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Resumo

Este artigo pretende dar um tratamento conceitual a nog¢ao de
autossupressao da moral no interior da filosofia de Nietzsche. Com
esse proposito, tenta-se examinar o status tedrico da autossupressao, sua
func¢io no pensamento de Nietzsche, por meio da analise dos processos
de autossupressao da vontade de verdade, autossupressao da moralidade
eautossupressio dajustica. Conclui-se que o conceito de autossupressao
pode prover uma sélida base para uma interpretacdo de conjunto da
filosofia da cultura de Nietzsche.
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Abstract

This article aims to give a conceptual treatment to the notio of self-supression
within Nietzsche’s thought. It intends to examine the theoretical status
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and the function of the self-supression by means of an analysis of the self-
supression of the will to truth, the self-supression of the morality and of
the justice. In conclusion, the article states that as concept self-supression
provides a solid basis for a global interpretation of Nietzsche philosophy of
culture.

Keywords: Nietzsche. Self-supression. Inversion. Morality. Transvaluation
of values.

Introdugao

Um dos conceitos de maior fortuna criticada genealogia nietzscheana
da moral é o conceito de fluidez dos sentidos. De acordo com ele, uma mesma
‘coisa’ é apropriada, ao longo de sua histéria, por forgas e poténcias diversas,
que a cada vez impde-lhe um significado, o sentido de uma funcao, de tal
maneira que essa historia se perfaz como a cadeia das sucessivas interpretagoes
aque toda ‘coisa’ esta sujeita— todo sentido sendo da ordem da multiplicidade,
fluido, evanescente, nada permanece idéntico a si mesmo, nem forma, nem
contetudo. Definivel seria apenas o que nao tem historia (GM 1I 13).

Contudo, nao menos fundamental é a figura da autossupressao, ou
autossuperacao. A tese, a esse respeito, formula-se a modo de um paradoxo:

todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por
um ato de “auto-supressdo”: assim quer a lei da vida, a lei da
necessdria “auto-superacdo” que ha na esséncia da vida — é sempre
o legislador mesmo que por fim ouve o chamado: patere legem quanm
ipse tnlisti [softe a lei que tu mesmo propuseste] (GM 111 27).!

O objetivo central do presente texto consiste em apresentar, emlinhas
gerais, esse tema da autossupressao [Se/bstaufhebung) em diferentes contextos
tedricos da filosofia de Nietzsche. Penso que em torno dessa nogao gravita
uma constelacdo de zusights e problemas, cujo entrecruzamento constitui o
centro nevralgico do programa filoséfico nietzscheano, em seu derradeiro

! Traducio de Paulo César de Souza. Salvo indicacio ao contrério, todas as traducdes de citagoes
das obras publicadas por Nietzsche sdo de Paulo César de Souza. Todas as traducdes dos frag-
mentos postumos sio Nossas.
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perfodo. Escolhi como fios condutores da reflexdo as nogdes de veracidade
(que entendo aqui como sinonima de ‘vontade de verdade)) e de honestidade
intelectual [intellektuelle Redlichkeit], em sua relacao de intima pertenca.

O primeiro aspecto a ser destacado, relativamente a esse tema, ¢
a desproporgao entre sua importancia filoséfica e a atencao de que (nao)
foi objeto por parte dos classicos comentadores da obra de Nietzsche.
verdade que, esporadicamente, alguns (poucos) intérpretes ocuparam-se da
questao, mas no mais das vezes o problema mereceu um interesse subsidiario
(a comegar pela recepcao pioneira de Katrl Jaspers), ou foi tomado como
um aspecto da critica da moral. Muito poucos, no entanto, consagraram a
nocao de Selbstanfhebungum tratamento que tornasse possivel alca-la ao status
de um conceito, com funcio teodrica relevante nos escritos de Nietzsche.

Dentre esses, destacaria, em primeiro lugar, Claus Zittel, cujo livro
especialmente dedicado ao assunto considera

a figura da auto-supressao um Leimotiv, mais ainda: um trago
Sundamental do pensamento nietzscheano... um principio da filosofia
‘tragica’ de Nietzsche, que se estende por todas as fases da obra,
e, nessa medida, sua descricao consegue oferecer uma importante
contribui¢io para a justa apreciagdo da dimensdo estética de seu

pensamento (ZITTEL, 1995, p. 10).

Razao pela qual Zittel pretende, com sua interpretagao, lan¢ar um
olhar diferenciado sobre o que considerauma figura conceitual deimportancia
decivisa, que permite abarcar numa visao de conjunto as transformagoes e
mudangas do pensamento tragico na obra de Nietzsche.

Outra excecio ¢ representada por Gerd-Gunther Grau, autor do
verbete Selbsanfhebung, do Nietzsche-Handbuch, publicado no ano 2000, sob
responsabilidade de Henning Ottmann. Depois de chamar a aten¢ao para
a escassez da literatura secundaria a respeito da questao, Grau destaca o
§ 27 da terceira dissertagao de Para a genealogia da moral como a passagem
central a respeito desse conceito. Para Grau, a autossupressao é pensada
por Nietzsche como o processo no curso do qual

“todas as grandes” — quer dizer: todas as interpretagdes
definitivas, ¢ as exigéncias que com elas sio dadas — “perecem
por meio de si mesmas”, por meio de um ato de auto-supressao;
mais exatamente: por meio da vontade de verdade, que, por
fim, tem de suprimir sua prépria lei, quando sua hiperelevada
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exigéncia pde em perigo a dota¢io de sentido [Sinngebung| a qual

a “auto-supressao” deve servir (apud OTTMAN, 2000, p. 324).

Concordo inteiramente com o juizo comum desses dois autores
a respeito do descompasso entre a relevancia do termo e da figura, por
um lado, e a quantidade de estudos hermenéuticos ou criticos que dela se
ocupam, por outro lado. Penso, também como eles, que nao se trata apenas
de um termo, ou de uma vaga nogao — e a frequéncia com que Nietzsche
retoma a férmula prove suficiente testemunho a esse respeito, sobretudo se
levarmos em consideragdo as passagens decisivas em que ele a re-atualiza,
a partir de citagdes de sua propria obra —; trata-se, antes, de um conceito,
e mesmo de um Zgpos de seu pensamento. Todavia, discordo da amplitude
que lhe confere Zittel, a ponto de transforma-la na peca-chave de todas as
fases do pensamento nietzscheano.

No presente trabalho, tomo como ponto de partida uma
reconstitui¢do geral e como que formal do processo definido por Nietzsche
como autossupressao. Feitoisso, pretendo explorar exegeticamente algumas
de suas mais importantes figuras, como autossupressao da vontade de
verdade, da justica, consciéncia moral, dos ideais ascéticos, com um excurso
sobre autossupressao em Nietzsche e a dialética do esclarecimento em Max
Horkheimer e Theodor Adorno.

Quanto ao primeiro objetivo, penso poder caracterizar a
autossupressao como um movimento deinflexao no curso de um pensamento,
ou numa cadeia de eventos histéricos no mundo da cultura, operando uma
mudanca de sentido, uma decisiva alteracao na diregao, seja da sequéncia
dos pensamentos, seja no desenrolar-se de um vir-a-ser dos fenomenos da
cultura. Essainflexdo de sentido, ou mudanca de dire¢ao caracteriza-se como
uma volta contra si mesmo, uma reflexao, e, nesse sentido, uma znversao de rota,
um dobrar-se sobre si mesmo, tornado possivel pot problematizagao, ou seja,
por um voltar-se para si mesmo (e contra si mesmo) do proprio sujeito ou de
um processo historico no interior do qual o primeiro se encontra, que, de
diferentes maneiras, tomam a si mesmos como objeto — o que caracteriza,
portanto, um movimento de (auto)problematizagao.

Esse movimento pode ser descrito como um fomar consciéncia de
i mesmo como um problema, inversao do sujeito em objeto, autorreflexao,
autocritica. Portanto, nio é por casual que a autossupressao, como conceito,
tenha se consolidado ao mesmo tempo em que Nietzsche compunha a série
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dos prefacios, escritos em 1886, com vistas a segunda edi¢ao de seus livros
adrede publicados. Trata-se, a meu ver, mais do que de uma surpreendente
coincidéncia cronolégica, de um desenvolvimento teoricamente necessatio,
umavez que os prefacios de 1886 sao os textos mais incisivamente autoctiticos
e autorreflexivos de Nietzsche.

Dentre as diferentes modalizagdes de autossupressao, considero
que a autossupressao da vontade de verdade é fundamental, na medida em
que, de certo modo, comanda e determina a configuragiao e o movimento
dialético das problematizagdes em que consistem as outras figuras. Por
meio dela, torna-se patente que a supressao (ou superagao) nao se realiza
como se a critica nietzscheana visasse do exterior as posi¢oes tedricas de
seus adversarios, cujos fundamentos e presumivel consisténcia sua filosofia
se propoe a abalar, suprimir e superar. Ao contrario, a dialética da vontade
de verdade, culminando em autossupressiao, torna manifesto que essa
dialética se desdobra com observancia da logica valorativa dos antagonistas,
cujas derradeiras consequéncias # de ser extraidas, a partir da mesma
‘probidade intelectual’ reivindicada pelos dois lados — trata-se, pois, de
uma exacerba¢ao das mesmas exigéncias, que impoem seu cumprimento,
sob pena de inconsequéncia légica, falta de asseio (impostura) intelectual
e improbidade moral.

Nesse sentido, Nietzsche autointerpreta seu proprio atefsmo ‘leal’
no horizonte de sentido daquela exacerbacao da vontade de verdade, que
torna absoluta sua propria exigéncia, e, perante o rigor intransigente dos
padrées com os quais opera essa veracidade, sucumbem as pretensoes
de validade universal dos valores morais cristaos (primeiro como dogma
religioso, depois como substancia ética), numa dinamica comandada pela
propria ‘moralidade’ cientifica. Nesse sentido, a autossupressao revela
como Nietzsche se posiciona, a0 mesmo tempo, como autor e personagem
de um drama catastréfico — como herdeiro da mais longa e corajosa
autossuperacao da Buropa, porgue o inflexivel ateismo da consciéncia
cientifica contemporanea constitui nao propriamente o residuo, mas ‘célula
germinativa’ do Incondicionado, cuja perempgao catastrofica a filosofia de
Nietzsche consuma.

De acordo com essa paradoxal 16gica da catastrofe, Nietzsche, o
ateista, nao pode deixar de considerar-se ainda como um devofo entre outros,
que partilham do mesmo impeto e professam o mesmo credo antimetafisico
da moderna racionalidade logica, na medida em que, de acordo com o
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leitmotiy da autossupressao, a veracidade incondicional, exigida pelo ideal
moderno de cientificidade [Wissen], ainda conserva em si um elemento de
té inabalavel |Glanben] na verdade; aquele ideal, no entanto, s6 se sustenta
sobre a base de uma c¢renga metafisica, uma vez que no mundo, na natureza,
na vida e na histéria, #ada corresponde ao absoluto pressuposto por aquela
pretensdao. Assim como os valores cristaos, na forma de dogmas religiosos,
sucumbiram a veracidade incondicional da proba consciéncia cientifica,
doravante também o ‘dogma cientifico’ tem de ir a pique, por exigéncia
de sua propria moralidade insita a incondicional veracidade e 2 moderna
virtude da probidade intelectual. Sua virtude o constrange a reconhecer
o ‘carater necessariamente perspectivo’ — e, nesse sentido, ‘interesseiro e
interessado’ — de toda verdade, a imoralidade de toda pretensio ‘moral’
absoluta. Essa é a derradeira e penosa confissao que a honestidade cientifica
arranca de si mesma.

Também nés, os que buscamos o conhecimento, nds, ateus e
antimetafisicos, ainda riamos nossa flama daquele fogo que uma
fé milenar acendeu, aquela crenca cristd, que era também de
Platao, de que Deus ¢ a verdade, de que a verdade ¢ divina |...]
Mas como, se nada mais se revela divino, com a possivel exce¢ao
do erro, da cegueira, da mentira — se o proprio Deus se revelou
como a nossa mais longa mentira? (GC 344).

Enunciado o problema, em sua formulacao geral, passo a
descrever, em seguida, a autossupressao da vontade de verdade (veracidade),
estreitamente vinculada ao processo de consciéncia de si da moralidade
como problema. Em seguida, como figura parcial, mas decisiva desse
ultimo desenvolvimento, reconstituo o percurso de autossupressao da
consciéncia moral, dosideais ascéticos, do ressentimento, de culpa, vinganca
e aparentados.

Autossupressido da veracidade

Para Nietzsche, ¢ incontestavel que uma vontade incondicional
de verdade constitui a origem e a motivagao da filosofia, bem como de
todo conhecimento racional. Desse modo, sobtre a base da antitese entre
verdade e falsidade — reduplicada pela oposicao entre realidade e aparéncia,

Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 73-128, jan./jun. 2010



A autossupressao como catastrofe da consciéncia moral 79

original e copia—se estabelece a diferenciagao epistemologica que engendra
a oposicao logica fundamental entre os juizos revestidos de valor cognitivo
ou pratico. Tendo como fundamento a oposi¢ao valorativa entre verdadeiro
e falso, institui-se a diferenca de natureza entre ciéncia e opiniao.

Conhecimento cientifico, ou verdadeiro, se situa no extremo
oposto da simples crenga, ou da mera convicgdao subjetiva, nao importa
quao forte e vivida esta possa ser — a verdade cientifica independe da
motivagao e de condicionamentos particulares, ela se evidencia e impde,
por demonstragao racional ou atestagao empirica. A rigorosa e metodica
disciplina na investigacao e descoberta — grau zero para o desenvolvimento
do espirito cientifico — tem inicio, portanto, pela elimina¢ao da crenga, ou
aparencia subjetiva.

Todavia, do ponto de vista de Nietzsche, a antitese 16gica entre
verdade e falsidade ndo constitui, ao contrario do que ficou estabelecido
na tradi¢do da metafisica ocidental, a oposicao fundamental entre valores, a
que pode ter acesso a consciéncia filosofica. Tal estatuto privilegiado s6 lhe
¢ conferido por deficit de criticidade e autorreflexao.

Resta apenas perguntar se, para que possa comesar tal disciplina, nao
¢ preciso haver ja uma convicgao, e alids tdo imperiosa e absoluta
que sacrifica a si mesma todas as demais convicgoes. Vé-se que
também a ciéncia repousa numa crenca, que nao existe ciéncia
‘sem pressupostos’. A questdo de a verdade ser ou nio necessatia
tem de ser antes respondida afirmativamente, e a tal ponto que a
resposta exprime a crenga, o principio, a convicgdo de que #ada
¢ mais necessario do que a verdade, e em relacio a ela tudo o
mais ¢ de valor secundario (GC 344).

Ao refletir sobre si mesma, a consciéncia filosofica, animada pela
vontade de verdade, descobre uma forma tipica de avaliagdo por detras, ou
no fundamento, da oposig¢ao entre verdadeiro e falso. A veracidade repousa,
pois, sobre uma avaliagao da verdade l6gica como valor absoluto. Ora, a
instituicao de valores incondicionais constitui a atmosfera vital da moral,
razao pela qual é necessario reconhecer que a antitese entre verdadeiro e
falso — e com ela, a veracidade cientifica — tem sua raiz Gltima numa forma
de avaliagao #ipicamente moral.

Como consequéncia desse retorno sobre si mesma, a veracidade
caracteristica da consciéncia filoséfica faz a descoberta de seu condicionamento
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pela moralidade, o que se perfaz num duplo movimento: em primeiro lugar,
ela descobre que a oposigao entre a f¢ e a racionalidade logica nao ¢ tao
radical quanto parecia: “a nossa fé na ciéncia repousa ainda numa crenga
metafisica— que também nos, que hoje buscamos o conhecimento, nés ateus e
antimetafisicos, ainda tiramos nossa flama daquele fogo que uma fé milenar
acendeu, aquela crenca crista, que era também de Platao, de que Deus é a
verdade, de que a verdade ¢ divina...” (GC 344).

