superados pelo doente. Sentir como abaixo de si 0 desejo de vinganca
constitui, a ver de Nietzsche, quase que a prova inquestionavel do retorno da forca, o mais claro
sintoma da convalescenga e da transicdo para uma nova salde. Este tipo de doente tanto pode
vingar-se como deixar de fazé-lo, fazer o que a norma ditada pela vinganca permite — e s6 0
que ela tolera -, mas também ir além dela, e transformar as condi¢6es de existéncia, pela criacdo
de uma outra norma, que € também uma nova forma de vida: ndo reagir, evitar a dissipacao de
suas forcas numa modalidade deletéria de descarga.

Para libertar a alma do ressentimento faz-se, pois, necessario, poder renunciar ao desejo
de vinganca, ou seja, ndo se revoltar contra aquilo que incomoda, irrita, fere; ndo permitir que
aquilo a que se esta exposto e vulneravel também envenene. Para a fisiologia de Nietzsche, a
eficacia do fatalismo russo consiste em que, com ele, supera-se o ressentimento, pela mais
curiosa das medicagbes: 0 amor fati. “Tomar a si mesmo como um fado, ndo se querer
‘diferente’ — em tais condi¢des isso € a grande sensatez mesma” (EH Por que sou téo sabio 6).
N&o se trata apenas de tolerar resignadamente a adversidade, mas de acolher mesmo aquilo que
se opde a nds e nos faz sofrer; para evitar o rancor que envenena e nos faz amaldicoar a vida, é
necessario poder afirmar o passado que ndao podemos transformar, como condicéo para dar
forma a um novo mundo futuro. Durante aqueles estados de debilidade e consumpgéo das
energias vitais, quando mais somos susceptiveis ao sofrimento e aos afetos vingativos, abster-

se daquela narcose que bloqueia a criacgdo, a capacidade de transfigurar-se.
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Aqui, precisamente, é necessario demonstrar a resisténcia instintiva e a tenacidade do
faquir; tornar afirmativa e positiva a ina¢do, que permite conservar a vida, naquele ténue limiar
em que ela ameacgava expirar. Para o0 doente extenuado, 0 ressentimento Seria, nesses casos, a
mais imediata e irresistivel, mas também a mais funesta das tentacGes. Por isso mesmo, é
preciso evita-lo como nocivo; um passo mais adiante e poder renunciar a ele, enquanto
sentimento supérfluo, constitui clara demonstragdo de que somos convalescentes, de que ja nos
tornamos de novo fortes o suficiente para domina-lo. Uma salde cambiante promove a
necessaria alternancia de distintas vivéncias, abrindo novos ‘olhos’ para o problema filosofico
da saude e da doenca. Ela permite discernir, portanto, o que significa o ressentimento
prisioneiro do desejo corrosivo de vinganga, mas também como o ressentimento pode ser vivido
a partir da perspectiva do dominio de si e, consequentemente, daquilo que Nietzsche denominou
acima de ‘uma vida rica e orgulhosa’ o bastante para supera-lo.

O que vale para o conhecimento em geral, vale também, em particular, para nosso
autoesclarecimento a respeito da natureza e do sentido do ressentimento. Também nesse tipo
de conhecimento vale a prescricdo metddica do perspectivismo: o proprio ressentimento é
vivido de maneira diferente do ponto de vista da debilidade e do ponto de vista de um excedente
de forcas. Para poder fazer tal experiéncia, € necessario que o pensador tenha ainda conservado
um dominio suficiente sobre si mesmo para renunciar a tentadora volUpia da vinganca, que
tenha permanecido suficientemente integro para vivenciar os proprios estados de fraqueza e
vulnerabilidade sem que o rancor necessite envenenar a existéncia na ansia de perseguir
responsaveis ou punir culpados.

Alternando-se a perspectiva, a psicologia do ressentimento permite também discernir
como a fisio-psicologia de Nietzsche é uma proposta de terapia da cultura. Com efeito, se o
ressentimento — na medida em que pode ser compreendido como a forca motriz do espirito de
vinganca (der Geist der Rache) — tem sua raiz existencial na doenca crénica causada pela
impoténcia da vontade no confronto dom a transitoriedade do tempo, entdo é o ressentido
espirito de vinganca que anima os ideais ascéticos, ou seja, a transfiguracdo religiosa e ético-
moral da reagdo impotente contra o tempo, a finitude, a dor e a morte. A invengao de ‘além-
mundos’, o anelo religioso-metafisico pelo ‘Além’, por valores absolutos, incondicionais, a
divisdo opositiva entre realidade e aparéncia, sensivel e inteligivel, corpo e alma, fazendo da
dimensdo do transcendente a base o fundamento do imanente, constitui um dispositivo
estratégico com o qual a vontade se vinga de sua impoténcia em relacdo ao tempo, a finitude, o

vir-a-ser: 0 mundo metafisico, com todas as suas variantes conhecidas na histéria de nossa
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cultura, é patologia: depreciacdo e desqualificagdo, desprezo rancoroso, vinganca nascida da
impoténcia.

