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PARA UMA GENEALOGIA DA POLITICA: NIILISMO, IDEAL ASCETICO E
GRANDE POLITICA EM NIETZSCHE
Por Adriano S. Pereira adrianospereira(@outlook.com

RESUMO: Esta dissertacdo investiga a poténcia critica do método genealdgico de Friedrich
Nietzsche para o pensamento politico. Partindo da hipotese de que a genealogia nietzschiana
ndo se limita a analisar as praticas instituidas da politica moderna, mas constitui uma
ferramenta para desmontar a propria nog¢ao de politica forjada sob o dominio do discurso
ascético, a pesquisa percorre a obra Para a genealogia da moral como fio condutor. No
primeiro capitulo, examina-se como o estilo filosofico de Nietzsche e sua articulacdo entre
linguagem e psicologia fundamentam a genealogia enquanto critica imanente dos valores. O
segundo capitulo aborda a relagcdo entre verdade e niilismo, demonstrando que a luta do ideal
de verdade contra o sentimento niilista engendrou, paradoxalmente, uma pratica politica de
negacao da vida, da natureza e da Terra. Por fim, analisa-se o ideal ascético e a figura do
sacerdote como operadores dessa politica niilista, para, entdo, contrapor a “pequena politica”
dos Estados modernos — expressao dessa mesma negagao — a “grande politica” nietzschiana,
concebida como a tarefa de superag@o do niilismo e de afirmagao criadora da existéncia.

Palavras-chave: Friedrich Nietzsche; Genealogia; Politica; Ideal Ascético; Niilismo; Grande
Politica.

ABSTRACT: This thesis investigates the critical power of Friedrich Nietzsche's genealogical
method for political thought. Starting from the hypothesis that the Nietzschean genealogy is
not limited to analyzing the established practices of modern politics, but rather constitutes a
tool for deconstructing the very notion of politics forged under the dominion of ascetic
discourse, this research follows the work On the Genealogy of Morality as its guiding thread.
In the first chapter, we examine how Nietzsche's philosophical style and his articulation
between language and psychology ground genealogy as an immanent critique of values. The
second chapter addresses the relationship between truth and nihilism, demonstrating that the
struggle of the ideal of truth against the nihilistic feeling paradoxically engendered a political
practice of denial of life, nature, and the Earth. Finally, we analyze the ascetic ideal and the
figure of the priest as operators of this nihilistic politics, in order to contrast the “petty
politics” of modern States — an expression of this very denial — with the Nietzschean "great
politics" conceived as the task of overcoming nihilism and affirmatively creating existence.

Keywords: Friedrich Nietzsche; Genealogy; Politics; Ascetic Ideal; Nihilism; Great Politics.
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PARA UMA (:}ENEALOGIA DA POLITICA: NIILISMO, IDEAL ASCETICO E
GRANDE POLITICA EM NIETZSCHE
Por Adriano S. Pereira' adrianospereira@outlook.com

INTRODUCAO

Este escrito parte de um incomodo que surge de meu interesse pela tematica politica
em relacdo aos meus estudos de Nietzsche. A politica pela perspectiva de Nietzsche sempre
se mostrou em minha experiéncia académica como algo obscuro, como um absurdo
incompativel entre o pensamento publico e o aparente irracionalismo nietzschiano. Com o
tempo, percebi que o incomodo que sentia ¢ o de perceber como uma critica tdo profunda da
cultura moderna ndo ¢ lida com uma critica a nossa politica. Assim que comecei esta
pesquisa, percebi que tal incomodo transparece também em muitos dos estudos filosoficos
sobre o pensamento de Nietzsche. Sua rejeicdo aos pressupostos que estruturam o que
entendemos por “politica” se afasta do comodismo dogmatico da filosofia ocidental,
habituada a pensar politica de um ponto de vista sistematizado a luz de certos conceitos ideais
que, por conseguinte, motiva certa relutancia académica em compreender Nietzsche também
como um pensador politico. De fato, se o empreendimento politico da filosofia
tradicionalmente se deu pela criagdo de regras racionais para a deliberacdo sobre a
coletividade, isto ndo poderia ser mais contrario a proposta filosofica de Nietzsche. De fato,
ndo ha em Nietzsche uma tentativa de normatizar uma filosofia politica segundo regras
racionais, o que ndo ¢ suficiente para negar que sua obra contém, paralelamente a sua
profunda critica da cultura ocidental, um problema politico. Assim, a fundamentagdo
interpretativa de um possivel pensamento politico desenvolvido por Nietzsche esta
diretamente ligada ao diagndstico do mal estar presente na cultura moderna, bem como as
origens de seu modo de controle coletivo. Uma leitura politica de Nietzsche mobiliza uma
compreensdo critica sobre os valores que fundamentam os ideais caros a cultura dos
modernos ocidentais, relacionando-a com os poderes politicos que operam para criar e
propagar tais valores culturais. A abordagem genealogica de Nietzsche, ao permitir buscar a
historia das significagdes linguisticas, busca na procedéncia dos valores morais a justificagdao
dos valores politicos que norteiam o paradigma do pensamento politico moderno.

Se o poder sobre a verdade estd diretamente ligado ao poder politico, uma critica

! Mestrando de Filosofia da Universidade Federal do Para.
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politica interpretada pelo obra de Nietzsche € pertinente para colocarmos em questao nao
apenas as ideologias politicas modernas em suas particularidades conceituais, mas instigar ao
pensamento politico que mesmo a concepgdo do que é politica esta implicada por certos
valores morais que contradizem a condi¢do humana em sua materialidade cultural. A criagao
do valor de verdade foi capaz de instrumentalizar o poder da linguagem para elaborar valores
politicos de controle e domesticagdo dos humanos, tornando o proprio conceito de politica
cada vez mais distante da materialidade coletiva dos humanos. Os ideais por tras do
desenvolvimento do pensamento politico moderno se fundamenta em determinados valores
que guardam no poder linguistico de uma cultura o controle ¢ a condenagdo dos corpos por
meio de ideias e seus discursos. A linguagem, conforme buscarei argumentar a luz do
pensamento de Nietzsche, ¢ uma ferramenta politica de guerra capaz de subjugar povos
inferiorizados pela imposicao de significados superiores. Portanto, investigar a politica pela
via genealdgica parece pertinente para discutir os pressupostos e consequéncias da cultura
politica ocidental. Dito isto, esta pesquisa tem como fim delinear um possivel (e incomodo)
“Nietzsche politico” a partir de uma leitura de sua critica cultural que, por meio do
procedimento genealdgico, descreve criticamente os principios morais que norteiam a
sistematiza¢do da vida humana aos fins do dominio das massas e dos recursos materiais da
terra.

Esta pesquisa adota como método de abordagem o estrutural-genético proposto por
Victor Goldschmidt®. Tal escolha justifica-se pela natureza do objeto: investigar a genealogia
como critica politica em Nietzsche requer, primeiramente, uma analise estrutural que
apreenda a relagdo conceitual de Para a Genealogia da Moral, obra que sera o principal fio
condutor desta pesquisa em seu tempo logico, isto €, na necessidade interna que articula os
conceitos de verdade, niilismo, ideal ascético e politica. Paralelamente, a dimensdo genética
do supracitado método permite situar a critica nietzschiana em seu tempo historico,
considerando o diagndstico do niilismo moderno e das formas politicas do século XIX sem,
contudo, reduzir a filosofia a uma mera expressdo dos fenomenos de causas externas.
Portanto, julgo que o método de Goldschmidt oferece uma ferramenta importante para evitar

dois riscos opostos: uma leitura meramente externalista, que explica Nietzsche somente por

2 Nas palavras de Goldschmidt: “A interpretagdo genética, sob todas as suas formas, € ou pode ser um método
cientifico e, por isso, sempre instrutivo; em compensacao, buscando as causas, ela se arrisca a explicar o sistema
além ou por cima da inteng@o de seu autor; ela repousa freqiientemente sobre pressupostos que, diferentemente
do que acontece na interpretacdo dogmatica, ndo enfrentam a doutrina estudada para medir-se com ela, mas se
estabelecem, de certo modo, por sobre ela e servem, ao contrario, para medi-la.” (GOLDSCHMIDT, 1963, p.
139).



seu contexto interno, e uma leitura ndo-historica, que seria a de ignorar o contexto externo de
onde brota sua critica cultural.

Para interpretar o teor politico da genealogia levada a cabo por Nietzsche, ¢
imprescindivel preliminarmente relacionar sua critica dos valores morais as suas
particularidades estilisticas, bem como observar as orientagdes que o escritor Nietzsche exige
de seus intérpretes. Desta forma, pretendo demonstrar como a singularidade estilistica ¢é
determinante para uma interpretagdo nao apenas do conteudo politico de Nietzsche, mas
também para compreender sua forma e posicionamento confrontacional diante dos valores

¢ticos e estéticos que permeiam a cultura moderna.



1. A GENEALOGIA POLITICA

1.1 Pensamento e estilo: Sobre o perigo de ser mal compreendido.

A tematica politica em Nietzsche ndo ¢ o principal enfoque no qual a maioria de seus
leitores e comentadores costumam se deter. No entanto, ndo apenas os escritos de Nietzsche
apresentam temas pertinentes aos problemas politicos da modernidade, mas também ¢é notavel
a pluralidade de leituras que ecoam a partir de seu pensamento para a discussao politica do
pensamento contemporaneo. As multiplas recepgdes da critica cultural de Nietzsche e sua
grande disparidade interpretativa ocorre, conforme buscarei elucidar, como consequéncia do
carater polissémico e particular de seu discurso sobre os problemas humanos. Da perspectiva
do pensamento politico, todas as filosofias e ideologias pds-modernas mais ou menos
reivindicam para si a figura de um “Nietzsche racionalizado” ao proposito de algum sistema
proprio de fins, o que resulta em inimeros equivocos e contradi¢des interpretativas. Isto
ocorre em decorréncia de uma leitura que busca compreender Nietzsche como mais um
filésofo que integra a longa historia da filosofia e, por conseguinte, deve ser mobilizado para
as diversas finalidades dos ideais humanos. Por sua vez, ¢ comum em algumas interpretacdes
politicas derivadas de Nietzsche se percam em meio ao labirinto de significados que
protegem a expressdo de seu pensamento. Por isso, julgo pertinente que entender como a
questdo do estilo de Nietzsche se impde na compreensdo de seu pensamento fornece
importantes consideragdes sobre seu modo de confrontar os valores morais e politicos, bem
como pensar de que forma sua critica dos valores possibilita novos sentidos para os

fendmenos psicoldgicos e politicos da humanidade.

De fato, assim me aparece agora aquele longo tempo de doenca: descobri a vidae a
mim mesmo como que de novo, saboreei todas as boas e mesmo pequenas coisas,
como outros ndo as teriam sabido saborear — fiz da minha vontade de saude, de
vida, a minha filosofia... (EH, Por que sou tdo sabio, §2, 2022, p. 15).

Ecce Homo (1889) representa a ultima critica de Nietzsche, a critica afirmativa de si
mesmo enquanto individuo e filoésofo-escritor. Este escrito fornece um valiosissimo
comentario para compreender Nietzsche como individuo e autor, expressando a motivacao de
sua contraposi¢ao diante da historia do pensamento. Julgo que a importancia de Ecce Homo
para esta pesquisa estd nos comentarios autobiograficos que Nietzsche mobiliza para

expressar sua perspectiva filosofica particular. Identificar as caracteristicas do estilo
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filosofico de Nietzsche, conforme buscarei expor, ¢ uma pré-condigdo para ndo colocarmos
suas ideias no pré-existente modelo de filosofia politica. Neste sentido, a importancia do
estilo para Nietzsche ¢ servir como alerta aos leitores que anseiam colocé-lo sob o judice dos
principios politicos racionais. Ecce Homo mostra que o estilo filosofico de Nietzsche € fruto
de sua vida, de uma condigdo tragica que o imp0s a guerrar sorrindo contra o cruel destino de
uma doenga. Esta guerra foi travada também por meio de sua filosofia tragica que afirma a
vida mesmo em suas dores. “A fortuna de minha existéncia, sua singularidade talvez, esta em
sua fatalidade: diria, em forma de enigma, que como meu pai ja morri, € como minha mae
ainda vivo e envelheco” (EH, Por que sou tdo sdbio, 1, p. 14). A condig¢ao tragica de
Nietzsche se expressa na tensdo entre a limitagdo material de seu corpo e a vontade de vida
afirmada pelo seu pensamento. Aquele que ousa criar novos valores depende de uma vida que
o permita exercer a existéncia de um modo singular, logo, a vida de um artista consumado
sempre acaba sendo expressa em sua obra. Nietzsche personifica tal maxima: sua biografia

expressa sua obra, e sua obra expressa sua biografia.

A ultima coisa que eu prometeria seria “melhorar” a humanidade. Eu ndo construo
novos idolos; os velhos que aprendam o que significa ter pés de barro. Derrubar
idolos (minha palavra para “ideais”) — isto sim é meu oficio (EH, Prologo, §2,
2022, p. 10).

A inten¢ao de Nietzsche em Ecce Homo ¢ apresentar o homem por tras do ataque aos
valores ocidentais. Este escrito ¢ a expressao de um homem que ndo quer ser confundido.
Nietzsche ndo quer ser confundido com aqueles que a cultura iddlatra chama de “santos” e
“virtuosos”’; sua preocupagao se volta para expressar sua contraposi¢ao ao modo de valorar o
pensar ¢ o agir baseados na contranatureza da cultura humana, a moral crista. Ao final de
Ecce Homo, fica clara a oposi¢ao que esta obra busca delimitar. “Fui compreendido? Dioniso

3, O Crucificado, simbolo da hegemonia moral dos ideais cristios sobre

contra o Crucificado
a cultura moderna, deve ser confrontado por sua contradi¢do, a forca dionisiaca que urge pela
destruicao de todo valor que ndo serve a vida. O cristianismo, por toda sua historica
instrumentalizacdo da culpa e ressentimento contra a vida, ¢ também o fundamento
moralizante que coordena os principios do pensamento idealista. Portanto, Nietzsche se
propde ao confronto critico pois este possibilita a superacdo dos valores desta contranatureza

institucionalizada na cultura humana.

A palavra “super-homem”, para designag¢do de um tipo que vingou superiormente,

3 EH, Porque eu sou um destino, §9, p. 106.
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em oposicdo a homens “modernos”, a homens “bons”, a cristdos e outros niilistas —
palavra que na boca de um Zaratustra, o aniquilador da moral, di o que pensar —
foi entendida em quase toda parte, com total inocéncia, no sentido daqueles valores
cuja antitese foi manifesta na figura de Zaratustra: quer dizer, como tipo “idealista”
de uma mais alta espécie de homem, meio “santo”, meio “génio”... (EH, Por que
escrevo livros tdo bons, §1, 2022, p. 37).

E preciso ser compreendido para ndo ser confundido. Para tanto, é preciso se
diferenciar dos idealistas moralizados pelo dominio tirdnico do cristianismo sobre a cultura, ¢
preciso enfrenta-lo no campo de suas pretensas verdades. A importancia da singularidade
artistica para Nietzsche o afasta de ser mais um filosofo da tradigdo filosofica, bem como
demarca sua oposicdo aos mesmos. Diante de um modo de pensar moralizado pela
contranatureza do idealismo cristianizado, Nietzsche se apresenta como “o discipulo do
filésofo Dioniso” pois assim expressa ndo sé sua distdncia do idealismo moderno, mas
também sua singularidade delimitada por tudo aquilo que ele ndo é. O filésofo-escritor que
aqui aparece ndo ¢ um ‘“colosso-moral”, nem pretende ser um santo de virtudes dotado de
uma nova verdade, um novo idolo filoséfico. Ao contrério, Nietzsche prefere ser o satiro ao
santo. Seu pensamento ¢ a dinamite cuja explosdo pode colocar abaixo a estrutura do mundo
moralmente idealizado. Nao ser confundido ¢ clarificar sua direta oposicdo aos idealismos

filosoficos e ser uma ruptura que expde a fragilidade dos supostos valores absolutos.

Eu ndo sou um homem, sou dinamite. E com tudo isso nada tenho de fundador de
religido — religides sdo assunto da plebe, eu sinto necessidade de lavar as méos
apds o contato com pessoas religiosas... Ndo quero “crentes”, creio ser demasiado
malicioso para crer em mim mesmo, nunca me dirijo as massas... Tenho um medo
pavoroso de que um dia me declarem santo: perceberdo por que publico este livro
antes, ele deve evitar que se cometam abusos comigo... (EH, Por que eu sou um
destino, §1,2022, p. 72).

A motivacdo de Nietzsche em ndo ser confundido significa também uma preocupagao
de como seria interpretado. Seu pensamento ndo ¢ para qualquer pessoa. Nao serve aqueles
que buscam conservar valores, nem aqueles que buscam a utilidade do pensamento.
Nietzsche ndo busca esclarecer. Contrariamente a esta tendéncia fundamental da filosofia
ocidental, a escrita de Nietzsche guarda um cardter apotropaico, que busca proteger
significados para selecionar seus leitores a fim de evitar mas compreensdes e corruptelas de
seu pensamento. Por este motivo, a arte do estilo é de suma importancia para Nietzsche, bem
para compreender a perspectiva da qual parte sua possivel leitura politica. Sua filosofia ndo
somente funciona em oposi¢ao ao contetido da tradi¢cdo filos6fica, mas também em oposicao

a sua forma. “Melhorar o estilo — significa melhorar o pensamento, e nada sendo isso! —
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Quem ndo o admite imediatamente, também jamais se convencera disso.”™ A obra de
Nietzsche, em seu estilo multifacetado, ¢ o seu ataque e sua defesa contra os grandes do
género literario, contra a forma e o contetido do que se fez enquanto filosofia até entdo. Por
consequéncia, Nietzsche ¢ o antipoda de um estilo especifico de expressar o pensamento,
relacionado as tradigdes derivadas da recepgao dos ideais platonicos e suas ramificagdes até o
idealismo moderno. A caracteristica estilistica da tradi¢ao filosofica ocidental € o sistema
interpretado a fins universais, que se estrutura conceitualmente sob pressupostos
considerados puros e absolutos e, por conseguinte, apartados da contingéncia do que ¢
material. A pressuposi¢cdo de certas verdades absolutas justificam a universalidade das ideias
sobre um ente racional humano, bem como determina um certo ethos universal, a acao
racional. A razdo, que passa a ser a faculdade ideal e determinante do agir, ¢ uma das idéias
humanas que resultam do cultivo histérico de uma determinada moralidade dominante que
justifica-se pela pretensa universalidade de seu discurso. Os sistemas sdo a forma que a
crescente complexidade das idéias racionais se expressam e, portanto, ¢ uma caracteristica
determinante do estilo artistico do que o ocidente chamou de “a filosofia” ao longo de sua
histéria. Da perspectiva da arte do estilo, a filosofia pode ser interpretada enquanto um

género literario que tem seu estilo proprio na sistematicidade.

Dir-se-ia que os diferentes conceitos filosoficos ndo sdo nada arbitrarios, que néo se
desenvolvem separadamente, mas que mantém certo parentesco. Precisamente por
isso, ao fazer sua apari¢@o na historia do pensamento, ndo deixam de pertencer a um
mesmo sistema, exatamente o mesmo que os diversos representantes da fauna do
continente. E isso que se percebe na seguranga com que os mais diferentes filésofos
vém a ocupar por sua vez seu posto dentro de um determinado esquema prévio das
possiveis filosofias. Uma magia invisivel os obriga a percorrer incessantemente a
mesmo circulo, por mais independentes que se creiam, um dos outros, em sua
vontade de elaborar sistemas, algo os impulsiona a sucederem-se numa determinada
ordem, que ¢, entretanto, a ordem sistematica inata dos conceitos de seu parentesco
essencial. Na verdade, seu pensamento consiste menos em investigar que em
reconhecer, recordar, voltar atras, reintegrar uma zona muito antiga ¢ distante da
alma donde sairam esses conceitos que ndo procuram descobrir. A atividade
filosofica nesse aspecto, ¢ uma espécie de atavismo do mais elevado grau (ABM,
Do preconceito dos filosofos, §20, 2001, p. 29).

O pensamento ocidental moderno, apesar de todo esclarecimento da epistemologia
racional, ainda se reproduz em um Unico carater estilistico, o estilo dos sistemas e seus fins
universais. Filésofos modernos s3o herdeiros de uma longa tradicdo de sistematizagdo
conceitual; empreendem as bases de seu pensamento partindo de conceitos e premissas “dos

grandes filésofos”, bem como de seus preconceitos, para entdo considerd-los como

4 HH 11, O andarilho e sua sombra, §131.
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pressupostos verdadeiros que permitem integrar novas maximas ao sistema de pensamento
preexistente. A expressao filosofica que se segue ao platonismo, estilo filoséfico dominante
por vezes tomado como “a filosofia em si”, parece buscar incessantemente uma concordia
com as formas pré-determinadas de pensar, nunca buscando superar o carater atdvico que
uma valoracao de pretensdes universais. Segundo Nietzsche, ha na vontade dos filésofos uma
ansia pela organizacdo sistematica das coisas em conformidade com certas verdades
absolutas, metafisicas. A vontade de verdade ¢ refinada a uma vontade de sistema que, em
um contexto de desenvolvimento utilitario das ciéncias modernas, mostra-se filosoficamente
na constante tentativa de delimitar um unico estilo de filosofia aos fins epistemoldgicos dos
sistematizadores cientificos. Para Nietzsche, a longa e constante articulacdo de novos
significantes para conceitos antigos cria na filosofia um certo atomismo psiquico, a “crenca
que converte a alma em coisa indestrutivel, invisivel, eterna, uma monada, um atomon’” ,
que se torna um discurso de sistematizacdo e determinagao geral do que ¢ o ser humano.
Determinar o que é também significa conceder enorme valor a objetividade ilusoria das
verdades ideais e absolutas. Determinar ¢ uma forma de conceber existéncia absoluta a algo,
¢ poder de ditar sobre o que existe € o que ndo existe. Por isso, na histéria da filosofia ¢
notavel certo instinto tirdnico de determinar e impor a natureza uma Unica moral, um Unico
ideal humano, reduzindo a natureza material e sua experiéncia a uma imagem representativa
de valores e discursos humanos. Diante da tirania do Unico ideal moral, a relagdo do humano
com o mundo material se torna alheia, afastada, até finalmente conceber uma dualidade
cosmoldgica que separa o mundo das ideias ¢ o mundo “das aparéncias”. “E uma velha e
eterna historia, a filosofia, no fundo da Natureza, e seu contexto visivel, € apenas esse instinto
tiranico: a vontade de poténcia em seu aspecto mais intelectual, a vontade de ‘criar o mundo’
e implantar nele a causa primeira”. Determinar em absoluto o carater da alma humana e suas
faculdades morais ¢, acima de tudo, um consolo que esconde uma inseguranga perante a
indeterminacdo da contingéncia material. “Admitir que o ndo-verdadeiro ¢ a condicdo da
vida, ¢ opor-se audazmente ao sentimento que se tem habitualmente dos valores. Uma
filosofia que se permita tal intrepidez se coloca, apenas por este fato, além do bem e do
mal™’. A filosofia que reconhece a incompreensibilidade objetiva da existéncia e, por isso, se
abnega de qualquer juizo sobre “o bem e o mal”, coloca-se em posicdo externa a logica

sistematica que padronizam os valores. Logo, o estilo de Nietzsche ¢ fruto de sua distancia

5 ABM, Do preconceito dos filésofos, §12, 2001, p. 17.
® ABM, Do preconceito dos filésofos, §9, 2001, p. 13.
" ABM, Do preconceito dos filésofos, §4,2001, p. 9.
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dos padrdes morais da filosofia, bem como uma posicao que orienta seu pensamento a se

expressar sob variadas perspectivas artisticas.

Eu digo agora também algumas palavras sobre minha arte do estilo. Comunicar um
estado, uma tensdo interna de pathos, por meio de signos, incluindo o ritmo desses
signos — este ¢ o sentido de todo estilo; e, considerando que a multiplicidade de
estados internos em mim ¢ extraordinaria, h& em mim muitas possibilidades de
estilo — a arte mais multipla do estilo em geral sobre a qual um ser humano ja
dispos. Bom ¢é todo estilo que realmente comunica um estado interno, que nao se
equivoca quanto aos signos, ao ritmo dos signos, aos gestos — todas as leis do
periodo sdo arte do gesto (EH, Por que escrevo livros tao bons, §4, 2022, p. 47).

A arte do estilo ¢ como Nietzsche constantemente cria novas formas de expressar seus
pensamentos a fim de colocéa-los sob diferentes perspectivas para investigar diferentes
problemas. Em comum a seus variados estilos ha um pensamento que se recusa a valorar uma
determinag@o absoluta sobre as coisas, buscando um discurso contextualizado aos corpos no
tempo, no constante processo do vir a ser de tudo, no elemento diferencial presente em todo o
movimento contingente da vida. O estilo ¢ o veiculo do pensamento e como tal pretende levar
uma ideia até novos lugares, novas perspectivas. O perspectivismo ¢ um carater central do
estilo de Nietzsche e guia todo o desenvolvimento de sua obra. O estilo provocativo e
hiperbdlico tem como fim gerar um desassossego € um consequente movimento que nunca se
permite fechar em uma doutrina objetiva que ndo admita a multiplicidade de perspectivas®. O
constante movimento, o distanciamento, a investigagdo das formas estabelecidas de pensar,

tem como propdsito uma critica que abre possibilidade da criagdo de novos estilos de viver e

® E justo citar a riqueza da literatura filos6fica nacional sobre o perspectivismo de Nietzsche, o que reforga a
importancia de seu estilo para abrir os caminhos do pensamento para além das doutrinas filoso6ficas dominantes.
Para me limitar a um unico exemplo da pesquisa nacional sobre este tema, cito a tese de doutorado de Ricardo
Bazilio Dalla Vecchia (2014) disserta sobre a multiplicidade de perspectivismos interpretaveis das diversas
posicdes de Nietzsche ao longo de sua obra. Em suas palavras: “O perspectivismo ndo constitui uma Lehre
(doutrina), nem pode encerrar-se numa, nem mesmo no ambito da interindividualidade. Por certo que na
qualidade de “filosofia da interpretagdo” ndo s6 o perspectivismo, mas todo o pensamento de Nietzsche
oferece-se como signo interpretavel, aberto a alteridade da compreensdo, o que significa que ele acolhe e ao
mesmo tempo rejeita todos os “ismos” que lhe sdo predicados. O perspectivismo € concomitantemente um
convite ¢ uma recusa a todas as interpretagdes, € a tentativa de (contra)assegurar que qualquer interpretagdo, por
mais duradoura, ovacionada, atual e apoderada que seja ¢ ainda e tdo somente uma interpretacdo. (...) O
perspectivismo ¢ um convite a se ultrapassar o ambito da mera compreensibilidade, de personalizar o
pensamento, pois para Nietzsche a variedade, a pluralidade, a ambiguidade de uma interpretagdo sdo justamente
seus grandes indicativos de poder” (DALLA VECCHIA, 2014, p. 303).
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filosofar consonante com a indeterminagdo do que ¢ universalmente a vontade de poder’

humana.

A vontade se me apresenta antes de mais nada, como algo complexo, algo que ndo
possui outra unidade que seu nome e nesta unicidade de nome ¢é precisamente onde
encontra seu fundamento o preconceito que enganou a prudéncia sempre muito
deficiente dos filosofos. Sejamos, pois, mais discretos, menos filésofos e admitamos
que em cada vontade existe, antes de mais nada uma infinidade de sentimentos: o do
estado do qual se quer sair, o do estado ao qual se tende, a sensag@o destas duas
diregdes, ou seja “daqui” — “até 14”; enfim, uma sensa¢do muscular que, sem
chegar a pér em movimento bracos e pernas, toma parte dele assim que nos
dispomos a “querer” (ABM, Do preconceito dos filosofos, §19, 2001, p. 27).