Para permanecer coerente consigo mesma e, desse modo, manter-
se fiel a sua vocacdo essencial, a veracidade tem que fazer a experiéncia
de seu parentesco com o ideal ascético, que constitui o cerne de todo valor
religioso-moral:

aquela vontade incondicional de verdade ¢ a crenga no priprio ideal
ascético, ainda que como seu imperativo inconsciente, que nao
nos enganemos a esse respeito — é a crenga num valor metafisico,
num valot e si da verdade, como sé naquele ideal ela esta titulada
e garantida (ela subsiste e perece com aquele ideal) (GM 111 24).

Por outro lado, tendo chegado a esse ponto, a vontade de verdade,
que anima e impele sempre adiante o questionamento filoséfico, nao pode
também deixar problematizar a exigéncia imperiosa e incondicional da
verdade — afinal, o espanto constitui o movimento inicial da filosofia —; nao
pode, pois, evitar a pergunta por sua origem e razao de sef.

Por que buscamos a verdade a qualquer prego? Seria o contrario
da verdade — o erro — pernicioso, uma ameaga para a vida, de modo que
exigéncia de verdade a todo custo seria o resultado de um prolongado e sutil
calculo de esperteza? Qual a origem dessa fé inabalavel no valor absoluto
da verdade? Nao seria prudente desconfiar dessa confianga? Nao constitui
também a marca registrada da consciéncia cientifica?

Nesse movimento,a pergunta pela origem da vontade de verdade se
transforma na questao do valor dessa origem: nao querer deixar-se enganar
¢ de fato menos prejudicial, perigoso, funesto?

Que sabem vocés de antemao sobre o carater da existéncia,
para poder decidir se a vantagem maior esta do lado de quem
desconfia ou de quem confia incondicionalmente? E se as duas
coisas forem necessarias, muita confianca ¢ muita desconfianca:
de onde podera a ciéncia retirar a sua crenca incondicional, a
convic¢ao na qual repousa, de que a verdade ¢ mais importante
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que qualquer outra coisa, também que qualquer convic¢iaor
Justamente esta convic¢do nido poderia surgir, se a verdade ¢ a
inverdade continuamente se mostrassem uteis: como ¢ o caso.
Portanto — a crenga na ciéncia, que inegavelmente existe, ndo
pode ter-se originado de semelhante calculo de utilidade, mas sim
apesar de continuamente lhe ser demonstrado o carater inutil e

perigoso da ‘verdade a todo custo’ (KSA 111, p. 235-230).

Se, como suspeita Nietzsche, o engano, em todas as suas formas,
como ilusao, como auto-ofuscamento, como disfarce, como transfiguragao,
sempre se demonstrou util a vida, considerada em seu carater global —o que
se pode constatar pelo “conhecimento do mundo animal e vegetal” (KSA
XII, p. 147) —, entao aquele incondicional nao quero absolutamente enganar, nem
sequer a mim mesmo, que é o lema filosofico da vontade de verdade, se impoe
como um querer prescritivo que desconsidera qualquer alternativa, como
violéncia contra si mesmo, como tirania da vontade de poder, que toma a
caracteristica forma de um imperativo categdrico.

E, com isso, observa Nietzsche, plantamo-nos sobre o terreno
da moral, pois

toda moral, em oposicdo ao laisser aller, é um pedago de tirania
contra a ‘natureza’, também contra a ‘razao’: isso, porém, nao
constitui nenhuma obje¢do contra ela, pois entdo teriamos
nés mesmos que dectetar, a partir de alguma moral, que toda
espécie de tirania e desrazdo nio seria permitida. O essencial
e o inapreciavel em toda moral ¢ que ela ¢ uma longa coagio

(KSA V, p. 108).

Esse reino do incondicionado é a etérea patria metafisica do Ideal,
do valor absoluto, das referéncias supremas do Bem e do Mal. Na exigéncia
infinita da veracidade, revela-se, pois, o valor de sua origem: ele se funda na
sacralidade do Bem, que testifica a procedéncia divina da verdade. Como
meta de um imperativo, cujo comando é categorico, a verdade se apresenta
como um valor objetivo, que deve ser buscado como fim em si mesmo, tanto
como meta do conhecimento teérico quanto como instancia de legitimagao
da prasxis. E nessa experiéncia que se revela a procura da verdade como um
dever incondicional para a consciéncia.

A pergunta pelo valor da vontade de verdade revela, na
incondicionalidade desse valor, o subsolo moral da veracidade. Revela, porém,
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além disso,a pseudorradicalidade da criticado conhecimento, comandada pela
antitese entre o verdadeiro e o falso, o real e o aparente: “por tras de todas as
outras estimativas de valor colocam-se imperativamente aquelas estimativas
morais de valor. Suposto que estas faltem, segundo o que medimos entao?
E que valor tem, entdo, conhecimento, etc?” (KSA XII, p. 147).

No mesmo sentido, Nietzsche formula-se como questao: “o que
¢ a busca da verdade, veracidade... senao algo moral? E sem essa estimativa
de valor e suas a¢des correspondentes, como seria possivel ciéncia?” (KSA
XI, p. 510). Por conseguinte, a veracidade esta obrigada perante si mesma a
empreender a critica genealdgica de sua propria origem, uma critica capaz de
penetrar em seu subterraneo moral, e revelar condicionamentos que nao
puderam ser trazidos a luz pelos empreendimentos criticos tradicionais.

Enfeiticada pelo canto de sereia da ‘Circe moral’, a critica do
conhecimento nio quebra o encantamento enquanto nao se opera um
retorno contra simesmo da veracidade: esse é,a0 mesmo tempo, 0 momento
de sua catastrofe e de sua sublimagdo em honestidade intelectual, pois a
confissao de seu enraizamento moral é um devera que nao se pode subtrair a
vontade incondicional de verdade. Sob tal perspectiva genealdgica, coloca-se
a pergunta pelo valor dos valores morais; a saber, daquelas condigées as quais
a veracidade deve sua origem e sua forga.

Revela-se, assim, que o ponto de vista da critica do conhecimento
foi, até agora, apenas pseudorradical, que a verdadeira critica é a das
valoragoes, das estimativas morais de valor. Revela-se também que a
critica epistemologica €, ela propria, suscitada e dirigida pela vontade de
verdade, que inconscientemente a induz na dire¢ao daqueles valores morais
incondicionais (como, por exemplo, Deus, a liberdade, a imortalidade da
alma, a justiga, etc). Para Nietzsche, a pergunta efetivamente emancipatoria
¢ a que se dirige criticamente para o za/or dos valores morais, que mantém
cativa a poténcia critica e a vontade de conhecimento.

Questio genealdgica, inteiramente nova, uma vez que, para
Nietzsche, o pensamento sempre esteve, até entdo, como que imantado
no horizonte normativo da verdade, posta como bem supremo, de origem
divina. Por causa disso, a raiz moral da vontade de verdade nunca pode ser
questionada, nunca pode aparecer como um problema.

Essa é precisamente a tarefa filoséfica que Nietzsche reconhece
como seu proprium et ipssissimum na historia da filosofia: assumir o ponto de
vista [Standpunkd] da consciencia filoséfica e da critica historicamoderna para,
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a partir dele, trazer a luz a vinculagio essencial entre o ideal de veracidade
e os valores fundamentais da moral vigente, fazendo ver em que medida e
em que profundidade a ciéncia moderna ainda permanece devota (GC 345).

Para que possamos nos convencer plenamente de que o problema
da origem divina e incondicionada da verdade jamais foi sequer tocado
pela critica filosofica, basta que nos aproximemos, segundo Nietzsche, dos
majestosos edificios tedricos do idealismo alemao, por exemplo, de Kant,
Hegel ou Schopenhauer. “Nunca a critica foi assestada no préprio Ideal,
porém apenas no problema: de onde vem a contradi¢cao ao mesmo, por
que ele ainda nao foi alcangado, ou por que ele nao ¢ demonstravel, em
parte ou no todo?” (KSA III, p. 147). Por essa razao, a filosofia moderna,
em especial o idealismo alemao, teria efetivamente obtido éxito em sua
tentativa de impor limites a0 conhecimento, para conservar espago para a
fé no Ideal incondicionado.

Tal operagao de salvamento ocorre seja pela subtracao do Ideal ao
poder corrosivo da critica, por meio das limita¢oes das legitimas pretensoes
do conhecimento, seja pela justificacio filoséfica da ‘ordenaciao moral do
universo’, ou ainda por meio da interpretacdo do vir-a-ser historico como
processo de efetivagdo e autoconsciéncia do espirito do mundo. Permanece
intocado, em todas essas variantes filosoficas, o dominio incondicionado dos
valores morais, mesmo perante o rigoroso sentido histérico que caracateriza
a forma moderna da consciéncia cientifica.

Para Nietzsche, entretanto, esse mesmo sentido historico constitui
uma for¢a nova que, transfigurada em filosofia, toma plena consciéncia de uma
nova tarefa e da necessidade com que esta se impoe. Esta tarefa consiste em
aplicar o vigor da critica historica a questao dos valores morais e das formas
de avaliagao; consiste também no dever de levar as ultimas consequéncias
o escrupulo rigoroso do historiador, que constitui o legitimo apanagio da
modernidade cientifica, ela prépria um fruto e um resultado do devir histérico
da vontade de verdade — especialmente da moderna Awufkldrung.

A exigéncia de aprofundar e levar adiante a questao critica origina-
se, pois, para Nietzsche, a partir do préprio interior da moderna consciéncia
histérica, que se apresenta, destarte, como a figura contemporanea da
honestidade intelectual. Sua missao consistira em revelar por detras de toda
exigéncia incondicional — inclusive do valor verdade tomado como absoluto
— a parcialidade, a persspectiva, a ‘injustica’ essencial e necessariamente
inerente a toda forma de valoracio.
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Nesse movimento de retorno a si e contra si, a0 intentatr o
desvelamento de sua propria origem, a honestidade intelectual nao escapa
de sua experiéncia limite, aquela que consiste em ter de apreender o carater
problematico damoral, de toda moral. Este experimentun crucis da consciéncia
moral pode ser descrito como dissolugao de seu territorio, como o inferno
de ver-se convertida no contrario de si mesma, ao ser constrangida, por
dever de retiddo intelectual, a reconhecer a inverdade e a improbidade de
qualquer valoragao.

Tenhamos 2 vista o enraizamento moral da vontade de verdade;
tenhamos igualmente presente que, com a veracidade, permanecemos no
solo e sob o dominio da moral. Ora, toda moral historicamente existente
subsiste apenas como uma determinada perspectiva de interpretacio do
mundo e da vida e, portanto — na medida em que se afirma como exigéncia
infinita —, como Z#rania, como violéncia imposta contra toda a possibilidade
de haver outras, varias morais.

A importancia incondicional, o egoismo cego como qual se trata
si mesma toda moral quer que nio possa haver muitas morais,
ele ndo quer nenhuma comparagio, também nenhuma critica:
apenas fé incondicional em si. Ela é, pois, essencialmente anti-
cientifica — ¢ o moralista perfeito deveria ser, ja por si mesmo,
um amotral [#nmoralisch), além de Bem e Mal (KSA 111, p. 510).

Esse testemunho franco, a moderna critica filoséfica deve extrai-lo
do estado atual do saber cientifico. Se o perfeito moralista — responsavel
pela genealogia e pela critica histérica da moral —ja tem de ser, em virtude
de seu préprio oficio, amoral (como consequéncia de ter-se compenetrado
da anticientificidade e da imoralidade inerentes a todo imperativo de fé
incondicional num Ideal moral), entao a moderna consciéncia filosofica
nao pode mais deixar de reconhecer a injusti¢a de sua prépria moralidade
subjacente.

Nessa vertigem, a consciéncia moral se transforma no contrario
de si mesma. A veracidade é conduzida a tal experimento ao sublimar-se
em probidade intelectual a gualguer custo, guiando-se pelo valor absoluto da
verdade. Nao existe, para ele, nenhuma outra alternativa, senio extrair a
derradeira conclusio de seus proprios valores, pois que ela se origina no
territorio das exigéncias infinitas, que formam a face visivel dos valores de
certa moral historica, no caso, da moral platonico-crista.
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Essa moral, como toda outra, revelou-se, entretanto, como tira-
nica, improba, inveridica, em sua origem: uma descoberta que constitui a
maldi¢ao da honestidade intelectual moderna, que nao pode se furtar ao
seu derradeiro ‘tu deves’. Nele — e por ele — deve-se colocar a moral, toda
moral, sob suspeicio.

Ao fazer a prova de sua honestidade, tomando a si mesma como
objeto, a moderna consciéncia filoséfica vé-se, assim, submetida a forga
da dltima forma de virtude por ela mesmo cultivada, a seu derradeiro
dever: o dever de retidao em relagdo a questao fundamental de sua propria
proveniéncia, questao que a obriga a se proibir toda mentira, inclusive a
falsa crenca na incondicionalidade do ideal de verdade a qualquer preco.

Com efeito, esse ideal somente subsiste como incondicionado
por forca da crenga platonico-crista na origem divina da verdade; a som-
bra da morte de Deus, perde ele, pois, toda sustentagdo. Eis, portanto,
o resultado da experiéncia limite que a honestidade intelectual realiza
consigo mesma; ele conduz, como ja afirmado, a desterritorializacio, a
perda do fundamento originario.

A derradeira virtude e o ultimo dever devem ser tomados aqui
num duplo sentido: ultimo na acepgao em que a probidade intelectual, assim
como aincondicional vontade de verdade, acabou por se revelar como sendo
a propria crenga no ideal moral, mesmo que “essa vontade, porém, este
residuo de ideal [seja], se me quiserem acreditar, aquele ideal mesmo, em
sua mais vigorosa, em sua mais espiritual formulagao, esotérica de cabo a
rabo, despida de todo contraforte e, com isso, nao tanto seu residuo como
sua medula” (GM 111 27).2

Derradeiro, por outro lado, porque o cumprimento desse dever
retira legitimidade e validade incondicional a toda moral, projetando a
virtude para além de si mesma, ao destituir de fundamento toda obrigacio.
Onde, em que se fundaria, pois, um ‘tu deves’, qual seria o substrato da
virtude, se toda moral (Gnico fundamento do dever ser) se revelou como
injusti¢a e tirania, como seu proprio contrario? Para os ‘espiritos livres,
muito livres, termos como honestidade intelectual, virtude, moralidade,
nao fazem mais sentido senio como ‘ironia’, como fé6rmulas, ou mascaras,
com auxilio das quais se fazem ainda compreensiveis para aqueles que se
mantém prisioneiros dos preceitos morais.

*Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho.
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Depois que a veracidade crista tirou uma conclusio depois da
outra, ela tira, no fim, sua mais forte conclusao, sua conclusao
contra si mesma; isso, porém, acontece quando ela coloca a
questdo “e que significa toda vontade de verdade?”... E aqui toco
outra vez em meu problema, em nosso problema, meus amigos
desconhecidos (- pois ainda nio sei de nenhum amigo): Que
sentido teria nosso ser inteiro, sendo o de que, em nds, aquela
vontade de verdade teria tomado consciéncia de si mesma como
problema? Nesse tomar consciéncia de si da vontade de verdade
vai, de agora em diante — disso ndo ha duvida nenhuma —, a moral
ao fundo (GM 111 27).2

Para a consciéncia filosofica, que retira as consequéncias extremas

da légica de seus proprios valores, o resultado é a autossupressao da
moralidade; para ela, virtude e dever nao significam senao mascaras, de que
ela nao pode abrir mao para a realizagao de sua tarefa, para a formulagao de
sen problema: aquele que consiste em revelar o ideal moral da vontade de

verdade como problenitico. Para ‘espiritos livres, muito livres’, para ‘novos

filosofos’, amantes do ‘perigoso talvez’, tais designacGes nao passam de
“digna pompa de palavras [...], velho enfeite, quinquilharia e p6 dourado de
mentiras da inconsciente vaidade humana” (BM 230),* sem forca cogente,
que nio podem mais obrigar.