Os ideais asceticos de castidade, pobreza e quebrantamento da vontade transfiguram-se
nas tabuas de valores que formam os alicerces do projeto civilizatério ocidental e constituem
nossas referéncias axioldgicas cardinais. Tais valores sdo, pois, as causas mais insidiosas de
nosso ‘mal estar na civilizagdo’, de nossas mais diversas formas de patologia e sofrimento
psiquico. A fisio-psicologia do ressentimento €, assim, uma via para a grande saude, um
caminho que leva aos problemas fundamentais, tal como Nietzsche escreve em Além de Bem e
Mal. O projeto de transvaloracdo de todos os valores, que mantém em suspenso a culminancia
de sua obra, ou que a faz atingir o seu apice justamente sob a forma de projeto, é também, como
que um efeito da ‘grande satide’, que Nietzsche afirma dever a sua prolongada enfermidade.

Com isso, torna-se plenamente plausivel e mesmo necessario que a resposta a pergunta
a respeito da histéria do desenvolvimento dos conceitos morais e da critica genealdgica, que se
ocupa com o problema do valor dos valores morais, exija a contribuicdo de fisidlogos e
médicos; pois estes, como especialistas nas questdes de salde e doenca, e, portanto, em
processos de normatizacdo, podem oferecer, num intercambio frutifero entre filosofia, filologia,
historia, medicina e psicofisiologia. E 0 que Nietzsche explicitamente propde na nota que
encerra a primeira dissertacdo da Genealogia da Moral. Esta seria uma contribui¢do de
extraordinaria relevancia no sentido de uma resposta possivel ao problema do valor das
valoragdes que até agora serviram de alicerce e diretrizes de orientacdo para nossa trajetéria na
historia da cultura. E por este viés que, em Nietzsche, a ‘grande’ satide pode comunicar-se com

a ‘grande’ politica.

Excurso

Como excurso em relacdo as principais vias de argumentacdo aqui apresentadas,
acrescento a traducdo do fragmento inédito n° 14 [65], da primavera de 1888, que faz parte do
espolio filoséfico de Nietzsche, no qual — seguindo o fio condutor do conceito de decadéncia -
Nietzsche retne e correlaciona algumas das mais importantes descobertas e distingdes
conceituais de sua fisiopsicologia, a0 mesmo tempo que permite lancar o olhar em algumas das
fontes tedricas mais importantes de seu trabalho, durante aquele periodo: a fisiologia de Claude
Bernard, bem como estudos contemporaneos sobre doencas mentais como as neurastenias e as
neuroses, sobre o papel da hereditariedade nessas formac6es patoldgicas, entdo recentemente

publicados.
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décad[ence]

O que se herda ndo é a doenca, porém a constituicdo enfermica
(Krankhaftigkeit): a impoténcia (Unkraft) na resisténcia contra o perigo de imigracdes
nocivas, etc; a forca de resisténcia quebrantada — expresso moralmente: a resignacéo
e a humildade perante o inimigo.

Perguntei-me se ndo se poderia comparar todos esses supremos valores da
filosofia, moral e religido de até agora com os valores dos debilitados, doentes mentais
e neurasténicos: eles exibem, numa forma mais branda, os mesmos males...

O valor de todos os estados mérbidos é que eles mostram numa lente de
aumento certos estados que sdo normais, mas que, como normais, sa0 mau visiveis ...

Salde e Doenca ndo sdo essencialmente diferentes, como acreditam os
antigos médicos e ainda hoje alguns praticos. Nao se tem que fazer disso principios
ou entidades distintas, que combatem pelo organismo vivo e dele fazem seu campo
de guerra. Isso é coisa velha e palavrério que ndo presta para mais nada. De fato, entre
essas duas especies de existéncia ha apenas diferencas de grau: o exagero, a
despropor¢cdo, a ndo-harmonia dos fendmenos normais constituem a condicdo
enfermica. Claude Bernard.