O querer ¢ a acdo dos sentimentos em busca do movimento constante ao qual tudo
estd sujeito. O constante deslocamento de Nietzsche, tanto em vida quanto em pensamento,
evoca a distancia dos valores modernos tanto de forma a defender-se destes, bem como
ataca-los criticamente. Conforme a interpretacdo de Jacques Derrida, o estilo de Nietzsche
opera, metaforicamente, como as esporas de um barco, que guardam uma fungao de ataque e
defesa do veiculo. “Como a proa de um navio, por exemplo, seu rostro, a projecdo da
embarcacdo que avanga para enfrentar o ataque do mar e fender sua superficie hostil.”'* O
estilo, na metafora de uma embarcacao, se reveste de velas ¢ véus com o fim de distanciar-se
e obscurecer-se diante dos outros estilos. Por isso, o estilo protege a presenga, o contetdo, a
coisa mesma, o sentido, a verdade'. O estilo da espora de Nietzsche ¢ “uma palavra que
perfura ao mesmo tempo que desvia” com o propoésito atacar e deixar uma marca distintiva
perante aos demais estilos, bem como possibilitar afastamento e obscurecimento perante as
verdades universais delimitadoras. H4 um constante jogo nas velas que deslocam a
embarcacdo metaforica; este jogo é motivado por uma “ansiedade apotropaica™?, de
ocultar-se, de distanciar-se para diferenciar-se dos outros. O deslocamento permite variadas
distancias do problema em questao, bem como variadas aparéncias significativas que os véus

langam contra aqueles que pretendem adentrar seus sentidos. Assim, o estilo filoso6fico em

* E pertinente aqui expressar brevemente a fungio central do conceito de vontade de poder como mébil de toda a
for¢a instintiva dos processos mecanicos. Segundo Nietzsche: “A ‘vontade’, naturalmente, ndo pode laborar
mais que sobre uma ‘vontade’ e ndao sobre uma ‘matéria’ (sobre os nervos, por exemplo), numa palavra, deve
chegar a colocar a proposi¢do de que sempre que se constatam ‘efeitos’ devem-se a agdo de uma vontade sobre
outra vontade. Todo processo mecéanico, na medida em que ¢ alimentado por uma forga eficiente, revela
precisamente uma ‘vontade-forga’. Suponho, finalmente, que se chegasse a explicar toda nossa vida instintiva
como o desenvolvimento da vontade — da vontade de poder, é minha tese — teria adquirido o desejo de chamar
a toda energia, seja qual for, vontade de poder. O mundo visto por dentro, definido e determinado por seu
‘carater inteligivel” seria — precisamente ‘vontade de poder’ e nada mais.” (ABM, O espirito livre, §36, 2001,
p. 48-9).

' DERRIDA, 1979, p. 37.

" DERRIDA, 1979, p. 39.

12 Ibidem, p. 41.
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Nietzsche ¢ também uma exortacdo da singularidade dos estados internos do filésofo por

meio da negacgdo a repeti¢do e a reprodutibilidade estilistica da expressao filosofica.

Nao queremos apenas ser compreendidos ao escrever, mas igualmente ndo ser
compreendidos. De forma nenhuma constitui objecdo a um livro o fato de uma
pessoa acha-lo incompreensivel: talvez isso estivesse justamente na intengdo do
autor — ele ndo queria ser compreendido por “uma pessoa”. Todo espirito e gosto
mais nobre, quando deseja comunicar-se, escolhe também os seus ouvintes; ao
escolhé-los, traga de igual modo a sua barreira contra “os outros”. Todas as mais
sutis leis de um estilo tém ai sua procedéncia: elas afastam, criam distancia,
proibem “a entrada”, a compreensdo, como disse — enquanto abrem os ouvidos
aqueles que nos sdo aparentados pelo ouvido (GC, V, § 381, 2009, p. 284).

O estilo de Nietzsche ndao busca uma compreensibilidade completa, mas busca uma
incompreensdo que defende o texto de significacdes absolutas de certos leitores e,
concomitantemente, seleciona leitores que se instigam a sucessivas € novas experiéncias
interpretativas. Ao contrario da pretensdo de erigir uma verdade como resultado de uma
argumentacdo, o sentido expresso pelo estilo nietzschiano visa um choque repentino com o
inesperado da apresentacdo de uma idéia que desafia o leitor a afastar-se do habitual, do
familiar, daquilo que foi tornado 6bvio'’. Para tanto, a abordagem rapida, metaforica e
hiperbdlica de Nietzsche pode expressar problemas profundos em formas sucintas que exige
uma experiéncia interpretativa desacelerada, sem a pressa tipica da “época do trabalho”, na
qual tudo deve ser rapidamente “finalizado” em uma conclusdo absoluta que encerre o
problema. A expressdo nietzschiana exige uma contemplagao demorada, “olhando para tras e
para diante, com segundas intengdes, com as portas abertas, com dedos e olhos delicados™"*.
O estilo de Nietzsche urge por leitores pacientes, tal qual é parte da arte do filélogo que

cultiva o “por-se de lado, dar-se tempo, ficar silencioso, ficar lento”"’.

Assim como as figuras em relevo fazem muito efeito sobre a imaginagdo por
estarem como que a ponto de sair da parede e subitamente se deterem, inibidas por
algo: assim também a apresentagdo incompleta, como um relevo, de um
pensamento, de toda uma filosofia, ¢ as vezes mais eficaz que a apresentacdo
exaustiva: deixa-se mais a fazer para quem observa, ele ¢ incitado a continuar
elaborando o que lhe aparece tdo fortemente lavrado em luz e sombra, a pensa-lo até
o fim e superar ele mesmo o obstaculo que até entdo impedia o desprendimento
completo (HdH, 1V, §178, 2005, p. 80).

A lentidao e cautela do leitor na ruminacao de um pensamento expresso de maneira
sucinta e com propositais lacunas sdo pré-requisitos impeditivos de qualquer tentativa de

compreensdo concatenada e coesa das diversas formas que Nietzsche se vale para expressar

S MULLER-LAUTER, 1993, p- 17.
4 A, Prefacio, §5, 2004, p. 10.
'® Ibidem, p. 9.
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suas idéias. A mais diligente e consciente auto-analise do intelecto humano nao pode deixar
de ver a si mesmo sob suas formas perspectivas € apenas nelas'. Qualquer tentativa de
interpretar uma experiéncia humana universalmente recai em uma busca “desesperada” de
apreender uma unidade intelectual ficticia que, por sua vez, ignora que cada perspectiva so
pode interpretar determinado problema por um angulo particular, infinitamente incompleto
pela limitada abertura singular da experiéncia de cada humano em relacdo ao mundo. O
proprio objeto que ¢ uma dissertacao filosofica, que segue o estilo argumentativo-dissertativo
da filosofia tradicional, se tenciona perante um pensamento como o de Nietzsche, que
prioriza o valor dos multiplos estilos a clareza do contetido. Desta forma, at¢ mesmo quando
a abordagem do estilo argumentativo-dissertativo ¢ empregada por Nietzsche, como em Para
uma genealogia da moral, parece que o estilo da forma ainda estd acima da ldgica persuasiva
que rege uma argumentacdo, conforme vemos claramente no aforisma 14 da primeira
dissertagao, no qual recorre continuamente ao formato de didlogo para dar voz a seus
possiveis interlocutores para externar suas proprias reflexdes. Isto exemplifica como a
prioridade a forma observada nos estilos de Nietzsche ¢ também parte de sua oposicdo ao
estilo da filosofia tradicional. Por conseguinte, pensar a totalidade de sua obra parece uma
busca da necessidade idealista pela coesdo interna de um projeto filosofico sistematizado. O
que Nietzsche oferece com sua obra multifacetada de estilos, no entanto, ¢ uma variedade de
formas de tratar os problemas derivados da forma de pensar tradicional. A diversidade dos
escritos de Nietzsche, por ndo seguir uma forma, parecem textos cuja conexao e coeréncia
escapam ao olhar do idealismo, que procura pela unidade formal para legitimar suas
verdades. No entanto, a familiaridade entre os textos de Nietzsche ndo ocorre por uma
unidade formal, mas por uma afinidade tematica do contetido critico @ moralidade e suas
repercussoes.

As possiveis interpretacdes que buscam uma coesao total em Nietzsche ¢ também a
busca pela adaptacdo formal de sua filosofia ao padrdo de como tradicionalmente se 1€ a
filosofia. A busca pela coesdo total de qualquer idéia acaba, cedo ou tarde, tornando-se uma
sistematizagdo racionalista. As leituras racionalizadas de Nietzsche, conforme veremos,
costumam apreendé-lo sem interpretar as implicagcdes de sua singularidade estilistica para a
expressao de problemas e pensamentos. Este fenomeno ocorre de maneira notavel na
recepcao anglofona da obra nietzschiana, que inicialmente compreendia o estilo aforistico

como uma “fraqueza essencial de seu projeto”'’. Se toda linguagem carrega os alicerces

'* GC, V, §374, 2009, p. 278.
" NEHAMAS, 2009, p. 14.
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filosoficos cultivados de uma coletividade, logo ¢ possivel relacionar a constante adequacao
racional do pensamento de Nietzsche ao modo de pensar cultivado nas bases semanticas e
filosoficas da lingua inglesa, mais precisamente nos valores utilitdrios que as verdades
objetivas representam para a construcdo do modo de pensar e valorar da lingua inglesa. A
inexoravel relevancia do pensamento de Nietzsche para os fendmenos humanos incentivou
muitas tentativas de “reabilitacdo” de sua obra perante o publico angléfono, o que ocasiona
leituras racionalistas que o interpretam sob o estilo sistematico da filosofia ocidental.'
Mesmo Nietzsche parecia perceber certa incompatibilidade de um estilo de pensamento
singular perante a tendéncia cultural do pensamento inglés sobre a cultura européia, conforme
¢ exposto em sua critica a filosofia inglesa e sua tendéncia a busca de medianas. Para
Nietzsche, Para Nietzsche, onde o mero conhecimento se impde sobre o ser, sobre o
significado e sobre a representagdo de novos valores, caracteriza-se ndo apenas uma auséncia
de estilo particular, mas também uma limitacdo no exercicio da vontade de poténcia em seu

ato criador.

Seria um erro sustentar que precisamente 0s espiritos superiores, que tentam
sendeiros inacessiveis aos outros, possuam suficiente habilidade para constatar
muitos fatos pequenos e vulgares, para tirar deles certas conclusdes — pelo
contrario, esses sdo excecdes € se encontram numa posicao pouco feliz frente a
“regra” E além disso, devem fazer outras coisas distintas do apenas conhecer,
devem ser, significar, representar novos valores! O abismo que separa o saber do
poder € talvez mais profundo e também mais sinistro do que se possa crer aquilo
que se ouve do poder, num estilo grandioso, quem tem o espirito que cria, podera,
talvez deva ser um ignorante (ABM, Povos e patrias, §253, 2001, p. 184).

A recep¢ao da obra de Nietzsche, no contexto da anglofonizag¢do da cultura global e
do imperialismo capitalista, ¢ motivada pelas racionalizagdes utilitarias a diversos fins. Uma
possivel unidade filosofica da obra de Nietzsche, topico de muita discussdo entre seus
intérpretes, ¢ o exemplo de como a tendéncia de racionalizacdo dos estudos filosoficos ¢
orientada a sistematiza¢do do pensar. A unidade sistematica utilitdria tem como foco sanar o
incomodo que a recusa de Nietzsche ao estilo filosofico tradicional causou (e causa) aqueles
que recepcionaram seu pensamento sob a Otica dos ideais racionais modernos. Sua

incompreensibilidade passa pelo fato de que Nietzsche se recusa a pensar sistemas ideais que

8 A exemplo disto, Walter Kaufmann, um dos maiores comentadores da obra nietzscheana em lingua inglesa, é
um dos intérpretes que investiga sob a égide da busca por uma possivel unidade filoséfica. Para Kaufmann,
considerando essa questdo com um olhar voltado para seu estilo, somos levados a perguntar se o labirinto de
aforismos esta integrado em um grande projeto filosofico. “Devemos investigar se por tras deles ha uma
filosofia inteira” (KAUFMANN, 1974, p. 73). Resguardadas as enormes contribui¢des interpretativas de
Kaufmann, sua intengdo de buscar uma filosofia inteira por tras dos escritos de Nietzsche ¢ uma forma de
racionalizar um pensamento que se opde diretamente a sistematizagio racional.
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se arrogam de dar conta de toda a multiplicidade da existéncia, mas se dedica a pensar
problemas pontuais, suas procedéncias e emergéncias. Como contraponto a essa tendéncia
racional, temos em Nietzsche um filésofo que nio se arroga deter verdades universais, e logo
sua politica ndo pode ser a do convencimento racional sobre o bem € o mal, mas sim a da

critica valorativa e superagao das bases morais que fundamentam os conceitos politicos

O que a humanidade até agora considerou seriamente ndo sdo sequer realidades,
apenas construgdes; expresso com mais rigor, mentiras oriundas dos instintos ruins
de naturezas doentes, nocivas no sentido mais profundo — todos os conceitos:
“Deus”, “alma”, “virtude”, “além”, “verdade”, “vida eterna”... Mas procurou-se
neles a grandeza da natureza humana, sua “divindade”... Todas as questdes da
politica, da ordenagdo social, da educagdo foram por cles falseados até a medula,
por haver-se tomado os homens mais nocivos por grandes — por ter-se ensinado a
desprezar as coisas “pequenas”, ou seja, os assuntos fundamentais da vida mesma...
(EH, Por que sou tdo inteligente, §10, 2022, p. 33).

A vista disso, as constru¢des humanas estio falseadas pelos conceitos bésicos que
sustentam os principios filoso6ficos dominantes. No que diz respeito ao pensamento politico, €
necessario que os estudos em Nietzsche levem em consideragdo que, além da
intencionalidade polissémica dos variados estilos de suas obras, uma leitura racionalizada de
Nietzsche remove seu sentido antagénico quando organizadas e consideradas a luz dos fins
utilitaristas da politica idealista moderna. A exemplo disto, A Vontade de Poder foi
considerada a magnum opus de Nietzsche por um bom periodo de tempo, pois nela
encontrava-se finalmente o Nietzsche sistematizado e politicamente util. Esta selecdo e
edi¢do de textos ndo publicados, como cartas, manuscritos € anotagdes, remontam o edificio
unificado que totaliza Nietzsche em sua forma idealista e sistematizada, tal qual ¢ a leitura
que Martin Heidegger fez de sua filosofia em suas prelecoes académicas. Ao idealista
racional € necessario que conceitos como vontade de poder, eterno retorno e transvaloragao
formem uma relagdo coesa em uma unidade de sentido. A exemplo disso, em A Vontade de
Poder, Heidegger acredita estar expresso o sistema que se mostra como o “edificio principal”
da filosofia nietzschiana, da qual Assim falava Zaratustra era apenas sua “antecAmara”".

E importante destacar que ler Nietzsche pelo viés de Heidegger é, acima de tudo,
partir do pressuposto que toda filosofia deve ser algo coeso em uma totalidade, em uma
unidade conceitual. Logo, a propria nogdo de uma filosofia fragmentaria é, na leitura de
Heidegger, uma busca pela reconstrucao de um pensamento que deve se unir em uma unidade
sistematica na qual a filosofia ocidental culmina e termina, tudo a partir desses fragmentos

sobreviventes®®. Os variados fragmentos de Nietzsche, por dispensarem qualquer

Y HEIDEGGER, 2010, p. 14.
2 NEHAMAS, 2009, p. 16.
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intencionalidade de contexto sistematico, ficam abertos a invencao de significados arbitrarios
a seu respeito, ocasionando as multiplas apropriacdes de aspectos de Nietzsche pelos mais
diversos desenvolvimentos do pensamento contemporaneo. Neste sentido, € notavel como a
producao das filosofias e ideologias pos-modernas reivindicam para si varios “Nietzsches”
diferentes e racionalizados ao fim de uma sistematica propria. A dificuldade de lidar com a
obra fragmentada de Nietzsche ¢ o motivo pelo qual optei prescindir desta na presente
pesquisa que, por conseguinte, busca focar-se na interpretacdo baseada nos escritos que

passaram por seu cuidado editorial.

Quem acreditou haver compreendido algo de mim, havia me refeito como algo a
sua imagem — ndo raro um oposto de mim, um “idealista”, por exemplo; quem
nada havia compreendido de mim, negou que eu tivesse de ser considerado (EH,
Por que escrevo livros tdo bons, §1, 2022, p. 43).

O pensamento de Nietzsche, quando codificado ao estilo dominante dos sistemas
filosoficos, pode ser esclarecido e entdo absorvido politicamente pelo grande publico. Ainda
que ndo se discuta a autoria de grande parte dos textos fragmentados de Nietzsche, sua
organizacao editorial ¢ um dos principais ruidos interpretativos que ocasiona a negacao ou
indiferenca ao pensamento politico de Nietzsche. A estranheza que a filosofia politica pelo
viés de Nietzsche causa ¢ decorrente de sua contradicdo aos instrumentos ideais da técnica
politica. Se o pensamento politico de Nietzsche ndo determina sua utilidade pratica, logo sua
instrumentalizacdo ¢ a inven¢do de uma finalidade ideal para o mesmo, o que resulta em
recortes reducionistas de seu pensamento.

Dentre as variadas apropriacdes politicas da filosofia de Nietzsche, ha a leitura de seu
pensamento como sucessor de um ideal burgués romantico que, conforme observamos a
partir da perspectiva marxista da critica de Gyorgy Lukacs e Domenico Losurdo, que
conectam a filosofia de Nietzsche as bases do sentimento reacionario e antidemocratico
europeu. Lukécs, de forma mais direta e contextualizada na luta contra o fascismo nos anos
1930 e 1950, interpreta Nietzsche como o 'precursor do fascismo' por exceléncia, o fundador
do irracionalismo reacionario que culminaria no nazismo”'. Losurdo, por sua vez, oferece
uma leitura mais matizada e historicamente situada. Sem aderir a uma relacdo causal

simplista, ele critica a “hermenéutica da inocéncia” que isenta Nietzsche de qualquer

2! Ndo ha um tinico motivo na estética fascista que niio remonte direta ou indiretamente a Nietzsche. Nio
enumeraremos esses motivos, comegando pela teoria do mito e do antirrealismo, aqui: ao analisar a estética de
Nietzsche, o proprio leitor sentira sua afinidade com o fascismo tdo claramente que enfatizaremos as diferencas
entre eles. E essas caracteristicas, apesar da similaridade de ambas as ideologias, sdo geralmente encontradas em
quase todas as etapas. E isso acontece ndo apenas porque Nietzsche ainda é um grande e interessante pensador, ¢
seus admiradores e seguidores fascistas sdo apologistas ecléticos e faladores vulgares, ¢ muito mais importante
que Nietzsche e os fascistas pertencam a dois periodos diferentes no desenvolvimento da ideologia burguesa
(LUKACS, 1934, p.1).
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responsabilidade, demonstrando como o “radicalismo aristocratico” do filosofo em sua
posicdo em defesas da escraviddo, da guerra e da hierarquia, se insere no debate politico do
século XIX e fornece um arsenal tedrico que sera seletivamente apropriado pelo fascismo?.

Em ambos os autores, a natureza polissémica e estilisticamente aberta da obra de
Nietzsche ¢ um fator que, longe de ser um acidente, contribui para a possibilidade dessas
apropriagdes politicas radicais. Longe de colocar alguém tdo “perigoso” como Nietzsche sob
um olhar de inocéncia hermenéutica, ¢ preciso considerar que as diversas demonstracdes de
sua polissemia literaria demonstram que a sua filosofia se articula por metaforas e hipérboles
que pretendem provocar um espanto diante das certezas, talvez uma destrui¢ao, uma certa
desolagdo, um incomodo. Consequentemente, o que se faz do incomodo depende muito da
disposi¢do do leitor, enquanto elemento determinante da interpretagdo. Nisto o legado de
Nietzsche ndo se difere do de outras figuras que sdo algadas ao patamar de idolos, onde cada
seguidor idealiza a representacdo que deseja de seu idolo.

No que diz respeito a esta pesquisa, procuro usar como chave de leitura um Nietzsche
que escreve sempre sob a égide do para aléem do bem e do mal, isto €, que considera que
todos os valores dominantes para além de seu sentido moral estabelecido, mas por meio de
sua interpretacao historica e material. Por conseguinte, compreendo que suas posigdes sobre a
escraviddo, guerra e a hierarquia ndo sdo meras posi¢des politicas, mas constatagdes de um
processo de violencia civilizatéria que se revestem ideologicamente a fim de se justificarem
moralmente. Sua critica mostra que os ideais de democracia, liberdade e igualdade nao deram
aos humanos a prometida paz perpétua, muito pelo contrario. Estes ideais mascaram a
irresponsabilidade da hybris humana sobre a terra, contra a terra e, consequentemente, contra
os proprios humanos, por isso devem ser colocados sob uma critica de seu valor. Tal posicao
pode também ser acusada de uma “hermenéutica da inocéncia”, mas me parece o
procedimento mais adequado ao levar em conta toda a consideracao estilistica pertinente ao
trato de uma filosofia politica em Nietzsche.

Sobre as interpretagdes tais como a de Gyorgy Lukdcs e Domenico Losurdo, resta
adicionar que estas sdo pertinentes em, primeiramente, negar a ideia de um “Nietzsche

apolitico”, e em afirmarem o profundo conteudo politico que ha na critica da cultura. Em

22 A exemplo disso, encontramos na interpretacio de Losurdo como a recepgdo do conceito de Ubermensch se
traduz em um ideal politico eugenista, que deixa como sua sombra uma ideia de Untermensch, um
“sub-humano” enquanto uma categoria de inferioridade em relagdo contraria a superioridade aristocratica. Este
conceito de inferioridade, cunhado como Underman pelo estadunidense Lothrop Stoddard, rapidamente ganha
uma recepcdo na Alemanha dos anos 20 como justificagdo da necessaria politizacdo do pensamento de
Nietzsche aos nacionalismos reacionarios. Nas palavras de Losurdo: “O ‘além-homem’ caro a esquerda
pés-moderna ou o “sobre-homem” caro a nova direita ¢ invocado para operar o milagre da remogao, além da
eugenia, também e sobretudo do Untermensch!” (LOSURDO, 2009, p. 1022).
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segundo plano, as criticas de Lukacs e Losurdo apontam para o factual processo de
apropriagdo politica de Nietzsche por todas as vertentes organizadas da politica do século
XX, incluindo o nazismo. Ainda que Nietzsche ndo fosse uma unanimidade entre os
idedlogos do nazismo alemao, alguns partidarios do terceiro Reich viram na sistematizagao
politica dos fragmentos de Nietzsche uma apologia ideologica util ao seu regime fascista®. A
apropriagdo da filosofia de Nietzsche pelo nazi-fascismo teve como seu principal artifice
Alfred Baeumler, que empreendeu na edicdo e interpretacdo dos escritos pdstumos do
filosofo. Sua visdo filosofica, tal qual viria ser a de Heidegger, seu leitor, pressupde a
necessidade de dar uma conexao logica a obra de Nietzsche. E, com os escritos publicados
postumamente sob a edi¢do de Baeumler, esta conexao logica pretendeu dar a para a filosofia
de Nietzsche uma concepgdo politica “germanica™*. Seu acesso aos manuscritos e cartas de
Nietzsche por meio de Elizabeth Forster-Nietzsche permitiu a Baeumler “erigir” uma
filosofia da vontade de poder cujo sistema ¢ supostamente revelado em sua organizagao de
escritos fragmentarios. Ironicamente, em um dos prefiacios do projeto abandonado de 4
Vontade de Poténcia, Nietzsche deixa claro que a pretensdo de leitura sistematica de sua

filosofia, conforme prop6s Baeumler, seria uma deformacao de seu pensamento:

Desconfio de todos os sistemas e dos sistematicos e me afasto deles: talvez por tras
deste livro se possa descobrir o sistema que eu evitei... A vontade de sistema em
um filésofo, em termos morais, ¢ uma corrup¢ao mais sutil, uma doenga de carater,
e em termos nao morais ¢ a sua vontade de apresentar-se como mais tolo do que
realmente ¢. — Mais tolo significa: mais forte, mais simples, mais dominador, mais
inculto, mais imperioso, mais tiranico...” (NIETZSCHE apud MONTINARI, 1999,
p. 67).

O Nietzsche politicamente til de Bacumler era este mais tolo e mais tirdnico, com
ideais nacionalistas organizados em um sistema pseudo-revolucionario contra a “urbanidade
do ocidente” e demovido da tensdo vital que se expressa na forma e no conteiido de seu
pensamento. Ainda que sejam de grande pertinéncia editorial os apontamentos de Losurdo
sobre a judaico-fobia dos escritos do jovem Nietzsche que ¢ omitida pela selecdo de
Colli-Montinari, ¢ notavel também que ha um desenvolvimento pensamento de Nietzsche,
que leva-o a compreender o papel mobilizante que o 6dio organizado e direcionado em
lugares como Bayreuth tem para a massificacdo da cultura. Neste sentido, mesmo Nietzsche ¢
completamente honesto sobre como esteve no territério de influéncia do nacionalismo

antisemita do século XIX.

E preciso resignar-se se o espirito de um povo que sofre e quer sofrer de febre

2 MONTINARI, 1999, p. 58.
2 MONTINARI, 1999, p. 63.
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nacional e de ambigdo politica ¢ ofuscado algumas vezes por alguma nuvem ou
qualquer outra perturbago, se tem, em resumo, qualquer acesso de imbecilidade;
assim, por exemplo, os alemdes da atualidade cultivaram a deméncia anti-francesa,
outras, a anti-semita, a anti-polaca, a romantico-crista, a wagneriana, a teutonica, a
prussiana (como aqueles historiadores cabecudos: Sybel e Treitschke) — sdo em
suma, pequenos obumbramentos do espirito e da consciéncia alemd. Mas que se me
perdoe, se também eu, depois de uma breve, mas perigosa estada em territorio
muito infecto, ndo fiquei completamente imune ao contato e comecei, como todos
0s outros, a ocupar-me de coisas que ndo me interessavam nem um pouco, primeiro
sintoma de infec¢do politica (ABM, Povos e patrias, §251, 2001, p. 180-1).