Faesse paradoxo da auto supressio que o texto seguinte procutra
dar expressao:

Em que medida a auto destrui¢do da moral é uma parte de sua
propria forca. Nos europeus temos em nos o sangue daqueles
que morreram por sua fé: nds consideramos a moral de modo
terrivel e sério: e ndo hd nada que nido tenhamos, de algum
modo, sactrificado a ela. Por outro lado, nossa sutileza espiritual
foi alcancada essencialmente por meio da vivissecagiao da
consciéncia moral. Nés ainda ndo sabemos para onde somos
impelidos, depois de nos termos desligado, dessa maneira, de
nosso antigo solo. Mas esse mesmo solo criou em nods a forga que
agora nos impulsiona para longe, para a aventura pela qual somos
langados no infinito, no nao provado, nio descoberto — nao nos
resta nenhuma escolha: temos que ser conquistadores, desde
que ndo temos nenhuma terra que gostarfamos de ‘preservar’.

? Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho.

* Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho.
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Nao, isso vOs o sabeis melhor, meus amigos! O oculto ‘sim’ em
vés ¢ mais forte que todo ‘ndo’ e ‘talvez’, de que sdo doentes e
dependentes vos e vosso tempo; e se tendes de partir para o mar,
vés imigrantes, a 1sso vos obriga uma crenca... (IKSA XTI, p. 168).

Eis, portanto, uma questao que nos atravessa, um ‘tu deves’ de que
nao somos mais inteiramente os titulares, de um movimento do perguntar
que nio dominamos inteiramente, de uma desconcertante indiferenciacao
entre autor e personagem:

Nés nos emancipamos do Cristianismo nido porque tenhamos
vivido muito longe dele, mas porque vivemos muito perto dele,
mais ainda, porque crescemos a partir dele — é nossa propria
devocio, a mais sincera e mimada, que hoje nos prozbe ainda ser

cristio (KSA XTI, p. 165).

Essaperda do solo originario, ‘que ainda gostariamos de preservar’,
Nietzsche a enuncia como risco e aventura, como um lancar-se ao
desconhecido e temerario, como uma aposta no infinito. Trata-se do risco
de afrontar a moral como um problema, de abalar os alicerces da crenga
na moral, de impugnar seu direito a essa crenga.

A consciéncia moral do homem moderno, intelectualmente proba,
nao pode mais recuar diante do

problema fundamental: de onde vem a onipoténcia da fé? Da
fé na moral? (Que se denuncia também em que as proprias
condi¢oes fundamentais da vida sdo falsamente interpretadas em
proveito da moral: apesar do conhecimento do mundo animal
e vegetal) [...]. Minha tentativa: compreender os juizos morais
como sintoma e linguagem simbdlica, nos quais se denunciam
as ocorréncias do prosperar e fenecer fisiologicos, assim como
a consciéncia das condicdes de conservacio e crescimento: um
modo de interpretacdo do valor da Astrologia (IKSA X11, p. 147).

Como sintoma e semiodtica, toda moral, todo juizo de valor, remete
a condi¢bes de conservagao, crescimento ou declinio fisiolégico; portanto,
a um dominio extramoral, nio incondicional. Confrontamo-nos, entao,
com a moral, que deixa de ser considerada como sagrada, como dado,
para passar a sé-lo como problema para os ‘bons europeus’, homens de
consciéncia, herdeiros ricos e cumulados, eles mesmos problematicos, da
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milenar devogao crista-europeia a veracidade; eles fazem aqui a experiéncia
crucial do desligamento em relagao a propria moralidade:

Toda essa velha moral ndo nos importa mais: ndo hd ai nenhum
conceito que ainda merega respeito. Nos a sobrevivemos — ndo
somos mais suficientemente grosseiros e Ingénuos para termos
que nos deixar ludibriar dessa maneira... Dito o mais cortesmente:
somos muito virtuosos para tanto... E se a verdade, no velho
sentido, era “verdade” somente porque a velha moral dizia sizz a
ela, podia dizer sz a ela, disso se segue, entdo, que nés nao temos
mais também nenhuma verdade de outrora... Nosso &riterium
de verdade nio é, em absoluto, a moralidade: nos refutamos uma
afirmacio ao demonstra-la dependente da moral, inspirada por
nobres sentimentos (IKSA XIII, p. 454).

Se os problematicos herdeiros da moral crista-europeia sao
demasiado virtuosos para ainda prestar ouvidos a qualquer ‘lei moral acima
de nés’, € porque essa moral se autossuprimiu, cumprindo, desse modo, o
destino de todas as coisas veneraveis que existiram sobre a terra:

Todas as grandes coisas sucumbem por si mesmas, por um ato
de auto-supressao: assim o quer a lei da vida, a lei da necessaria
auto-supera¢do que estd na esséncia da vida — sempre esse
chamado alcanca por tltimo o préprio legislador: pateren legem,
quam ipse tnlist (GM 111 27).°

A esse resultado nos conduz a catastrofe da consciéncia moral,
por dever de honestidade intelectual. Partiramos de uma crenga no valor
absoluto da veracidade. Ao fim do percurso, perguntamos pela crenca que
nos obriga,anés imigrantes, que abandonamos para sempre o porto seguro da
moral, a nos desobrigardo dever de obediéncia a seus imperativos. Justamente
nessa crenga se revela o engajamento moral da critica da moral por Nietzsche:
trata-se da esperanga na possibilidade do além-do-homem, na abertura de
novos horizontes para a aventura humana na historia, de pressagios que se
delineiam a sombra terrificante do niilismo extremo.

“Isso constitui a maior diferena: se sentimos esse estado de
necessidade constringente [Nothstand] como estado de indigéncia, ou se o
alcancamos com a ponta do pensamento [Spirze des Gedankens| e uma certa

> Tradugio de Rubens Rodrigues Torres Filho, ligeiramente alterada.
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forga de imaginagao historica; precisamente como um problema” (KSA 111,
p. 147). Trata-se, pois, fundamentalmente, do modo como se pode vivenciar
e fazer a experiéncia da necessidade extrema: a partir do ponto de vista da
indigéncia, ou do excedente de forca, que ¢ capaz de apreendé-la com o
gume afiado do pensamento critico.

Excurso sobre a autossupressio e a dialética do esclarecimento:
para uma aproximagio entre Nietzsche, Horkheimer e Adorno

Um enredamento semelhante pode ser atestado na metafora
nietzscheana, de acordo com a qual a moderna cultura cientifica, tendo
chegado ao limite de suas possibilidades 16gicas, ‘acaba por morder a propria
cauda’, voltando-se contra si mesma, num processo de autodissolugio.

Lessing, o mais honesto dos homens tedricos, atreveu-se a
declarar que a ele importava mais a busca da verdade do que
esta mesma: com isso ficou a descoberto o segredo fundamental
da verdade, para perplexidade, mais ainda, para a irritacdo dos
cientistas. Certamente, junto a esse conhecimento isolado
encontra-se, como um excesso de honestidade, senao de sobetba,
uma profunda representacao delirante, que pela primeira vez veio
ao mundo na pessoa de Socrates — aquela crenga inabalavel de
que, seguindo o fio condutor da causalidade, o pensar alcanga
até os abismos mais profundos do ser, e que o pensar é capaz
nao somente de conhecer o set, mas até de corrigi-lo. Este sublime
delirio metafisico foi acrescentado como instinto a ciéncia, € a
conduz, sempre e sempre de novo, até aqueles limites nos quais
ele tem de se converter em arte: que € o que propriamente se tem em
vista nesse mecanismo (N'T 15).

O desdobrar-se dessa poténcia consiste num incessante arrancar véu
apos véu, que impele a racionalidade cientifica sempre avante, compulsivamente
em busca da verdade, pois ¢ a procura que constitui o verdadeiro interesse, a
busca infinita, mais que a verdade episodicamente desvelada. Também em
Nietzsche aparece uma imbrica¢ao reversivel entre lucidez e delirio, emancipa-
¢do e compulsao. Para ele, a for¢a que, do interior, anima o progresso da razao
esclarecida ¢ haurida numa Wabmorstellung, ou seja, numa obscura poténcia
delirante, que afinal acaba por ser compelida a revelar sua verdadeira natureza:
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Mas agora a ciéncia, aguilhoada por sua vigorosa ilusdo, corre
pressurosa e irrefreavel até aqueles limites, nos quais fracassa
seu otimismo, oculto na esséncia da légica. Pois a periferia do
circulo tem muitos e infinitos pontos, e enquanto ainda ndo é
possivel prever de modo algum como poderia alguma vez ser
completamente medido o circulo, o homem nobre e talentoso
atinge de maneira inevitavel, e antes de chegar a metade de sua
existéncia, tais pontos fronteiricos da periferia, onde ele se detém
naquilo que é impossivel de esclarecer. Quando ele vé aqui, para
seu espanto, como a l6gica, chegando a esses limites, enrosca-se
sobre si mesma ¢ finalmente morde a prépria cauda (NT 15).

Trata-se de um percurso verdadeiramente tragico, aos olhos de
Nietzsche, pois nele a racionalidade cientifica se encaminha, otu proprio,
em dire¢io a perempcdo, pois uma cultura assentada no principio da
cientificidade e de sucumbir tao logo comece a se tornar zdgica, isto €,
a recuar diante de suas proprias inevitaveis conclusoes, evitando levar as
derradeiras consequéncias a logica de seus proprios valores.

Enquanto o infortinio que dormita no seio da cultura tedrica
comega a angustiar pouco a pouco o homem moderno, e este,
inquieto, recorre a certos meios para conjurar o perigo, retirando-
os do tesouro de sua experiéncia, sem acreditar realmente, ele
proprio, em tais meios; quer dizer, enquanto o homem moderno
comega a pressentir suas proprias conseqiiéncias: certas naturezas
grandes, de inclinagbes universais, souberam utilizar com incrivel
sensatez o arsenal da prépria ciéncia para mostrar os limites e o
carater condicionado do conhecer em geral, e para negar com
isso decididamente a pretensao da ciéncia de possuir uma validez
universal e metas universais: e essa demonstracao foi reconhecida
pela primeira vez como tal aquela representagao delirante que,
pela mao da causalidade, se arroga a pretensido de poder de
perscrutar a esséncia mais intima das coisas (NT 18).

Também podemos perceber em Nietzsche que o ‘tornar-se ilogico’
da modernidade cientifica tem seu correspondente politico na denegagao da
dominacao e da exploragdo. O otimismo encastelado na esséncia da légica
e da dialética prometia a libertagao do medo ancestral e o dominio integral
das forgas da natureza. O que acontece quando os frutos desse otimismo
amadurecem, no plano da sociedade, e esta passa a exigir o cumprimento das
promessas de felicidade terrestre universal? Para Nietzsche, também a cultura
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fundada no principio da racionalidade cientifica tem como condi¢ao de exis-

téncia o reino do trabalho, da necessidade, da nio liberdade. No entanto, em

seu otimismo, essa cultura ¢ levada a necessidade de denegacao dessa dependéncia.
Por isso, uma vez consumido e desgastado o efeito das

belas palavras sedutoras e tranqiilizadoras a respeito da ‘dignidade
do ser humano’ e da ‘dignidade do trabalho’, [ela] se encaminha
pouco a pouco na dire¢ao de uma horripilante aniquilagdo. Nada
ha de mais terrivel do que um estamento barbaro de escravos
que tenha aprendido a considerar sua existéncia como uma
injustiga, e que se disponha a tirar vinganca nao somente por si
mesmo, como para todas as geragoes. Frente a tais ameagadoras
tempestades, quem se atrevera a apelar com animo seguro a
nossas palidas e fatigadas religides, que degeneraram em seus
fundamentos até converter-se em religides de doutos: de tal
modo que o mito, pressuposto necessario de toda religido, ja esta
por toda parte tolhido, e até mesmo nesse dominio conseguiu
impor-se aquele espirito otimista, do qual acabamos de dizer
que é o germe do aniquilamento de nossa sociedade (NT 18).

Se, para Nietzsche, a dominac¢do ndo pode mais ocultar-se em
sua verdade, uma vez desgastado o efeito sedutor das representacoes
tranquilizadoras, o mesmo se verifica em Adorno e Horkheimer: o
instrumento, com o qual a burguesia chegou ao poder, desencadeamento das
forgas, liberdade universal, autodeterminac¢io, em resumo, o Esclarecimento,
voltou-se contra a burguesia, tao logo ela, como sistema de dominagao,
foi compelida a repressao. O Esclarecimento, em conformidade com seu
principio, nao se detém nem mesmo perante o minimo de crenga, sem o qual
o mundo burgués nao pode existir. Ela ndo proporciona para a dominag¢io o
servigco confiavel, que a ela foram prestados sempre pelas velhas ideologias.
Sua tendéncia antiautoritaria, que, embora apenas subterraneamente,
comunica-se com aquela utopia no conceito da razao, torna-a finalmente,
para a burguesia estabelecida, tao hostil quanto a aristocracia, com a qual
esta também entdo se reuniu logo cedo.

O principio antiautoritario tem, finalmente, de se converter em
seu proprio contrario, em instancia contra a propria razao: a destruicao,
levada a efeito por esse principio, de tudo o que em si mesmo é obrigatério,
permite a dominagao decretar e manipular soberanamente as obrigagoes
que, a cada vez, sao para ela adequadas. Depois da virtude burguesa e da
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filantropia, para as quais ela nido tinha mais nenhuma boa razao, a filosofia
propalou entdo também a autoridade e a hierarquia como virtudes, quando
estas, ha tempo, em virtude do Esclarecimento, tinham se tornado mentiras.
Porém, mesmo contra tal perversao de simesmo, o Esclarecimento nao tinha
nenhum argumento; pois, perante a 7a#i0, a verdade mais pura nao goza de
qualquer privilégio sobre o disfarce, a racionalizagao, se ela nao evidenciou
nenhum privilégio pratico em seu favor. Com a formalizagao da razao, a
propria teoria se torna, na medida em que quer ser mais do que um signo
para modos neutros de procedimento, um conceito incompreensivel, e o
pensamento vale como significativo somente depois da renincia ao sentido.
Atrelada a0 modo de produgao dominante, o Esclarecimento, que anseia
pelo solapamento da ordem tornada repressora, dissolve-se a si mesmo
(HORKHEIMER; ADORNO, 1987, p. 116).

Eis, portanto, de onde se nutre o vigor da critica de Nietzsche:
nela se consuma a auto-dissolu¢io do Esclarecimento, entendido como
filosofia da ordem opressora e repressiva. A brutalidade te6rica damoral dos
senhores e dos escravos ¢ a contraface da dentuncia antecipatéria da barbarie
vigente na dominagao real, recusa intransigente da edulcora¢ao hipécrita da
violéncia. No fundo, a realizacdo efetiva da genealogia pode ser vista como
o avesso de seu cinismo patente — e justamente por isso expondo o cancro
que consome por dentro o processo civilizatorio ocidental.

Ao elevar o culto da forca a doutrina historico-universal, o fascismo
alemdo conduziu-o, 20 mesmo tempo, a0 proptio absurdo. Como
obje¢do contra a civilizagdao, a moral dos senhores denuncia,
inversamente, os opressores: 0 6dio contra os instintos atrofiados
denuncia objetivamente a verdadeira natureza dos amestradores, que
vem a luz em suas vitimas. Como grande poténcia, porém, e como
religido do estado, a moral dos senhores se coloca inteiramente a
mercé dos poderes civilizatétios #hat be, da compacta maioria, a0
ressentimento e a tudo contra o que ela uma vez esteve. Nietzsche
¢ refutado pela propria efetivagdo, e a0 mesmo tempo a verdade
nele ¢ liberada, que apesar de todo dizer-sim a vida, era hostil ao

espirito da efetividade (HORKHEIMER; ADORNO, 1987, p. 124).