T&o bem como o mal (das Bose) pode ser considerado como exagero,
desarmonia, desproporcdo, assim bem pode ser o bem (das Gute) uma dieta de
protecdo contra o perigo do exagero, desarmonia e desproporgéo.

A debilidade hereditaria, como sentimento dominante: causa dos valores
supremos.

NB. Quer-se debilidade: por que? ... na maioria das vezes porque se é
necessariamente débil...

A debilitacdo como tarefa: debilitacdo dos desejos, dos sentimentos de prazer
e desprazer, da vontade de poder, da vontade de sentimento de orgulho, da vontade de
ter e querer ter mais; a debilitacdo como humildade; a debilitagio como crenga; a
debilitacdo como aversdo e vergonha por tudo o que é Natural, como negacéo da vida,
como doenga e debilidade habitual ...

A debilidade como rendincia a vinganca, a resisténcia, a hostilidade e ira.

O erro no tratamento: ndo se quer combater a debilidade por meio de um
sistema fortificante, mas por uma espécie de justificacdo e moralizacao: isto é, por
meio de uma interpretacéo ...

A confuséo de dois estados completamente distintos: por exemplo, o repouso
da fortaleza, que é essencialmente continéncia da reacéo, o tipo dos deuses, a quem
nada move ...

E o repouso do esgotamento, a rigidez, até a anestesia.

: todos os procedimentos filos6fico-ascéticos anseiam pelo segundo; mas,
pensam de fato no primeiro ... Pois eles atribuem ao estado alcangado os predicados,

como se um estado divino tivesse sido alcangado” (FP 1888 14[65]).
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Num dos trabalhos mais importantes de nosso tempo sobre normalidade e patologia, o

livro intitulado O Normal e o Patoldgico, e publicado sob esta forma em 1966, seu autor,

Georges Canguilhem apresenta com detalhes esta concep¢do do patolégico em linha de

continuidade com a doencga, como uma variacdo quantitativa do estado normal, tal como

tematizada também por Nietzsche no apontamento acima citado. Com isso, Canguilhem tem

em vista demonstrar a duradoura e profunda influéncia sobre 0 pensamento contemporaneo de

uma teoria a respeito de doenca e salde herdada tanto do positivismo classico de Augusto

Comte quanto da medicina experimental de Claude Bernard, com sua pretensdo a objetividade

e a referéncia necesséria a dados quantitativos.

Se quisermos compreender bem o sentido e o alcance da afirmagéo de continuidade
entre os fendmenos normais e os fendmenos patolégicos, é preciso ndo esquecer que
as demonstragdes criticas de Claude Bernard visavam a tese que admite uma diferenca
qualitativa nos mecanismos e nos produtos das fun¢des vitais no estado patoldgico e
no estado normal. Essa oposicdo de teses talvez apareca melhor em Legons sur la
chaleur animale: “A salde e a doenca ndo sdo dois modos que diferem
essencialmente, como talvez tenham pensado os antigos médicos e como ainda
pensam alguns. E preciso ndo fazer da salde e da doenga principios distintos,
entidades que disputam uma a outra o organismo vivo e que dele fazem o teatro de
suas lutas. Isso sdo velharias médicas. Na realidade, entre essas duas maneiras de ser
ha apenas diferencas de grau: a exageracdo, a desproporcdo, a desarmonia dos
fendmenos normais constituem o estado doentio. Ndo ha um Unico caso em que a
doenca tenha feito surgir condi¢fes novas, uma mudanca completa de cena, produtos
novos e especiais” [8, 391] (CANGUILHEM, 2009, p. 26).

Para comprovar e ilustrar sua posi¢do, Canguilhem cita uma passagem de um texto de

Nietzsche, extraido da versao francesa de A Vontade de Poder, editada por Gallimard em 1935,

de acordo com a compilacdo de Friedrich Wirzbach, com traducdo para o francés por

Geneviéve Bianquis.