Além da repulsao de Nietzsche sobre a sistematizagdo de seu pensamento, sua aversao
ao anti judaismo poderia ser objeto de um trabalho de pesquisa por si mesmo, tamanha a
quantidade de passagens nas quais o filésofo escancara seu desdém a este trago formador da
cultura germanica imperialista. Para fins ilustrativos, cito a seguir uma passagem de uma
carta que Nietzsche envia a Theodor Fritsch, catecista antisemita de grande difusdo na Europa
do inicio do século XX e redator do Antisemitische Correspondez, que insistia em enviar seu

periodico a Nietzsche, que o responde em 29 de margo de 1887. Assim relata Montinari:

Acredite-me: esta desagradavel invasdo de enfadonhos diletantes que pretendem
dizer a eles sobre o “valor” dos homens e das ragas, esta submissao as “autoridades”
que todas as pessoas sensatas condenam com frio desprezo (“autoridades” como:
Eugen Diihring, Richard Wagner, Ebrard, Wahrmund, Paul de Lagarde — quem
deles € o menos autorizado e o mais injusto nas questdes da moral e da historia?),
estas continuas e absurdas falsificagdes e distor¢des de conceitos tdo vagos como
“germanico”, “semitico”, “ariano”, “cristdo”, “alemido” — tudo isto poderia enfim
realmente encolerizar-me e me fazer perder a indulgéncia ir6nica com a qual até
agora assisti as veleidades virtuosas e os fariseismos dos alemaes de hoje. — E,
para terminar, o que o Senhor acredita que eu sinto quando alguns anti-semitas se
permitem pronunciar o nome de Zaratustra?”. Nietzsche ndo diz o que sentia
quando escreve esta carta, mas pouco depois, em uma nota que se encontrou entre
as suas cartas postumas: “Ha algum tempo um certo Theodor Fritsch de Leipzig me
escreveu. Nao existe na Alemanha um grupo mais cinico e cretino do que estes
anti-semitas. Eu lhe desferi, como sinal de agradecimento, um belo pontapé como
carta. Esta canalha ousa pronunciar o nome de Zaratustra. Nojo! Nojo! Nojo!
(NIETZSCHE apud MONTINARI, 1999, p. 57).

O rompimento de Nietzsche com os eminentes ideais imperialistas, personificados em
Richard Wagner e a cultura de Bayreuth, parecem ser um dos muitos desenlaces da vida de
Nietzsche e sua obra. Seus desenlaces representam sua progressiva virada de fil6logo
académico até filésofo nomade que abandona os limites do territorio para problematizar a
formacao cultural que mobiliza a politica das multiddes movidas por seus ressentimentos. A
propria critica da cultura ocidental ¢ observada a luz de um contexto politico, no qual o
ressentimento publico perante as instituigdes e seus valores ¢ colocada em duvida pelo
esclarecimento moderno. Portanto, ¢ pertinente situar que a leitura de um pensamento politico

a partir de Nietzsche, conforme compreendo, considera que a critica de todos os valores ¢
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uma proposta de confronto a fodos os pressupostos da sistematicidade politico-filosofica, e
que sua sistematizagdo aos interesses da pratica politica facilmente se transfigura em
instrumentaliza¢ao ideoldgica de domesticag@o e controle do outro inferiorizado. Para dizé-lo
numa palavra, o perigo de propor uma ‘“‘sistematizacao racional” de Nietzsche ao fim de uma
pratica politica ¢ desconsiderar que sua imprevisivel polissemia discursiva opera nao pela
elucidacdo, mas pela confusdo intencional de sua posicdo filosofica em relagdo a recepcao
publica de seu pensamento. Devidamente elucidado a importancia do estilo literario para a
politica do pensamento de Nietzsche e os perigos consequentes de sua ma interpretacao, a
completa transvaloragao dos valores filoséficos € o movimento que inicia uma nova forma de
pensar o problema politico. Sua critica cultural compreende a politica enquanto um campo de
forcas, no qual ocorre o processo constante de disputa pelo poder dos valores morais
dominantes da cultura humana.

Neste sentido, Nietzsche se posiciona como o antipoda de toda a construcao
valorativa do ocidente, no qual a filosofia e seus pressupostos absolutos fundamentam a
depauperiza¢do da vida a um sentido niilista do mundo humano. Seu confronto politico ¢
contra os ideais vazios que regem a vida coletiva moderna, contra os significados estaticos e
absolutos que escondem formas sofisticadas de escravidao. Para tal confronto, a ferramenta
que Nietzsche mobiliza em Para uma genealogia da moral parece adequada para uma
investigacao historica dos valores da moralidade; a genealogia e seu procedimento delimitam

um método pertinente e novo para pensar a tematica politica.

1.2 Genealogia como método critico da politica.

Por sua posi¢cdo contraria ao estilo e ao conteudo tradicional da filosofia, Nietzsche
pode ser colocado como o pensador que inaugura a tendéncia de questionar o valor de
verdade que pretendem todos os grandes sistemas de pensamento, em favor de uma
ordenacdo de ideias cujo fim ndo seja o proprio sistema, mas sim a critica dos problemas em
termos de valores”. Neste sentido, sua abordagem para tratar da politica causa espanto
também quando observamos seu método de atacar valores dominantes para coloca-los sob a
luz da historia de seu sentido. Segundo Gilles Deleuze, com Nietzsche inicia ndo somente
todo o movimento de contracultura que floresce no século XX, mas também uma nova

possibilidade de argumentar conceitos sem direciona-los a uma finalidade absoluta e

% KAUFMANN, 1974, p. 82.
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necessaria codificada pela burocracia de um estado de regras. Esse novo modelo de discurso
que nasce com Nietzsche sdo os alicerces de uma nova cultura criada a partir da
desterritorializa¢do do discurso, deslocada para uma posicao critica externa aos valores da

cultura dominante, um discurso contrafilosofia, conforme denomina Deleuze.

Esse discurso (de contrafilosofia) ¢, acima de tudo, nomade; seus enunciados podem
ser concebidos como os produtos de uma maquina de guerra moével e ndo como as
declaragdes de uma maquina administrativa racional, cujos filosofos seriam
burocratas da razio pura. E talvez nesse sentido que Nietzsche anuncia o advento de
uma nova politica que comeca com ele (DELEUZE, 1987, p. 148).

O sentido deste discurso de contrafilosofia ¢ ser a voz externa ao paradigma
tradicional do que reconhecemos conceitualmente como filosofia. E o pensamento focado no
confronto valorativo contra uma forma hegemodnica de pensar e expressar discursos. O
nomadismo do pensamento contemporaneo coloca problemas sob novas perspectivas que
fogem da sistematizacdo formal e burocratica do que entendemos como politica e seus
pressupostos racionais.”® O confronto mais direto de Nietzsche contra a cultura, sua politica e
filosofia, ¢ operado por uma genealogia critica que coloca em questdo a autoridade dos
simbolos que codificam o modelo de vida niilista dos modernos. A politica, condicionada
pelo modo de codifica¢do da realidade por meio do poder de leis, contratos e institui¢oes,
torna-se uma estrutura burocratica que ordena e determina o que ¢ considerado real.

Como resultado deste confronto valorativo, uma continua descodificagdo dos valores
legais, contratuais e institucionais ¢ um fendmeno politico tipico do século XX que encontra
muitos ecos da recep¢ao ocidental de Nietzsche. Para Deleuze, Freud e Marx representam
revolucdes ao pensamento que visam uma recodificagdo da familia e do estado,
respectivamente. A esfera privada (familia) e a esfera publica (estado) constituem as duas
facetas burocraticas que serdo decodificadas pelo advento da psicandlise ¢ do marxismo?’.
Por outro lado, Nietzsche representa o nascimento de uma posi¢do completamente contraria a
qualquer codificagdo politico-social, que ndo s6 nega uma intencdo de recodificar os
significados e valores da realidade politica moderna, mas também abre o caminho que torna
possivel a decodificacdo dos valores politicos no cerne de suas procedéncias historicas. Desta
forma, Nietzsche refaz os valores da politica, mas confunde e desconstrdi o proprio sentido

desta politica codificadora da realidade.

% DELEUZE, 1987, p. 142.
2’ DELEUZE, 1987, p. 143
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No entanto, ¢ necessario que a descodificagdo seja feita no interior dos mesmos
codigos a serem criticados. Como operar dentro dos codigos legais, contratuais e
institucionais e também ridicularizar sua autoridade politica? O manejo da lingua para
subversao de sentidos tem a finalidade de expor poderes politicos que operam fora do alcance
dos codigos burocraticos, neste caso a sua relagdo do autor com o leitor. Os escritos de
Nietzsche ndo exigem de seu leitor o respeito a leis, nem contratos de deveres ou mesmo a
institucionalizacdo das leituras. Sua proposta ¢ um convite para se afastar do codigo e
possibilitar uma perspectiva ampla de sua procedéncia valorativa na historia, um “embarque”
ao nomadismo do pensamento. O nomade vaga a margem dos codigos politicos do ideal
civilizatorio. E o andarilho que estd em multiplos lugares e perspectivas, e por isso vé
problemas pela criagdo de diferenciacdo diante dos padrdes sistematizados dos codigos

1dealistas.

O “andarilho” fala — Para uma vez olhar de longe a nossa moralidade européia,
para medi-la em relacdo a outras moralidades, anteriores ou vindouras, para isso
deve-se fazer como o andarilho que quer saber qudo altas sdo as torres de uma
cidade: ele abandona a cidade (GC, V, §380, 2009, p. 283).

O abandono da cidade ¢ o abandono do cddigo, ndo por ignorar a cidade e o codigo,
mas para medi-los em seus valores sob diferentes perspectivas. O andarilho se afasta da
cidade mas ndo a perde de vista. Seu problema também ¢é de ordem politica, mas sua vida é
vagar na exterioridade da codificacao de valores. Com Nietzsche o pensamento € posterior ao
mundo externo vivenciado, ndo mais uma interioridade absoluta que codifica o externo. Seu
método ¢ exercer uma critica genealdgica que atinja o problema valorativo por tras de todo
saber e agir. A ideia de valor implica em sua inversdo critica, de modo que o valor depende
do seu contrario, do que ¢ diferente e contrastante. SO se pode valorar o belo em fungdo do
que ¢ o feio, o bom em funcao do mal, o alto em fun¢do do que € baixo. Além disso, valores
podem ser dados como principios, e sua propria avaliacdo ja pressupde certos valores
anteriores a partir dos quais os fenomenos sao julgados.

Inversamente, também sao os valores que pressupoem avaliagcoes, “perspectivas de
valoragao”, da qual deriva seu valor proprio. “O problema da critica € o valor dos valores, a
avaliagdo que lhes dé origem — e, portanto, o problema de sua criagdo”.Um determinado
modo de ser individual, enquanto avaliagdo subjetiva de algo, pode tornar-se valor quando ¢
julgado como se fosse um principio. Valores dicotomicos, como bem e mal, nobre e plebeu,
representam o elemento diferencial de onde, do qual surge o valor dos valores, que ¢ o julgar

das diferencas a partir da origem determinante dos valores. Logo, o novo discurso inaugurado

28 DELEUZE, 1983, p. 1.
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por Nietzsche também se opde a toda critica filoséfica que desconsidera os valores em sua
investigacdo, bem como aos crédulos que conservam os ideais que contém um “valor em si”,
onde tal valor que se reveste irremediavelmente de um carater universalista. Este novo
discurso filosofico contém em si um novo método, uma nova concepgao de genealogia, que
substitui os fins de universalidade e utilitarismo pela critica sobre o elemento diferencial das

coisas, o pathos da distancia.

0 juizo “bom” ndo provém daqueles aos quais se fez o “bem”! Foram os “bons”
mesmos, isto €, os nobres, poderosos, superiores em posi¢do ¢ pensamento, que
sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou seja, de primeira ordem,
em oposi¢do a tudo que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu. Desse
pathos da distancia é que eles tomaram para si o direito de criar valores, cunhar
nomes para os valores: que lhes importava a utilidade! (GM, 1, §2, 1998, p. 19).

Genealogia designa o elemento diferencial dos valores, significando também a origem
da diferenca dos valores. Desvelar o valor dos elementos diferenciais da moral, de bem e mal,
confunde o codigo e abre possibilidade a criagdo de novos valores. A genealogia ¢
interpretagdo e se propde a reinterpretar, a inverter o sentido da interpretagio dominante.” E
um destruir e reconstruir de sentidos, bem como uma agdo contraria a cultura das verdades
hegemonicas e estaticas. Portanto, a critica dos valores € a expressdo ativa de um modo de
existéncia ativo®’, que filosoficamente maneja os elementos diferenciais para criticar e criar
sentidos. Neste sentido, a desterritorializagdo do ndmade ¢ sua exploragdo da terra em sua
materialidade, sua experimentag¢do do elemento diferencial dos valores, sendo a fonte de uma
genealogia que observa as varias facetas dos usos dos valores de verdade para o controle dos
modos de vida. A descodificagdo da politica depende, por conseguinte, que as outras
genealogias da moral sejam também contestadas. E necessario desconstruir o argumento
utilitario da origem dos valores de bem e mal. Por isso, Nietzsche faz alusdo as outras
tentativas de genealogia da moral com a metafora dos “psicologos ingleses” em suas
investigacoes.

“Originalmente” — assim eles (os psicologos ingleses) decretam — “as agdes nao
egoistas foram louvadas e consideradas boas por aqueles aos quais eram feitas,
aqueles aos quais eram Uteis; mais tarde foi esquecida essa origem do louvor, ¢ as
agdes ndo egoistas, pelo simples fato de terem sido costumeiramente tidas como

boas, foram também sentidas como boas — como se em si fossem algo bom (GM, I,
§2, 1998, p. 19).

O utilitarismo ¢ a pedra de toque da genealogia moral dos pensadores ingleses como

Herbert Spencer, segundo o qual o valor contemporaneo da utilidade, muito derivado das

29 PASCHOAL, 2000, p. 5.
% DELEUZE, 1983, p. 3.
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leituras darwinistas, busca esclarecer a origem dos valores morais projetando os valores
modernos como se sempre tivessem existido. O sentido historico empregado na genealogia de
Nietzsche ¢ o da impermanéncia e do constante confronto dos valores em seus poderes, pelos
quais a moralidade ndo procede de um calculo racional de utilidade e, por isso, ¢ divergente
de qualquer tentativa de uniformizar dialeticamente um bem e mal absolutos e excludentes.

E na forma de uma “histéria critica” que Michel Foucault compreende e se apropria
da genealogia de Nietzsche como um método pertinente aos sentidos morais do poder politico
a fim de desvelar as ideias utilitarias da origem moral, da verdade e da identidade fixa do ser.
Assim, a genealogia como método busca se opor ao desdobramento meta-histérico das
significagdes ideais e indefinidas teologias, opondo-se, por sua vez, a pesquisa da “origem”

humana.?'

Para uma genealogia como método critico do poder politico ¢ indispensavel
diferenciar a origem dos valores de sua procedéncia. O termo “origem” € por vezes
mobilizado por Nietzsche em um sentido critico aos mitos fundadores da genealogia
utilitarista, a um ideal metafisico de génese humana. Este sentido critico se acentua em Para
uma genealogia da moral, obra na qual o conceito de origem (Ursprung) ¢ usado para
referir-se a busca por um sentido puro e essencial por tras da historia dos fendmenos morais.
A construgdo da historia a partir da origem metafisica faz acreditar que as coisas no inicio de
tudo se encontravam em estado de perfeicao. Neste sentido metafisico, a origem € o elemento
que esta sempre antes da queda, antes do corpo, antes do mundo e do tempo.** A busca pela

origem, motivada pela captura de uma esséncia metafisica e exata para todas as coisas,

esconde as disputas e acasos historicos que permeiam o poder valorativo dos discursos.

necessitamos de uma critica dos valores morais, o proprio valor desses valores
devera ser colocado em questdo — para isto ¢ necessario um conhecimento das
condigdes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se
modificaram (moral como conseqiiéncia, como sintoma, mascara, tartufice, doenca,
mal-entendido; mas também moral como causa, medicamento, estimulante,
inibi¢do, veneno), um conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi
desejado. Tomava-se o valor desses “valores” como dado, como efetivo, como além
de qualquer questionamento; até hoje ndo houve duvida ou hesitagdo em atribuir ao
“bom” valor mais elevado que ao “mau”, mais elevado no sentido da promogao,
utilidade, influéncia fecunda para o homem (ndo esquecendo o futuro do homem)
(GM, Prefacio, §6, 1998, p. 5).

Este novo conhecimento, a genealogia, investiga as condigdes dadas na criagdo de um
valor, bem como o desenrolar de sua histéria de poder. Por conseguinte, isto permite a

genealogia questionar ndo apenas o valor da ideia metafisica de origem, mas também culmina

3 FOUCAULT, 1979, p. 11.
%2 FOUCAULT, p. 13, 1979.
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na questdo do valor dos valores, de modo a tracar as condi¢des das quais nasce € se
desenvolve a necessidade de valorar. O sentido da origem metafisica da lugar ao sentido de
uma proveniéncia (Herkunft), que € o objeto da genealogia de Nietzsche e sua contraposi¢ao
aos genealogistas utilitaristas. A proveniéncia traz uma visao multifacetada que submerge na
historia dos valores a fim de expor as dispersdes de sentidos diante dos conflitos de
dominagdo. Proveniéncia ¢ ndo apenas olhar a origem, mas toda a area cinza da moral nos

infinitos momentos, nos quais esta foi tomada como poder.

Meu desejo, em todo o caso, era dar a um olhar tdo agudo e imparcial uma dire¢ao
melhor, a direcdo da efetiva historia da moral, prevenindo-o a tempo contra essas
hipoteses inglesas que se perdem no azul. Pois ¢ 6bvio que uma outra cor deve ser
mais importante para um genealogista da moral: o cinza, isto €, a coisa
documentada, o efetivamente constatdvel, o realmente havido, numa palavra, a
longa, quase indecifravel escrita hieroglifica do passado moral humano! (GM,
Prefacio, §7, 1998, p. 5).

Onde se via um ideal metafisico na busca da origem, se vé a materialidade historica
na investigacdo da proveniéncia. Por conseguinte, esta proveniéncia se relaciona também ao
conceito heranga (Erbschaft), fazendo compreender a influéncia direta nos herdeiros dos
valores presentes. No entanto, essa heranca ndo pode ser compreendida como uma aquisicao,
um bem que se acumula e se solidifica®. Esta heranca de valores é o resultado de todos os
erros € desencontros de elementos diferenciais em constante instabilidade que ameacam todos
os seus herdeiros, os humanos do presente. As valoragdes ascendem em poder ao longo da
histéria e marcam sentidos na materialidade das coisas e dos corpos, de modo que o método
genealogico questiona a proveniéncia no ponto de articulagdo do corpo com a historia®*. Os
conflitos que a histdria marca nos corpos acabam por encontrar momentos, nos quais had uma
emergéncia (Entstehung), a solidificagdo das forgcas que se antagonizam em sucessivas
submissdes ao longo dos tempos. Tais conflitos sdo jogos de poder que resultam na
dominagdo e na emergéncia de certos valores, tais quais os valores legais, contratuais e
institucionais de uma coletividade. No ambito linguistico, a emergéncia de um sentido ¢ o
momento histérico quando esse torna-se dominante perante outras oposicdes de poder, o
momento da codificagdo do valor, quando o sentido linguistico torna-se poderoso o suficiente
para subsistir aos diversos contextos e conflitos historicos. A emergéncia dos valores

dominantes ¢ paralelo ao desaparecimento de valores dominados, em uma histéria humana

33 FOUCAULT, p. 14, 1979.
34 Ibidem.
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que materializa o poder valorativo de dominacdo ¢ instala cada uma de suas violéncias em

um sistema de regras, € prossegue assim de dominagdo em dominagido™.

O pathos da nobreza e da distancia, como ja disse, o duradouro, dominante
sentimento global de uma elevada estirpe senhorial, em sua relacdo com uma estirpe
baixa, com um “sob” — eis a origem da oposicdo “bom” e “ruim”. (O direito
senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos permitiriamos conceber a propria
origem da linguagem como expressdo de poder dos senhores: eles dizem “isto ¢
isto”, marcam cada coisa e acontecimento com um som, como que apropriando-se
assim das coisas (GM, 1, §2, 1998, p. 19).

Uma genealogia da linguagem poderia demonstrar a relagao da comunicagdo humana
como a expressdao da vontade de poder do dominante perante os dominados. Dominantes
determinam o silogismo “sujeito ¢ predicado”, criam o “sentido verdadeiro”, e tomam para si
o predicado de “nobre” e o “puro”, deixando o predicado “mal”, “ruim” e “inferior” para seus
dominados, de modo a reforgar constantemente sua inferioridade perante o poder senhorial. O
poder de criar os valores de uma coletividade, o poder politico, passa a elaborar leis e normas
que marcam a emergéncia das novas necessidades violentas de reafirmar o poder dominador
perante o dominado, por meio de penas, puni¢cdes e torturas aos corpos. Desta forma, o
grande jogo que ocorre na histdria é o da luta pelo poder sobre as regras®®, de modo que o
poder emana daquele que utiliza e perverte as regras coletivas para determinar a memoria que
sobrevive aos conflitos. Por consequéncia, a genealogia se direciona a analise dos corpos e da
memoria. Nos corpos humanos se encontram a inscricdo material dos acontecimentos
histéricos, bem como a memoria humana abriga o registro desta historia que, enquanto
discurso instrumentalizado de poder, sempre atua de forma ativa e seletiva, refor¢ando
valores dominantes e apagando valores dominados. Assim, o objeto da genealogia ¢ a
historia efetiva (wirkliche Historie), um sentido historico marcado pela descontinuidade em
detrimento ao ideal teleoldgico de progresso. Esta historia efetiva ¢ um fluir de signos,
dominagdes, enfim, de vontade de poder’’; ela é a oposi¢do a metafisica que envolve a logica

teleologica do historicismo moderno.

Mas a “finalidade no direito” ¢ a ultima coisa a se empregar na historia da génese
do direito: pois ndo ha principio mais importante para toda ciéncia histdrica do que
este, que com tanto esfor¢o se conquistou, mas que também deveria estar realmente
conquistado — o de que a causa da génese de uma coisa ¢ a sua utilidade final, a
sua efetiva utiliza¢do e inser¢do em um sistema de finalidades, diferem foto coelo
[totalmente]; de que algo existente, que de algum modo chegou a se realizar, é
sempre reinterpretado para novos fins, requisitado de maneira nova, transformado e

35 FOUCAULT, p- 17, 1979.
36 Ibidem.
37 PASCHOAL, p. 13-14, 2000.
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redirecionado para uma nova utilidade, por um poder que lhe é superior; de que
todo acontecimento do mundo organico é um subjugar e assenhorear-se, e todo
subjugar e assenhorear-se ¢ uma nova interpreta¢do, um ajuste, no qual o "sentido" e
a "finalidade" anteriores sdo necessariamente obscurecidos ou obliterados (GM, II,
§12, 1998, p. 65-66).

A historia tradicional compreende que “algo” que se realiza respeita o principio
teleologico da metafisica, de que esse “algo” atravessa a histéria sempre idéntico a si, estavel
pela finalidade dada de forma essencial em sua origem, de uma tendéncia a evoluir na dire¢ao
desse fim*. Tradicionalmente, a filosofia politica encontra um ponto comum no argumento
teleologico, da logica dos fins da histéria humana como se estas pudessem ser deduzidas
universalmente a partir da ideia metafisica de sua origem. Por conseguinte, o pensamento
politico ¢ tradicionalmente mobilizado tendo em vista a universaliza¢do dos fins da condi¢ao
coletiva humana. Desde 4 Republica, o problema politico como discurso foi habitualmente
orientado por um ideal de bem universal enquanto o fim tltimo de uma polis justa. A ideia de
bem universal se mantém como pedra de toque teleologica de todos os que pensaram o
problema politico até Nietzsche. Ao contrario de buscar a deducdo de leis para o curso
historico até seus fins, Nietzsche vasculha o passado e os valores antepassados da moralidade
européia, profundamente entranhada pelas ramificacdes do platonismo, para entdo
decodificar a linguagem politico-moral da tradicdo filosofica e os ideais teleologicos
pressupostos pelo pensamento politico moderno. A jornada genealdgica do pensamento
nomade escapa da constante codificagdo moral da pdlis, e por isso ndo se orienta sob uma
origem ¢ um fim entrelacados sob um mesmo ideal politico. Ao contrario, a genealogia
propde o movimento perspectivo na investigacdo do passado, observado a diferentes
distancias e angulos para langar luz no que ndo pode ser expresso pelos corpos € memoria

humana.

Quem hoje pretende estudar as coisas morais, abre para si um imenso campo de
trabalho. Todas as espécies de paixdes tém de ser examinadas individualmente,
perseguidas através de tempos, povos, grandes e pequenos individuos; toda a sua
razdo, todas as suas valoracdes ¢ clarificacdo das coisas devem ser trazidas a luz!
Até o momento, nada daquilo que deu colorido a existéncia teve histdria: se ndo,
onde estd uma historia do amor, da cupidez, da inveja, da consciéncia, da piedade,
da crueldade? Mesmo uma historia comparada do direito, ou apenas do castigo,
falta inteiramente até aqui (GC, I, §7, 2009, p. 59).

A busca genealogica dos valores morais deve passar por uma genealogia da histéria
em suas minucias e lacunas, sem qualquer apoio de ideais universais de continuidade

historica. Por conseguinte, para a genealogia nao hé fatos indiscutiveis, somente perspectivas

% PASCHOAL, p. 13, 2000.
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e interpretacdes sobre os dados materiais. H4 uma historia obscura por tras da construgao da
certeza nos valores dominantes, uma historia que influencia fortemente toda a construgdo do
pensamento politico. Neste aspecto, o perspectivismo da histdria dos valores fornece as bases
para uma genealogia da tematica politica como modo de desnaturalizar os artificios da
codificagdo valorativa dos poderes politicos, desvelando como leis, contratos e instituigdes
sdo construcdes historicas que derivam seu valor ndo de valores metafisicos inquestionaveis,
mas de condi¢des de um jogo de poder culturalmente herdado. A investigagdo da procedéncia
e da emergéncia de um valor possibilitam a genealogia ser uma importante ferramenta para
um pensamento critico da politica em suas implicagdes historicas. O codigo ¢ herdado, bem
como toda a moral dominante que o fundamenta, de modo que a genealogia deve se propor a
ndo sé desvelar a historia efetiva do eterno vir-a-ser humano, mas também ser um antidoto
contra os poderes que se revestem de ideais eternos a fim de esconder sua procedéncia
conflituosa e violenta.

O genealogista politico, por sua vez, deveria ser aquele que mobiliza a investigacao
da histdria efetiva dos valores que pautam os ideais legisladores, contratuais e institucionais
de uma sociedade. Por conseguinte, ¢ pertinente que uma preparagdo para uma genealogia
politica seja precedida de uma genealogia da moral que possa ser interpretada como critica
aos valores politicos modernos e contemporaneos. Com a genealogia o investigador se
apropria das interpretacdes da historia como pratica libertadora que dissolve identidades e
verdades fixas para pensar que tudo, até mesmo os sistemas filosoficos ideais, estd sob a
tensdo de estar em um limitado espago e tempo, que tudo € vir-a-ser como processo
inesgotavel.

Trata-se de colocar em escopo historico os ideais que ainda hoje movem a politica, de
desmascarar os discursos do poder e liberar o passado humano das origens metafisicas e toda
mitologia que deriva do ideal de eternidade humana. Ser, humanidade, racionalidade,
liberdade, igualdade, democracia e tantos outros poderosos e vencedores valores ideais
deverdo ser colocados sob o severo escrutinio da investigacao genealdgica, comecando pelos
alicerces basicos de sua valoragdo da moral; finalmente, pela genealogia ¢ possivel um
pensamento politico para além do bem e do mal imposto pela linguagem dominante e seu

sentido para a vida coletiva.
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1.3 Linguagem, psicologia e politica

Conforme demonstram as investigacdes genealogicas de Nietzsche, a linguagem nao ¢
um veiculo neutro para a expressdo de verdades, mas sim um conjunto historicamente
desenvolvido de simbolos e significados que detém o poder de forjar a propria percepgao
humana sobre o valor das coisas. Esta psicologia das profundezas da linguagem que Nietzsche
se propde a investigar a emergéncia dos valores intrinsecos, universais e, sobretudo,
inquestionaveis. Por isso, uma genealogia da moral deve iniciar sua investigagdo pela origem
dos principais simbolos que compdem a histéria da valoracdo do agir humano: os pares
conceituais “bem” e “mal”, “bom” e “ruim”. Para Nietzsche, seus contemporaneos psicélogos
da moral incorrem em um grave esquecimento ao tomar tais nogdes como dados naturais,
negligenciando a historia efetiva de sua valoracdo. “A utilidade da acdo ndo egoista seria a
causa da sua aprovacdo, e esta causa teria sido esquecida — como ¢ possivel tal
esquecimento?”’. A historia dos valores revela que a crenga em agdes “boas em si mesmas”
ndo ¢ sendo o resultado de um longo processo de sedimentagdo discursiva, no qual a forga da
moral se materializa como um eficaz instrumento de controle politico. “E somente com o
declinio dos juizos de valor aristocraticos que essa oposi¢ao ‘egoista’ e ‘nao egoista’ se impoe
mais e mais na consciéncia humana — ¢, para utilizar minha linguagem, o instinto de

rebanho, que com ela finalmente toma a palavra (e as palavras)™.