E inegavelmente oportuno, nesse contexto, evocar a metafora
dos construtores de casas, em Assi falou Zaratustra: quando o personagem
titulo se dispos a verificar se entrementes o0 homem se tornara maior ou
menor, ele se impressiona precisamente diante da aparéncia de suas casas:
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E, uma vez, vendo uma série de casas novas, admirou-se e disse:
‘Que significam essas casas? Em verdade, ndo foi uma grande
alma que as colocou af a prépria semelhanca [... | E esses
aposentos e essas camaras! Ha homens que consigam entrar e sair
daf? Parecem-me feitos para bonecas de seda ou para gulosos,
que também deixam que neles préprios se deguste algo (ZA, Da
virtude amesquinhadora).

Eno espirito dessa brutal denuncia da pequenez dos amestradores,
das poténcias que gerenciama regressao do humano como barbarie civilizada,
como rebaixamento de valor e domesticagao do homem, que a genealogia
nietzscheana reata com a utopia contida no conceito kantiano de razao:
aqueleideal de umalivre vida em comum, na qual os homens se organizariam
como sujeito universal; ou seja, numa universalidade verdadeira, em que a
particularidade das diferengas acidentais entre as pessoas seria suprassumida
na identidade, até entdo reprimida, de seus interesses fundamentais.

Assim, a civilizacao conduz de volta a terrivel natureza, como a
seu derradeiro resultado. O amor mortal, sobre o qual, em Sade,
incide toda a luz da apresentacio, e a soberba pudendamente
sem-vergonha de Nietzsche, que desejaria a todo preco poupar o
sofredor do envergonhamento: a imaginac¢do da crueldade como
a da grandeza procede no jogo e na fantasia tio duramente com
os homens como entdo o fascismo alemao o faz na realidade.
Todavia, enquanto o colosso do efetivo, sem consciéncia, o
capitalismo sem sujeito, realiza cegamente a aniquilacio, o delitio
do sujeito rebelde deixa-se dever a ela sua realizacdo, e assim
irradia com incisiva frieza sobte os homens maltratados como
coisas o amor invertido que no mundo das coisas toma o lugar
do amor imediato. A doenca se torna sintoma do convalescer.
O delirio reconhece na transfigura¢ao da vitima sua humilhagao.
Ele se iguala ao colosso da dominacio, que ele nao pode superar
corporalmente. Como horror, a imaginagio procura confrontar

o horror (HORKHEIMER; ADORNO, 1987, p. 131).

Autossupressio da Justiga

Ethos é, na filosofia de Nietzsche, antes de tudo, ‘eticidade do
costume’— ou seja, 0 processo pré-histérico de autoconfiguragao do género
homem, a transi¢ao do estado de natureza para a condicao de homo sapiens,
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tendo por base a institui¢ao e a fixagao de usos e costumes [Gesittung]. Para
Nietzschde, ethos, mos, é o que transforma hominideo insitintivo em ooz
politikon. A construgao de esquemas e referéncias elementares para o agir,
orientado por interesses e valores constitui o horizonte primitivo do ezhos
como habito, como comportamento que se caracteriza Como uma repeticao
constante de certo plano ou programa de a¢oes, constituindo, portanto,

em sua origem, aquilo que ocorre freqlientemente ou quase
sempre |pollikis|, embora nem sempre [aez], nem em virtude de
uma necessidade natural. Daf a oposicao entre éfehi e physei, o
habitual e o natural. O ethos, nesse caso, denota uma constancia
no agir que se contrapde ao desejo |drexis]. Essa constancia do
ethos como disposi¢ao permanente é a manifestacao e como que
o vinco profundo do ethos como costume, seu fortalecimento e

o relevo dado as suas peculiaridades (VAZ, 1988, p. 14).

Também para Nietzsche, efhos remete a dimensao praxeolégica
do existir humano, que, por sua vez, tem como pressuposto antropoldgico
e psiquico a faculdade de rememoragao. Mas possibilidade da meméria é
justamente aquilo que carece ser explicado, uma vez que tem contra si a
mais poderosa das for¢as do organismo animal — a poténcia digestiva e
metabolica do esquecimento.

Como é possivel criar um animal que possa fazer promessas — esta
¢, para Nietzsche, precisamente a tarefa paradoxal que a natureza se propos
com respeito a0 homem. Este seria

o auténtico problema do homem... O fato de que tal problema se
encontre resolvido em grande parte tem que parecer tanto mais
surpreendente a quem saiba apreciar inteiramente a for¢a que
contra ela atua, a forca do esquecimento (GM 11 1).°

Ser capaz de lembrar é devir-homem — e a criacio da memoria é
uma tarefa que nao se confunde com simples mnemo-técnica, pois gravar
algo na memoéria, por meio de procedimentos regrados, ja pressuporia a
propria faculdade damemoria como um dado, o que configura um raciocinio
circular. Portanto, o devir-homem por meio da memoria é um paradoxo:
memoria e mnemo-técnica constituem, na origem, uma s6 € mesma coisa:

¢ Traducio nossa.
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a mnemo-técnica ¢7a a memoria da vontade. Essa tarefa sé se realiza pela
instrumentalizagao da violéncia e das representagoes de valor.

Como imprimir algo nesse entendimento de instante,
entendimento em parte obtuso, em parte aturdido, nessa vivente
capacidade de esquecimento, de tal maneira que permaneca
presente? [...] Pode-se imaginar que esse antiquissimo problema
nao foi resolvido precisamente com respostas e meios delicados;
talvez nao haja, na inteira pré-histéria do homem, nada mais
sinistro e terrivel que sua wnemo-técnica. Para que algo permaneca
na memotia, grava-se-o a fogo; somente o que nao cessa de cazusar
dor permanece na memoria — este ¢ um axioma da mais antiga
Psicologia que existiu sobre a terra (por desgraca, também da
mais prolongada) (GM II 3).7

Namemoria se implanta também a primeira forma de pensamento
causal, ou seja a promessa. Prometer pressupde a lembranca da palavra
empenhada, uma memoria da vontade, um elo causal entre o que alguém
promete e o que faz, como resolu¢ao da promessa. Esta é a forma mais
incipiente, e propriamente humana de natureza, ou seja, de pensamento
causal, a figura mais primitiva de regularidade que se desenvolvera como
racionalidade cientifica, como relacao de causa e efeito.

A promessa enseja, pela primeira vez na pré-histéria do humano, a
nocao de necessidade, da distingao entre o absolutamente fortuito e o voluntario,
do vinculo légico entre os eventos no tempo, cuja primeira forma consiste
na ligacao entre um ato de vontade (‘eu quero’, ‘eu prometo’) e a realizacao
efetiva desse empenho numa agao, num momento ulterior do tempo. Para
prometer, é necessario colocar em suspenso a for¢a animal do esquecimento,
que nao pode distinguir nenhuma outra dimensdo temporal além do
presente. Uma memoria da vontade — a fons ef origo de toda moralidade — s6
se configura a contracorrente de uma poténcia imensa de esquecimento.

Promessa e obrigaciao situam-se, pois, no limiar do processo
civilizatério, de modo que ahominizacao principia sobretudo como resposta
e responsabilidade, o que se situa no ambito juridico-econémico da troca,
da compra, venda, crédito, posto que ¢ nisso, essencialmente, que consiste
a primitiva promessa e o empenho da palavra. Conceitos ético-morais que
a tradi¢ao considerava apanagios da ‘natureza humana’, como marcas de

"Traducio nossa.
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nossa semelhan¢a com a divindade — por exemplo, consciéncia do dever,
responsabilidade, obrigagao, culpa —, provém, segundo Nietzsche, da esfera
das relagdes econdmicas e juridicas.

Como subesfera do sistema normativo, o direito nao provém da
moral; ao contrario, a raiz pré-historica de toda moralidade deve ser buscada
no direito, sobretudo no direito das obrigagoes.

O sentimento de culpa [Sebuld], da obrigacido pessoal |[...] teve
sua origem [...] na mais antiga e originaria relacdo pessoal que
existe, na relagdo entre compradores e vendedores, credores e
devedores: fol aqui que, pela primeira vez, se enfrentou pessoa
a pessoa, fol aqui onde, pela primeira vez, as pessoas se wediram
entre si. Ainda ndo se encontrou nenhum grau tio baixo de
civiliza¢do no qual nio seja possivel observar algo dessa relagdo
[..] E nessas relacdes, cabalmente, onde se trata de fuzer uma
memoria em quem faz promessas; serd nelas, cabalmente — é
licito suspeita-lo com malicia —, onde havera uma jazida para
algo de duro, cruel, penoso.

O devedor, para infundir confianca em sua promessa de restitui¢ao,
para dar uma garantia da setiedade de sua promessa, para impor
dentro de si, para sua consciéncia, a restituicao de um dever, como
uma obrigacio, empenha ao credor, em virtude de um contrato
e para o caso de que ndo pague, outra coisa que todavia possui,
outra coisa sobre a qual tem poder, por exemplo, seu corpo, ou
sua mulher, ou sua liberdade, ou também sua vida (GM 11 3).%

Ao contrario de varios tedricos do direito, Nietzsche nao considera o
direito penal como o limiar mais recuado na génese do direito e da sociedade.
Para ele, a sociabilidade humana, ou, para melhor dizé-lo, a humanidade
do homen, se forma a partir da avaliacdo, da capacidade de fixar valores e
equivaléncias ou representacdes economico-juridicas. Penas, castigos, sao
instrumentalizados em termos de equivaléncias, acopladas ao dispositivo da

¥ Tradugio nossa. Respectivamente II, 8 e 5. E necessatio ter em vista que o conceito de obrigagio
tem longa e importante tradicio no jusnaturalismo alemao. O primeiro capitulo de De jure naturae et
gentinm, de Samuel Pufendorf, identifica como qualidades morais operativas das ‘entidades morais’
o poder, o direito e a obligation. “Qualidades morais operativas sao passivas ou activas. Destas, as
espécies mais nobres sio: poder, direito e obligation” (PUFENDORE, 1934, Livro I, p. 19-21, aqui
especialmente p. 18). J4 anteriormente, na obra de Hugo Grotius, e depois em Samuel Pufendorf e
Christian Tomasius, o conceito de obrigacio adquire centralidade na filosofia do Direito. Em ligagio
com o conceito de dever, tornar-se-4 categoria fundamental da filosofia pratica de Kant.
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obligatio de direito pessoal —todo um regime de castigos adquire sentido como
equivalentede lesdes. Desse solo antropologico emerge o imaginario religioso,
assim como os mais refinados conceitos da moralidade: o puro sentimento
dodever, o senso de responsabilidade, a consciéncia culpa, como voz interior
da consciéncia moral, assim como a ideia de autonomia da vontade. No
entanto, a pudenda origo dessas representagoes ha que se buscar no terreno
econdmico-juridico do débito e do crédito, com o séquito de representacoes
correspondentes, como pesos ¢ medidas, pre¢os e equivaléncias. E aqui
também que se situa a fonte originaria do sentimento de justica.

Para Nietzsche, o mais remoto canon de justica e da equidade
na terra forma-se a partir de uma transposi¢ao da matriz obrigacional do
débito e do crédito, que passa a funcionar como principio regulador das
relagoes entre as formas mais incipientes de ordena¢ao comunitaria. “Tudo
pode ser pago’ — este seria

0 mais antigo e mais ingénuo canon moral da justica, o inicio
de toda “benevoléncia”, de toda “eqiiidade”, de toda “boa
vontade”, de toda objetividade na terra. Justica, nesse nivel, é
a boa vontade, entre os de poténcia mais ou menos igual, para
entrar reciprocamente em composi¢ao, para “por-se de acordo”
por meio de uma compensag¢ao; — ¢, em relagido aos de menor
poténcia, para coagi-los a entrar em composicao entre si (GM 11 8).

Inspirado parcialmente nos estudos de Rudolph von Jhering sobre
o direito romano, Nietzsche reconstitui o desenvolvimento do sentimento
de justica. Como von Jhering, Nietzsche se volta para a institui¢ao penal do
bando [Bann] no primitivo direito germanico como ilustrativa da transposi¢ao
da obligatio de direito pessoal para o plano das relagoes entre as organizacoes
sociais e seus membros. A figura do banimento, no direito germanico arcaico,
¢ o ancestral do homo sacer no direito romano, indicando a expulsio do
infrator das esferas de protecao do ordenamento juridico da comunidade.

O banimento corresponderia, entao,aum desligamento subsequente
ao rompimento da obligatio, que vincula os membros de uma sociedade a
obediéncia a seus usos e costumes; ele tem, portanto, o sentido de uma
expulsio da comunidade, onde reinam a paz e a lei [Friedlosigkeid], expondo o
infrator desprotegido a violéncia e ao arbitrio de for¢as naturais ou humanas.

? Traducio nossa.
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O infrator ¢ um devedor que ndo apenas nio retribui as vantagens
e beneficios a ele conferidos, como até mesmo agride seu credor:
por isso, a partir de entdo, sio-lhe retirados, como é justo, todos
esses bens e vantagens — agora faz-se lembrar a ele, pelo contrario,
aquilo que significavam esses bens (GM 11 9).

E dessa mesma fonte antropolégica que Nietzsche faz derivar
a religiao. Os primeiros rudimentos do sentimento religioso derivam, se-
gundo ele, de uma resignificagao da matriz do débito e crédito econémico-
juridicos, que passa a dar sentido as relagdes entre as geragoes existentes
e os antepassados, fundadores das primeiras comunidades. Nesse plano, a
existéncia e a prosperidade da comunidade ¢ vivida e interpretada como
dadiva e divida para com o ancestral.

Aos ancestrais a comunidade deve a vida sob a protecao da socie-
dade, a paz, a lei, a ordem e a prosperidade. De acordo com essa logica, a
medida em que se incrementa a for¢a de uma comunidade, cresce também
a representagao imaginaria do poder dos antepassados, até formar-se a
figura de um poderio tio elevado e remoto, cujas proporg¢des sao afinal
superdimensionadas como sobre-humanas, heroicas, divinas (ou os deuses,
os herdis, 0 Deus) — expressdao na imaginacao e na sensibilidade religiosa da
onipoténcia de seu fundador divinizado.

E por esse caminho que a ulterior formagao de poderosas socieda-
des imperiais sempre acaba por corresponder o surgimento de uma forma
de monoteismo, com o dominio universal do Deus tnico e onipotente. O
incremento do poder material da sociedade corresponde a uma progressiva
intensificacao do sentimento de divida para com o Deus-Ancestral, de cuja
vontade sao expressoes as leis, instituigoes, usos e costumes da comunidade.

A reveréncia e o culto, sobretudo, porém, a obediéncia, sio os
equivalentes com que se pode quitar essa divida. Fi certo que esse resgate s6
pode ser realizado em circunstancias e condi¢oes excepcionais, pois a divida
praticamente recobre a existéncia e o vigor da propria comunidade. Mas
credor e devedor permanecem numa relagao externa, juridica e econdmica
— mesmo quando a divida tornou-se quase impagavel. Esse ¢ o sentido das
variadas formas religiosas de jubileu: o resgate de um débito incomensuravel.

Com apoio numa sutil hermenéutica da polissemia contida na
palavra alema Schuld (que significa tanto divida como culpa), Nietzsche sus-
tenta que os principais conceitos, sentimentos e estimativas zorais de valor
sao internalizagdes e sublimagoes desses materiais originarios do universo
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juridico do débito e do crédito. O sentimento (moral) de culpa, incondi-
cionalmente vigente no foro intimo, ¢ uma transformacao qualitativa do
sentimento juridico, economico e religioso de zer dividas, desta vez operante
de modo internalizado, uma transfiguracao do credor e do devedor juridicos
em instancias internas da consciéncia de culpa.