N&o menos ampla e profunda foi a influéncia de Claude Bernard sobre os médicos da
época que vai de 1870 a 1914, quer diretamente pela fisiologia, quer indiretamente
pela literatura, como demonstraram os trabalhos de Lamy e Donald-King sobre as
relagdes entre o naturalismo literéario e as doutrinas biolégicas e médicas do século
X1X [68 e 34]. O préprio Nietzsche se inspira em Claude Bernard, e precisamente na
idéia de que o patoldgico e o normal sdo homogéneos. Antes de citar um longo trecho
sobre a salide e a doenca, extraido das Lecons sur la chaleur animale, Nietzsche fez a
seguinte reflexdo: ‘O valor de todos os estados morbidos consiste no fato de
mostrarem, com uma lente de aumento, certas condicdes que, apesar de normais, sdo
dificilmente visiveis no estado normal’ (La volonté de puissance, § 533, trad.
Bianquis, N.R.F., I, 364)” (CANGUILHEM, 2009, p. 14s).

Como ja observou Marco Brusotti, a referéncia a Nietzsche desempenha neste trecho

um duplo papel: por um lado, demonstra que a posicdo de Nietzsche integra a corrente da

tradicdo que, remontando a Augusto Comte e pela mediacdo de Claude Bernard, sustenta uma

continuidade e uma homogeneidade entre 0 normal e o patoldgico, cuja diferenciacdo dar-se-ia
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unicamente em termos quantitativos. Por outro lado, no entanto — e este € 0 aspecto mais curioso
da unica mencdo feita a Nietzsche em todo este livro de Canguilhem -, o tratamento dado do
tema da saude e da doenca na filosofia de Nietzsche propicia um valioso apoio para as criticas
que o préprio Canguilhem endereca a esta concepcdo de homogeneidade, que, segundo ele
constitui um dogma pseudo-cientifico do pensamento contemporéneo (cf. BRUSOTTI, 2012,
p. 51-78).

Tendo em vista este aspecto mencionado por ultimo, € necessario destacar que, para
Nietzsche, a vida € inseparavel da criacdo de valor, tanto assim que, para ele, o ponto de vista
dos valores € sempre também ponto de vista da conservacéao e incremento de formacgoes vitais
de duracdo relativa ao longo do devir. Ora, isso implica em que ndo ha vida sem estimativa de
valor, apreciacdo e depreciacdo, valorizacdo e desvalorizagdo, avaliacdo, e, portanto,
interpretacdo, escolha, polaridade, normatizacdo. Pois criar valores pressupde sempre também
0 poder de rejeitar valores — quer dizer, selecionar segundo um padréo normativo. Sendo assim,
pela perspectiva do valor, a concepcdo de vida por Nietzsche estd essencialmente ligada a
instituicdo de normas, critérios de julgamento e selecdo, de modo que a natureza normativa da
vida vem a luz precisamente na concepcao do vivente como entidade criadora de valores pelo
viés da perspectiva e da interpretagdo. Ora, este € um tema tem varios desdobramentos na
filosofia nietzschiana.

Um deles — 0 que importa diretamente no presente contexto — € que esta natureza normativa
do vivente, ou do organico em geral, que vem a luz, também para Nietzsche, de modo
especialmente pregnante nos fendmenos da saude e da doenca. Para o autor de Assim Falou
Zaratustra, na doenca estdo dadas as condic¢des para a configuracdo de formas de vida, que
portam as virtualidades tanto de uma elevacdo quando de um rebaixamento das forcas vitais. E
como o demonstram Vvarias passagens transcritas no presente trabalho, a terapia nietzschiana,
sua fisio-psicologia levada e efeito como cuidado de si é uma atencdo concentrada sobre as
condigdes individuais de cada experiéncia singular de vida e suas condicdes.

Ora, este € 0 mesmo Viés sob o qual coloca-se o préprio Georges Canguilhem, para que, em
matéria de normas biologicas, ¢ sempre ao individuo que ¢ necessario fazer referéncia, pois “tal
individuo pode encontrar-se a altura dos deveres que resultam do meio que lhe é préprio, em
condigdes organicas que seriam inadequadas a tais deveres em outro individuo”.
(CANGUILHEM, 1966, p. 118). Em idéntico sentido, a fisio-psicologia de Nietzsche opera
com uma normatividade individual, ndo com uma ciéncia geral da salde, que é sempre produto

da abstragdo; de modo surpreendentemente analogo aquele como o entende Canguilhem:
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A fronteira entre normal e patolégico é imprecisa para individuos maultiplos
considerados simultaneamente, mas ela & perfeitamente precisa para um Unico e
mesmo individuo considerado sucessivamente. O que é normal, por ser normativo em
condicbes dadas, pode tornar-se patolégico numa outra situacéo, se ele mantém-se
idéntico a si mesmo. Desta transformacao, o individuo é que é o juiz, pois é ele quem
a sofre, no momento mesmo em que ele se sente inferior as tarefas que a situacdo nova
lhe propde” (CANGUILHEM, 1966, p. 119).