,

E nesse ponto que a analise da linguagem se encontra com a politica: os valores de
“bem” e “mal” operam a divisdo moral dos sujeitos, mas essa divisdo ndo € meramente
abstrata; ela corresponde a uma hierarquia social concreta. Categorias como ‘“nobre” e
“plebeu” emergem precisamente para diferenciar e legitimar a posi¢do de uma certa estirpe de
senhores que, por disporem da linguagem dominante, exercem o poder de nomear e, assim, de
controlar. “Eles dizem °‘isto ¢ isto’, marcam cada coisa e acontecimento com um som, COmo

»41 A valoragdo aristocratica ndo ¢, portanto, um juizo

que apropriando-se assim das coisas
estético desinteressado; ela ¢ um ato politico por exceléncia, a afirmagdo de um direito
senhorial de criar os nomes e, com eles, os significados do mundo. Dessa perspectiva, a
organizacao axiologica da politica se d4 na contenda entre “senhores” e “servos”, que nao

apenas influencia a linguagem, mas ¢ por ela constituida desde as camadas mais profundas da

% GM, 1, §3, 1998, p. 20.
“ GM, 1, §2, 1998, p. 19.
41 GM, 1, §2, 1998, p. 19.
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procedéncia dos conceitos morais dominantes. Em suma, para Nietzsche, a linguagem
revela-se como uma expressdo privilegiada do poder politico dos senhores de uma cultura:
quem nomeia o mundo, também o governa.
A indicagdo do caminho certo me foi dada pela seguinte questao: que significam
exatamente, do ponto de vista etimoldgico, as designacdes para "bom" cunhadas
pelas diversas linguas? Descobri entdo que todas elas remetem a mesma

transformagdo conceitual — que, em toda parte, "nobre", "aristocratico", no
sentido social, é o conceito basico a partir do qual necessariamente se

Y

desenvolveu “bom”, no sentido de “espiritualmente nobre”, “aristocratico”, de
“espiritualmente ~ bem-nascido”,  “espiritualmente  privilegiado”:  um
desenvolvimento que sempre corre paralelo aquele outro que faz “plebeu”,
“comum”, “baixo” transmutar-se finalmente em “ruim”. O exemplo mais
eloqiiente deste ultimo € o proprio termo alemao schlecht [ruim], o qual ¢
idéntico a schlicht [simples] — confira-se schlechtweg, schlechterdings [ambos
"simplesmente"] — e originalmente designava o homem simples, comum, ainda
sem olhar depreciativo, apenas em oposi¢do ao nobre (GM, I, §4, 1998, p.
20-21).

O autointitulado nobre ndo apenas expressa o sentido do “bem” e do “mal”, mas
também detém em si o carater de veracidade sobre os discursos. O “nobre” ¢ a expressao do
valor “bom”, “belo” e da “coragem” justamente pelo poder de se afirmar enquanto individuo
que detém tais qualidades, colocando-se sempre a distancia opositiva ao “comum”, que nao
continha inicialmente a significacdo inferiorizada que receberia posteriormente. Segundo
Nietzsche, o “olhar depreciativo” sobre o comum ¢ tardiamente instaurado na oposi¢ao
“nobre/simples”. Nietzsche sugere que, no contexto da lingua alema, a catastrofe da Guerra
dos Trinta Anos* criou as condi¢des para uma inversdo radical da hierarquia social”. Com a
nobreza arruinada, as cidades destruidas e a populagao dizimada, as distingdes sociais
tradicionais perderam seu fundamento material. Assim, o “preconceito democratico”
moderno teria imposto um nivelamento social por baixo, que herdou a incapacidade de
discernir valorativamente o "nobre" e o "simples", produzindo também um problema de
sentido semantico. Quando todos sdo igualmente miseraveis, a exemplo das consequéncias

catastroficas na Guerra dos Trinta Anos, a diferenca social original (nobre e simples) perde

seu sentido, e a propria nogdo de "simples" se carrega de um novo significado negativo. Este

“A Guerra dos Trinta Anos foi uma das mais devastadoras guerras de religiio da Europa, travada
majoritariamente nos territorios do Sacro Império Romano-Germanico. Iniciada em 1618, a guerra logo deixou
de ser um conflito puramente religioso entre catolicos e protestantes para se tornar uma luta geopolitica de
grandes proporg¢des, envolvendo as principais poténcias europeias de entdo. O resultado foi uma catastrofe
humana e material sem precedentes para as terras germéanicas, com uma perda populacional estimada entre um
terco e dois tercos de seus habitantes em algumas regides, além de uma profunda regressdo econdOmica e
civilizacional, marcada pela fome, pilhagem e pela lei do mais forte. A Paz de Vestfalia, em 1648, sacramentou
a descentralizagdo politica do império, consolidando a autonomia dos principados alemées e travando, por mais
de dois séculos, qualquer projeto de unificagdo nacional.

B GM, 1, §4, 1998, p. 21.
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exemplo ilustra a relagdo intima entre o sentido material dos valores linguisticos com os
fendmenos sociais e politicos; a catastrofe politica que nivela o fator diferencial entre “nobre”
e “comum” produz, por conseguinte, uma catastrofe semantica. A distingdo hierarquica que
antes organizava a sociedade (nobre e simples) ¢ substituida por uma distingao moral (bom e

ruim) que, no entanto, ainda carrega os vestigios da antiga hierarquia.

Com relacdo ao nosso problema, que por bons motivos pode ser chamado um
problema silencioso, e que de maneira exigente se dirige a bem poucos ouvidos, ¢
de interesse nada pequeno constatar que, nas palavras e raizes que designam o
“bom”, transparece ainda com freqiiéncia a nuance cardeal pela qual os nobres se
sentiam homens de categoria superior. E verdade que, talvez na maioria dos casos,
eles designam a si mesmos conforme simplesmente a sua superioridade no poder

" 9

(como “os poderosos”, “os senhores”, “os comandantes™), ou segundo o signo mais
visivel desta superioridade, por exemplo, “os ricos”, “os possuidores” (este o
sentido de arya, e de termos correspondentes em iraniano ¢ eslavo). Mas também
segundo um frago tipico do cardater: e ¢é este caso que aqui nos interessa (GM, 1, §5,
1998, p. 22).

A significacdo inferiorizada do “simples” enquanto “mal”, “feio” e “covarde” ¢é
engendrada negativamente aos valores considerados “bons”. Os “bons”, por sua vez,
designam a si mesmos pela crenga em sua superioridade e significam o “bom” como trago do
seu proprio carater, inerente a esséncia do individuo. Neste sentido, os “bons” também sdo os
verazes, que a nobreza grega por meio de Teognis de Mégara expressou com a palavra é661o¢
[esthl0s]*, que significa “aquele que é, que tem realidade, que é efetivo, que é verdadeiro™.
Por conseguinte, a veracidade se torna o trago distintivo da nobreza perante o comum e
mentiroso até o declinio da valoragdo aristocratica, quando o termo passa a designar uma
aristocracia espiritual. O processo de significacdo do valor “bom” se vincula a afirmagao de
uma preeminéncia aristocratica que legitima sua autoridade também como uma preeminéncia
politica, como a representacdo do que ¢ o “bom” se justifica em sua oposi¢ao contra o “mal”.
No contexto da politica entre diferentes culturas, “mal” logo passa a significar todo aquele

que nao ¢ um dos nossos, o barbaro contra a civilidade, aquele que nao faz parte do codigo da

polis e, por isso, precisam ser diferenciados por sua inferioridade.

No latim malus (ao qual coloco ao lado pérog [mélas] — negro, escuro), o homem
comum poderia ser caracterizado como o escuro, sobretudo como o de cabelos

4 A filologia nos ensina que é60A6¢ € estilo nio compartilham a mesma raiz (estilo deriva de stilus, latim para
definir um instrumento perfurante; a concepgdo de estilo como “espora” de Derrida remete a esse sentido). No
entanto, a genealogia mostra que ambos os termos compartilham um mesmo destino: ambos nomeiam aquilo
que se distingue, que se eleva acima do comum. O nobre grego € 'veraz' porque '¢'; o escritor de estilo é
'singular' porque imprime sua marca. Em ambos os casos, trata-se de afirmar uma diferenga; politica num caso,
estética no outro, contra a indistingdo niveladora.

% GM, 1, §5, 1998, p. 22
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negros (“hic niger est —” [ele ¢ um negro]), como o habitante pré-ariano do solo
italico, que se distinguia mais claramente pela cor da raga loura, a saber, ariana, que
se tornara dominante®®; ao menos o gaélico me ofereceu o caso exatamente
correspondente — fin (por exemplo, no nome Fin-Gal), a palavra que designa o
nobre, por fim o bom, nobre, puro, originalmente o louro, em oposi¢ao aos nativos
escuros, de cabelos negros (GM, 1, §5, 1998, p. 22).

A genealogia do “mal” da interpretagdo de Nietzsche, traz uma importante reflexao
sobre como a linguagem politica de inferiorizacao utiliza o0 medo xenofobico, a expressao
cultural do medo do elemento diferencial, usado aos fins de dominacdo. Em diferentes
culturas vemos como o “mal” é mobilizado por meio de distingdes fisicas (cor de cabelo,
pele) foram politizadas ao longo da historia. Esta interpretacdo mostra como o poder se
inscreve nos corpos € na linguagem. As palavras carregam vestigios de conflitos étnicos e
politicos, mostrando que a associa¢do entre determinada caracteristica fisica e “mau” ndo ¢
natural, mas sim produzida por uma histéria de dominacdo que se sedimenta na lingua e,
através dela, no inconsciente coletivo.

Neste sentido, o poder de nomear ¢ também o poder de marcar o outro como
diferente. Ao marcar o nativo com a conotagao de "mau" de acordo com uma caracteristica
fisica, o invasor ndo apenas descreve o fator diferencial perante o “bom”, mas a institui como
hierarquia que torna sua dominagao justa. Em diferentes culturas, desde gregos até os celtas,
a historia genealdgica do “mal” o mostra como adjetivo para demarcar o que ¢ diferente,
estranho e estrangeiro, que se resolve sob outras formas mais refinadas de inferiorizagdao do
outro. Critérios religiosos, raciais e ideoldgicos sdo algumas sofisticagdes desta operagdo
discursiva de atribuir ao “mau” um sentido de tudo que nao constitui uma repeti¢do do que ¢é
“bom”, ou seja, tudo que enxergam na diferenca do outro € ndo em si mesmos. Para
Nietzsche, estes critérios morais expressam um sentimento que busca justificar o
distanciamento aristocratico de uma cultura perante as demais culturas que a cercam, o

pathos da distdancia institucionalizado contra o “mau”.

46 A relaciio etimologica entre o vocdbulo latino malus (mau/ruim) e o grego uéiag (mélas, negro/escuro) é
geralmente rejeitada pela filologia contemporanea. Diferente da suposi¢@o nietzschiana, o latim malus e seu
correspondente grego wélag compartilham origens distintas e podem ser tracados a diferentes raizes do
protoindo-europeu. Enquanto o termo grego “puéhag” ¢é consistentemente associado a uma raiz
protoindo-européia que expressa a cor negra ou escura (provavelmente * *melh.-) (MALLORY, ADAMS, 2006,
p- 331), a origem mais aceita para o latim malus ¢ de uma raiz proto-italica *malo- (com o sentido de “falso,
mau, errado”), que evolui do protoindo-europeu *mel- (com o sentido de “enganar, mentir, ser falso”)
(MALLORY, ADAMS, 2006, p. 194). A associacgdo entre “escuro” ¢ “moralmente mau” ndo esta na etimologia,
mas sim no discurso social e politico que Nietzsche, com sua genealogia, se propde a desmascarar. Dito isto, a
palavra para “escuro” ndo procede de um sentido depreciativo, mas ganha esse sentido quando grupos
dominantes (como os “louros arianos”) a utilizam para estigmatizar os dominados (como os “escuros
pré-arianos”). Apesar da conexdo etimologica de Nietzsche seja filologicamente insustentavel, sua percepgao da
conexdo discursiva entre cor escura e valoracdo negativa é pertinente para compreender a construgdo do
discurso politico de teor xenofébico e racista.
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Desta regra, de que o conceito de precedéncia politica se resolve sempre num
conceito de preeminéncia espiritual [seelischer Vorrangs-Begriff], ndo constitui
ainda nenhuma exce¢do (embora fornega ocasido para excecdes) o fato de a casta
mais alta ser ao mesmo tempo a casta sacerdotal e, por conseguinte, preferir, para
sua designacdo geral, um predicado que lembre sua fungio sacerdotal. E entdo que,
por exemplo, “puro” e “impuro” se contrapdem pela primeira vez como insignias
estamentais; e também aqui posteriormente se desenvolve um “bom” e um “ruim”
num sentido que ja ndo é mais estamental (GM, 1, §6, 1998, p. 23).

Todo conceito de preeminéncia politica (superioridade social, de classe, de estamento)
tende a se resolver (aus/ést) num conceito de preeminéncia espiritual (superioridade moral,
psicoldgica, espiritual). A historica aristocracia antiga, ao se transformar em uma casta de
cunho sacerdotal, ndo apenas tomou para si o significado de esthlés enquanto “bom/nobre”,
mas também determina para si o carater “puro”, como distanciamento do que ¢ “impuro”,
afastando-se progressivamente dos antigos modos de valoracdo aristocratica cavalheiresca,
que se afirmava pela for¢a expressa pela conquista bélica. Aqui ocorre outra importante crise
semantica com o termo “puro”. Para Nietzsche, “puro” € a principio apenas aquele que se
lava, que se proibe certos alimentos e habitos em nome de um asseio pessoal’’. A virtude da
aristocracia, agora tomada pelos valores sacerdotais, opera uma sublimagdo da pureza, que
leva a sua espiritualizagdo e, por conseguinte, a interiorizacdo publica das antiteses
valorativas propostas pelo discurso moral da “pureza/impureza” espiritual. A autoridade
politica logo vem a se tornar espiritual, e os “bons” logo se tornam as “verdadeiras
expressoes do bem”. A nova aristocracia sacerdotal ndo s6 detém a pureza espiritual, mas

2948

também a verdade baseada em uma ‘“metafisica anti-sensualista A negagdo da

materialidade e do fisiologismo humano, caracteristico do modo desse carater ascético da
valoragdo sacerdotal, opde-se aquela antiga valoracdo cavalheiresca, justamente pelo fato
desta ultima estar intrinsecamente ligada com a poténcia fisioldgica que lhes falta. Deste
modo, a valoracdo sacerdotal condena o belicismo cavalheiresco para elaborar uma guerra
mais refinada, pela qual a luta se d4 no campo discursivo ¢ as armas sao os valores de

verdade, o medo e a culpa.

Os juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos t€ém como pressuposto uma
constituigdo fisica poderosa, uma saude florescente, rica, até mesmo
transbordante, juntamente com aquilo que serve a sua conservagdo: guerra,
aventura, caca, danga, torneios ¢ tudo o que envolve uma atividade robusta,
livre, contente. O modo de valoragdo nobre-sacerdotal — ja o vimos — tem
outros pressupostos: para ele a guerra ¢ mau negocio! Os sacerdotes sdo, como
sabemos, os mais terriveis inimigos — por qué? Porque sdo os mais impotentes
(GM, 1, §7, 1998, p. 25).

7 GM, 1, §6, 1998, p. 24.
8 Ibidem.



38

A moral espiritualizada, propria da aristocracia sacerdotal, estaria imbricada com toda
a ideia de verdade e falsidade que impulsionou o desenvolvimento do processo civilizatério
humano. Os puros também sdo os verazes, os portadores das ideias absolutas e de eternidade,
0 que representa uma enorme ruptura com a concepc¢ao de veracidade do pensamento anterior
ao platonismo. A sinergia da vida do pensador com suas idéias era o que garantia a
veracidade de seu discurso, conforme Nietzsche compreende na imagem dos fildésofos
tragicos anteriores ao advento platonico. Tales, Anaximandro, Heraclito, Parménides,
Anaxagoras, Empédocles, Democrito e Socrates sdo evocados por Nietzsche como exemplos
de filosofos cujos pensamentos e carater se encontram em necessidade mutua®. As verdades
das ideias e a vivéncia de tais pensadores ndo se distinguem, pois a experiéncia de existir € o
que afirma publicamente a verdade do pensamento. Esta forma de considerar a verdade
implicava uma variedade de estilos de filosofar que resultavam também uma variedade de
sentidos de “bom e nobre”. A variedade de vivéncias filosoficas, resultado também das
idiossincrasias da singularidade dos individuos, expressam suas artes bem como seu contexto
material, para oferecer perspectivas particulares sobre a vida. Neste sentido, a relagdo da
veracidade com a filosofia inicialmente parece se determinar pelo sujeito filosofo em sua

representacdo do mundo.

Um tempo que sofre da assim chamada formagdo universal, mas desprovido de
cultura e de qualquer unidade de estilo em sua vida, ndo sabera realizar nada de
direito com a filosofia, mesmo que esta fosse proclamada nas ruas e mercados pela
boca do proprio génio da verdade. Em um tempo como este, permanece antes como
o monodlogo erudito do caminhante solitario, ou o espolio ocasional de um
individuo, ou como segredo oculto no gabinete, ou como tagarelice inofensiva entre
ancidos académicos e criangas. Ninguém se atreve a realizar em si a lei da filosofia,
ninguém vive filosoficamente, com aquela lealdade simples que obrigava um
antigo, onde quer que estivesse e independentemente do que estivesse fazendo, a
comportar-se como um estoico, caso tenha alguma vez declarado lealdade a Stoa.
Todo o filosofar moderno esta, politica e policialmente, por meio de governos,
igrejas, academias, costumes, modas e covardias, atado & aparéncia erudita: ele
permanece no suspirar “Ah, se...” ou na sentenca “Era uma vez...”. A filosofia
encontra-se privada dos seus direitos, ¢ por isso o homem moderno, se tivesse a
minima coragem ¢ a minima consciéncia, devia repudia-la e bani-la com palavras
semelhantes as que Platdo empregou ao banir os poetas tragicos de seu Estado
(FTG, 11, 2011, p. 24-25).

Se nos primordios da filosofia a afirmacdo de uma verdade deveria ser consonantes ao
mundo e ao agir individual daquele pensador diante da experiéncia tragica da vida, a

importancia da experiéncia vital do pensador declina quando solidifica-se no pensamento

4 FTG, I, 2011, p. 20.
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grego uma concepc¢ao de verdade universal que se refere exclusivamente ao plano das ideias e
que rejeita a verdade multifacetada dos sentidos. A verdade universal das idéias alicerca a
crenga em ideais eternos do pensar e agir que determinam a fixidez dos seres sob as regras do
“bem”. A filosofia iluminista e seu ideal aparentemente secular nasce de uma tradicdo de
apartamento radical dos valores nao-racionais, por isto estd ideologicamente ligada a uma
determinada concepgao politica que, enquanto vontade de sistema, busca uma universalidade
teorica que inferioriza a singularidade das perspectivas, tanto na moral quanto nas expressoes
humanas. Basta lembrar como desde os primoérdios da politica, a seriedade para defender o
ideal racional no exercicio publico implicava o banimento dos “poetas imitadores” por se
encontrarem afastados de sua verdade racional®. O “poeta imitador”, como aquele que rejeita
a verdade universal, s6 pode imitar e representar falsamente a realidade, logo nele se
representa o “mal” da polis. Portanto, a logica da tradi¢do politica ja traz em seu sistema a
necessidade de proteger o ideal universal de racionalidade contra todo discurso e expressao
valorativa externa ao cultivo de suas verdades politicas. Com a condenag@o da multiplicidade
estilistica da expressao filosofica em favor da formacao filosofica universalista, a veracidade
ndo mais se afirma pelo modo de experienciar a vida e seu vir-a-ser, mas sim por um método
de ideias conceituais “puros”, que anseia a distancia e a diferenga perante a “impureza” e
“falsidade”. Como novos detentores da veracidade contra a ilusdo dos sentidos, os “bons” do
sistema de valoragdo cristdo convergem sistematicamente para uma monocultura excludente
do diverso. Eis como a moral dos escravos venceu a guerra pelos valores. Ela pode operar a
transvaloragdo em vinganga contra os fisiologicamente poderosos, seus antigos senhores,
abolindo a diferenga entre “nobre e comum” e instituindo o “bem e mal”. Seu cerne de
coesdo ¢ justamente a vinganga coletiva contra as representacdes do “mal” no mundo, toda
manifestagdo de poder que ndo seja delimitada pela moral escrava e seu 6dio contra os
nobres.
— Mas vés ndo compreendeis isto? Nao tendes olhos para algo que precisou de dois
milénios para chegar a vitoria?... Nao ha nada a admirar nisso: todas as coisas longas
sdo dificeis de ver, de abarcar com o olhar. Mas o que constitui o acontecimento ¢ o
seguinte: da arvore da vinganga e do 6dio, do 6dio judeu — do mais profundo e
sublime 6dio, isto €, daquele 6dio que cria ideais, que transvalora valores, cujo igual
jamais existiu sobre a Terra — brotou algo igualmente incomparavel, um novo amor,
a mais profunda e sublime de todas as espécies de amor: — e de que outra arvore

poderia ele ter brotado?... Mas que ndo se imagine que ele teria surgido, por
exemplo, como a propria negagdo daquela sede de vinganga, como o oposto do 6dio

%0 “Dizemos do poeta imitador que ele implanta na alma de cada individuo uma constitui¢io, com o adular-lhe o
elemento irracional e incapaz de distinguir entre o que € maior e o que ¢ menor, ¢ que considera grandes ou
pequenas as mesmas coisas, conforme as circunstancias, apresta simulacros e se encontra infinitamente afastado
da verdade” (PLATAO, A Republica, X, 605 b, p. 449).
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judeu! Nao, o contrario é a verdade! Esse amor brotou dele como sua coroa, como a
coroa triunfante que, na mais pura claridade e plenitude solar, se desdobra cada vez
mais ampla, e que, no reino da luz e da altura, tendia aos mesmos fins daquele 6dio
— a vitoria, a presa, a seducdo — com o mesmo impulso com que as raizes daquele
odio se aprofundavam cada vez mais fundo e mais dvidas em tudo o que tinha
profundidade e era mau (GM, 1, §8, 1998, p. 26-7).

O 6dio judeu, do povo escravizado contra seus opressores, ¢ descrito como o "mais
profundo e sublime" o6dio ja existente, precisamente porque foi um d6dio impotente, que nao
pode se vingar pela forga, e por isso criou ideais e transvalorou valores. Desse mesmo o6dio, e
ndo de sua negac¢do, brotou o amor cristdo, que nao se opde ao ddio, mas coroa todo o 6dio
que corre em suas raizes. O amor cristio nio é a superagio do 6dio, mas sua transfiguragio. E
o mesmo impulso que, em condi¢des diferentes (impoténcia, repressao), aprendeu a se
expressar de forma inversa. As raizes do 6dio aprofundam-se no “mal”, no subterraneo, no
escuro da nova moral dominante. O cristianismo, que se apresenta como a negacao do 6dio e
da vinganga, ¢ na verdade sua forma mais refinada e eficaz de triunfo. Com os senhores
abolidos, a moral escrava se institucionalizou na Igreja Catolica. “Qual de nds seria
livre-pensador, se ndo houvesse a Igreja? A Igreja € que nos repugna, ndo o seu veneno...

”31 Ainda que o secularismo

Nao considerando a Igreja, também nds amamos o veneno...
moderno renegue as noc¢des morais derivadas dos valores judaico-cristdos, seus alicerces
semanticos estdo comprometidos com as mais basicas no¢des da moral escrava. Negar o que
¢ o outro, o estranho, o diferente ¢ o cerne de uma valoracao que s6 pode se afirmar como
negacdo a contingéncia do mundo exterior.
Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio
moral escrava diz Ndo a um “fora”, um “outro”, um “ndo-eu” — e este Nao ¢
seu ato criador. Esta inversdo do olhar que estabelece valores — este necessario
dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si € algo proprio do ressentimento:

a moral escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para
poder agir em absoluto - sua ag¢ao é no fundo reagdo (GM, I, §10, 1998, p. 29).

Ao negar o antagonismo da coexisténcia material no mundo, a moral escrava também
nega o valor da acdo e a transforma em uma mera reagdo diante de como a realidade se
apresenta. A sua busca pela unidade tedrica do sentido da linguagem ¢ caracteristica de uma
vontade de verdade, que sublima a vontade de poder direcionada ao ideal do conhecimento.
Esta ansia por poder guia toda a necessidade de afirmar em absoluto a veracidade dos valores
morais de uma cultura. Logo, o poder de afirmar apoditicamente valores se transforma em
uma tirania politica da linguagem, que determina valores dominantes caros a uma casta

sacerdotal e a emergéncia de seu poder politico. Tal poder se expande para além das

" GM, 1, §9, 1998, p. 28.
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fronteiras politicas por meio do cristianismo como codificagdo moral do ideal ascético
platonico, ideal que desde entdo passou a ser a Unica garantia de sentido, finalidade e
justificativa para a existéncia humana®. A estirpe sacerdotal, ungida por seu ideal, se
superioriza pelo antagonismo que atribui aos humanos inferiorizados. Por trds da forma
sacerdotal de valorizagdo, o ascetismo da pureza, demonstrado no profundo desprezo pela
materialidade dos corpos. Seu ideal de abnegag¢do do corpo € a resposta ressentida ao
sentimento de vazio que encontra em sua visdo do que ¢ material. As contradi¢des que a
experiéncia existencial humana apresenta em relacdo as verdades ideais, sobre o “bem” e
“mal” dogmatizados, sdao problemas sobre os quais a racionalidade deve encontrar a
concordia adequada para que, finalmente, o mundo se adeque a representagdo de mundo
ideal. O cultivo de um ideal de ascetismo, portanto, ndo apenas fornece um valor existencial
dos humanos, mas também legitima todo o sentido moral, politico e filoséfico da cultura

ocidental .

Supondo que fosse verdadeiro o que agora se cré como “verdade”, ou seja, que o
sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina “homem”, reduzi-lo a um
animal manso e civilizado, doméstico, entdo deveriamos sem divida tomar aqueles
instintos de reac@o e ressentimento, com cujo auxilio foram finalmente liquidadas e
vencidas as estirpes nobres e os seus ideais, como os auténticos instrumentos da
cultura; com o que, no entanto, ndo se estaria dizendo que os seus portadores
representem eles mesmos a cultura (GM, I, §11, 1998, p. 33-34).