Esses genealogistas da moral que existiram até agora imaginaram,
ainda que seja apenas de longe, que, por exemplo, o capital
conceito moral de ‘culpa’ procede do muito material conceito ‘ter
dividas’» Ou que a pena, enquanto compensacio, se desenvolveu
completamente a margem de todo pressuposto acerca da
liberdade ou falta de liberdade da vontade? — E isso até o ponto
em que antes se necessita sempre de um a/fo grau de humanizacio
para que o animal ‘homem’ comece a fazer aquelas distingoes,
muito mais primitivas de ‘intencionado’, ‘negligente’, ‘casual’,
‘imputavel’, e seus contrarios ¢ a #-/os em conta ao fixar a pena.
Esse pensamento agora tao cotrente e aparentemente natural, tao
inevitavel que se teve que adianta-lo para explicar como chegou
a aparecer na terra o sentimento de justi¢a, ‘o réu merece a pena
porque teria podido agir de outro modo’, ¢ de fato uma forma
alcancada mui tardiamente, mais ainda, uma forma refinada do
julgar e raciocinar humanos (GM 11 4).'°

Todo o refinamento moral de que tanto se orgulha a humanidade
pressupoe sinistras condi¢oes de engendramento.

Quando o homem considerou necessario fazer para si uma
memoria, tal coisa jamais se realizou sem sangue, martirios,
sacrificios; os sacrificios e empenhos mais espantosos (entre eles
os sacrificios dos primogénitos), as mutilagdes mais repugnantes
(por exemplo, as castracdes), os modos mais cruéis de rituais
de todos os cultos religiosos (e todas as religides sao, em seu
derradeiro fundo, sistemas de crueldade) — tudo isso tem sua
origem naquele instinto que soube adivinhar na dor o mais
poderoso auxiliar da mnemoénica (GM 11 4)."

Para Nietzsche, nao se deveria retroprojetar na pré-histéria humana
os conceitos modernos de credor e devedor como “sujeitos de direito”.

10 Tradugdo nossa.

""Tradugdo nossa.
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Quando se recorre a nogoes elementares do direito pessoal, é preciso fazé-lo
com o cuidado prescrito pelo sentido historico, devolvendo a propria nogao
de pessoaao fluxo de significagoes variaveis, assim também como é necessario
relativizar historicamente a no¢ao complementar de sujeito de direito.

Nietzsche tem aguda consciéncia do emprego ideoldgico de
categorias jusfilosoficas como pessoa e sujeito de direito, deslocadas de seu
contexto histérico-politico de origem. Para ele, a nog¢ao de pessoa como
sujeito de direito é uma ideia essencialmente moderna, e para sustentar tal
afirmacao Nietzsche se louva em resultados da jurisprudéncia etnolégica e
de antropologia cultural colhidos em jusfilésofos como Albert Hermann
Post (a respeito da figura dos sujeitos de direitos); ou de Josef Kohler (a
respeito da relagdao entre divida [juridica] e promessa). Com base nessas
fontes de jurisprudéncia etnolégica, Nietzsche mobiliza seus ataques contra
o que ele considera residuo metafisico tanto no historicismo continental,
quanto contra o social-darwinismo anglo-saxao.

Nesse horizonte tedrico e polémico, ¢ importante nao perder de
vista que a critica nietzscheana aos conceitos modernos de sujeito, de direito
e de pessoa tem como alvo preferencial aquela que Norberto Bobbio (2007,
p. 51) considerava “a maior obra de teoria geral do direito de seu tempo, isto
¢ Der Zweck im Rech?”, A finalidade no Direito, de Rudolph von Jhering. Todavia,
essa critica nao exclui a profunda influéncia sobre Nietzsche dos estudos de
von Jhering a respeito da evolugao do direito romano e de sua historia.

Para ilustrar essa oposi¢ao, talvez seja pertinente transcrever uma
passagem de Albert Herrmann Post, para ilustrar uma das fontes teoricas
de que Nietzsche se vale para descontruir a pretensa naturalidade supra-
histérica da nogao de pessoa como sujeito de direito:

No ordenamento gentilicio e senhorial, a personalidade juridica
individual é pouquissimo desenvolvida, de modo que se pode
dizer que o individuo, sujeito de direito, como o conhecemos
hoje, ndo existe. Somente com a desagregacao daquelas formas
de organizacio, que, sob todos os aspectos, fazem-no quase
desaparecer nos grupos sociais, o individuo emerge como centro

independente da vida social (POST, 1906, p. 368-369).

Para Nietzsche, portanto, o entendimento moderno de sujeito
de direito difere consideravelmente dos sujeitos de antigos ordenamentos
juridicos. Neles nao ha pessoas individualmente consideradas; a nogao de
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personalidade remete acomunidades de estirpe, representadas, por exemplo,
pelos primitivos clas, tribos ou gens, fundados em lagos de parentesco
consanguineo e praticando a vinganga privada. Nas relagOes entre tais formas
incipientes de complexos comunitarios, toda responsabilidade ¢ coletiva e
a vinganga é prerrogativa do grupo.

Percebe-se também que a forca do argumento nietzscheano é
haurida, em grande parte, do entrecruzamento entre a pré-histéria da
memoria e a reflexdo sobre a génese da justica. F também nesse dominio
que se deve procurar os obscuros comegos da sociedade e do Estado —
mais uma vez em ruptura explicita com a classica explicagao jusnaturalista,
fundada na racionalidade de um pacto originario.

Também aqui—e talvez principalmente aqui, nos tempos mais remotos
da espécie — a humanidade nao pode se furtar a confissao de sua pudenda origo:

Empreguei a palavra Estado: ja se compreende a que me refiro
— a uma horda qualquer de loiros animais de rapina, uma raga
de conquistadores e de senhores que, organizados para a guerra
e dotados de forca de organizar, coloca sem escrupulo algum
suas terriveis garras sobre uma populacio talvez tremendamente
superior em nimero, porém ainda informe, errante. F assim,
com cfeito, que se inicia na terra o Estado. Penso que desse
modo fica refutada aquela fantasia que o fazia comegar com um
contrato (GM 11 17).12

Assim como a formagao da consciéncia moral é um processo
conduzido inteiramente pela violéncia e pela crueldade ritualizadas em praticas
penais, ajustadas ao cenatio juridico da obligatio, assim também se passa com 0s
rudimentos do Estado. Este nao tem origem nos designios da Providéncia, nos
propositos da natureza, ou nas asticias da razao, mas no conflito e na usurpacao.
Nada mais avesso a perspectiva de Nietzsche do que o modelo jusnaturalista,
representado por Hugo Grotius, que fundamenta a instituicao da sociedade
e do Estado numa disposi¢ao simultaneamente racional e social da natureza
humana, inaugurando a moderna fortuna critica da nogao de recta ratio.

Alinteligibilidade do direito, em especial de sua conformagao como
ordenacao juridica da sociedade politica, nao ¢ o mwedium pacificador de um
contrato social fundante, que institui o Estado elegitima a autoridade politica.

12 Tradugdo nossa.

Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 73-128, jan./jun. 2010



102 GIACOIA Jt,, O.

Direito, Estado e sociedade surgem a partir de rela¢oes de forga, de poder
e dominacao. Em Para a genealogia da moral, ‘o Estado’ é pensado como um
aparato de institui¢des e procedimentos coercitivos cuja fun¢ao consiste
em dar forma e ordenagao social ao caos pulsional do bicho ‘homem’,
ajustando-o a ‘camisa de for¢a da sociedade e da paz’.

A obra préopria do Estado consiste, pois, na criagdao da sociedade,
transcendendo o circulo mais restrito das familias e tribos, mediante a
coer¢ao e a violéncia, para promover a elevagao e a transfiguragao de uma
natureza barbara. Analogamente, o direito nao é nem o oposto absoluto,
nem a negac¢ao, mas o regramento da forca.

As sociedades que se baseiam em contratos entre individuos
singulares, escreve Post,

sdo comunissimas em nossa vida civil hodierna. [...] Ao invés
disso, na organizacao gentilicia, territorial e senhoril da sociedade
sao debilmente desenvolvidas: mas se esses tipos de ordenamento
decaem, vé-se aquele tipo de associa¢io difundir-se em toda
parte energicamente. [...] As antigas formas de oganizacao social
mostram-se hostis ao espirito de livre associacdo e, em varios
aspectos, obstaculizam seu desenvolvimento. Sobretudo isso deve
ser dito da organizacio feudal, especialmente se a escraviddo ¢ ai
muito difundida. Na Roma antiga pode-se encontrar debilissimos
sinais de formacédo de livres corporagoes (POST, 19006, p. 370).

Ao lado dessa tentativa de pensar a génese da civilizagdo com apoio
em categorias juridicas extraidas tanto do direito penal, como os castigos, como
do direito pessoal, como a oblzgatio, deve-se destacar o esfor¢o de Nietzsche no
sentido de empreender uma Jistiria natural do dever e do direito. Parte importante
de seu método genealdgico, essa tarefa permite uma concepgao de direitos e
deveres em termos de uma equagao entre direito e forca, que inscreve a violéncia
no interior da génese do direito, e se funda num conceito extremamente sofis-
ticado de poder, que extrapola os limites da filosofia juridico-politica classica,
podendo aportar valiosa contribuicao para a reflexdo contemporanea.

De acordo com Nietzsche, o direito e a politica se enraizam na
forca e na violéncia. Contrapondo o realismo de Tucidides ao idealismo de
Platao, Nietzsche faz apelo a uma atitude de ‘coragem em face da realidade’
para refletir sobre uma histéria natural do direito. E aqui me permito abrir
um breve paréntese para tratar um pouco mais de perto da originalidade
do conceito nietzscheano de poder.
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No pensamento nietzscheano [...] um papel central ¢ concedido
ao medo e a violéncia nas rela¢oes inter-individuais. Também o
direito é reconduzivel aos temas do medo e da violéncia (ou forga,
ou poténcia). Segundo Nietzsche, a “dimensiao do direito, como
de resto de toda cultura, é humana, demasiado humana”; ele se
aproxima dela, pois, depois de ter desbastado o campo de grande
parte daqueles preconceitos que, também nesse setor especifico,
tendem substituir a realidade pelas proje¢des ideoldgicas de
desejo (ESCOBAR, 2003, p. 49).

A esse respeito, cabe citar o aforismo 93 do primeiro livro de
Humano, demasiado humano, que se inicia pela sugestiva epigrafe: o direito
do mais fraco, que testemunha do refinamento e sofisticagao do conceito
nietzscheano de poder:

quando alguém se sujeita sob condi¢des a um outro mais poderoso,
o caso de uma cidade sitiada, por exemplo, a condi¢ao que opde a
isso € poder destruir-se a si mesmo, incendiar a cidade, causando
assim ao poderoso uma grande perda. Por isso ocorre uma espécie
de paridade, com base na qual se podem estabelecer direitos.

O inimigo enxerga vantagem na conservacao. — Nesse sentido ha
também direitos entre escravos e senhores, isto é, exatamente na
medida em que a posse do escravo ¢ 1til e importante para o seu
senhot. O direito vai originalmente a# onde um parece ao outro valioso,
essencial, indispensavel, invencivel e assim por diante. Nisso o mais
fraco também tem direitos, mas menores. Dai o famoso wnusquisque
tantum juris habe [cada um tem tanta justica quanto vale seu podet],
(ou, mais precisamente, guantum potentia vale quantum potentia valere
ereditnr [quanto se acredita valer seu poder]) (HH I 93)."

13 Cutiosamente, encontramos em Michel Foucault o problema colocado em termos essencialmente
correspondentes: “certamente ¢é preciso enfatizar também que s6 ¢ possivel haver relagoes de poder
quando os sujeitos forem livres. Se um dos dois estiver completamente a disposicao do outro e se tot-
nar sua coisa, um objeto sobre o qual ele possa exercer uma violéncia infinita e ilimitada, ndo havera re-
lagbes de poder. Portanto, para que se exerca uma relagio de poder, é preciso que haja sempre, dos dois
lados, pelo menos uma certa forma de liberdade. Mesmo quando a relagdo de poder é completamente
desequilibrada, quando verdadeiramente se pode dizer que um tem todo poder sobre o outro, um po-
der s6 pode se exercer sobre o outro a medida que ainda reste a esse ultimo a possibilidade de se matar,
de pular pela janela ou de matar o outro. Isso significa que, nas relagdes de poder, ha necessariamente
possibilidade de resisténcia, pois se nio houvesse possibilidade de resisténcia — de resisténcia violenta,
de fuga, de subterfigios, de estratégias que invertam a situagio — nao haveria de forma alguma relagdes
de poder” (FOUCAULT, 2004, p. 277). Nada mais esclarecedor acerca da mobilidade, labilidade, insta-
bilidade e, sobretudo, reversibilidade das relagdes de poder, tanto para Nietzsche quanto para Foucault.
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Assim, direitos e deveres se originam dos pactos, de tal maneira
que, onde nao existem os ultimos, também inexistem os primeiros. Por
outro lado, onde direitos e deveres sao mantidos e predominam, isso ocorre
com base no reconhecimento da manuten¢ao dos graus de poder em que
se funda a relagio. “Assim nascem os direitos: graus de poder reconhecidos
e assegurados. Se as relagoes de poder mudam substancialmente, direitos
desaparecem e surgem outros — ¢ o que mostra o direito dos povos em seu
constante desaparecer e surgir” (A 112).

Situagdes de justica e direito sao sobretudo situag¢des de eguilibrio
de forgas. Por isso, se nosso poder se debilita, extinguem-se nossos direitos,
e se nos tornamos superpoderosos, os outros deixam de ter direito sobre
nds, tal como reconheciamos nds mesmos a eles tais direitos. Desse modo, a
esfera normativa do direito nao suprime o conflito efetivo ou latente, nem a
violéncia real ou virtual presente nas relagoes de dominagao. Pelo contrario,
ela as pressupoe, demarcando seus limites, como um plano de regramento.

A existéncia de direitos depende, assim, do equilibrio reconhecido
entre multiplas e variadas correlagdes entre forcas. Ele nao se efetiva na e
pela representacdo de uma validade objetiva da lei, ou da natureza cogente
das disposi¢coes normativas, menos ainda por um pretenso consenso isento
de coagdo — pactos sio rituais que poem fim temporariamente a um conflito
que permanece latente.

Por essa razido, escreve Nietzsche, o ‘homem justo’ requer,
permanentemente,

a fina sensibilidade de uma balanca: para os graus de poder
e direito que, dada a natureza transitoria das coisas humanas,
sempre ficardo em equilfbrio apenas por um instante, geralmente
subindo ou descendo: — portanto, set justo ¢ dificil, e exige muita
pratica e boa vontade, e muito esprito bom (A 112).

Apesar da barbarie e de todo “idiotismo” de sua pré-historia,
a genealogia do sentimento de justica pode apontar, como resultado
tardio, a gestacao de uma “boa vontade”, de um “espirito muito bom”,
como predicados e virtudes do “homem justo”. Sdo essas virtudes que
animam a reconstitui¢ao de mais um percurso de autossuperag¢ao, que se
desdobra a partir dessas virtudes, e que culminam na superagao da justica
pela graca. Penso que essa figura corresponde a dissolugao e a superacao
do vinculo mitico ancestral entre direito, justi¢a e violéncia, a partir de
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uma intensificagao do sentimento de poder, que o altera substancialmente,
transfigurando-o por sublimagao.