E paradoxalmente neste centramento sobre o carater singular de vivéncias e experiéncias

encontra-se também o caminho que pode levar a uma terapia da cultura, uma vez que nos abre

para o aspecto essencialmente emancipatorio, para a criacdo implicada na normatizacdo. Com

efeito, a diferenca entre normal e patoldgico, salde e doenca ndo pode ser fixada em termos

meramente quantitativos, como se a salde fosse aquilo de que a doenca € um afastamento,

segundo uma medida tomada a partir de critérios extraidos de categorias cientificas abstratas,

como pretendia a tradi¢do positivista. O normal e o patoldgico referem-se essencialmente a

valores e condicdes de vida, e, portanto, a capacidade e poder do vivente a normatizar suas

formas de existéncia, ou seja, instituir normas vitais, que diferem umas das outras do ponto de

vista da intensificacdo (crescimento) ou rebaixamento (diminuicdo) desta mesma poténcia

normativa:

Devemos dizer...que o estado patoldgico o anormal ndo € feito da auséncia de toda
norma. A doenca é ainda uma norma, mas uma norma inferior, no sentido de que ela
ndo tolera nenhum afastamento das condicGes nas quais ela vale, sendo incapaz de se
alterar numa outra norma. O vivente doente é normalizado em condic@es de existéncia
definidos, e perdeu a capacidade normativa, a capacidade de instituir outras normas e
outras condi¢oes” (CANGUILHEM, 1966, p. 119s).

Assim como para Nietzsche, a doenca ndo € mera privacdao, um regime de vida a ser

experimentado em chave reativa e ressentida da fraqueza e impoténcia. Ha, ao invés disso, uma

vantagem da doenga, como escreve Nietzsche em Humano, Demasiado Humano, Il, Mistura

de Opinides e Sentencas, aforismo 356:

Vantagem da doenca — Aquele que com frequéncia estd doente, ndo tem apenas um
contentamento muito maior em estar sdo, por causa de seu frequente tornar-se
saudavel; mas tem também um senso supremamente agucado para o saudavel e o
doentio em obras e acBes, préprias e alheias: de tal maneira que, por exemplo,
precisamente os escritores doentios — e, entre eles, infelizmente estdo quase todos os
grandes — costumam ter, em seus escritos, um tom de salde mais seguro e simétrico,
porque eles, mais do que os corporalmente robustos, entendem melhor de filosofia da
saude e da convalescenga animica e daquilo que sdo os seus mestres: meio-dia, brilho
de sol, floresta e fonte de 4gua (HH 11 Opinides e sentengas diversas 356).

Essa constitui, pois, uma das principais vantagens que, para certos doentes, proporciona

a enfermidade assumida e vivida integralmente: a doenca nos torna suscetiveis, agugados para

discernir o saudavel e o patoldégico em ndés mesmos, assim como nos outros. Ela nos instrui e

prepara, tanto para a vertigem e o desfalecimento, quanto para o retorno a si.
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O doente nao é anormal por auséncia de norma, mas pela incapacidade de ser
normativo. Vemos quanto, com uma tal visdo da doenca, afastamo-nos da concepcéao
de Comte ou de CI. Bernard. A doenca é uma experiéncia de inovacdo positiva do
vivente, e ndo mais apenas um fato diminutivo ou multiplicativo. O contetdo do
estado patologico ndo se deixa deduzir, salvo diferenca de formato, do contetido da
salde: a doenca ndo é uma variacdo sobre a dimensdo da salde; ela € uma nova
dimensdo da vida”. (CANGUILHEM, 1966, p. 122).

Compreende-se, portanto, que as posicdes de Georges Canguilhem em relacdo a
filosofia de Friedrich Nietzsche tenham de ser necessariamente complexas, ambiguas, mesmo
ambivalentes. Se, de um lado, ele se esforca por inserir Nietzsche na linha de tradi¢éo de Claude
Bernard, por outro lado, as concepgdes por Nietzsche da vida como poténcia de criagdo de valor
proporcionam as teses historico-cientificas e filoséfico-epistemolégicas de Canguilhem um
inestimavel embasamento para sua teoria da normatividade bioldgica. Na fisio-psicologia do

ressentimento este débito fica patentemente demonstrado.
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