Enquanto a antiga cultura aristocratica usava da expressdo do discurso para afirmar
seu elemento diferencial perante outras culturas, a cultura sacerdotal ascética, por se ressentir
de sua impoténcia perante a materialidade da vida, opera um discurso de inferiorizagdo com a
finalidade de domesticar a poténcia humana e seu agir. A linguagem dominante opera uma
seducdo em favor da fixidez que esta parece dotar o que ¢ humano, apartando
progressivamente da a¢do humana a expressao de sua poténcia. Logo, a linguagem elabora
uma ideia ficticia que predetermina o agir, uma ideia de um substrato atuante anterior ao
objeto, a subjetividade. A partir desta ideia, a agdo se d4 somente mediada por este substrato
moral ficticio, no qual a linguagem e a cultura inserem seus valores dominantes. No entanto,
Nietzsche afirma: “ndo ha ‘ser’ por tras do fazer, do atuar, do devir; o ‘agente’ é uma fic¢ao
adicionada a a¢do — a acdo ¢ tudo™*. O valor do agir se inferioriza perante a primazia do

pensamento, no qual os valores da cultura impotente estrutura a psique dos sujeitos a serem

52 VILAS BOAS, 2016, p. 96.
% VILAS BOAS, 2016, p. 97.
% NIETZSCHE, GM, 1, §13, 1998, p. 36.
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escravizados pela compreensdo do livre agir como se fossem um “sujeito indiferente™”.

Neste ponto, coloca-se em questdo a logica do progresso civilizatorio como verdade
norteadora da agdo politica, que nos constrange a compreender que a atribui¢do de civilidade
implica também seu elemento diferencial, a incivilidade que deve ser domesticada a luz da
cultura que se superioriza pelo discurso dominante, aquela ungida pela virtude dos valores
sacerdotais de impoténcia e dependéncia mutua. O inferior ¢ cultivado pela linguagem
dominante a racionalizar sua submissdo, bem como justificar toda sorte de violéncia e abuso
de seu corpo e de sua alma. Com o argumento de inferiorizagdo do outro, os “bons”
justificaram suas guerras, pilhagens e exploragdes diversas ao longo da historia, contra todo

aquele “mal” que estd marcado nos excluidos de sua moralidade universal.

Na raiz de todas as racas nobres ¢ dificil ndo reconhecer o animal de rapina, a
magnifica besta loura que vagueia avida de espodlios e vitdrias; de quando em
quando este cerne oculto necessita desafogo, o animal tem que sair fora, tem que
voltar a selva — nobreza romana, arabe, germéanica, japonesa, herdis homéricos,
vikings escandinavos: nesta necessidade todos se assemelham. Foram as ragas
nobres que deixaram na sua esteira a nogdo de “barbaro”, em toda parte aonde
foram; mesmo em sua cultura mais elevada se revela consciéncia e até mesmo
orgulho disso (como quando Péricles diz a seus atenienses, naquela famosa oragao
finebre, que “em toda terra e em todo mar a nossa audacia abriu caminho, erguendo
para si monumentos impereciveis no bem e no mal”) (GM, I, §11, 1998, p. 32-33).

A logica da justificagdo bélica pela valoracdo moral pouco mudou até hoje, mesmo
com todo o aparente esfor¢o da racionalidade politica conduzida pelos ideais teleologicos de
uma “paz perpétua”. Leis, contratos e instituicdes criadas com a finalidade da “paz” humana
escondem a mesma ldgica milenar da moral na politica: a da moral dos senhores e dos
escravos, pela qual onde a linguagem ¢é a maior das ferramentas de guerra. E com a
linguagem que o discurso moral do grande outro se entranha nas crengas do sujeito, de modo
a convencé-lo constantemente de sua posi¢ao inferior e mistificar sua forma de existir, o que
necessariamente reflui em um processo incessante de producdo de ressentimento pela
negac¢do da vontade de poder dos individuos.

O ressentimento do dominado, motivado pela culpa que lhe ¢ imputada
“originalmente” em sua inferioridade, também ¢ uma importante ferramenta de coesdo
politica e social aos fins do poder dominante. O poder politico e sua arma codificadora da
realidade, a linguagem, se aprimora nos critérios de racionaliza¢ao da exploragao da terra e
dos humanos, e neste sentido a xenofobia e sua semantica se desenvolvem em especificidades
e preconceitos étnicos que instrumentalizam o ressentimento publico derivado do “medo” do

que ¢ externo.

% NIETZSCHE, GM, 1, §13, 1998, p. 37.
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Desta forma, a vinganca da moral escrava se faz presente nas diversas formas
politicas modernas. Sua finalidade de abolir a diferenca em nome da repeticdo de tudo
coaduna exatamente com o “preconceito democratico” das sociedades homogeneizadas pela
linguagem e seu sentido; de julgar como “mau” todo valor que desvia de uma determinada
norma publica, o “bem”. Ainda que o processo civilizatério suponha que uma constante
busca pela paz e concordia resulte em uma melhora efetiva das relagdes politicas entre as
culturas, a realidade material mostra a cada nova guerra que o valor que divisa “civilizacdo” e
“nao-civilizagdo” ndo ¢ uma demarcacao desinteressada, mas carrega a mesma dicotomia dos
velhos valores da moral sacerdotal sob novos significantes.

E por meio da linguagem que, por conseguinte, forjou-se um ideal de justiga cuja
autoridade repousa em uma instancia superior, metafisica. O “deus Gnico” e seus “bens” (seus
valores) sdo as autoridades que permitem fundar as regras publicas para o deslocamento do
odio e da vinganga dos ressentidos para a dimensdo de justica, na qual a violéncia contra a
diferenga pdde sublimar o “bem” divino. Na dimensdo politica, o sistema do “bem moral”
coloca no ideal de justica um significado eterno, de uma “justa medida” absoluta autorizada
pelos céus. As leis politicas, guiadas pela metafisica de uma justi¢a pretensamente universal,
legitimam a vinganca da civilizagdo ressentida contra a tensao da vontade que se encontra em
cada sujeito.

Assim, a contenda estética de “bom e ruim” passa para a dimensao ética e conceitual,
tornando-se transcendente sob a dicotomia “bem e mal”. Logo, a vinganca da moral
ressentida foi efetivada pela criagao de valores em um campo de batalha discursivo, ideal e
universal, no qual a inversdo valorativa da ag¢do ao pensamento pode ser efetivada
politicamente. Neste campo de batalha ideal e seus limites linguisticos, internalizados nos
sujeitos pela cultura, é onde ocorre o conflito transcendental de “bem e mal”, resultado da

disputa politica pelo dominio da linguagem e seu sentido.

Os dois valores contrapostos, “bom e ruim”, “bom e mau”, travaram na terra uma
luta terrivel, milenar; e embora o segundo valor ha muito predomine, ainda agora
ndo faltam lugares em que a luta ndo foi decidida. Inclusive se poderia dizer que
desde entdo ela foi levada incessantemente para o alto, com isto se aprofundando e
se espiritualizando sempre mais: de modo que hoje ndo ha talvez sinal mais decisivo
de uma “natureza elevada”, de uma natureza espiritual, do que estar dividida neste
sentido e ser um verdadeiro campo de batalha para esses dois opostos. O distico
dessa luta, escrito em caracteres legiveis através de toda a histdria humana, ¢ “Roma
contra Judéia, Judéia contra Roma” (GM, I, §16, 1998, p. 43).

A historia do conflito valorativo de “bem e mal” ¢ a expressao do impulso artistico

civilizatorio em seu impeto domesticador contra o impulso artistico da vontade de poténcia
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dos sujeitos em sua afirmagdo particular. Para Nietzsche, a oposi¢do moral judaico-romana
exemplifica a historia da disputa politica que direciona a cultura ocidental a moral do
ressentimento. Se Roma valorizava o poder e a distingdo aristocratica, a valora¢ao sacerdotal

56 que ndo busca a diferenga, mas sim a repeticdo da

judaica possui um “génio moral-popular
moral metafisica a todo sujeito. O resultado deste embate ¢ ndo apenas a capitulagdo da
valoracdo aristocratica romana, mas a criagdo de uma “nova Roma judaizada” na institui¢ao
da Igreja Catolica. Esta nova forma de autoridade sacerdotal pode se articular politicamente
sobre as estruturas politicas e administrativas de Roma, criando uma cultura moral eficiente

para a domesticacdo de diferentes povos em torno da pretensa universalidade dos valores

politicos.

Quem venceu temporariamente, Roma ou a Judéia? Mas ndo pode haver duvida:
considere-se diante de quem os homens se inclinam atualmente na propria Roma,
como a quintesséncia dos mais altos valores — ndo s6 em Roma, mas em quase
metade do mundo, em toda parte onde o homem foi ou quer ser domado (GM, I,
§16, 1998, p. 44).

A vitdria politica da valoragdo sacerdotal e a emergéncia de seu poder de instituicdo
moral internacional ¢ resultado de uma longa elaboragao conceitual de ideias que se articulam
em uma cadeia de significantes em torno de um ideal central. Este ideal ¢ a verdade
transcendental, a autoridade que consola a existéncia com um sentido divino escondido por
tras da desconfortavel tensdo existencial do sujeito perante o mundo. E desta forma que o
niilismo em sua significagdo, sentimento e fendmeno social se relaciona com o que Nietzsche

chama de ideal ascético, conforme veremos adiante.

% GM, 1, §16, 1998, p. 44.
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2. VERDADE E NIILISMO

2.1 A vontade de verdade como impulso artistico

A vontade de verdade que ¢ feita para nos induzir aos mais arriscados
empreendimentos, a famosa veracidade da qual todos os filésofos até agora, falaram
a respeito: quantas questdes essa vontade de verdade ja ndo colocou diante de nos!
Estranhas, desconcertantes e controversas questdes! Trata-se de uma historia que ja
percorreu um longo caminho; embora tenha ares de que apenas comegou (ABM, Os
preconceitos dos filosofos, §1, 2001, p. 13).

E com essa afirmacdo que Nietzsche abre Além do Bem e do Mal, situando a vontade
de verdade n3o como uma conquista pacifica da razdo, mas como um problema, talvez o
problema que a filosofia ainda ndo enfrentou em toda a sua profundidade. Pois o que estd em
jogo nessa "vontade de verdade" ndao ¢ apenas a possibilidade do conhecimento, mas a
propria direcdo que a humanidade imprime a sua existéncia. Trata-se, como veremos, de um
impulso que percorreu um longo caminho historico, mas cujo sentido tltimo permanece, para

a maioria, encoberto.

No horizonte desta investigagcdo, a vontade de verdade revela-se como a busca por
assegurar, por meio da linguagem, uma unidade teorica capaz de estabilizar a contingéncia da
experiéncia. Esta ansia de unidade, que Nietzsche compreende como uma expressdo da
vontade de poder, ndo ¢, contudo, um empreendimento desinteressado. Ao contrario, ela guia
a necessidade, profundamente humana, de afirmar como objetivamente verdadeiros os
valores morais que sustentam uma cultura. O sentido de verdade ¢ um sentido de seguranga
perante os outros com quem se convive e se confronta. Este sentido se expressa como uma

suspeita em relagdo ao ser diferente que funda a exigéncia de verdade®’.

Em outras palavras, a questdo da verdade colocada por Nietzsche ultrapassa o
problema da perspectiva epistemologica e metafisica; os valores de “bom” e “mau”, “melhor”
e “pior” constituem o substrato a partir do qual todo conhecimento se organiza, segundo o
grau de poder de cada individuo e de cada época™. Esse poder de afirmar determinados
valores como absolutos, orientados pela nossa analise da Genealogia da Moral em cotejo

com outras obras de Nietzsche, mostra-se como resultado de impulsos de criagdo que se

concretizam historicamente como uma tirania politica da linguagem: a valoragdo que se torna

5" MULLER-LAUTER, 2009, p. 163.
% RIBEIRO, 2019, p. 44.
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dominante impde ndo apenas seus conteudos morais, mas a propria forma pela qual o real
pode ser nomeado e, portanto, vivido. O exemplo maior dessa tirania, para Nietzsche, ¢ o
advento do cristianismo, que codifica a moral sob a autoridade de uma verdade

transcendente, articulada em nome de um ideal de universalidade.

Antes, porém, ¢ importante examinar a configuragdo historica deste ideal, tarefa a
qual nos dedicamos no préoximo capitulo, é necessario investigar a propria procedéncia da
vontade de verdade: de onde vem esse impulso? Que necessidade mais fundamental ele vem
suprir? Neste capitulo, buscaremos estabelecer a procedéncia da vontade de verdade como
um dispositivo de oposicdo ao sentimento niilista, como uma tentativa de conter a ameaca do
vazio de sentido que ronda toda existéncia. Compreender essa dinamica € o primeiro passo
para, nos capitulos seguintes, analisar como essa mesma vontade de verdade, ao se aliar ao

ideal ascético, acabou por produzir o proprio niilismo que pretendia combater.

Considere-se, quanto a isso, os mais antigos e os mais novos filésofos: em todos
eles falta a consciéncia do quanto a vontade de verdade mesma requer primeiro uma
justificagdo, nisto ha uma lacuna em cada filosofia — por que isso? Porque o ideal
ascético foi até agora senhor de toda filosofia, porque a verdade foi entronizada
como Ser, como Deus, como instdncia suprema, porque a verdade ndo podia em
absoluto ser um problema. Compreende-se este “podia”? — A partir do momento
em que a fé no Deus do ideal ascético ¢ negada, passa a existir um novo problema:
o problema do valor da verdade. — A vontade de verdade requer uma critica —
com isso determinamos nossa tarefa — o valor da verdade sera experimentalmente
posto em questdo... (GM, III, §24, 1998, p. 140).

A vontade de verdade ¢ um conceito inerente a critica cultural de Nietzsche aos
valores ocidentais. Ela ndo s6 ¢ a forca mobilizadora do pensamento critico desde o
nascimento da filosofia, mas também ¢ fruto da necessidade do pensamento em dar sentido as
representacdes dos objetos materiais e abstratos. Por isso, ¢ pertinente ao estudo genealdgico
do poder politico a investigagdo da procedéncia da verdade absoluta como instrumento
discursivo da linguagem. Tais instrumentos se baseiam em uma ideia de que ha um valor que
consegue se referenciar empiricamente de modo a impor uma universalizagdo de um
determinado discurso. O que nos acostumamos a chamar de verdade racional é, em sua
construcao histdrica, o cerne de uma constante forma de expressdo que busca dar sentido para
os fendmenos do mundo. Por isso, pretendo investigar a genealogia da verdade a partir da
necessidade artistica de afirmar explicagdes que contenham um sentido que se impde de
modo independente da perspectiva dos individuos. O contexto historico para o surgimento

desta forma universalizante de articular ideias ¢ importante para estabelecer a relacdo do
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poder retorico das verdades em relagdo ao exercicio pratico do poder politico, bem como

compreender a motivagdo deste poder contra o sentimento do nada ao longo dos tempos.

Enquanto o individuo, em contraposi¢do a outros individuos, quer conservar-se, ele
usa o intelecto, em um estado natural das coisas, no mais das vezes somente para a
representagdo: mas, porque o homem, ao mesmo tempo por necessidade ¢ tédio,
quer existir socialmente e em rebanho, ele precisa de um acordo de paz e se esforga
para que pelo menos a maxima bellum omnium contra omnes desapare¢a de seu
mundo. Esse tratado de paz traz consigo algo que parece ser o primeiro passo para
alcangar aquele enigmatico impulso a verdade. Agora, com efeito, ¢ fixado aquilo
que doravante deve ser ‘“verdade”, isto ¢, descoberta uma designagdo
uniformemente vélida e obrigatéria das coisas, e a legislacdo da linguagem da
também as primeiras leis da verdade: pois surge aqui pela primeira vez o contraste
entre verdade e mentira (VME, §1, 2009, p. 532).

A implicagdo social da vida humana impde uma linguagem que se afirma como valor
compartilhado em comum com outros humanos. O sentido da linguagem ¢é o “acordo de paz”
que coloca a trégua no “todos contra todos”, quando hé a suspensao do fator diferencial das
coisas para a aceitagao de uma ilusoria valoracao compartilhada como uma verdade comum
ao coletivo e sua coesdo social. A procedéncia da vontade de verdade nasce da propria génese
da linguagem e sua finalidade de comunicar valores comuns a uma sociedade. Por isso,
absorver uma linguagem ¢ absorver uma gama de sentidos, valores, visdes de mundo,
verdades. A linguagem seduz pela seguranca de um sentido e refor¢a seu poder pelo
compartilhamento desta seguranga em meio a um grupo. O impulso que guia a vontade de
verdade, pensado socialmente, vincula-se a uma necessidade de criar valores a serem
comunicados e aceitos universalmente e independentemente dos individuos. Se a linguagem e
seus sentidos sdo determinados pelos poderes que detém o discurso, o cultivo social de uma
moral compartilhada ¢ de sumo interesse para a construgdo e expansdo do poder politico. O
poder se expande quando amplia o sentido de seus valores politicos, e pouco a pouco os
valores politicos dominantes caminham para se sublimarem pelo esquecimento historico do
sentido metaforico das verdades de uma linguagem.

A verdade consensual de um grupo, ampliada pelos processos civilizatérios de
dominagdo do discurso fixa-se como valores transcendentes eternos e externos a physis,
caracteristico do pensamento metafisico que extrapola a no¢ao de universalidade limitada da
semelhanca entre particulares. Desta forma, a constru¢do da valoracao do que ¢ verdade ¢,
acima de tudo, uma ferramenta de poder politico que ganha existéncia efetiva pela crescente

complexidade do processo civilizatorio e sua necessidade de controle do discurso publico.

Continuamos ainda sem saber de onde provém o impulso a verdade: pois até agora
s6 ouvimos falar da obrigacdo que a sociedade, para existir, estabelece: de dizer a
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verdade, isto ¢, de usar as metaforas usuais portanto, expresso moralmente: da
obrigacdo de mentir segundo uma convengao solida, mentir em rebanho, em um
estilo obrigatorio para todos. Ora, o homem esquece sem divida que € assim que se
passa com ele: mente, pois, da maneira designada, inconscientemente e segundo
habitos seculares — e justamente por essa inconsciéncia, justamente por esse
esquecimento, chega ao sentimento da verdade (VME, §1, 2009, p. 535-6).

O impulso a verdade ¢ um impulso a metafora, a uma significagdo que unifica e
representa conceitualmente um mundo que se mostra multiplo. A metafora transpde a
incompreensibilidade do mundo em um discurso que o reduz ao compreensivel, ao que ¢
humano, de modo que este impulso a metafora ¢ o discurso da medida humana, que dilui a
realidade a semelhanca de seu observador em busca da “metamorfose do mundo em
homem™. O desenvolvimento dos impulsos criativos das metaforas e verdades humanas
estdo intimamente ligados a duplicidade de seu aspecto instintivo e linguistico, que Nietzsche
relaciona aos deuses da arte grega Dioniso e Apolo.

Dionisiaco e apolineo sdo conceitos que representam a contraposi¢ao entre impulsos
de criagdo que lutam incessantemente em diversas culturas humanas. De uma lado, a
representacdo do deus grego Apolo corresponde ao impulso as artes figuradas, as linguagens
e seus sentidos. De outro lado, a imagem de Dioniso corresponde ao impulso a arte nao
figurada, a musica. No que diz respeito ao impulso apolineo, ele provém da experiéncia
onirica humana compreendida como um jogo de imagens a serem interpretadas em funcdo da
vida em vigilia, criando representagdes do contetido dos sonhos na realidade fisica®. Para
tanto, o impulso apolineo impele na sua arte a criagdo de medidas e formas como meio de
alcancar as imagens oniricas, correspondendo ao fendmeno da elaboragdo de sentido
linguistico das diferentes sociedades. A delimitagdo linguistica sob ideias e conceitos
possibilita um uso pratico do poder das imagens ¢ medidas. O mundo onirico, como medida
ideal de toda superacdo das limitagdes materiais, € a referéncia dos primeiros sabios com a
propensdo filosofica de interpretar a vida em vigilia como uma mera aparéncia similar ao
sonho, aparéncia que supostamente obscurece “uma verdade” por tras dos fendmenos. As
formas dos sonhos s3o transpostas como valores que compartilham publicamente uma
cosmologia de figuras e medidas incorporados a subjetividade. Seguindo a leitura que

Nietzsche faz de Schopenhauer, € o principio de individua¢do que implica a subjetividade se

% VME, §1, 2009, p. 537.

% De modo similar, Freud viria a interpretar o principio do pensamento metafisico como expressao referente as
imagens e sentidos do estado onirico. Em suas palavras: “A visdo pré-cientifica dos sonhos adotada pelos povos
da Antiguidade estava, por certo, em completa harmonia com sua visdo do universo em geral, que os levou a
projetar no mundo exterior, como se fossem realidades, coisas que de fato s6 gozavam de realidade dentro de
suas proprias mentes. Além disso, seu ponto de vista sobre os sonhos levava em conta a principal impressao
produzida na mente desperta, pela manha, pelo que resta de um sonho na memoria: uma impressao de algo
estranho, advindo de outro mundo e contrastando com os demais contetidos da mente.” (FREUD, 2018, p. 23).
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estruturar como uma identidade particular que referencia a interpretagdo e a valoragdo dos
fenomenos da vida. Para Schopenhauer, o mundo ¢ fenoménico, uma “representacdo”
(Vorstellung) composta de uma colegao de objetos individuais, multiplos e efémeros, que se
manifestam sob as formas da intui¢do espago-temporal de cada vontade®'. Logo, a pluralidade
e a diversidade de seres sdo possiveis precisamente porque estdo submetidas a condi¢ao de
individuacdo da subjetividade em suas representacdes do mundo. Nietzsche associa este
principio de individuacdo ao impulso artistico apolineo de medir e afirmar ideias em
referéncia ao estado onirico e subjetivo, no qual o ideal de superagao da contingéncia humana
pode ser vislumbrada e cobicada como produto da afirmagdo do que ¢ divino no ambito

material.

Essa alegre necessidade onirica foi do mesmo modo expressa pelos gregos em
Apolo: Apolo, que na qualidade de deus dos poderes configuradores, é a0 mesmo
tempo o deus divinatorio. Ele, segundo a raiz do nome “o resplandecente”, a
divindade da luz, reina também sobre a bela aparéncia do mundo interior da
fantasia. A verdade superior, a perfeigdo destes estados, na sua contraposi¢do com a
realidade cotidiana tdo lacunarmente inteligivel, seguida da profunda consciéncia da
natureza reparadora e sanadora do sono e do sonho, ¢ simultaneamente andlogo
simbolico da aptiddo divinatéria e mesmo das artes, mercé das quais a vida se torna
possivel e digna de ser vivida (NT, §1, 1999, p. 29).

Em contraposi¢ao ao impulso das formas apolineas, o impulso dionisiaco tem origem
no é&xtase da embriaguez, na dissolugdo dos sentidos imagéticos e do principio de
individuacao apolineo. A criagdo dionisiaca se direciona a descarga simbolica dos sentidos
individuais para uma percepg¢ao unificada do eu e do outro como o mesmo. Diluidas as
medidas que constroem o eu, a embriaguez dionisiaca permite aos humanos o reencontro com
uma natureza mais intima, na qual as diferengas do multiplo podem ser esquecidas para uma
reconciliagdo provisdria do humano com o mundo em sua materialidade. “Agora o escravo ¢
homem livre, agora se rompem todas as rigidas e hostis delimitagdes que a necessidade, a

”62 A musica dionisiaca

arbitrariedade ou a ‘moda impudente’ estabeleceram entre os homens
¢ a arte que impacta fisiologicamente com um sentimento de assombro diante da liberdade
momentanea das medidas e sentidos.

Neste sentido, a musica dionisiaca e seu apelo ao fisiologico imediato se contrapde as

61 Nas palavras de Schopenhauer: “Sabemos que a pluralidade em geral é necessariamente condicionada por
tempo e espaco e s6 & pensavel nestes, os quais, nesse sentido, denominamos principium individuationis.
Todavia, reconhecemos tempo ¢ espago como formas do principio de razdo, no qual esta expresso todo o nosso
conhecimento a priori, que, contudo, como explicado antes, justamente como tal convém apenas a
cognoscibilidade das coisas, ndo a elas mesmas, ou seja, ¢ apenas forma de nosso conhecimento, nido
propriedade da coisa-em-si, que, enquanto tal, é livre de todas as formas do conhecimento, mesmo a mais
universal, o ser-objeto para o sujeito. Noutros termos, a coisa-em-si ¢ completamente diferente da
representacdo.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 188).

62NT, §1, 1999, p. 31.
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artes imagéticas apolineas, de modo similar a como o esquecimento se opde & memoria.
Conforme mostrarei mais adiante, a associa¢do paradoxal da memoria apolinea sob a forma
do contrato social constitui a luta da humana contra o vazio do esquecimento que urge a partir
do impulso dionisiaco da vontade. Por conseguinte, a memoria da humanidade € construida
pela civilizagao e seus castigos, torturas e violéncias do ideal apolineo contra o corpo e seu
cerne dionisiaco pulsante. Este Ultimo, proveniente do intimo de toda natureza do animal
homem, ¢ reconhecido em diversas culturas como um fendmeno fisioldgico os quais nao sao
aplacados com a ordem das leis civilizatorias. Consequentemente, a recorréncia de festejos,
rituais e celebragdes dionisiacas em variadas culturas servem como exemplo da necessidade
politica do expurgo fisiologico como um impulso ao esquecimento que age contra o peso das
medidas e ordem sociais®. A historia destes impulsos em disputa mostra em um primeiro
momento o dominio do impulso extatico, da busca pela suspensdo momentanea do fator
diferencial do eu e do mundo, o que gradativamente ¢ repelido pelo impulso onirico em busca
do ideal das formas e delimitagdes. Consequentemente, o impulso apolineo relaciona o
dionisiaco ao sentido barbdrico, de rejeicdo as formas da coesdo politica, como direto
opositor do sentido civilizatorio em sua constru¢do de imagens e medidas para a conservacao
da vida*. Os valores do impulso civilizatorio tém em vista a conservagdo material comum a
um grupo que encontra no impulso barbarico uma ameaga contra a autoridade de suas figuras
politicas. A partir do impulso apolineo que surge a nocdo de verdade enquanto medida

coletivamente validada para a formacao (Bildung) de uma vida em comunidade.

Pois se sempre se percebe, em cada propagagdo significativa de excitagdes
dionisiacas, como a liberacao dionisiaca das cadeias do individuo se faz sensivel,
antes de tudo, em prejuizo dos instintos politicos, até a indiferenga, sim até a
animosidade, ¢ também certo, de outro lado, que o Apolo formador de Estados ¢
outrossim o génio do principium individuationis, e que nem o Estado, nem o senso
da patria podem viver sem a afirmacdo da personalidade individual (NT, §21, 1999,
p- 123).

E da luta contra a ameaga dionisiaca que nasce a necessidade mitica por metaforas

8 Aqui é oportuno adiantar que a dualidade entre memdria e esquecimento é muito pertinente para a genealogia
da moral, tanto em seu aspecto psicologico quanto politico. Esta dualidade reflete a situacdo da promessa contra
o vazio, do pacto a ser constantemente relembrado para a estabilizagdo da vontade em sua condigdo social. A
utilidade do esquecimento, tanto para a alma quanto para a historia, é diluir o passado que se torna um peso
contra a vida. Esse tema ¢é central para Nietzsche em sua segunda considera¢do extemporanea, “Sobre a
utilidade e desvantagem da historia para a vida”, de 1874. “Pensem o exemplo extremo, um homem que néo
possuisse a forga de esquecer, que estivesse condenado a ver por toda parte um vir-a-ser: tal homem néo acredita
mais em seu proprio ser, ndo acredita mais em si, vé tudo desmanchar-se em pontos moveis e se perde nesse rio
do vir-a-ser: finalmente, como o bom discipulo de Heraclito, mal ousara levantar o dedo. Todo agir requer
esquecimento: assim como a vida de tudo o que ¢ orgénico requer ndo somente luz, mas também escuro.” (Co.
Ext. IT, §1, 1999, p. 273).