Se crescem o poder ¢ a consciéncia de si de uma comunidade,
torna-se mais suave o direito penal; se ha enfraquecimento dessa
comunidade, e ela corre grave perigo, formas mais duras desse
direito voltam a se manifestar. O “credor” se torna sempre mais
humano, na medida em que se torna mais rico; e o quanto de
injaria ele pode suportar sem sofrer ¢, por fim, a prépria medida
de sua riqueza. Nio é inconcebivel uma sociedade com tal
consciéncia de poder que se permitisse o seu mais nobre luxo: deixar
impunes os seus ofensores. “Que me importam meus parasitas?”,
diria ela: “eles podem viver e prosperar — sou forte o bastante
para isso!”... A justica, que iniciou com “tudo ¢é resgatavel,
tudo tem que ser pago”, termina por fazer vista grossa e deixar
escapar os insolventes — termina como toda coisa boa sobre a
terra, suprimindo a si mesma. A auto-supressao da justica: sabemos
com que belo nome ela se apresenta — graca; ela permanece,
como ¢ 6bvio, privilégio do poderoso, ou melhor, o seu “além
do direito” (GM 11 10).

Essa (auto)superacao dajusticadalei pela graca encontraum paralelo
fecundo em outra figura de autossuperacao: a transfiguracao da forca em
beleza, ja presente em Assin falon Zaratustra, assim como a sublimagao da
crueldade em cultura, tematizada desde os escritos do jovem Nietzsche, fio
vermelho que, desde Humano, demasiado humano, tece a trama de sua filosofia.
Evidentemente, trata-se sempre de vontade de poder, mas sobretudo de sua
transfiguracdo, de sua elevacio a uma esfera cada vez mais efetivamente
poderosa e consciente de poder, o que significa, a0 mesmo tempo, que,
em correspondéncia com essa consciéncia, prescinde da forca bruta, da
violéncia mitica.

O capitulo sobre “Os sublimes”, do segundo livro de Assin falon
Zaratustra, é paradigmatico a respeito dessa transformacdo sublimadora.
Sublimes sdo penitentes e herdis das mais prodigiosas facanhas do espirito.
No entanto, a seriedade de sua altivez demonstra ainda a fixacao num estado
ainda primitivo, da forga, porque ainda gelosa, clumenta, grave, sem leveza,
prodigalidade, beleza — isto ¢, transbordamento de forga.

Ele dominou monstros, ele decifrou enigmas: mas ele ainda
deveria também redimir seus monstros e enigmas, deveria ainda
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transforma-los em criangas divinas. Ainda nio ensinou seu
conhecimento a rir; sua paixdo corrente ainda nio se acalmou na
beleza... O braco deitado sobre a cabeca: assim deveria repousar
o herdi, ele deveria superar também ainda seu repouso. Mas
justamente ao herdi o mais dificil é o belo de todas as coisas.
Inatingivel é o belo para toda vontade impetuosa. Um pouco
mais, um pouco menos: justamente isso ¢ aqui muito, isso ¢ aqui
o maior. Estar de pé com os musculos relaxados, com a vontade
desprendida: isso ¢ o mais dificil de tudo para todos vos, vos
os sublimes! Quando o poder [Machi] torna-se clemente [gnddzg)
e vem cd para baixo, para o visivel, a esse vir-ca-para-baixo eu

chamo beleza (KSA 1V, p. 150).

Nesse paragrafo, desenvolve-se uma curiosa e implicita dialética
entre acima e abaixo, elevagdo (sublime) e supressao [heben, aufheben,
denotando que a beleza é a suprassun¢ao do que, no herdi, ainda é gravidade,
zelo, seriedade. Essa autossupressao da gravidade a transfigura ou redime
(esteticamente) em beleza. Os herdis do espirito e do corpo ainda nao
deixaram repousar o braco sobre a cabega, ainda nao redimiram o proprio
cansaco ¢ a necessidade de repouso: suas verdades sio horriveis, eles sao
ricos somente em presas de caga, em vestimentas dilaceradas, ornados de
espinhos terriveis, mas com nenhuma rosa. Ele ainda nao foi elevado pelo
éter, ainda ndo desaprendeu sua vontade herdica, a ponto de tornar-se
desprendido de vontade [ein Willenloser|.

No caso da justica, da lei, do direito, do Estado, cuja origem ¢é
a violéncia e a forga, a autossupressao verifica-se sob a forma de uma
Jorca de segunda poténcia, de uma forga suficientemente poderosa para ser
clemente, dadivosa, graciosa. E isso a tal ponto que sua matéria-prima
bruta ¢ transfigurada e redimida numa figura sublimada de poder, capaz de
renunciar a sua primitiva materialidade e, de clemente, tornar-se graciosa,
ou seja purificar-se na graga, no duplo sentido teolégico e estético. Essa é a
lei da autossupressao a que estao sujeitas as grandes coisas.

Ora, no pensamento de Nietzsche as metaforas da crianga e do jogo
sao também alegorias da arte e da beleza, antipodas da gravidade dogmatica
e do ascetismo moral. Por isso mesmo, essa autossupressao nietzscheana
da forga em beleza, da violéncia em graca, tem correspondéncia com a
leveza etérea do riso, assim como da transfiguracao da gravidade moral na
seriedade artistica com que toda crianga brinca com seu brinquedo, joga
seu jogo. Para nos, adultos, trata-se do jogo do estudo; de um estudo que
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joga com o direito para leva-lo a autossupressio, liberando o acesso a graga
como pleroma da justica — um novo uso dessacralizado do direito, em que
o mundo e a vida humana na histéria apareceriam enfim desprendidos,
libertados [ge/ds], redimidos [er/ds/] de sua captura pela l6gica violentadora
do crime e do castigo, da culpa e da expiag¢ao. Eis aqui, portanto, um desafio
para entrar, a sério, no jogo ludico e escrupulosamente estudioso do “direito
novo” como limiar de uma nova figura histérica possivel da justica.

Nio estamos, pois, diante de uma superagao que resgata e conserva
aquilo que ha de esencial na moral sobrevivida—o que seriaum caso particular
da Aufhebung hegeliana. Defrontamo-nos com um engajamento (moral)
que abre espacos de possibilidade para novos experimentos, tendentes a
novas figuras de autossupera¢ao do “tipo homem”. Aventura projetada no
horizonte do infinito, que comporta inegavelmente muitos riscos e perigos,
mas que se torna urgente em face da ameaca concreta e aguda da completa
degeneracao e aviltamento da existéncia humana, sob o despético dominio
universal de uma moralidade agonizante, cuja seiva ética foi esgotada.

Autossupressdo da consciéncia moral, dos ideais ascéticos, do
sentimento de culpa, ressentimento, vinganga e aparentados

Pretendo empreender uma leitura do drama da autossupressao
necessaria do ideal ascético e do ressentimento, de seu proprio elevar-se
acima de si, transfigurando-se e abolindo-se. Nietzsche denomina esse
processo de esclarecimento, estar esclarecido sobre o ressentimento. Esta é, para
ele, a tarefa filosofica fundamental, a obra de uma vida. E, nesse sentido, sua
relagao com o Budismo ¢ essencial para alcangar esse (auto)esclarecimento.

A condi¢ao preparatéria dessa tarefa é, no entanto, reconstituir a
genese do sentimento de culpa, a formag¢ao mais opressiva do ressentimento.
Remontar as suas formas mais incipientes, como que um estado afetivo
bruto, um pedago de psicologia animal. Trata-se de compreender a reagao
contraa profunda depressio, que acompanhaa pré-histéria da hominizagao,
o tornar-se humano do homem, de que nao sao alheias as mais profundas
perturbagoes mentais.

“Todos os instintos que nao se descarregam para fora voltan-se
para dentro — isto é o que chamo de interiorizacdao do homenr: é assim que no
homem cresce o que depois se denomina sua ‘alma™. Essa é também a
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origem da ma consciéncia, com ela foi introduzida no mundo “a maior e mais
sinistra doenga, da qual até hoje nao se curou a humanidade, o sofrimento
do homem comz 0 homen, consigo, como resultado de uma violenta separagao
de seu passado animal” (GM 111 27).

Ha dois séculos, Nietzsche ja notara a condi¢ao enfermica do
“animal homem”. Ele ponderava ser o homem, dentre todos os outros, um
animal que sofre de si mesmo, pois ele ¢ um campo de batalha, “uma luta
fisiolégica do homem com a morte (mais precisamente: com o desgosto
da vida, com a exaustao, com o desejo do ‘im’)” (GM III 13). E assim,
um desprazer basico apresenta-se como consequéncia dessa luta consigo
mesmo, desse incessante combate contra a ‘morte’, o sofrimento necessario
do ente finito, que sabe da propria finitude.

Gostaria de ler essa passagem a partir de uma 6tica antropolégico-
cultural; nessa chave hermenéutica, permito-me formular inicialmente duas
observagoes: em primeiro lugar, que a tese nietzscheana da ensejo a ser
interpretada como uma hipétese que tem a forma logica da causalidade: o
homem ¢ o animal doente, 0 mais prolongada e profundamente doente entre
todos os animais porgue ¢ também o animal nao fixado, sendo assim o grande
experimentador consigo mesmo. Essa autoexperimentagdo — que acarreta
a instabilidade, a flexibilidade, a mutabilidade e a inseguranga — pressupde
mal-estar, sofrimento, insatisfacdao, ansia, insaciedade permanente, mas
também desafio e combate — repto lang¢ado ao destino, disputa por dominio
sobre animais, natureza e deuses (também e sobretudo sobre si mesmo).

Em segundo lugar porque — o texto citado nos autoriza a inferir
— essa mutagao constante, esse insaciavel ser impelido da prépria poténcia,
¢ natureza dividida contra si mesma — ou melhor, é natureza paradoxal.
Sendo assim, poderfamos também dizer que faz parte do paradoxo um
excedente de forga pulsional, que ultrapassa toda fixacao instintiva e faz do
homem esse vivo desafio a natureza, esse repto a autoconservagao — eterna
insubsisténcia, que o torna, por natureza, o animal mais exposto, 0 mais
periclitado, o mais ameagado pelo ‘acaso’, pelo ‘destino’, pela ‘natureza’.

Por isso mesmo, o mais enfermo de todos os animais enfermos é
também aquele que é mais problematico, digno de questao, o mais denso,
profundo e pleno de futuro — um aguilhdao na carne da natureza, de todo
presente. Se me fosse permitido empregar um léxico psicanalitico, portanto
anacronico em relagao ao texto de Nietzsche, diria que o homem ¢é um
animal doente porgue ndo ¢ um animal instintivo, mas pulsional — e mais
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ainda, provido de um excedente pulsional que o torna nao fixado, instavel,
cuja estabilidade e fixagdo s6 podem ser realizadas por sua prépria obra, ou
seja, por meio da historia e da cultura, basicamente por meio de institui¢oes.

E por essa razio que, com muita frequéncia, o homem encontra-se
exaurido, farto, intoxicado, enojado, fatigado e enfastiado pelo sofrimento;
nessas ocasides, o0 homem se apercebe cercado por um vacuo, pelo vazio
abissal da falta de sentido para a dor de sua existéncia, como que em vertigem
a beira do Abgrund e do Absurde. Afinal, ele ¢ o animal

mais doente, mais inseguro, mais mutavel, mais flexivel do que
qualquer outro animal, disso nao ha divida — ele ¢ o animal doente:
de onde vem isso? Seguramente, ele também ousou mais, inovou
mais, obstinou-se mais, desafiou mais o destino do que todos
os outros animais juntos: ele, o grande experimentador consigo
mesmo, o insatisfeito, insaciado, que disputa o dltimo dominio com
o animal, a natureza, os deuses — ele, o sempre ainda o indémito,
o eternamente futuro, que nao mais encontra repouso perante sua
propria impetuosa forca, de modo que, para ele, seu futuro agrilhoa
inexoravelmente como um esporio na carne de todo presente: —
como nio deveria esse animal valoroso e rico ser também aquele
que é o mais periclitado, o mais longa e profundamente enfermo
entre todos os animais enfermos?... (GM 111 14).1*

Na ansia de preencher essa lacuna, o absurdo de seu sofrimento se
tornaadorda faltade sentido e, nessa tortura, ele recorre ao génio terapéutico
do sacerdote ascético. Aquela doenga sinistra, resultante de uma ruptura, de
uma queda em novas condi¢Oes de existéncia é a causa (fisiopsicoldgica) da
mais profunda depressiao que se abateu sobre o homem, esse experimenta-
dor consigo mesmo. Essa dor carecia de um sentido, de uma causa, de um
causador. Desde sempre, o homem sofria consigo mesmo, sofria da falta
de sentido. Desse abismo brota o génio artistico do sacerdote ascético, ao
entrelacar a consciéncia de culpa (a ser originariamente entendida como
a consciéncia e o sentimento de fer dividas) com a ma consciéncia (com a
crueldade represada em sua descarga ‘natural’, e voltada para o interior do
proprio homem).

Antes desse enlace,a ma consciéncia, na pré-histériadahominizacao,
em seu “estado bruto”, nao ¢ senao um capitulo da psicologia animal — de

*Tradugio nossa.
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acordo coma genealogia, que encontramos no paragrafo 15 daIll dissertagao
de Para a genealogia da moral, a causa fisiologica do ressentimento, do desejo
de vinganca, da consciéncia de culpa e aparentados nao ¢ outra que o desejo
(e a necessidade) de entorpecer o sofrimento por meio de uma poderosa
descargainternalizada de afetos. Trata-se de um dispositivo de compensacao
da inibi¢ao da destrutividade voltada para o exterior (contra o mundo, os
outros homens), que, invertida em seu curso, volta-se “para dentro”. O
nec plus ultra do artista ascético consiste em esculpir aquela matéria bruta,
transfigurando o sentimento de culpa em consciéncia do pecado, e fomentar
o desejo de expiagao.

Apenas nas mios do sacerdote, esse verdadeiro artista em
sentimentos de culpa, ele veio a tomar forma — ¢ que formal
O “pecado” — pois assim se chama a reinterpretagao sacerdotal
da “ma consciéncia” animal (da crueldade voltada para tras)
— foi até agora o maior acontecimento na histéria da alma
enferma: nele temos o perigoso e fatal artificio da interpretagdo
religiosa. Sofrendo de si mesmo de algum modo, em todo caso
fisiologicamente, como um animal encerrado na jaula, confuso
quanto ao porqué e o para qué, avido de motivos — motivos
aliviam — avido também de remédios e narcoticos, o homem
termina por aconselhar-se com alguém que conhece também as
coisas ocultas — e vejam! Ele recebeu uma indicagio, recebe do seu
mago, o sacerdote ascético, a primeira indicacdo sobre a “causa”
do seu sofrer; ele deve busca-la e si mesmo, em uma culpa, um
pedaco de seu passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo
como uma puni¢ao... Ele ouviu, ele compreendeu, o infeliz: agora
esta como a galinha em torno da qual foi tracada uma linha.
Ele nio consegue sair do circulo: o doente foi transformado
em “pecador” [...] E agora estamos condenados a visdo desse
novo doente, o “pecador”, durante alguns milénios — jamais nos
livraremos dele? — para onde quer que nos voltemos, em toda
parte o olhar hipnético do pecador, movendo-se sempre na
mesma dire¢ao (na direcao da “culpa”, como a sua znica causa do
sofrer); em toda parte a ma consciéncia, essa “besta abominavel”
lgrewliche Thier], no dizer de Lutero; em toda parte o passado
ruminado, o fato distorcido, o “olhar bilioso” para toda a¢io; em
toda parte, a incompreensio voluntaria do sofrer tornada teor de
vida, a reinterpretagao do sofrer como sentimento de culpa, medo
e castigo; em toda parte o flagelo, o cilicio, o corpo macilento,
a contricdo; em toda patte o auto-suplicio do pecador na roda
cruel de uma consciéncia inquieta, morbidamente lasciva; em toda
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parte o tormento mudo, o pavor extremo, a agonia do corag¢io
martitizado, as convulsoes de uma felicidade desconhecida, o
grito que pede “redencio” (GM II 16).