64 NT, §4, 1999. p. 41.
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que explicam e consolam a existéncia com a criagdo de sentidos contra o declinio fisiologico.
Observar o processo entropico do tempo sobre os corpos fisicos impele a arte dos Estados, a
criacdo de sentidos a fim de aplacar ndo apenas a cruel realidade do individuo em sua
mortalidade, mas também a experiéncia de um mundo regido pelo poder da violéncia. A
primeira arte do impulso apolineo, o principio de individua¢do, também ¢ responsavel pela
afirmacao de individuos que personificam o poder contra o impulso dionisiaco que, por meio
das imagens e formas apolineas, tornam-se discursos de cunho politico. Deste modo, Estados
sao manifestacdes artisticas apolineas de individuos cujo dominio das imagens publicas € tao
poderoso que se sublima culturalmente como principio regulador do comportamento em
coletividade. O artista dos Estados, representante da perfeicdo ideal onirica no mundo
material, ¢ também o legislador das virtudes e ideais humanos vinculados aos interesses do
cultivo coletivo da verdade. Da representacdo moral da perfeicao, o Estado cria a coesdo
social em torno das verdades morais que determinam uma forma de agir legitimada pela

autoridade das interpretacdes dos criadores de valores.

O que ¢ a verdade, portanto? Um batalhdo moével de metaforas, metonimias,
antropomorfismos, enfim, uma soma de relagdes humanas, que foram enfatizadas
poética e retoricamente, transpostas, enfeitadas, e que, apos longo uso, parecem a
um povo soélidas, candnicas ¢ obrigatdrias: as verdades sdo ilusdes, das quais se
esqueceu que o sdo, metaforas que se tomaram gastas e sem forca sensivel, moedas
que perderam sua efigie e agora s6 entram em considera¢do como metal, ndo mais
como moedas (VME, §1, 2009, p. 535).

As primeiras nogdes de verdade estdo intimamente ligadas ao poder da linguagem,
sentido e discurso, e seus intérpretes oniricos foram os plasmadores das imagens de perfeicao
dos sonhos. A constru¢do dos primeiros mitos cosmoldgicos e seus desenvolvimentos e
desaparecimentos derivam da autoridade desses plasmadores, que interpretam uma autoridade
divina de suas ideias para legitimar uma determinada ordem social e uma politica publica. Os
mitos cosmoldgicos, em sua fungdo politica, impdem uma coesao social pela justificacdo das
formas hierarquicas do poder dos nobres sobre os comuns, a0 mesmo tempo que impde uma
inquestionabilidade sujeita a puni¢des violentas exemplificadas e refor¢adas pela tradigao da
cultura. Neste contexto, a divina verdade transcendente de Apolo ¢ um instrumento de
controle politico com bases abstratas que precisam constantemente se reafirmar enquanto
poder perante as dissensdes que coloquem em questdo a procedéncia de sua autoridade. Tal
poder moral se relaciona com o “endeusamento da individuagdo”, internaliza no sujeito a lei
prescritiva cuja medida ¢ a imagem ética e estética reconhecida pelo autoconhecimento.
Desta forma, o “conhece-te a ti mesmo” délfico ndo ¢ um convite a introspeccao infinita, mas

um imperativo de delimitacdo. Conhece teus limites para nao os ultrapassares.
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Esse endeusamento da individuag@o, quando pensada de modo imperativo e
prescritivo, conhece apenas uma lei: o individuo — isto €, a observancia dos limites
do individuo, a medida no sentido helénico. Apolo, como divindade ética, exige dos
seus a medida e, para poder observa-la, o autoconhecimento. E assim, ao lado da
necessidade estética da beleza, caminha a exigéncia do “conhece-te a ti mesmo” e
do “nada em demasia”, enquanto a autoexaltagdo e o excesso eram considerados os
demonios propriamente hostis da esfera ndo apolinea, portanto como caracteristicas
da era pré-apolinea, da idade dos titds, ¢ do mundo extra-apolineo, isto ¢, do mundo
barbaro (NT, §4, 1999, p. 40-41).

Mesmo em sua dupla dimensdo estética e €tica, a arte apolinea dos Estados nunca
pode extinguir completamente o carater dionisiaco dos impulsos artisticos humanos, de modo
que os primeiros Estados precisaram de formas para controlar dentro de suas medidas o
carater destrutivo de Dioniso, seja no que diz respeito aos individuos ou as politicas. “Apolo
ndo podia viver sem Dioniso! O ‘titanico’ e o ‘barbaro’ eram, no fim das contas,
precisamente uma necessidade tal como o apolineo!”®. Estes primeiros Estados apolineos
criaram fronteiras e direcionamentos ao impeto humano para a guerra e a crueldade, uma
regularizagio da barbarie para fins politicos®. Este impulso apolineo e dionisiaco precisaram
coexistir, mesmo em aparente conflito, na constru¢ao das formas rudimentares de Estado. Por
um lado, na coesao de um grupo ha a busca pela permanéncia, pela repeticao, pela memoria
das leis e das formas, a preservacdo de uma historia as custas dos corpos sob o tempo. Por
outro lado, a coesdo do grupo depende também de algum alivio do peso e da seriedade da
existéncia coletiva, o que logo ¢ institucionalizado na forma das festas e ritos que aliviam
momentaneamente o principio de individuagdo e sua fun¢do social para, em um segundo
momento, servir como a motivagdo consoladora para o permanente desconforto dos corpos
sob as leis coletivas. Neste sentido, a arte dos Estados contém o direcionamento ideal do
artista apolineo que, no entanto, ndo pode abrir mao dos meios pertinentes aos impulsos
dionisiacos para levar a cabo sua tarefa civilizatoria. O impulso dionisiaco, por sua vez, ¢
capturado e integrado no Estado para além do rito de esquecimento momentianeo, como

sentimento coletivo de dissolugao da diferenca.

Em toda parte onde o dionisiaco penetrou, o apolineo foi suspenso e aniquilado.
Mas ¢ igualmente 1a onde o primeiro assalto foi suportado, o prestigio ¢ a majestade
do deus délfico se externaram de maneira mais rigida ¢ ameagadora do que nunca.
S6 consigo pois explicar o Estado do dorico e a arte dérica como um continuo
acampamento de guerra da forga apolinea: s6 em uma incessante resisténcia contra
0 carater titanico-barbaresco do dionisiaco, podia perdurar uma arte tdo
desafiadoramente austera, circundada de baluartes, uma educacgio tdo belicosa e
aspera, um Estado de natureza tio cruel e brutal (NT, §4, 1999. p. 41-42).

85 NT, §4, 1999, p. 41.
% DELBO, 2006, p. 195.
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A arte dorica®” como “acampamento de guerra” contra o titAnico-barbarico
assemelhado a Dioniso, o estrangeiro, expressa como o impulso a destrui¢do pode ser
redirecionado pelo discurso apolineo contra a ameaga de dissolucdo coletiva. Deste modo, a
interpretagdo de Nietzsche entende a “austeridade dorica” como uma formagdo reativa e
defensiva, ¢ a arte dorica como uma criagdo apolinea que visa dar forma e limite ao caos
dionisiaco, tal qual uma vontade de verdade que cria conceitos e categorias para estabilizar a
multiplicidade contingente da experiéncia. Seguindo a leitura que Nietzsche faz da influéncia
dodrica na formagdo dos rudimentares Estados gregos, € possivel vislumbrar um pessimismo
originario ja em sua heranga arcaica. Para Nietzsche, havia na arte bélica dos doricos um
impeto que reconhecia o horror da existéncia contingente e reage criando uma cultura
determinada pelo ideal de defesa contra as forcas dissolventes do dionisiaco. Por conseguinte,
o modelo de Estado “cruel e brutal” que observa-se desde a génese da cultura grega ¢
justificado como contrapartida necessaria para conter a violéncia ainda maior do caos
dionisiaco. Em outras palavras, ¢ possivel interpretar que a luta dorica por estabilidade
politica ¢ travada contra o temor da dissolugdo dionisiaca, e por isso efetiva-se como
exercicio do poder de uma violéncia “preventiva”, a mesma violéncia que receia no outro.
Este outro ¢ o diferente, o estranho, o estrangeiro que ameaca a medida determinada pelo
discurso da cultura dominante e, por conseguinte, o alvo da “justa” violéncia estatal.

Neste sentido, a violéncia como fator basilar da arte dos Estados se justifica em um
sentido hobbesiano, no qual um poder soberano absorve o direito natural de cada um a
autodefesa e o exerce em nome de todos, direcionando a violéncia para fora, contra inimigos
externos, e para dentro, contra 0s que ameagam a paz®. No jogo politico implicito na arte dos
Estados, a solidificacdo das formas primitivas de um povo se dé as custas da guerra contra o

outro povo, contra as diferentes formas de vida coletiva em nome da afirmagao de valores

67 Nietzsche faz referéncia a invasio dorica ao sul da Grécia, ocorrida em cerca de 1200 a.c., que destruiu a
civilizagdo micénica estabelecida pelos aqueus e iniciou o periodo conhecido como a “Idade das Trevas” grega,
de 1200 a 800 a.C.). Diferentemente dos aqueus, que haviam conquistado o poder politico sobre a regido de
forma relativamente pacifica e assimilando a cultura local, os dorios eram um povo marcadamente militarizado,
que utilizava a guerra como principal meio de obtencdo de recursos. Como um intérprete da historia, Nietzsche
compreende que a invasdo ddrica ndo apenas como um evento factual, mas a expressdo de uma necessidade
estético-politica: a resposta apolinea & ameaca dionisiaca, a reag@o contra a cultura de origem oriental vindas de
lugares como Tracia e Frigia.

% Thomas Hobbes, em Leviatd, sobre a instituicio do Estado: “A tinica maneira de instituir um tal poder
comum, capaz de defendé-los das invasdes dos estrangeiros ¢ das injurias uns dos outros (...) ¢ conferir toda a
sua for¢a e poder a um homem, ou a uma assembleia de homens, que possa reduzir suas diversas vontades, por
pluralidade de votos, a uma s6 vontade.” (XVII, p. 59-60) Hobbes e Nietzsche se aproximam na compreensao
do nascimento do Estado como uma instancia que concentra a violéncia para que os homens ndo se matem
mutuamente e que, ironicamente, mantém a violéncia como possibilidade sempre presente de forma legitimada e
direcionada. No entanto, Hobbes pensa o Estado como solugdo para a guerra, e Nietzsche pensa o Estado como
expressdo de uma violéncia sempre operante.
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dominantes.

Deste modo comeca a existir o “Estado” na terra: penso haver-se acabado aquele
sentimentalismo que o fazia comec¢ar com um “contrato”. Quem pode dar ordens,
quem por natureza ¢ “senhor”, quem ¢ violento em atos e gestos — que tem a ver
com contratos! Tais seres sdo imprevisiveis, eles vém como o destino, sem motivo,
razdo, consideragdo, pretexto, eles surgem como o raio, de maneira demasiado
terrivel, repentina, persuasiva, demasiado “outra”, para serem sequer odiados. Sua
obra consiste em instintivamente criar formas, imprimir formas, eles sdo os mais
involuntarios e inconscientes artistas — logo ha algo novo onde eles aparecem, uma
estrutura de dominio que vive, na qual as partes ¢ as fungdes foram delimitadas e
relacionadas entre si, na qual ndo encontra lugar o que no tenha antes recebido um
“sentido” em relacdo ao todo. Eles ndo sabem o que ¢ culpa, responsabilidade,
consideracdo, esses organizadores natos; eles sdo regidos por aquele tremendo
egoismo de artista, que tem o olhar de bronze, e ja se cré eternamente justificado na
“obra”, como a mae no filho (GM, 11, §17, 1998, p. 75).

A interpretacdo de Nietzsche vai contra a genealogia contratualista do Estado como
resultado de um ato racional de vontades que livremente se submetem a uma autoridade
comum. Para Nietzsche, o Estado ndo nasce de um pacto, mas de uma irrupgao violenta pela
acdo dos “artistas dos Estados” que imprimem sua forma e estrutura de dominio em uma
coletividade. Esses “organizadores natos” ndo pedem consentimento, eles criam a partir da
matéria humana dos corpos com a mesma inconsciéncia e necessidade com que a natureza
cria suas formas. O ato artistico e originario da imposicdo de forma, sua concentragdo
simbolica da vontade de poder, ¢ a matriz de todo o processo civilizatorio, e este processo se
torna mais refinado com a instrumentalizacdao politica dos ideais. O que ele instaura ¢ um
principio de individuag¢do violento, na qual a multiplicidade desmedida das vontades ¢
forgada a assumir contornos definidos, a reconhecer limites, a submeter-se a uma medida. E
aqui que a analise do Estado se encontra com a estética de O Nascimento da Tragédia: o
trabalho desses artistas da dominagdo ¢ rigorosamente apolineo. Como o deus da
individuacdo, eles erguem “baluartes” contra o caos, delimitam funcdes, estabelecem
hierarquias, criam um mundo de formas nitidas onde antes reinava a indeterminagdo. A
violéncia do criador dos estados, quando domina o discurso de sua cultura, leva a violéncia a

subjetividade, e os valores e seus consensos impdem a medida como veiculo de sua opressao.

No entanto, o apolineo, seja na arte ou na politica, nunca suprime definitivamente seu
oposto. A ordem instaurada pelo Estado ¢ uma ilusdo necessaria como contraponto a ameaga
dionisiaco, ao vazio dos sentidos absolutos de um sofrimento que jamais desaparece. Dioniso
sobrevive exatamente onde a linguagem e a lei ndo podem penetrar, no substrato fisioldgico
que escapa a toda delimitagdo. As verdades que cada cultura erige como deuses, leis,

contratos e instituigdes sao expressdes de como lidar com esse fundo dionisiaco inexoravel:
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modos de dar sentido ao sofrimento e torna-lo suportavel, de construir “bastides luminosos”
contra a escuriddo e o caos. E neste ponto que a filosofia representa um passo decisivo e
ambiguo. Com ela, a afirmagdo da verdade torna-se absoluta e impessoal, na qual ja ndo se
trata de uma forma entre outras, mas da forma que pretende valer para todos, sempre, em toda
parte. O que a filosofia instaura, sob a égide de Apolo, ¢ a exigéncia de uma delimitagao
total: tudo o que escapa a medida racional, a prova logica, a universalidade do conceito, deve
ser negado como aparéncia, erro, ilusdo. A linguagem filosofica, herdeira dessa exigéncia,
torna-se o simbolo da luta milenar da humanidade contra o sentimento niilista, esse
“mal-estar colateral” que acompanha cada etapa da histéria politica como o espectro do

sem-sentido que a ordem apolinea incessantemente combate.
2.2 A verdade contra o niilismo

O sentimento de vazio de sentido manifesta-se, antes de tudo, como desamparo. Ele
surge la onde a experiéncia resiste a toda tentativa de significagdo. La onde o real se
apresenta como puro acontecimento bruto, refratdrio a qualquer interpretagdo que o torne
suportavel. “Qual o sentido para qualquer coisa acontecer?” Tal pergunta, em suas inimeras
variagOes retoricas ao longo da histdria, revela o movimento complementar ao niilismo: a
necessidade criativa por sentidos absolutos, por respostas que suturam a ferida do
sem-sentido. E no horizonte dessa necessidade que a interpretacio nietzschiana da cultura

helénica ganha toda a sua relevancia.

Ao investigar os principios valorativos que os gregos legaram ao Ocidente, Nietzsche
mostra como suas afirmagdes cosmologicas estao diretamente enraizadas em uma experiéncia
fundamental de uma cultura que enxerga na violéncia e no conflito os elementos centrais de
sua compreensdo da vida. O carater agonico da civilizagdo helénica ndo ¢ um mero acidente
ou um trago secundario, mas o solo a partir do qual toda a sua producao de sentido emerge.
As bases materiais desse agonismo encontram-se em um contexto historico marcado pelo
contato entre diferentes culturas. Micénicos, dorios, e diversos outros povos coexistem em
uma situagao carente de qualquer tipo de cdodigo politicamente unificador, de instituigdes que
pudessem integrar politicamente essas coletividades em seus interesses divergentes. Por isso,
o nascimento das polis assinala um momento decisivo para a historia da verdade. A
necessidade das comunidades de codificar sua esfera publica a luz de uma “verdade
civilizatéria”, a verdade do Apolo vitorioso, € a projecao €tica de uma cultura que sobrevive e

perdura politicamente por sua imposi¢do de medida ao caos. O conceito de polis emerge,



56

assim, como a materializagcdo de uma visao de mundo que busca conter o carater conflituoso

da existéncia sem, no entanto, nega-lo.

E nesse contexto que a figura de Homero assume sua fungéo propriamente fundadora.
Como um catalisador da “cultura da can¢dao” que produzia as varias formas da poesia
hexamétrica arcaica®, os valores da ancestralidade micénica sdo resgatados e reorganizados
para orientar a formacdo de uma cultura politica que se diluia em meio as influéncias
culturais concorrentes que navegavam pelo Mar Mediterraneo e Egeu. A criacdo artistica de
Homero por muito tempo simbolizou para a cultura ocidental o advento do espirito apolineo
como arte da linguagem escrita. Pela voz de Homero a cultura da cancao grega pode fixar os
deuses da experiéncia onirica e religiosa pela escrita, para entdo tornarem-se paradigmas
eternos de um comportamento moral cujo sentido pode agora se universalizar como
autoridade contréria ao vazio que enxergavam na vida fora dos muros da pdlis. Ainda que a
historia mostre a profunda influéncia de culturas orientais para as bases teoldgicas e
linguisticas da cultura dita ocidental, a assinatura de Homero, o grande artista onirico da
cultura helénica, imprimiu a autoridade do poeta divino como portador da medida dos deuses

e seus ideais valorativos para influenciar toda a cultura ocidental como seu mito fundador.

Com Homero fica exposta e fixada a diferenca ontoldgica que separa os deuses e seus

1’°. Entre esses

eternos arquétipos ideais, dos humanos sob a condi¢do da contingéncia materia
dois planos, situa-se a classe dos herdis, os aristocratas que, pelo conflito, afirmam a
multifacetada virtude e a vontade dos deuses, e cuja medida ideal se oferece como modelo
para a coletividade que entdo se constitui. Aquiles e Odisseu simbolizam os ideais herdicos
basilares ao ethos a ser desenvolvido por uma cultura onde a areté se encontra na acdo e na

palavra de modo complementar”'. Os herdis simbolizam o modelo humano no qual a virtude

do agir e do falar encontram o apoio dos deuses, o que ja denota a dependéncia moral aos

9 Nas palavras de Silva: “Os poemas da tradi¢io hexamétrica arcaica sio compostos por um conjunto de
elementos formais comuns, além do metro — como formulas, similes e cenas tipicas —, empregados para narrar
episddios de uma vasta matriz mitolégica comum, enquanto oferecem reflexdes e apontamentos de carater geral
sobre a natureza, a vida humana, os deuses e diferentes formas de conhecimento (historico, linguistico, técnico
etc.), em performances realizadas durante festividades civico-religiosas ¢ outras celebragdes menores, como
banquetes.”(SILVA, 2025, p. 121).

0 A mortalidade é o traco definidor da condi¢io humana em relagdo aos deuses imortais, e a escolha de Aquiles
entre uma vida longa e obscura ou uma vida breve e gloriosa explicita essa contingéncia. No Canto X, Aquiles
afirma: "Pois minha mae, a deusa Tétis, de prata pés, / diz-me que dois destinos me conduzem ao fim da morte: /
se eu ficar aqui e combater em volta da cidade de Troéia, / perco a volta, mas a gloria sera imperecivel; / se eu
voltar para a patria amada, / perco a gloria, mas a vida sera longa..." (HOMERO, lliada, 1X, v. 410-416, 2013, p.
244). A escolha de Aquiles reafirma que a identidade humana ¢ inseparavel da finitude. Na Odisseia, a recusa de
Odisseu a imortalidade oferecida por Calipso ¢ igualmente reveladora. Ele diz a deusa: "... pois ela [Penélope] &
mortal e tu [Calipso] imortal e sem velhice." (HOMERO, Odisseia, V, v. 218-219, 2018, p. 191)

" SILVA, 2025, p. 125.
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poderes religiosos de entdo, bem como evidencia a motivagdo politica em preservar e dar
centralidade aos valores homéricos’. A épica homérica, ao elaborar um mito de fundagio,
pode ser o guia valorativamente de um povo a uma identidade coletiva; e é justamente dos
valores da fundacdao que emana a autoridade do passado sobre o presente, bem como o dever
moral atrelado ao respeito as instituigdes da cidade.
Quao indizivelmente sublime é por isso Homero, o qual, como individuo, esta para
aquela cultura apolinea do povo como o artista individual do sonho esta para a
aptiddo onirica do povo e da natureza em geral. A “ingenuidade” homérica s6 se
compreende como triunfo completo da ilusdo apolinea: é essa uma ilusdo tal como a
que a natureza, para atingir os seus propdsitos, tdo frequentemente emprega. A
verdadeira meta ¢ encoberta por uma imagem iluséria: em direcdo a esta

estendemos as maos e a natureza alcanga aquela através de nosso engano (NT, §3,
1999. p. 38).

Por meio de Homero a arte dos Estados iniciou a obra politica do mundo ocidental. O
sonho da meta divina por meio dos valores morais impulsionaram as possibilidades materiais
da coexisténcia entre diferentes coletividades em constante processo de complexizagdo.
Homero ¢ o artista ingénuo, o sujeito do génio universal que observa a experiéncia transitoria
da vida e dela abstrai a imagem ilusoria de um sentido compartilhado pelos sonhos de uma
cultura de gléria e violéncia. A verdade fixada por Homero ¢ a pedra fundamental da cultura
civilizatoria de Apolo, a grande metadfora para uma consideracdo de vida delimitada
cosmologicamente em medidas de uma formacao moral e politica intrinsecamente ligada a
condicao de violéncia do mundo de entdo. O ideal de virtude, a arete, orienta a formacgao
politica de uma elite senhorial para qual se destina a obra homérica em sua funcdo
educadora™. A areté é o centro de uma moral dos valores herdicos, expressada nos ideais de
gloria (kleos), honra (timé) e hospitalidade (xenia), que, por sua vez, simbolizam as verdades
morais de uma cultura que glorifica a guerra como justificativa para seu medo e violéncia
perante o mundo, onde s6 a for¢a ¢ uma autoridade politica possivel. Considerado em seu
estilo, a escrita épica se caracteriza pela evocacao de valores aristocraticos que afirmam um

tipo de humano virtuoso, que se projeta pela imagem dos herdis como mortais que se

2 SILVA, 2025, p. 123.

3 A investigacdo filologica de Werner Jaeger sobre a Paidéia aponta o principio moral da educacio politica
grega como um ideal aristocratico e bélico, de modo consonante com as interpretacdes de Nietzsche sobre a
procedéncia dos valores morais e suas bases na valoragdo cavalheiresca, conforme exposto na primeira parte
desta pesquisa. Segundo Jaeger: “O tema essencial da historia da formagdo grega ¢é antes o conceito de arete,
que remonta aos tempos mais antigos. Ndo temos nas linguas modernas um equivalente exato para este termo;
mas a palavra “virtude”, na sua acepgdo ndo atenuada pelo uso puramente moral, e como expressdo do mais alto
ideal cavaleiresco unido a uma conduta cortés e distinta e ao heroismo guerreiro, talvez pudesse exprimir o
sentido da palavra grega. Basta isto para concluirmos onde devemos procurar a origem dela. E as concepgdes
fundamentais da nobreza cavaleiresca que remonta a sua raiz. Na sua forma mais pura, ¢ no conceito de arete
que se concentra o ideal de educag@o dessa época.” (JAEGER, 1994, p. 25).
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aproximam dos deuses e divinizam o sentido de sua propria existéncia e, com isso, rompem

com a incerteza do mundo titdnico que precede o advento homérico.

Mas o que se encontra por tras do mundo homérico, como local de nascimento de
tudo o que ¢ helénico? Nesse mundo, somos elevados pela extraordinaria precisdo
artistica, pela tranquilidade e pureza das linha, muito acima da mera confusio
material: suas cores aparecem mais claras, suaves, acolhedoras, por meio de uma
ilusdo artistica, seus homens, nesta ilumina¢do colorida e acolhedora, melhores e
mais simpaticos; mas para onde olhariamos, se nos encaminhassemos para tras, para
o mundo pré-homérico, sem a conducdo ¢ a prote¢do da mao de Homero?
Olhariamos apenas para a noite e o terror, para o produto de uma fantasia
acostumada ao horrivel. Que existéncia terrestre refletem os medonhos e perversos
mitos teogénicos? — Uma vida dominada pelos filhos da noite, a guerra, a
obsessdo, o engano, a velhice ¢ a morte (CP, 4 disputa de Homero, 2019, p. 27).

Conforme observado por Nietzsche, a busca humana por ideais simbdlicos
compartilhados ¢ a busca pela pacificacdo da diferenga e contra a incerteza da vida sem uma
organizacdo politica minima. Homero expressa o impulso apolineo em seu objetivo de fixar
uma identidade politico-moral de sua cultura. Portanto, o Homero interpretado por Nietzsche
representa ndo apenas uma imagem da Idade das Trevas grega, mas também o marco do
poder da memoria grega contra o historico esquecimento da antiga linguagem micénica e, por
conseguinte, de sua cultura politica. A criacdo de Homero, como principio do discurso de
identidade grega, afirma o principio de um sentido histérico de uma elite, uma base estrutural
para a preservacao da memoria contra a ameaga constante do esquecimento. Se com a /liada
Homero mostra a imagem de uma época de predominio absoluto da guerra e da agdo, a
Odisseia mostra os valores da nobreza também derivados da asttcia e do discurso, de modo
que as duas obras representam uma visao de mundo calcada na tensdo da a¢ao do corpo e o os
sentidos da alma.

Se em Homero se acentua com nitidez que toda a educagdo tem o seu ponto de partida
na formacdo de um tipo humano nobre, nascido do cultivo das qualidades préprias dos
senhores e dos herois, em Hesiodo revela-se uma segunda fonte da cultura arcaica, com o
valor da perspectiva do trabalhador sobre o sentido histdrico. A cultura que se forma sob o
nome de Homero parece ter sido levada por Hesiodo a ultrapassar a delimitacao aristocratica
para se tornar popular, e seu poder politico ¢ o de tornar publica as verdades dos deuses e
herodis. O aspecto cosmogonico da poesia de Hesiodo parece expandir o sentido historico de
muitas tradi¢des orais e delimitou os deuses e suas fungdes cosmolodgicas fundamentados na
perspectiva aristocratica, mas por um viés do humano simples da “raga de ferro”. Desta
forma, a autoridade politica dos reis sobre os humanos simples se legitima agora pelo valor

da justica (diké), o valor do deus dos deuses Zeus. Se Zeus € o rei justo e onipotente, logo
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quem serve sua diké também esta legitimado pela autoridade divina™. O rei (basileus) passa a
ser visto como aquele que recebe de Zeus o dom da justica, e com isso a autoridade
aristocratica se torna base da cultura popular. Logo, a fundagao divina de Teogonia organiza a
metafisica do poder hierdrquico dos valores basicos da cultura pan-helénica: o triunfo de
Zeus sobre todos os outros deuses ¢ prova do poder da “justa medida”. Por conseguinte, a
moral elaborada pelos nobres agora pode ser colocada sobre o homem simples, baseada na
autoridade fundacional dos deuses e toda sua longa histéria de conflitos através das épocas. A
emergéncia dos novos deuses olimpicos em sua superacao dos poderes titanicos rememoram
ao publico a superacdo da “longa noite” que a cultura micénica passou em sua “Era das
Trevas”.