O Cristianismo quer tornar-se senhor sobre barbaros, por isso
carece de sacrificios, de tornar doente, de debilitar para domesticar.
Transformando a fera em “pecador”, tornando-a culpada pela existéncia
de seus préprios impulsos “bestiais”, suas mais fortes pulsoes, o sacerdote
pode doma-la e toma-la a seu servico. Conquistar o poder supremo (ou
representa-lo) sobre um rebanho domesticado pela consciéncia de culpa,
pelo sentimento opressivo do pecador penitente, esse foi o triunfo decisivo
do ideal ascético contra todos os seus inimigos e contra aquilo que poderia
ameagar, de qualquer modo, seu rebanho. Sua estratégia de protegao consiste
em preservar seu rebanho tanto contra o assalto dos predadores externos
(os maus), quanto contra a perigosa matéria explosiva do ressentimento
intestino, gerado pelo sofrimento sem causa. O pecado € o canto de sereia
para toda espécie de sofredores incuraveis.

De fato, com esse sistema de procedimentos a velha depressao, o
peso e a fadiga foram radicalmente superados, a vida voltou a ser
muito interessante: alerta, eternamente alerta, insone, ardente,
consumida, esgotada, mas nao cansada — assim apresentava-se o
homem, o ‘pecador’ que fora iniciado zesses mistérios. Esse velho
grande mago em luta contra o desprazer, o sacerdote ascético —
ele havia claramente vencido, o sex reino havia chegado: ja ndo
havia queixas contra a dor, ansiava-se por ela: “mais dot! mais dor!”
— gritou durante séculos o desejo dos seus apéstolos e iniciados.
Cada excesso do sentimento que produzia dot, tudo que destruia,
transtornava, rompia, transportava, extasiava, os segredos das
camaras de tortura, a engenhosidade do préprio inferno — tudo
estava entdo descoberto, percebido, explorado, tudo serviu entdo
a vitoria do seu ideal, do ideal ascético... (GM 1I 10).

Temos aqui, portanto, uma indicagao: um aceno, um fundamento,
razao de ser — razoes aliviam. A interpretagao ascética torna compreensivel
e suportavel o sofrimento cronico do devir-homem, seu amansamento
pela camisa de forga social: essa dor adquire um sentido, como expia¢ao
da culpa, do pecado — a dor ¢, no seu ultimo elemento, caminho para
a redencao. Qualquer finalidade é melhor do que nenhuma finalidade,
afinal razdes facilitam. E exatamente essa desmesura do sentimento, essa
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extravagancia, que a culpa vem preencher. A culpa é, no limite, compensagao
para o impensavel, ela permite que o homem se inclua na perspectiva de
um sentido, tornando-se, por essa estratégia, aceitavel para si mesmo. Ela
redime o absurdo da existéncia, do sofrimento, da finitude. Por ela, torna-se
possivel enfim entendero que se passa conosco —ainda que nos tornemos, por
causa dela, os destinatarios da culpa infinita e da necessidade de expiagao.

Ha uma espécie de loucura da vontade, nessa crueldade psiquica,
que ¢ simplesmente sem igual: a vontade do homem de sentir-se
culpado e desprezivel, até ser impossivel a expiacio, sua vontade
de crer-se castigado, sem que o castigo possa jamais equivaler
a culpa, sua vontade de infectar e envenenar todo o fundo das
coisas com o problema do castigo e da culpa, para de uma vez
por todas cortar para si a saida desse labirinto de “idéias fixas”,
sua vontade de erigir um ideal — o do “santo Deus” — em vista
dele ter a certeza tangivel de sua total indignidade (GM 1I 22).

S6 nos aproximamos seriamente do problema da significagdo dos
ideais ascéticos quando podemos deriva-los do seu nucleo originario de
sentido — o préprio sacerdote ascético —, somente entao “a coisa fica ‘séria’:
temos o proprio representante da seriedade a nossa frente. ‘Que significa toda
a seriedade’” (GM 111 11). Essa é uma pergunta ainda mais fundamental
do que aquela que se interroga pela significacao dos ideais ascéticos, e a
segunda deve ser reconduzida genealogicamente a primeira, pois é somente
da complementaridade entre as perspectivas descortinadas por essas duas
questdes que se oferece um campo apropriado de investigagao para o
programa fisiopsicolégico de Nietzsche: a pergunta psicoligicapelo significado
dosideais ascéticos; e a pergunta fisioljgica pelo significado de toda seriedade.

Com essa “pergunta mais fundamental”, deslocamo-nos para
uma regido de obscuros enigmas, de contradi¢oes profundas, pois nesse
dominio tudo

¢ paradoxal no mais alto grau: estamos aqui diante de uma
desarmonia que se quer desarmoénica, que frui a si mesma neste
softimento, e torna-se inclusive mais triunfante e confiante a medida
que diminui o seu pressuposto, a vitalidade fisiologica (GM 111 11).

O éxtase triunfal na ingente agonia, a felicidade no martirio ¢ a
insignia da vitéria dos ideais ascéticos e de seu representante — pois é na
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fraqueza que somos fortes, e na loucura que somos sabios. O sacerdote
ascético ¢, ele proprio, um campo minado de contradi¢oes, que jamais se
deixa perscrutar integralmente.

Emvirtude de suaastuciosa espiritualidade, ele se torna “a primeira
forma do animal mais delicado” (GM 111 15); mas ela o qualifica também, ao
mesmo tempo, como o contrario da delicadeza, como um inimigo terrivel,
cuja arma ¢ capaz de minar seus adversarios, quebrantando sua forga, de
modo a poder vencé-los em definitivo: trata-se aqui de uma ferocidade
espiritual, haurida na mistura de inveja e desprezo: o “desprezador natural
de toda saude e poténcia tempestuosa, dura, desenfreada, violenta e rapaz”
(GM III 15) inveja e despreza, a0 mesmo tempo, aquilo que odeia. Por isso,
quando se torna necessario fazer guerra a seus inimigos, a violéncia material
cede espago a astucia do espirito —

para isto lhe sera necessario, em certas circunstancias,
desenvolver-se quase que em um novo tipo de animal de rapina,
ou ao menos de representd-lo — uma nova ferocidade animal, na
qual o urso polar, a elastica, fria, expectante pantera, e também
a raposa, parecem juntados numa unidade tdo atraente quanto
aterradora (GM 111 15).

Para Nietzsche, o representante da seriedade incorpora uma
vontade de contradigdo, ele se constitui numa formacao teratologica de
antinatureza: ele encarna um

desejo de ser outro, de estar em outro lugar, ¢ o mais alto grau
desse desejo, sua verdadeira febre e paixdo: mas precisamente o
poder do seu desejo ¢é o grihdo que o prende aqui; precisamente
por isso ele se torna o instrumento que deve trabalhar para a
criacdo de condi¢des mais propicias para o ser-aqui e 0O set-
homem — precisamente com este poder ele mantém apegado a vida
o rebanho de malogrados, frustrados, deformados, sofredores
de toda espécie, ao colocar-se instintivamente a sua frente como

pastor (GM 111 13).

A fisiopsicologia nos conduz pelos labirintos da alma ascética,
revelando o sacerdote como uma vivente contradicao antinatural, como a
contradi¢ao de uma vida dividida contra si mesma, invertida e transvalorada
nessa inversao:
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o pensamento em torno do qual aqui se peleja, ¢ a valoragio de
nossa vida por parte dos sacerdotes ascéticos: esta (juntamente
com aquilo a que pertence, ‘natureza’, ‘mundo’, toda esfera do
vir-a-ser e da transitoriedade) é por eles colocada em relagdo com
uma existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opde,
a menos que se volte contra si mesma, que Se 7egue a i nesnmia: neste
caso, o de uma vida ascética, a vida vale como uma ponte para essa
outra existéncia. O asceta trata a vida como um caminho errado,
que se deve enfim desandar até o ponto onde come¢a; ou como
um erro que se refuta — que se deve refutar com a agao (GM 111 11).

Por isso, na medida em que o sacerdote ascético é o responsavel
pela tremenda missao historica de proteger os sofredores doentios tanto
contra os “saos” quanto contra sua propria superexcitavel morbidez, ele
temr de ser tanto o pastor dos infelizes quanto o natural desprezador de toda
poténcia higida. Seu elemento vital ¢, pois, o dominio sobre a “comunidade
dos sofredores”, em que ele encontra instintivamente a ambiéncia adequada
ao exercicio de sua arte e mestria, o ambito de acolhimento para a sua
espécie de felicidade. Razao pela qual sua terapia s6 pode ser exercicio vivo
de paradoxos: proteger os sofredores do ressentimento que neles consome
como um cancro latente; tornar doente uma satde ainda relativamente
integra, que ele cobi¢a, inveja, mas também deprecia e odeia.

Esse ¢ um dos #gpo7 mais fecundos da filosofia de Nietzsche: por
um lado, ele torna possivel uma interpretacao do sofrimento e, com isso, a
manutencao da vida. Mesmo culpada, a vida pode e deve ser vivida, ainda
que como expiagao. Por outro lado, ele compensa toda irrelevancia de
nossa condi¢ao: sofremos porgue temos responsabilidade, porque o curso
do mundo depende de nossas agdes e decisdes. Compensamo-nos, dessa
maneira, de nossa total irrelevancia e contingéncia. E é por causa disso que
o sentimento de culpa tem tamanha eficacia, sendo praticamente irrefutavel
— ele tem em seu favor o fato de prover a Gnica perspectiva de sentido para
a aventura humana na historia.

Se desconsiderarmos o ideal ascético, 0 homem, o anzza/homem,
nio teve até agora sentido algum. Sua existéncia sobre a terra ndo
possuia finalidade; “para que o homem?” — era uma pergunta sem
resposta; faltava a vontade de homem e terra; e por detras de cada
grande destino humano soava, como um refrao, um ainda maior
“Em vido”. O ideal ascético significa precisamente isto: que algo
Jaltava, que uma monstruosa /acuna circundava o homem — ele
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nio sabia justificar, explicar a si mesmo, ele sgfi7a do problema do
seu sentido. Ele sofria também de outras coisas, era sobretudo
um animal doente, mas seu problema ndo era o sofrer mesmo, e
sim que lhe faltasse a resposta para o clamor da pergunta “para
que sofrer” (GM III 28).

Contudo, é necessario distinguir tanto entre os tipos de ascetas
quanto entre os meios de que se valem. Pois ha ascetas e ascetas, assim
como ha usos e usos dos ideais ascéticos, a saber de valores que, no
léxico nietzscheano, sio condi¢bes de possibilidade para a conservagao
e fortalecimento de formas de vida (formac¢oes de dominio de duracao
relativa no interior do vir-a-ser). De tais ideais e valores ¢ possivel apreender
a formulagao mais refinada na ética de Schopenhauer: pobreza e castidade
voluntaria; obediénciaincondicional. Ideais ascéticos sio meios empregados
no caminho do autodesprendimento, para a renuncia a si, a ilusao do Ego,
ao circulo infernal do desejo infinito e da roda do nascimento e da morte.
A fome ¢ rendncia a autoconservacao; a castidade nega a sexualidade e
a reproducio; a obediéncia incondicional é Ent-Selbstung (despojamento)
radical de toda pretensdo egoica — essas trés modalidades juntas oferecem,
para Schopenhauer, a libertacio do ‘véu de Maia’, tecido pelos fios dos
principia individuationis: espago, tempo e causalidade.

Ha diversos usos ‘inocentes’ dos valores ascéticos: eles podem
assumir a forma do

amortecimento geral do sentimento de vida, o adestramento
permanente para uma atividade maquinal, rotineira, ininterrupta,
que ocupa todo tempo util; a ministragdo em pequenas doses
das alegrias anddinas, das pequenas felicidades, como, por
exemplo, o “amor ao préoximo”; sobretudo, a organizacio
gregaria, o despertar do sentimento de poder da coletividade,
em conseqiéncia do qual o desgosto do individuo consigo
mesmo ¢ abafado pelo prazer substitutivo no florescimento da
comunidade — estes sdo, “medidos pelo metro moderno — seus
[do sacerdote ascético, OGJ.] meios inocentes no combate ao

desprazer” (GM 111 19).

Inocentes sao, portanto, o entorpecimento do sentimento vital, as
felicidades modestas e anddinas, a formacao de “comunidades” de mutuo
amparo, a paz ¢ a seguranc¢a dos ‘cenaculos’, das eklesias, a intensificacao
compensatoria do sentimento coletivo de poder.
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Nesse sentido, acredito poder identificar na relagdo da filosofia
tardia de Nietzsche com o Budismo um campo fecundo de experiéncia no
que diz respeito ao problema dos meios inocentes de terapia ascética. Para
Nietzsche, Budismo e Cristianismo sao religides de decadéncia de uma cultura,
mas essa comunidade encerra também uma heterogeneidade fundamental,
pois que o Budismo representa uma formaingénua de decadéncia, enquanto
que o Cristianismo seria decadéncia culpada, ressentida e vingativa. No
Budismo nao ha militancia, beligerancia, rancor. Trata-se de um e#hos que
brota da jovialidade, do sossego, do apaziguamento do aguilhao do desejo.

O budismo, repito, ¢ mil vezes mais frio, mais verdadeiro, mais
objetivo. Ele ndo tem necessidade de tornar decente seu sofrer,
sua suscetibilidade a dor, com a interpretacio do pecado — ele
diz simplesmente o que pensa: “eu sofro”. Para o barbaro, no
entanto, o sofrimento como tal niao é decente: ele necessita de
uma interpretacdo, a fim de admitir para si mesmo que sofre
(seu instinto o leva antes a negar o sofrimento, a suporta-lo
quietamente). Nisso a palavara ‘Demonio’ foi um beneficio: o
homem tinha um inimigo avassalador e terrivel — nao precisava
envergonhar-se de sofrer com um tal inimigo (AC 23).

O Budismo ¢ a heranga espiritual de um longo desenvolvimento
filos6fico, um resultado tardio de uma milenar tradi¢ao e reflexao, meditacao
e incisiva elabora¢ao de problemas, ao termo da qual o préprio conceito de
deus, quando surgiu, foi também abolido. Na interpretagao de Nietzsche,
o Budismo, se puder ser considerado uma religido, é uma religido para
homens brandos, bondosos, depurados de sentimentos biliosos, de rancor
e desejo de vinganga, homens tardios, refinados, superespirituais, sublimes.
Para Nietzsche, o Budismo repousaria sobre dois pressupostos fisiolégicos,
que o mestre jamais perde de vista:

Primeiro, uma enorme excitabilidade, quase se exprime como uma
refinada suscetibilidade a dor; depois uma hiperespiritualizagao,
uma demasiada permanéncia entre conceitos ¢ procedimentos
légicos, na qual o instinto pessoal se prejudicou em favor da
coisa ‘impessoal’ (— ambos sdo estados que a0 menos alguns de
meus leitores, os ‘objetivos’ como eu mesmo, conhecerdo por
experiéncia). A partir dessas condi¢Oes fisiolégicas surge uma
depressao, contra a qual Buda procede higienicamente. Contra isso
adota a vida ao ar livre, as andancas, a moderacao e a escolha na
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comida; a cautela com as bebidas alcodlicas; cautela igualmente
com os afetos que produzem bilis ou esquentam o sangue;
nenhuma preocupacio, consigo ou com outras pessoas. Ele
solicita idéias que déem tranqiiilidade ou animem — ele inventa
meios para desabituar-se das demais. Ele entende a bondade, o
ser bondoso, como algo que promove a saide (AC 20).