Certamente a popularizacdo de um sistema teoldgico unificado serviu como um poder
politico das elites cavaleirescas e sacerdotais, mas também se abriu espaco para a subversao
destes valores. Afinal, com Hesiodo os deuses agora apareciam ndo apenas nas grandes
disputas dos herois, mas também nos fatos da vida campestre do humano simples. Exemplo
desta virada valorativa esta na critica a valoragdo aristocratica da guerra como atividade de
supérflua dos abastados, como podemos ver no conselho de Hesiodo a seu irmao Perses no
inicio de O Trabalho e os Dias™. Além disso, ha a censura a guerra também surge ao falar do
fim da “Raga dos Her6is”, consumidos por seus valores bélicos, conforme evocam os versos
156-173. Isto mostra como os valores de Hesiodo parecem organizar com a Teogonia um
olhar para os céus, para a origem metafisica do poder por tras de todos os fendomenos, e que
em O Trabalhos e os Dias este olhar se volta para a terra, deslocando o centro de valor para a
materialidade do sentido historico e suas consequéncias nos humanos simples. Desta forma,
enquanto a Teogonia orienta uma metafisica da autoridade, O Trabalho e os Dias parece
expor a materialidade da justica em seu sentido histdrico, que mostra a destrui¢do da guerra e
o pessimismo de quem trabalha perante o futuro”. A descendente sucessdo dos deuses e das

racas humanas de Teogonia e de O Trabalhos e os Dias, mostram em seu conjunto que a

™ A quem honram as virgens do grande Zeus/e dentre reis sustentados por Zeus véem nascer,/elas lhe vertem
sobre a lingua o doce orvalho/e palavras de mel fluem de sua boca. Todas as gentes o olham decidir as
sentencas/com reta justiga ¢ ele firme falando na adgora/logo a grande discérdia conscio pde fim,/pois os reis tém
prudéncia quando as gentes/violadas na agora perfazem as reparagdes/facilmente, a persuadir com brandas
palavras./Indo a assembléia, como a um Deus o propiciam/pelo doce honor ¢ nas reunides se distingue./Tal das
Musas o sagrado dom aos homens. (HESIODO, v. 80-93, Teogonia, 2019, p. 107)

5 O Perses! mete isto em teu animo:/a Luta malevolente teu peito do trabalho ndo afaste/para ouvir querelas na
agora ¢ a elas dar ouvidos./Pois pouco interesse ha em disputas e discursos/para quem em casa abundante
sustento ndo tem armazenado/na sua esta¢do: o que a terra traz, o trigo de Deméter./Fartado disto, fazer disputas
e controvérsias/contra bens alheios poderias. (HESiODO, O Trabalho e os Dias, v. 27-34, 1996, p. 25)

6 Antes ndo estivesse eu entre os homens da quinta raca,/mais cedo tivesse morrido ou nascido depois./Pois
agora ¢ a raca de ferro e nunca durante o dia/cessardo de labutar e penar e nem a noite de se/destruir; e arduas
anglstias os deuses lhes dardo. (HESIODO, O Trabalho e os Dias, v. 27-34, 1996, p. 25)
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formacdo de uma identidade cultural tdo duradoura quanto a helénica dependeu de uma
coesdo politica entre os valores nobres e os valores simples para uni-los sob os mesmos

valores de verdade.

Certa vez chamei a atengdo para o embarago de Hesiodo, quando imaginou a
sucessdo das eras de cultura e buscou expressa-la em termos de Ouro, Prata e
Bronze: com a contradigdo que lhe oferecia o mundo de Homero, espléndido, mas
também terrivel e violento, ele ndo soube lidar sendo dividindo uma era em duas, e
tornando-as sucessivas — primeiro a idade dos herdis e semideuses de Troia e
Tebas, tal como aquele mundo ficard na lembranga das linhagens nobres que nele
tinham seus antepassados; depois a idade de bronze, como aquele mesmo mundo se
mostrava aos descendentes dos pisoteados, roubados, maltratados, arrastados,
vendidos: uma era de bronze, como disse, dura, fria, cruel, sem consciéncia ou
sentimento, a tudo esmagando e cobrindo de sangue (GM, I, §11, 1998, p. 33).

Para Nietzsche, a recepcdo de Homero e dos valores cavaleirescos pelo valor do
homem simples se contradiziam com a histéria que Hesiodo e sua época testemunhava. Por
isso Nietzsche entende que Hesiodo separa a historia em duas diferentes como modo de
explicar as duas perspectivas aparentemente contraditorias da empreitada da cultura politica
de entdo: a perspectiva dos conquistadores herdis e seus valores aristocraticos, ¢ a do
conquistado humano da “Raca de Ferro”, conforme aparece em Os Trabalhos e os Dias. A
identidade helénica, de valores nobres acolhidos pelos comuns, precisava conciliar como a
imagem luminosa da medida apolinea se efetiva na realidade por meio da violéncia e da
crueldade contra os corpos. A cosmogonia de Hesiodo justifica metafisicamente o mundo
fenoménico e sua contradicdo entre a justica do ideal e a violéncia da pratica politica ao
homem simples desde a expressdo contraditéria dos impulsos desde o principio de tudo. A
cosmogonia ¢ a instauracdo das categorias fundamentais que tornam possivel a propria
ordem’’. A obra de Hesiodo estabelece os quatro principios que sdo a base de toda a realidade
posterior: o Caos como abertura primordial, a Terra como fundamento estavel, o Tartaro
como a profundeza separada, e Eros como a for¢a geradora. Essas quatro sdo as proprias
condi¢des de possibilidade para que exista um cosmos a ser governado (Céu, Terra e
Submundo) e seres para serem governados. A relacdo de Caos e Eros sob a Terra, como
abertura e criacao sobre a matéria, parecem explicar a aparentemente contraditoria logica

interna da autoridade politica da Terra: os fundamentos da criagdo contém uma tensdo

7 Sim bem primeiro nasceu Caos, depois também/ Terra de amplo seio, de todos sede irresvalavel sempre,/ dos
imortais que tém a cabega do Olimpo nevado,/ e Tartaro nevoento no fundo do chio de amplas vias,/ e Eros: o
mais belo entre Deuses imortais,/solta-membros, dos Deuses todos e dos homens todos/ele doma no peito o
espirito e a prudente vontade. (HESIODO, Teogonia, v. 116-120, 2019, p. 109)
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antagonica primordial, da criagdo transcendental em relagdo ao vazio de sentidos imanentes
do espaco material. Esta concepcdo ¢ similar ao que elabora Nietzsche como a metafora de
Apolo e Dioniso como simbolos das pulsdo criativa em tensdo com o vazio de sentido. Ao
Tartaro, por conseguinte, se liga o principal motor coercitivo da ordem, da justica e da moral:
a expectativa de uma retribuicdo da autoridade superior aos que ndo respeitam o valor da
justica de Zeus. A idéia do Téartaro é como a coercdo da justica adentra na subjetividade do
individuo. O medo da puni¢do da justi¢a, de estar contra as leis divinas, ¢ um modo de
institucionalizar a vinganga, o castigo € a culpa pela cultura moral, conforme Nietzsche
aborda na segunda dissertagdo de Para a genealogia da moral e que sera abordada
posteriormente. Por hora, ¢ notdvel que ao considerarmos que uma linguagem politica
primitiva ndo se sente intimada a elaborar uma concepgao sobre os primérdios de tudo e toma
como certo que algo serviu de comego para tudo, ndo importando o que’™, logo a criagdo
metafisica de Hesiodo indica uma notavel sofisticacdo do discurso de poder. Conforme
Nietzsche aponta, a base conceitual metafisica de Hesiodo possibilita explicar um passado
vencido pelo poder violento dos deuses e herdis contra as sombras tiranicas da incerteza

historica e do esquecimento, e com isso explicar a violéncia dos valores helénicos.

Imaginemos o ar pesado dos poemas de Hesiodo ainda mais condensado e
obscurecido, e sem todas as suavizagdes e as purificagdes que, vindas de Delfos e
de numerosas moradas divinas, desaguavam sobre a Hélade: misturemos esse ar
espesso da Beocia com a voluptuosidade sombria dos etruscos; tal realidade iria
entdo nos exigir com violéncia um mundo mitico, no qual Urano, Cronos e Zeus ¢ a
luta contra os Titds teriam sem duvida de nos parecer um alivio; nessa atmosfera
aterradora, a luta ¢ cura, salvacdo; a crueldade do vencedor ¢ o maior jubilo da vida.
E como, na verdade, o conceito do direito grego desenvolveu-se tendo como ponto
de partida o homicidio ¢ a expiagdo pelo homicidio, do mesmo modo a cultura
nobre retira seus primeiros lauréis do altar da expiagdo pelo homicidio.” (CP, 4
disputa de Homero, p. 27, 2019).

Conforme a visdao de Nietzsche, Homero e Hesiodo sdo alicerces fundadores de um
determinado modo de pensar e agir politicamente, uma formag¢ao humana que delimita alguns
aspectos sobre o que se compreende como “verdade” na pré-histéria da filosofia. A verdade
objetiva e racional, a aletheia filosofica, ¢ precedida historicamente por uma concepcao de
verdade que ndo se aplica universalmente, mas contém sentido de verdade dentro de um
sistema de pensamento especifico”. Neste sentido, havia uma verdade especifica da poesia,
pela qual o poeta recebe das musas as memorias dos grandes feitos humanos e divinos. Havia

uma outra verdade propria da mantica, a verdade dos adivinhos que interpretam os sentidos

8 BURNET, 2006, p. 25.
" DETIENNE, 1988, p. 14.
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fundamentais dos sonhos e fendmenos. Por fim, havia também uma verdade da justica, a
verdade do rei em sua autoridade politica de determinar a valorag@o de justo.

Estas diferentes verdades se entrelacam e se assemelham; a verdade do poeta e a
verdade do adivinho se assemelham pelo poder de interpretacao, de uma criacao de sentidos a
partir das representagdes da verdade onirica. Ja a verdade do adivinho também se assemelha a
verdade do rei, mas pelo poder de premeditagdo, a virtude de prever consequéncias das
representacdes em meio ao contexto social, tal qual Maquiavel desenvolveria futuramente
como Virtu. Poetas, adivinhos e reis correspondem, acima de tudo, a fungoes sociais de uma
coletividade, na qual o discurso ainda nao foi elaborado ao ponto de se tornar autbnomo em

sua reprodutibilidade cultural®

. As diferentes aletheia pré-filosdficas s6 eram possiveis por
meio de diferentes sistemas de representagdes religiosas, de modo que uma verdade universal
era uma categoria de discurso para além do acesso aos corpos humanos. Dito isto, ¢ notavel
como a verdade pré-filosofica se mostrava de forma multipla, dependente de seu contexto,
que passa pela interpretagdo das ideias, dos fendmenos e dos valores sem que, no entanto,
haja vista a necessidade de unificar todos os contextos a uma s6 verdade universalizante. A
verdade revelada pelas musas ao poeta torna-o uma espécie de profeta, um sacerdote moral
que representa o elo da materialidade com o plano ideal das formas divinas, tal qual foi o
tratamento de Homero e Hesiodo pela cultura helenistica.

O desenvolvimento linguistico do valor da verdade parece fazer um caminho
progressivo. A “verdade profética” de poetas como Homero e Hesiodo se torna uma verdade
mantica, do adivinho que cunha uma verdade ndao mais revelada pelas musas, mas pela
interpretacdo comparativa do que se mostra nas ideais e na realidade, o que caracteriza a
abordagem racional surgiria com Tales de Mileto e a filosofia. Tais verdades pré-filosoficas
culminam na verdade da justi¢a, determinada pelos reis, a verdade materializada da forga da
cultura, que determina o uso politico das verdades dos poetas e dos adivinhos para
fundamentar uma autoridade cosmolégica e legal. Logo, a verdade dos reis ¢ aquela que
culmina em um poder material de determinar pela forga violenta quais os discursos a serem
lembrados e esquecidos. Como exemplo, ¢ pertinente lembrar como ¢ decisiva a verdade dos
reis para a preservacao da posteridade dos discursos de Homero. A Iliada e a Odisséia s
ganham um corpo candnico estavel gracas aos esforgos estatais de editoracdo e preservacao

do que era considerado o “verdadeiro Homero”, conforme ocorreu no governo tiranico de

8 DETIENNE, 1988, p. 32.
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Pisistrato e seu sucessor Hiparco em VI a.C®. Homero, para além do mitoldgico poeta,
tornou-se um valor garantidor de uma verdade cosmolodgica que garante um denominador
cultural comum para a fundacdo de uma identidade helénica unificada em torno de seus

mitos.

Os gregos também filosofaram como homens da cultura e com os fins da cultura, e,
assim, pouparam-se de inventar mais uma vez, a partir de alguma presuncdo
autdctone, os elementos da filosofia e da ciéncia, mas comecaram diretamente a
preencher, reforcar, elevar e purificar esses elementos adquiridos, de modo que
agora, ja num sentido superior ¢ numa esfera mais pura, tornaram-se inventores
(FTG, §1,2011, p. 19).

Homero e Hesiodo representam a maturidade das verdades pré-filosoficas como
instrumentos de poder cultural. Suas obras tomadas como verdades culturais expressam a
ansia pelo dominio discursivo de uma cultura, a ateniense, como o simbolo unificador de uma
cultura pan-helénica. Tal dominio discursivo, instrumentalizado como saida da situacdao de
bélica entre as diferentes cidades-estado, serviu para uma homogeneizacdo das diferentes
culturas em torno dos ideais politicos atenienses. E de se esperar que a cultura moral que
nasce da politica de dominacao deixe consequéncias historicas e psicologicas em seu rastro.
Discurso e violéncia marcam nos corpos a moral dominante, mas também alimenta os
instintos de reacdo e ressentimento contra a imagem do humano enquanto “animal de rapina”.
Esta ¢ a imagem do humano que ¢ predador de outros humanos, que legitima moralmente seu
dominio pela for¢a que o diferencia de seus dominados. Este instinto destrutivo da “besta
loura”, como parte de toda valoragdo aristocratica, ¢ o grande medo daqueles impotentes
perante ao jogo politico da violéncia®. A ilusdo mitologica erigida pelos valores
cosmogonicos ja evidencia o impulso apolineo em seu inicio de justificagdo do mundo por
meio de uma consideragdo teorica, que busca uma explicagdo universal para os fenomenos.
A consideragdo tedrica, no entanto, encontra-se em confronto com a consideragdo tragica, o
olhar para o insistente processo de instabilidade e contingéncia da natureza material dos

fendomenos. Desta forma, o desenvolvimento histérico do interesse tedrico € a reacao de uma

8 Qs atos do governo tirdnico dos pisistratidas pareciam buscar unificar o cAnone da tradigdo helénica, o que
fizeram por meio de diversas politicas de incentivo as festividades Panateneias e suas manifestagoes religiosas,
competicdes atléticas e poéticas que promoviam a centralizacdo da perspectiva ateniense sobre a cultura.
Segundo Silva: “E dificil estabelecer, com certeza, os interesses por tras de todos esses empreendimentos, mas
suas implicagdes sociais tém fins tanto politicos quanto sociais, assim como pedagogicos e poético-religiosos:
suas inscrigdes suscitam um sentimento de coesdo entre grupos distintos, maior difusdo de um conjunto de
praticas e valores, além do enaltecimento da Atica como um lugar de desenvolvimento da cultura sob o governo
de Hiparco.” (SILVA, 2025, 236-7)

2.GM, I, 11, p. 34.
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moral que tem em vistas a estabilidade politica por meio da criagdo de valores universais
sobre os fenomenos. Sendo assim, a filosofia, como a sublimacdo desse interesse de
universalizagdo e ordem tedrica, inicia-se com a audaz enunciado de Tales de Mileto, “tudo é
agua”, o que denota um estagio avancado de uma linguagem civilizatoria que se aprimorou
até o ponto de propor uma objetividade ao principio material de todas as coisas, mesmo que

para tanto ele precise ultrapassar as possibilidades empiricas da sensibilidade.

Com a apresentacdo dessa nocao de unidade, por meio da hipotese da agua, Tales
ndo apenas superou o patamar reduzido dos conhecimentos fisicos de seu tempo,
mas passou de um salto por sobre eles. As pobres e desordenadas observagdes
empiricas que Tales fez sobre o surgimento e as transformagdes da dgua, ou, mais
precisamente, do imido, teriam ao menos permitido, se ndo de fato indicado uma
generalizacdo monstruosa como essa; mas aquilo que levou a essa generalizacdo foi
uma doutrina metafisica, que teve seu primoérdio em uma intui¢do mistica, a qual
encontramos, acompanhada de sempre renovadas tentativas de melhor expressa-la,
em todas as filosofias: “tudo ¢ um” (FTG, §3, 2011, p. 25-26).

Com o advento filoséfico, a perfeicdo onirica das ideias apolineas iniciam sua vitoria
na contenda contra a instabilidade da realidade pratica com a férmula “tudo é um”. A
filosofia de Tales e da Escola de Mileto, bem como das escolas filoséficas posteriores,
parecem responder ao interesse de uma unidade teodrica justamente pela necessidade de uma
coesdo politica entre as cidades-estados de entdo em torno de uma verdade que permite um
sentido explicativo dos fendmenos para além das fronteiras culturais®. O desenvolvimento da
tradi¢do filosofica torna-se a mais sedutora forma da linguagem apolinea, que logo ganharia
um significado moral popular que universaliza o valor do ser € do bem. Primeiramente com
Parménides e a fixidez da nogdo de ser e, posteriormente, com o Socrates platonico e a
implicacdo moral da racionalidade. Este ultimo personagem exemplifica para Nietzsche a
virada cultural causada pela maturidade linguistica da politica helénica. Com o Socrates
platonico, a valoragao do ressentimento consegue conceber o novo conceito de bom, nao
mais como um valor aristocratico afirmado pela materialidade de seu poder, mas como um

carater de negacao radical do valor da for¢a fisioldgica em favor da forga dos ideais morais.

8 Segundo Burnet: “Tales aparece mais uma vez em Herddoto, pouco antes da queda da monarquia lidia.
Afirma-se que ele teria exortado os gregos jonios a se unirem numa federacdo de cidades-estado, com sua
capital em Teos. Teremos oportunidade de assinalar, em mais de uma ocasido, que as primeiras escolas de
filosofia ndo se mantiveram distantes da politica, e muitas coisas — por exemplo, o papel desempenhado por
Hecateu na revolta jonica — sugerem que os cientistas de Mileto tomaram uma posigdo resoluta nos tempos
agitados que se seguiram a morte de Tales. Foi essa acdo politica que garantiu ao fundador da escola milésia seu
lugar incontestavel entre os Sete Sabios, e foi gragas a sua inclusdo entre essas figuras ilustres que as numerosas
anedotas contadas sobre ele em épocas posteriores foram associadas a seu nome.” (BURNET, 20006, p. 63).
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Se os oprimidos, pisoteados, ultrajados exortam uns aos outros, dizendo, com a
vingativa asticia da impoténcia: “sejamos outra coisa que ndo 0s maus, sejamos
bons! E bom ¢ todo aquele que ndo ultraja, que a ninguém fere, que no ataca, que
ndo acerta contas, que remete a Deus a vinganga, que se mantém na sombra como
noés, que foge de toda maldade e exige pouco da vida, como noés, os pacientes,
humildes, justos” — isto ndo significa, ouvido friamente e sem preven¢ao, nada mais
que: “nds, fracos, somos realmente fracos; convém que ndo fagamos nada para o
qual ndo somos fortes o bastante” (GM, I, §13, 1998, p. 37).

Para Nietzsche, a considera¢do teorica da realidade desdgua no método dialético
socratico, com o fim de inquirir sobre a verdade universal, assumida como sinénimo do bom
valor em si mesmo. Por conseguinte, a busca pela verdade passa a designar o proprio carater
da filosofia, que busca excluir do pensamento humano os equivocos da instabilidade material,
classificando-a como mera aparéncia. Com isso, os dados fornecidos pelos sentidos perdem a
determinagdo das acdes humanas, que agora devem se guiar pela incessante busca valorativa
da verdade ideal, implicando subjetivamente a ndo-a¢ao como virtude. A avaliagdo estética e
¢tica a partir da materialidade do mundo torna-se ilusdria perante o paradigma das ideias, que
mobilizam discursivamente conceitos de uma visdo moral baseada em um ideal de
reminiscéncia da alma, o que implica uma compreensdo de um outro mundo e uma
separagdo valorativa do mundo fisico e do metafisico. A valoracdo moral platonica,
referenciada pelo ideal de um mundo inteligivel que contém a verdade, cria como
consequéncia a depreciagao valorativa do corpo perante as ideias. A moral das verdades
ideais logo viria a ser a pedra de toque para o pensamento ético e estético de toda a cultura

ocidental.

Darei formulacdo a um principio: Todo naturalismo na moral, ou seja, toda e
qualquer moral sadia, ¢ dominado por um instinto de vida. — algum mandamento
da vida ¢ preenchido por determinado cédnon de “deves” e “ndao deves”, algum
impedimento e hostilidade no caminho da vida ¢ assim afastado. A moral
antinatural, ou seja, quase toda moral até hoje ensinada, venerada ¢ pregada,
volta-se, ao contrario, justamente contra os instintos da vida — é uma condenacao,
ora secreta, ora ruidosa e insolente, destes instintos. Quando diz que “Deus vé nos
coracdes”, ela diz Nao aos mais baixos ¢ mais elevados desejos da vida, e toma
Deus como inimigo da vida... O santo no qual Deus se compraz ¢ o castrado ideal...
A vida acaba onde o "Reino de Deus" comega... (CL, V, §4, 2017, p. 29-39).

Nietzsche articula o problema de Socrates para além do mero anseio valorativo da
verdade, mas como uma busca incessante de sofisticacdo dos modos de controle social. A
profunda aversdo de Socrates ao modo helénico de valorar a vida esconde um ressentimento

contra os poderes de entdo™. Socrates ndo tinha em si uma forga para se impor diante de tais

8 Segundo Ribeiro: “Socrates foi um acontecimento especial — porque intensificou os mecanismos sacerdotais
e lhes deu uma roupagem filosofica, reivindicando por meio da racionalidade um novo projeto de dominagao
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poderes, por isso a dialética racional foi sua forma de ndo apenas se vingar daqueles poderes,
cujos valores ndo concordava, mas também um meio de receber o reconhecimento dos jovens
poderosos que eram seduzidos pela aparente universalidade do método socratico®. Nietzsche
enxerga em SoOcrates uma doen¢a, uma “anarquia dos sentidos” que rompe com o pensamento
grego de entdo. O valor de verdade absoluta buscado pela dialética ¢ um consenso médio de
sabedorias, mas ndo demonstra uma conexdo com os fendmenos que testemunham os
sentidos humanos. Tais valores de verdades e seu método dialético s6 se referem ao proprio
mundo das ideias, ja4 que o mundo material nunca apresentou uma sintese final para o conflito
inesgotavel dos fendmenos materiais, mostrando-se em constante estado de devir. Para
Nietzsche, Socrates e Platdo convergiam em suas debilidades fisioldgicas, que se expressava
na negacdo da verdade dos sentidos para apegar-se a verdade das idéias, o que caracteriza o
sintoma decadente que estes pensadores legaram ao mundo antigo grego € a toda a histéria
subsequente.®® A dor humana de existir, que antes era tratada pela consideragio tragica da
cultura grega, agora ¢ decretada como ilusdo dos sentidos que precisa ser desvelada pela
virtuosa busca das verdades eternas e anteriores a propria existéncia. O remédio de Socrates
para o drama da existéncia perfaz nao somente a explicacao para o sofrimento humano, mas
também um direcionamento ao caminho ideal de cura para o destino tragico da vida®’. Para
Nietzsche, a cura pela razdo ndo buscou tanto uma organizac¢ao daqueles instintos anarquicos
que Socrates também diagnosticou em seu tempo, mas sim uma repressao contra aqueles
instintos dionisiacos, agora considerados “impuros”. Para Nietzsche, a racionalidade socratica
segue uma tendéncia anti dionisiaca que, pela arte de Euripides, representa o fim da tragédia

como a representagdo apolinea de sua tensdo com a pulsdo artistica dionisiaca.

Pois tendo reconhecido amplamente que Euripides ndo conseguiu fundar o drama
unicamente no apolineo, que sua tendéncia anti dionisiaca se perdeu antes em uma
via naturalista e artistica, devemos agora nos acercar mais da esséncia do
socratismo estético: “Sé o sabedor ¢ virtuoso” (NT, §12, 1999, p. 81).

O fim da tragédia se da na concepgao de que somente o que ¢ inteligivel pode ser
belo, isto ¢, ter um valor bom. A arte tragica, que representava a tensdo extrema entre a
vontade de poder e o devir, agora langa seu olhar ao humano médio e seu carater moral,
universalizado sob um ideal eterno de “bem” e “mal”. Logo, a formula do socratismo

estético, do que € belo e feio, se transfigura em um socratismo ético, que pode ser formulado

politica que, inclusive, ndo se mostrou como tal e, sim, como “virtude” —, mas ele ndo foi um desvio da
domesticagdo que os processos civilizatorios carregavam.” (RIBEIRO, 2019, p. 122).

8 VILAS BOAS, 2016, p. 96.

8 CI, 11, O problema de Sécrates, §2,2017, p. 14.

87 VILAS BOAS, 2016, p. 92.
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pela maxima “S¢ o virtuoso € bom”. Para Nietzsche, o prologo de Euripides serve ao método
racional ao tirar a tensdo dionisiaca, de modo que o valor de seus personagens ndo se mede
mais por seus atos, mas pelo valor das ideias morais. Desta forma, a aparente finalidade
revolucionaria da racionalidade socrdtica também se mostra como uma tirania que renega
tudo o que nao deriva do método dialético e suas verdades. A moral do Apolo tiranico vence
quando a propria arte tragica renega a forca dionisiaca para dar lugar a condenagdo da forca

em favor da impoténcia como virtude.

A impoténcia que ndo acerta contas ¢ mudada em “bondade”; a baixeza medrosa,
em “humildade”; a submissdo aqueles que se odeia em “obediéncia” (ha alguém que
dizem impor esta submissdo — chamam-no Deus). O que hé de inofensivo no fraco,
a propria covardia na qual é prodigo, seu aguardar-na-porta, seu inevitavel
ter-de-esperar, recebe aqui o bom nome de 'paciéncia’, chama-se também a virtude;
0 ndo-poder-vingar-se chama-se ndo-querer-vingar-se, talvez mesmo perddo (“pois
eles ndo sabem o que fazem — somente n6s sabemos o que eles fazem!”) (GM, I,
§14, 1998, p. 38).