O Budismo como dietética para uma vida feliz, para uma beatitude
a ser alcancgada na terra por meio da meditagao e do exercicio zdo ¢ uma
promessa, mas um cumprimento. Buda seria menos um sacerdote do que
um médico atilado, cuja terapia tem por alvo evitar o desperdicio de forgas
escassas em formas moérbidas de suscetibilidade e reacdo a excitacio, como,

por exemplo,

o aborrecimento, o desejo, a sede de vinganca, o revolver venenos
em todo sentido — para os exaustos, ¢ esta certamente a forma
mais nociva de rea¢io: produz um rapido consumo de energia
nervosa, um aumento doentio de secre¢des prejudiciais, de bilis
no estdbmago, por exemplo. O ressentimento ¢ o proibido em si
para o doente — seu mal: infelizmente também sua mais natural
inclinacio. —Isso compreendeu aquele profundo fisilogo que foi
Buda. Sua “religiao”, que se poderia designar mais corretamente
como uma higiene, para ndo confundi-la com coisas lastimaveis
como o Cristianismo, fazia depender sua eficicia da vitoria
sobre o ressentimento: libertar a alma dele — primeiro passo
para a convalescenca. “Nao pela inimizade termina a inimizade,
pela amizade termina a inimizade”; isto se acha no coracdo dos
ensinamentos de Buda — assim nao fala a moral, assim fala a
fisiologia (EH, Por que sou tao sabio 0).

Entretanto, vale para o Budismo, como formagao inocente da
decadéncia, a reden¢ao como hipnético sentimento do nada, o repouso
definitivo no sono profundo, que liberta do sofrimento —

!> Tradugdo nossa.

para os sofredores e profundamente desgracados ¢ licito enxergar
nisso o bem supremo, o valor entre os valores, isto zew de ser
considerado positivo por eles, sentido como o positivo mesmo.
(Segundo a mesma légica do sentimento, em todas as religiGes
pessimistas chama-se a0 nada Dexs.) (GM 111 17)."3
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Acredito que encontramos no Evangelho de Jesus de Nazaré
outra modalidade de emprego inocente dos ideais ascéticos, essencialmente
aparentada, mas também significativamente diferente, em funcao de seu
solo originario de proveniéncia. O Evangelho de Jesus, de acordo com a
interpretagao de Nietzsche, constitui a base, um Ansaty completamente
original para um “movimento de paz budista”, para uma vivéncia real de
felicidade sobre a terra, ndo imaginada, menos ainda prometida para umavida
no além. Como “Boa Nova” de uma praxis de vida budista, o fundamental
consiste na vida, no exemplo, no ensinamento e na morte de Jesus. Nesses
elementos se encerra o direito de todo evangelho.

A vida e o exemplo de Jesus de Nazaré: nao resistir ao mal,
renunciar ao proprio direito, nao julgar, nada reivindicar nos tribunais e
na policia, nao se defender de ataques e ofensas, amar seus inimigos. A
doutrina Jesus é sua propria praxis, seu estilo de vida, ndao um artigo de
té, um objeto de crenca. A morte de Jesus ¢ a atestagao da verdade dessa
praxis, nao a expiagao vicaria de um pecado, nao o sacrificio expiatério da
vitima inocente, massacrada em lugar dos verdadeiros culpados. A morte
de Jesus ¢ a prova de sua vida: nao resistir ao mal, nem mesmo a morte.
Seu conteudo positivo: uma plenitude de vida em comum com Deus e
com o proximo — o reino dos céus esta dentro de cada um de vos, nao em
um além-do-mundo. Quem viver isso, ja estara no parafso. Plenitude de
vida dos inocentes de Deus, esse foi o Evangelho de Jesus de Nazaré, que
mortreu exatamente como viveu, sem resistir a0 mal, sabendo-se um com
Deus e com os “irmaos”.

Pressuposto dessa “Boa Nova” erauma vida inteiramente marcada
pela espiritualidade e pelo simbolismo, um “sublime desenvolvimento do
hedonismo”, consequéncia de uma

extrema capacidade de sofrimento e excita¢io, que nao mais
quer ser “tocada”, pois sente qualquer toque profundamente
demais. A exclusao instintiva de toda antipatia, de toda inimizade,
todas as fronteiras e distincias do sentimento: conseqiiéncia de uma
extrema capacidade de sofrimento e excita¢do, que ja sente como
insuportavel desprazer (isto é, como nocive, como desaconselbado pelo
instinto de autoconservacio) o opor-se, ter de opor-se, e acha
beatitude (prazer) apenas em nao resistir mais, a ninguém mais,
nem a desgraca nem ao mal — 0 amor como unica, como z#ltima

possibilidade de vida (AC 20).
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Aparentado ao Budismo quanto a pressuposi¢ao fisiolégica, a praxis
dabondade e do amoruniversal como terapias desprovidas de ressentimento
e sede de vinganga, parentesco que se estende a permanéncia no mundo
dos conceitos e abstragoes (Budismo), dos simbolos e parabolas (Jesus de
Nazaré), ao apaziguamento dos desejos e ao abandono da ilusio do Egg, o
Budismo e o Evangelho de Jesus, como ethos existencial, constituem figuras
sublimes de renzincia a vontade de poder, uma modalidade nao nietzscheana de
autossupressio da vontade de poder. E o que observa também Johann Fig],
a partir de uma perspectiva que identifica um antagonismo dialético entre
poténcia e impoténcia, essencial ao fenémeno da religiosidade:

no enquadramento do antagonismo entre poder e impoténcia,
violéncia que agride o estranho e violéncia auto-destrutiva,
antagonismo ao qual estd atrelada a religiosidade, enquanto tal,
pode-se pensar, por principio, tanto o “retorno” do exercicio de
poder sobre outrem, tal como Nietzsche quer reconhecé-lo no
Cristianismo eclesiasticamente institucionalizado, quanto também
o “petfazimento” (“Vollendung”) da auséncia de podet, tal como é
encontrada na forma de vida jesuanica ou budista. Pode-se pensar,
portanto, uma radicalizagio das tendéncias auto-destrutivas, que
conduz, do mesmo modo, a uma “conversio” (“Umschlag”) no
contrario, isto é, a suprassun¢do das mesmas: a saber, quando
renuncia-se até mesmo ao desejo de contra-defesa, o ressentimento
pode ndo ser mais determinante, ¢ assim ¢ buscada uma rentincia
total a violéncia, que, além disso, nao ¢ mais dependente da
negacio, como foi o caso em Jesus (FIGL, 1984, p. 308).

Sem partilhar dessa mesma Otica interpretativa global da
“hermencutica da religiosidade”, Andreas Urs Sommer, em seu alentado
comentario “Friedrich Nietzsche ‘Der Antichrist’. Ein philosophisch-
historischer Kommentar”, também identifica na figura de Jesus de Nazaré
uma renuncia a vontade de poder, essencialmente distinto do Cristianismo
belicoso e politico-institucional de Paulo, identificando também nessa
oposi¢ao um antagonismo de extremos irreconciliaveis.

Para Andreas Urs Sommer, O anticristo se esforca principalmente
por manter

Paulo na maior oposicdo pensavel em relagdo a Jesus de Nazaré,
e afastar como impossivel qualquer liga¢ao exitosa entre ambos.
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Portanto, se Jesus realiza “o amor como unica, como #tima
possibilidade de vida” para um décadent de seu feitio, entdo em
Paulo o motivo de acdo tem de ser, conseqiientemente, o “6dio”.
Um 6dio que primeiramente ¢ tao indeterminado, tio universal
como o amor jesuanico. Um 6dio que, inflamado no farisaismo,
tudo constrange a seu servico, s6 e unicamente para saciar a fome
de poder. Em Paulo “a necessidade constringente era o poder”,
contrariamente a Jesus, que tinha renunciado a toda vontade de

poder (Machmwillen) (SOMMER, 2000, p. 386).

No entanto, a despeito de constituir-se como uma possibilidade de
budismo nao hindu, o Evangelho de Jesus, ao contrario do Budismo, nao brota
nem resulta de um longo desenvolvimento ético e intelectual, como o brama-
nismo e a filosofia vedanta, mas sobretudo das formas, segundo Nietzsche,
espiritualmente menos desenvolvidas, do messianismo sacerdotal judaico do
periodo pos-exilico. Razao pela qual se tornou mais facil sua desnaturagao pela
versao paulina da “Boa Nova” crista, de corte ressentido e eclesiastico, nutrido
pelo instinto e desejo de vinganga. De acordo com Nietzsche, o Cristianismo
histérico é paulino e rabinico, e nele se apreende exemplarmente o modo de
funcionamento dos dispositivos e meios “nada inocentes”, das modalidades
“culpadas” de instrumentalizagao dos ideais ascéticos.

Sio mais interessantes, para Nietzsche, esses meios “culpados”
de mobilizagao dos ideais ascéticos, como no caso do Cristianismo paulino
em guerra contra a aristocracia sacerdotal judaica, como contra o Império
Romano, almejando tornar-se senhor sobre barbaros. Portanto, ele niao
tinha como pressuposto homens cansados e espirituais, mas, a0 contrario,
homens a0 mesmo tempo fortes e malogrados, externamente saudaveis,
mas internamente dilacerados, selvagens, bestiais.

A insatisfacdo consigo, o sofrer consigo nio é nele, como no
budista, uma desmedida excitabilidade e suscetibilidade a dor,
e sim, ao contrario, um avassalador anseio de infligir dor, de
desafogar a tensdo interior em atos e idéias hostis. O cristianismo
tinha necessidade de conceitos e valores bdrbaros para assenhorar-
se de barbaros: o sacrificio de primogénitos, o ato de beber sangue
na ceia, o desprezo do espirito e da cultura, a tortura em todas
as formas fisicas e nio fisicas; a grande pompa do culto (AC 22).

O Ciristianismo tem necessidade de ritualizar a violéncia sob a
forma de cultos e cerimoniais, precisa debilitar para domesticar e domi-
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nar. Para essa finalidade, o sacerdote recorre a estratégia de produzir uma
extravagancia de sentimento, uma desmesura dos afetos, empregando a
potente descarga de afetos tonicos para entorpecer, narcotizar a dor cro-
nica, surda, que paralisa, trava, que tem necessidade de ser combatida com
anestesia eficaz. Excogitar os meios mais apropriados para desencadear um
desenfreio dos sentimentos, que atua como narcético do sofrimento que
deprime ou tortura. Para tanto, os ideais ascéticos sao instrumentalizados
e postos a servigo de um proposito aporético: gerar um exvesso do sentimento
para entorpecer a consciéncia sofredora.

Desatar a alma humana de todas as suas amarras, submergi-la em
terrores, calafrios, ardores e éxtases, de tal modo que ela se liberte
como que por encanto de todas as pequenas misérias do desgosto,
da apatia, do desalento: que caminhos levam a esse fim? E quais
os mais seguros entre eles?... No fundo, todo grande afeto tem
capacidade para isso, desde que se descarrege subitamente: cOlera,
pavor, volupia, vinganca, esperanga, triunfo, desespero, crueldade;
e de fato, o sacerdote ndo hesitou em tomar a seu servico toda a
matilha de cdes selvagens que existe no homem, soltando ora um,
ora outro, sempre com o mesmo objetivo, despertar o homem
de sua longa tristeza, por em fuga a0 menos por instantes a sua
surda dort, sua vacilante miséria, ¢ sempre sob a coberta de uma
interpretacio e “justificacao” religiosa (GM 111 20).

Mas se a autossupressao da ma consciéncia, como (re)sentimento
de culpa, pode se efetivar como renincia a vontade de poder — ou como
sua suprema espiritualizagao e sublime refinamento —, ela pode também
realizar-se de outra maneira, a modo nietzscheano, como insinuado ha
pouco: nesse caso, ela se realiza, a meu ver, como transvaloragao, ou inversao
da inversdo. A esse respeito, pode-se divisar dois lados complementares
no pensamento de Nietzsche, que merecem ser aqui considerados: por
um lado, o ressentimento, como extravagancia do afeto, como descarga
internalizada do sentimento, para fins de entorpecimento da dot. Por outro
lado, existe uma alternancia possivel do ressentimento, como se fosse uma
autossupressao: tudo se passa como se fosse possivel uma modificagao
fundamental, como se o ressentimento pudesse suprimir a si mesmo: isso
acontece por uma volta do ressentimento contra si mesmo — a violéncia
contra si mesmo, sob a forma da desconfianca do moralismo residual, do
ascetismo disfarcado sob a roupagem da consciéncia cientifica, levado as
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ultimas consequéncias como asseio e probidade intelectual configura uma
possibilidade de autossuperagao tanto do ascetismo quanto do ressentimento,
uma vez que nos, os destemidos adversarios dos ideais ascéticos, somos
também seus herdeiros cumulados. Também esse 7ds tem varias figuras em
Nietzsche: os espiritos livres, os novos filosofos, os legisladores do futuro,
os consumados decadentes, os derradeiros devotos, os refinados psicélogos
das profundezas e labirintos da alma humana — portanto, um emprego da
primeira pessoa do plural inesgotavelmente problematico.

De todo modo, para #ds, psic6logos, escreve Nietzsche, a dentuncia
da ma fé arraigada na moderna inocéncia moralista ¢ a perigosa por¢ao do
nosso trabalho, sua parte mais repugnante. Porém, zossa tarefa consiste em
cauterizar em nos a heranca restante da seducao ascética, que permanece
latentemente atuante, em nivel talvez infraconsciente. Também #ds temos
que promover uma inversao de sentido, de direcdo da ma consciéncia
herdada, temos de dirigi-la contra nés mesmos, promovendo uma
vivisseca¢ao impiedosa do que em nés ainda resta de devogao e moralismo: a
essa autoviolentacao redentora, esses psicologos de bom gosto denominam
“desconfianca em relacdo a nés mesmo”.

Se o feito genial do sacerdote ascético consistiu em mudar a dire¢ao
do ressentimento, dirigindo-o contra o proprio sofredor e fomentando o
paradoxo que consiste em narcotizar a dor pela descarga (dolorosa) de um
afeto ainda mais potente que o dela, o psicélogo de “bom gosto (outros
dirdao: integridade) nao deseja acarinhar os ouvidos mimados de nossos
modernos fracotes”, nao esta disposto a fazer concessoes a “tartufice de
palavras do modo de expressao vergonhosamente zoralizado que enlameia
todo juizo moderno sobre o homem e as coisas” (GM 1II 19).

Trata-se, sem duvida, de uma forma de autoviolentacio, de uma
crueldade que se volta contraaquele mesmo que a exercita, pois desconfiamos,
por retidao, do que nés mesmos ainda podemos ocultar de resquicio de
moralidade e concessao ao nosso tempo. Aqui temos aintempestiva defini¢ao
nietzscheana de filosofia e de filésofo, e também a de profeta: o exercicio
do pensamento extemporaneo, que, na figura do filésofo, encarna a ma
consciéncia de seu proprio tempo:

E aqui toco outra vez em meu problema, em nosso problema,
meus caros, desconhecidos amigos (- pois ainda nio sei de
nenhum amigol): que sentido teria nosso ser, senio o de que
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em nos essa vontade de verdade toma consciéncia de si mesma
como problema?... Nessa gradual consciéncia de si da vontade de
verdade — disso nao hd duvida — perecerd doravante a moral: esse
grande espetiaculo em cem atos reservados para os proximos dois
séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez mais
auspicioso espetaculo entre todos os espetaculos... (GM 111 27).

E assim, ao nos redimirmos de nosso “Redentor”, cuja salvacao
consistiu num aprofundamento abissal do sofrimento interpretado como
culpa infinita, fazemos com que o artista do sentimento de culpa prove
do seu proprio remédio: fazendo violéncia contra a violentacao da culpa
exacerbada pela insania da expiagdo consistente na descarga imaginaria
da crueldade introjetada, nés, as vitimas do sacerdote ascético, levamo-lo
a padecer pela lei que ele mesmo promulgou, perecendo, como todas as
coisas grandes sobre a Terra, por obra de si mesmas, e confirmando assim
a lei de autossupressao, que ¢ a lei inscrita na esséncia da vida. ““Todas as
grandes coisas perecem por si mesmas, por um ato de autossupressio; assim
quer a lei da vida, a lei da necessdria “auto-supera¢ao’ que ha na esséncia da
vida — é sempre o legislador mesmo que por fim ouve o chamado: ‘parere
legem quam ipse tulist?” (GM 111 27).
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