A auséncia de forga para lidar com o tragico fez com que a racionalidade socratica
encontrasse nas idéias uma forma de curar a dor da vida. Em contrapartida, em paralelo ao
racionalismo da filosofia, o pensamento sobre o inconveniente vazio que se esconde por tras
dos ideais discursivos da linguagem moral mostram seus tragos mesmo na aurora do
pensamento grego. Neste sentido, Gorgias pode ser considerado o primeiro a propor o
niilismo como um problema na filosofia ocidental, e seu raciocinio parece delimitar a critica
contra toda tentativa discursiva de falar sobre a verdade®. “Se alguma coisa existisse, ndo a
poderiamos conhecer; e, se a conhecé€ssemos, nao seria comunicavel.” De modo similar, o
Protagoras platonico implica que toda afirmacao de verdade ¢ somente o reflexo de um juizo
estético do homem, e logo toda verdade ¢ uma medida do proprio homem que a elabora. Tais
pensadores, que a tradi¢do filos6fica considerou depreciativamente como sofistas, podem ser
observados como personagens ideais para pautar a oposi¢dao do ideal filosofico de Platdao
contra o incomodo vazio que se revela ao interpretar a constru¢do dos significados da
linguagem dominante®. O remédio proposto pela filosofia de Socrates contra a
incomunicabilidade de algo como uma verdade universal, no entanto, ndo soluciona as dores
do pensamento diante do vazio, mas justifica o sentimento dando a ele um sentido metafisico

e moral, um consolo para além da propria vida. No pensamento de Nietzsche, o Sdcrates

8 VOLPI, 1999, p. 9.

8 Nas palavras de Volpi: “Como uma sombra permanente, o nada sempre acompanhou e preocupou a reflexio
filosofica, tal qual Mefistofeles em relagdo a Fausto. (...) Nem pode a filosofia prescindir do nada, se é verdade
que, para resguardar sua missdo, a saber, a busca do ser como ser, deve ela distinguir este ultimo de seu oposto
essencial, o nada.” (VOLPI, 1999, p. 10).
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platonico ja representa um cansago de afirmar o ser perante a eterna luta contra a tragédia da
vida e o vir a ser. Este cansaco, que deveria ser curado por uma cultura orientada pela moral
metafisica, ¢ também um efeito colateral crescente de uma cultura do vazio significativo em
um contexto no qual ja ndo ha forgas vitais autonomas na valoragdo de sua experiéncia
existencial. A fragilidade dos comuns perante a vida passa a ser, com isso, justificada, e o
anseio pelo nada encontra um lugar precisamente delineado no interior de uma visdo que
busca ordenar o mundo®. Este € o cerne da doenga que, segundo Nietzsche, Socrates e Platdo

legaram ao mundo para os tempos subsequentes, o niilismo.

2.3 A morte de Deus e o niilismo moderno

0 apequenamento e nivelamento do homem europeu encerra nosso grande perigo,
pois esta visdo cansa... Hoje nada vemos que queira tornar-se maior, pressentimos
que tudo desce, descende, torna-se mais ralo, mais placido, prudente, manso,
indiferente, mediocre, chinés, cristio — ndo ha davida, o homem se torna cada vez
“melhor”... E precisamente nisso esta o destino fatal da Europa — junto com o
temor do homem, perdemos também o amor a ele, a reveréncia por ele, a esperanca
em torno dele, e mesmo a vontade de que exista ele. A visdo do homem agora cansa
— o que ¢ hoje o niilismo, se ndo isto?... Estamos cansados do homem... (GM, I,
§12, 1998, p. 35).

O cansago do conceito humano que leva ao niilismo moderno ocorre apds o dominio
ideologico de uma visdo universal de moralidade, onde a luta contra a multiplicidade e
espontaneidade humana ¢ feita pela imagem eterna de uma moral universal politicamente
imposta ao longo da historia. Os ideais de eternidade foram apropriados em nome do “bem”
da humanidade, mas a realidade pratica de sua historia demonstra a tirania de uma valoracao
moral que esconde aquela mesma violéncia da temivel “besta loura” aristocratica. A
diferenca e a multiplicidade perduram na histéria mesmo diante dos ideais universais, € o
cansago da constante luta contra o “mau” traz repercussoes para a cultura moderna. A luta
para manter a ficcdo do “bem” criou o uno, um mundo monoteista e monotematico, o
monotonoteismo® ressentido do “bons” contra o “mau” da diferenga, implicando uma
violéncia reacionaria € um gozo na vinganga “divina” sobre os “impuros”. O “eterno amor”,
do qual se reveste o ideal monoteista cristdo, criou o “eterno 6dio” pratico contra a diferenca.
Nestes episodios da historia ainda repercute a luta do apolineo tiranico em sua sina se extirpar

da cultura o dionisiaco que, por sua vez, mostra-se indelével diante dos esforgos

% VILAS BOAS, 2016, p. 95.

°1 “Moral: dizer ndo a tudo o que cré nos sentidos, a todo o resto da humanidade: tudo isso é ‘povo’. Ser
filosofo, ser miimia, representar o ‘monotonoteismo’ com mimica de coveiro!” (CI, IIl, A “razdo” na filosofia,
§1,2017, p. 20).



69

civilizatorios. O “bem” humano ¢ uma valoracao adequada a medida moral civilizatoria,
“bem” este que ¢ tratado como recompensa que recupera a alma para uma outra vida. Esta
operagao moral ¢ o sacrificio da vontade de poder em troca de um “bem” alheio, de ordem
metafisica e efetivamente ndo alcangavel pela experiéncia. Os que aceitam tais “bens” sao os
mesmos “bons” da moral escrava. Seu poder advém justamente da apatia niilista que
instaurou na cultura humana a virtude da covardia, tratada como prudéncia patologica. O ddio
a forga, tipica do fraco, nega o poder da acdo e afirma a reagdo contra o “mau”, o forte que

age conforme sua vontade de poder. Logo, a fraqueza da moral escrava ganha poténcia pelo

discurso universal, pelo ideal que condena toda diferenca em nome do “sumo bem”.

Somente agora escuto o que eles tanto diziam: 'Nds, bons - nds somos o0s justos — o
que eles pretendem ndo chamam acerto de contas, mas ‘triunfo da justica’; o que
eles odeiam ndo ¢ o seu inimigo, ndo! eles odeiam a 'injustiga’, a ‘falta de Deus’
(Gottlosigkeit); o que eles créem e esperam ndo ¢ a esperanca de vinganga, a doce
embriaguez da vinganga (— ‘mais doce que mel’, ja dizia Homero), mas a vitoria
de Deus, do deus justo sobre os ateus; o que lhes resta para amar na terra ndo sdo os
seus irmdos no 6dio, mas seus ‘irmdos no amor’, como dizem, todos os bons e
justos da terra. — E como chamam aquilo que lhes serve de consolo por todo o
sofrimento da vida? — sua fantasmagoria da bem-aventuranca futura antecipada?
— “Qué? Estou ouvindo bem? A isto chamam de ‘Juizo Final’, o advento do seu
reino, do ‘Reino de Deus’ — mas por enquanto vivem ‘na fé&’, ‘no amor’, ‘na
esperanga’” (GM, 1, §14, 1998, p. 39).

A civilizagdo moderna escrutinada por Nietzsche apresenta os sintomas da
convalescenga coletiva da vontade de poder como um sentimento de mal-estar civilizatorio.
A doenca socratica tomou a cultura ocidental pela necessidade civilizatoria da ordem por
meio de ideais metafisicos que, solidificados historicamente pelas culturas, lutam contra toda
a existéncia material em seu carater tragico. A figura do filésofo, para Nietzsche, ¢ como a de
um “médico da cultura” que pensa e age pela boa saide da cultura humana. A
problematizagdo dos valores morais dominantes da modernidade, por sua vez, visam
identificar a doenca que impde a decadéncia da cultura ocidental, compreendida pelo
conceito de niilismo. Conforme apresentado anteriormente, a milenar luta da verdade contra o
vazio de sentido traz a modernidade uma inexorével situacdo de desnorteamento pelo declinio
das referéncias tradicionais da moral metafisica, quando os valores e ideais que servem como
explicacdo e sentido para os humanos deixam de constituir uma autoridade real sob o agir
publico®™. A ausculta genealdgica de Nietzsche mostra que os idolos da cultura humana e seu
valor de verdade sdo artefatos logicos e metafisicos que se desfazem diante deste incoémodo

fendomeno niilista que caracteriza fundamentalmente o tragico problema dos modernos: o

92 VOLPI, 1999, p. 8.
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estranhamento inquietante (unheimlich)’ diante da falta de referéncias universais do que ¢ ser

humano.

Uma outra convalescenga, sob circunstancias ainda mais desejadas por mim, esta
em auscultar idolos... Ha mais idolos do que realidades no mundo: este ¢ meu “mau
olhar” para este mundo, é também meu “mau ouvido”... Fazer perguntas com o
martelo aqui e ouvir, talvez, como resposta, algum conhecido som oco que vem de
visceras estufadas — que deleite para alguém que tem ouvidos ainda por tras dos
ouvidos — para mim, velho psicologo e encantador, ante o qual aquilo que quer
permanecer em siléncio tem de se manifestar... (CI, prologo, 2017, p. 7).

Ao desvelar a natureza ficticia das verdades absolutas, os modernos se encontram sem
uma referéncia de autoridade universal para ancorar sua valoragdo de “bem” e “mal”, “bom”
e “ruim”. Como consequéncia, as ciéncias modernas ocupam o ultimo valor de verdade
possivel, aquele oriundo do método racional. A cultura do cansago advém de um esgotamento
discursivo dos ideais humanos, heranga de antigos valores calcados em uma metafisica
fundamentada pela recepgao do platonismo junto ao monoteismo cristdo. Tais valores entram
em seu mais profundo estado de contradi¢do perante os ideais modernos de esclarecimento,
que coadunam com a ancestral vontade de verdade revestida pela ansia metodoldgica das

ciéncias modernas.

Vé-se o que realmente triunfou sobre o Deus cristdo: a propria moralidade crista, o
conceito de veracidade entendido de modo sempre mais rigoroso, a sutileza
confessional da consciéncia cristd, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica,
em asseio intelectual a qualquer preco. Ver a natureza como prova da bondade e
protecdo de um Deus; interpretar a histdria para a gloria de uma razao divina, como
permanente testemunho de uma ordenagdo moral do mundo e de intengdes morais
ultimas (GC, V, §357, 2009, p. 256).

A proposta da ciéncia moderna para a politica busca teoricamente uma
sistematicidade secular sem, no entanto, reavaliar os valores que fundamentam os valores de
bem e mal que se encontram nas bases do conhecimento acumulado pela histéria ocidental. O
esclarecimento moderno ¢ a grande marca da “morte de Deus”, anunciada por Nietzsche no
famoso aforisma 125 de A Gaia Ciéncia. Ironicamente, a propria vontade de verdade
socratica acabou colocando em questdo a autoridade metafisica do idealismo operado aos fins

da cultura cristd, em nome de seu dever de veracidade intelectual.

9 Segundo Vilas Boas: “Para além das suas diversas possibilidades de traducfio, entendemos que o termo
unheimlich guarda um sentido bastante peculiar e particularmente valioso que pode mostrar o que tencionamos
expressar. Muito mais do que um simples terror ou pavor diante de alguma ameaga, este adjetivo expressa um
estranhamento ¢ um medo profundo, uma perturbacao abissal e constante que ¢ fruto da condig@o de se estar
permanentemente desprotegido, pois o antigo lar, o refigio outrora conhecido e tido como inabalavel, foi
perdido e ndo pode mais ser encontrado” (VILAS BOAS, 2016, p. 95).
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Depois que a veracidade crista tirou uma conclus@o apos outra, tira enfim sua mais
forte conclusdo, aquela contra si mesma; mas isso ocorre quando coloca a questdo:
“que significa toda vontade de verdade?” E aqui toco outra vez em meu problema,
em nosso problema, meus caros, desconhecidos amigos (— pois ainda ndo sei de
nenhum amigo!): que sentido teria nosso ser, sendo o de que em nos essa vontade de
verdade toma consciéncia de si mesma como problema? Nesta gradual consciéncia
de si da vontade de verdade — disso ndo ha divida — perecera doravante a moral:
esse grande espetaculo em cem atos reservados para os proximos dois séculos da
Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez mais auspicioso entre todos os
espetaculos... (GM, III, §27, 1998, p. 148).

O sentimento niilista, que sobrevive ao longo da histéria da cultura humana, torna-se
um fendmeno social quando a proprio pensamento politico, mesmo diante do fim das ilusdes
sobre os valores absolutos por tras de sua autoridade, continua a fundamentar-se em valores
que nunca foram escrutinados genealogicamente e que se tornam idolos absolutos da vida
social humana. Logo, o sentimento do niilismo sobrevive nas lacunas das formas politicas
idealistas e das condigdes materiais do avanco racional. A modernidade acentuou a crise da
autoridade metafisica, principalmente no que diz respeito a determinacdo de uma moral
universal que fundamente a politica, de modo que o problema do agir secularizado implica
uma nova fonte de autoridade moral. A catastrofe da consciéncia moral e sua verdade ideal
encontra seu limite no dever da honestidade intelectual que, por sua vez, substitui o valor de
verdade metafisica dos céus por verdades consensuais e socialmente uteis em um ato de
autosupressdo’. A nogo de racionalidade esclarecida, como apice da busca ideal da verdade,
leva a moral moderna ao advento da filosofia transcendental de Kant, que aponta para o valor
da liberdade pratica como uma nova forma de fundamentar o sistema politico moderno e,
consequentemente, suas pretensoes liberais e capitalistas. A moral racionalizada, por sua vez,
entra em contradicdo direta com a tradicdo da politica anteriormente mediada pelo valor
metafisico da alma e Deus, relacionadas entre si pela moral cristd. O impulso pela verdade,
agora revestida do carater aparentemente impessoal da racionalidade, torna-se complexo e

testemunha contra seus proprios fundamentos valorativos.

% Nas palavras de Giacdia: “a autossupressio da vontade de verdade é fundamental, na medida em que, de certo
modo, comanda e determina a configuragdo e o movimento dialético das problematizacdes em que consistem as
outras figuras. Por meio dela, torna-se patente que a supressdo (ou superagdo) ndo se realiza como se a critica
nietzschiana visasse do exterior as posigdes tedricas de seus adversarios, cujos fundamentos e¢ presumivel
consisténcia sua filosofia se propde a abalar, suprimir e superar. Ao contrario, a dialética da vontade de verdade,
culminando em autossupressdo, torna manifesto que essa dialética se desdobra com observancia da logica
valorativa dos antagonistas, cujas derradeiras consequéncias tém de ser extraidas, a partir da mesma ‘probidade
intelectual’ reivindicada pelos dois lados — trata-se, pois, de uma exacerbagdo das mesmas exigéncias, que
impdem seu cumprimento, sob pena de inconsequéncia logica, falta de asseio (impostura) intelectual e
improbidade moral.” (GIACOIA, 2010, p. 77).
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O mundo verdadeiro, inalcangavel, indemonstravel, impossivel de ser prometido,
mas, ja enquanto pensamento, um consolo, uma obrigacdo, um imperativo. (o velho
sol, no fundo, mas através de neblina e ceticismo; a ideia tornada sublime, palida,
nordica, konigsberguiana.) (CI, 1V, Como o “mundo verdadeiro” finalmente se
tornou fabula, 2017, p. 25).

A verdade metafisica buscada pelo pensamento historico nao pode mais ser alcangada,
e a coisa em si, existindo ou ndo, ¢ um conhecimento inacessivel e s6 pode ser objeto da
especulagdo infinita da metafisica. O esclarecimento (Aufkldrung), a grande promessa da
modernidade, faz-se necessario como ideal que substitui a imaginagdo pelo saber”. A
impossibilidade de conhecer em absoluto os objetos fisicos e metafisicos revela publicamente
que nunca houve algo como uma verdade absoluta, e que ha um grande vazio de significado
em todos os significantes da organizacdo publica moderna. O esclarecimento e o sapere aude
de Kant traduzem a nova autoridade da verdade perante o crescente medo humano do
niilismo, da completa falta de referéncias para abrir novos caminhos para a afirmacao da
vida. A organizacdo politica a luz da moral, que j4 ndo pode mais ser guardada pelas leis dos
céus, passaria entdo a depender da responsabilidade racional dos sujeitos. Por conseguinte, a
racionalizacdo do pensamento politico se volta para a criagdo da estrutura burocratica e
econOmica que estabiliza a hierarquia de poder. A responsabilidade moral dos sujeitos,
implicita pelo ideal de esclarecimento moderno, também significa a sofisticacdo da culpa

metafisica interiorizada na estrutura psiquica humana.

Esta é a longa histdria da origem da responsabilidade. A tarefa de criar um animal
capaz de fazer promessas, ja percebemos, traz consigo, como condi¢do e
preparacdo, a tarefa mais imediata de tornar o homem até certo ponto necessario,
uniforme, igual entre iguais, constante, e portanto confiavel (GM, II, §2, 1998, p.
48).

O problema moral que se esconde por tras das leis, contratos e instituicdes publicas
modernas e contemporaneas ¢ que sua autoridade passa a residir na responsabilidade moral
da liberdade, com a qual cada sujeito deve ser inculcado pela cultura dominante. A
responsabilidade moral e o imperativo racional do agir sdo a ultima tentativa da tradi¢ao
filosofica de manter viva a possibilidade de uma moral 1til para a politica niilista inerente ao

sistema valorativo do capitalismo. A “moralidade do costume” e a “camisa-de-forga social”

tornaram os sujeitos confidveis em sua promessa de obediéncia perante os valores morais da

% A “Dialética do Esclarecimento”(1947), de Max Horkheimer e Theodor Adorno, revisita a critica de
Nietzsche aos ideais de esclarecimento em suas repercussdes para o0 mundo contemporaneo: “O esclarecimento
tem perseguido sempre o objetivo de livrar os homens do medo e investi-los na posi¢@o de senhores. Mas a terra
totalmente esclarecida resplandece sob o signo de uma calamidade triunfal. O programa de esclarecimento era o
de desencantar do mundo. Sua meta era substituir a imaginagdo pelo saber.” (HORKHEIMER/ADORNO,
2006, p. 16).
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cultura. As verdades, como promessas de um animal treinado para fazer pactos®® contra a
contingéncia do vir-a-ser, trazem consigo a no¢ao de uma divida ficticia do sujeito para com a
sociedade que o forma. Por conseguinte, o sujeito social paga psicologicamente o castigo e
culpa por sua vontade quando esta contradiz as promessas contratuais impostas pelo mundo
social, seu credor. A criacdo desta consciéncia moral, contraria a uma autonomia afirmativa
do agir, ¢ erigida na histéria humana pela “mnemotécnica” psicologica, da fixacdo da
memoéria dos valores morais para os fins da domesticagio pela dor. E desta forma que a “ma

consciéncia”, a consciéncia da culpa, se instaura na determinagdo do agir.

Aqueles terriveis bastides com que a organizagdo do Estado se protegia dos velhos
instintos de liberdade — os castigos, sobretudo, estdo entre esses bastides fizeram
com que todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e errante se voltassem
para tras, contra o homem mesmo. A hostilidade, a crueldade, o prazer na
persegui¢do, no assalto, na mudanca, na destrui¢do — tudo isso se voltando contra
os possuidores de tais instintos: esta ¢ a origem da ma consciéncia. Esse homem
que, por falta de inimigos e resisténcias exteriores, cerrado numa opressiva
estreiteza e regularidade de costumes, impacientemente lacerou, perseguiu, corroeu,
espicagou, maltratou a si mesmo, esse animal que querem “amansar”, que se fere
nas barras da propria jaula, este ser carente, consumido pela nostalgia do ermo, que
a si mesmo teve de converter em aventura, cdmara de tortura, insegura e perigosa
mata - esse tolo, esse prisioneiro presa da ansia e do desespero tornou-se o inventor
da “ma consciéncia”. Com ela, porém, foi introduzida a maior ¢ mais sinistra
doenga, da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o sofrimento do homem com o
homem, consigo: como resultado de uma violenta separacdo do seu passado animal,
como que um salto e uma queda em novas situagdes e condigdes de existéncia,
resultado de uma declaracao de guerra aos velhos instintos nos quais até entdo se
baseava sua forca, seu prazer e o temor que inspirava (GM, II, §16, 1998, p. 73).

A genealogia dos valores, ao olhar as verdades morais como construcdes historicas da
vida coletiva, escancaram o vazio da maior promessa ndo cumprida pelo ideal de
racionalidade: o fim da tensdo entre vontade € o mundo. A ma consciéncia que se internalizou
no humano introduziu o sofrimento do sujeito consigo mesmo a partir da ruptura drastica com
o que lhe ¢ instintivo, com o que pertence ao corpo e suas pulsdes. Desta forma, o sujeito da
ma-consciéncia se encontra em conflito interno, pela qual a consciéncia apolinea de seus
deveres e castigos buscam suprimir todo carater dionisiaco, de onde interpretou-se o
esquecimento ¢ a destruicao das formas como a causa do niilismo, € ndo como uma etapa

para sua supera¢do’’. O ideal monoteista de salva¢do perante o nada é a grande promessa

% “Criar um animal que pode fazer promessas — ndo ¢ esta a tarefa paradoxal que a natureza se imp0s, com
relagdo ao homem? Nao ¢ este o verdadeiro problema do homem?... O fato de que este problema esteja em
grande parte resolvido deve parecer ainda mais notavel para quem sabe apreciar plenamente a for¢a que atua de
modo contrario, a do esquecimento.” (GM, 11, §1, 1998, p. 47)

% Segundo Giacoia: “Partiramos de uma crenga no valor absoluto da veracidade. Ao fim do percurso,
perguntamos pela crenga que nos obriga, a nds imigrantes, que abandonamos para sempre o porto seguro da
moral, a nos desobrigar do dever de obediéncia a seus imperativos. Justamente nessa crenca se revela o
engajamento moral da critica da moral por Nietzsche: trata-se da esperanca na possibilidade do além-do-homem,
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politica da religido crista. Este ideal, ainda muito vivo na ma-consciéncia do sujeito secular
moderno, oferece um sentido de recompensa aos “fiéis” (aqueles que aceitam o bem moral do
contrato social) e de vinganga contra os “infié¢is” (ou aqueles que ndo honram o contrato
social) que perdura na psicologia moral dos costumes. No entanto, a efetividade do poder
politico da autoridade religiosa se reduziu perante a eficiéncia produtiva do método cientifico
e suas contribuigdes para o sistema valorativo do lucro. A sofisticagdo da organizagdo politica
a um modelo valorativo que prioriza a logica econdmica, tal qual o capitalismo, subsiste
também em uma realidade idealista, pela qual esta a venda a mesma promessa de salvacao
por meio do consumo de “bons” valores do mundo social domesticado, que propde a troca da
pulsao fisiologica pela nogdo de “bem” social.

Segundo Nietzsche, a fungdo da troca metafisica se apoia na relagdo contratual entre
credor e devedor de um mundo domesticado que, por sua vez, estd enraizado em uma
ancestral equivaléncia de um dano com uma dor especifica. Desta forma, todo dano causado
pode ser “remediado” pela dor do causador do mesmo, reafirmando a fun¢do da
mnemotécnica pela dor para a construgdo das sociedades”™. Esta equivaléncia de troca é um
pacto, pela qual a promessa de ambas as partes compdem um Estado sob relagdes

contratuais.

Vive-se numa comunidade, desfruta-se as vantagens de uma comunidade (e que
vantagens! por vezes as subestimamos atualmente), vive-se protegido, cuidado, em
paz e confianga, sem se preocupar com certos abusos ¢ hostilidades a que esta
exposto o homem de fora, o “sem-paz” — um alemdo entende o que Elend, élend
[miséria]®® significava originalmente —, desde que precisamente em vista desses
abusos e hostilidades o individuo se empenhou e se comprometeu com a
comunidade. Que sucederd no caso contrario? A comunidade, o credor traido,
exigird pagamento, pode-se ter certeza. O dano imediato ¢ o que menos importa no
caso: ainda sem considerar esse dano, o criminoso ¢ sobretudo um “infrator”,
alguém que quebra a palavra e o contrato com o todo, no tocante aos beneficios e
comodidades da vida em comum, dos quais ele até entdo participava (GM, II, §9,
1998, p. 60-1).

Ha uma espécie de fetiche na substituicdo da vontade de poder por algo valorizado

como “bem”, o que ndo necessariamente ¢ algo “bom” para o sujeito, de maneira que esta

na abertura de novos horizontes para a aventura humana na historia, de pressagios que se delineiam a sombra
terrificante do niilismo extremo.” (GIACOIA, 2010, p. 88).

% GM, 11, §4, 1998, p. 53.

9 Sobre o termo traduzido como “miséria”, julgo importante a nota de rodapé presente na citada edi¢do de Paulo
César de Souza, transcrita a partir da nota de tradu¢dao de Rubens Rodrigues Torres Filho, por considerar que a
genealogia de “miséria” na lingua alema se da a partir de um sentido politico de aversdo a tudo que esta fora do
sistema de valores de uma comunidade: “A palavra Elend, ‘miséria’, ‘calamidade’, tem esse sentido ao término
de uma evolugdo semantica que comeca com o vocabulo ellende, do velho-alto-alemdo, na significagdo de
Ausland (pais estrangeiro) para onde vai o banido, o proscrito. A raiz ¢ a mesma do latim alius, ‘outro’” (GM,
Notas, 1998, p. 156).
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troca ¢ o modo que o vazio de sentido deve ser sanado, mesmo que momentaneamente, na
promessa das vantagens da vida em comunidade. Por sua vez, a mobilizagdo politica do vazio
valorativo moderno cria um sistema politico voltado para a producdo de significantes que
emulam significados absolutos e condicionam a moral domesticada em larga escala. O
homem domesticado, que teme e nega o vazio valorativo que sente, € o sujeito do niilismo
condicionado a consumir seus sentidos dentro dos “bens” sociais delimitados pelos servicos e

vantagens do Estado'®

. O resultado dessa logica milenar da moral dos costumes contra a
vontade de poder resulta em um humano amansado que nega sua tensdo interna; dele foi
tirado o instinto de luta por meio da ilusdo de uma vida de completa seguranca e igualdade
perante seus iguais. A justificacdo civilizatéria do homem manso erigiu a moral vitoriosa
contra a abomindvel violéncia do seu ancestral “animal de rapina”. A reagdo e o
ressentimento se tornam os “instrumentos da cultura”, e ao “animal domesticado” resta uma
vida de negacdo da tensdo fisiologica e de um desprezo pelo corpo. Esta moral vitoriosa
orienta o complexo processo historico até a modernidade, quando as consequéncias da cultura
do “humano amansado” se desvelam apos sobrecarregarmos o conceito de “humano” com

valores ilusdrios e, consequentemente, gerar o sentimento de fastio e aversdo ao que

compdem a natureza humana em sua vontade.

Pode-se ter completa razdo, ao guardar temor e se manter em guarda contra a besta
loura que ha no fundo de toda raga nobre: mas quem ndo preferiria mil vezes temer,
podendo ao mesmo tempo admirar, a ndo temer, mas nao mais poder se livrar da
visdo asquerosa dos malogrados, atrofiados, amargurados, envenenados? E ndo é
este 0 nosso destino? O que constitui hoje nossa aversdo ao “homem”? — pois nds
sofremos do homem, ndo ha divida. — N&o o temor; mas sim que ndo tenhamos
mais o que temer no homem; que o verme “homem” ocupe o primeiro plano e se
multiplique; que o “homem manso”, o incuravelmente mediocre e insosso, ja tenha
aprendido a se perceber como apogeu e meta (GM, I, §11, 1998, p. 34).

O animal domesticado ¢ o homem do ressentimento, resultado de um cultivo que tem
como meta ideal a exaltagdo da média em direta oposi¢do a toda espontaneidade que

possibilita a diferenca aristocratica pela forga. A moral aristocratica encontra sua condenacao

100 A psicanalise de Jacques Lacan, em seu seminario 4 Etica da Psicandlise (1959-60), oferece um poderoso
complemento a compreensdo da internalizagdo da moral dominante em confronto com a vontade do sujeito
descrita por Nietzsche. Através dos conceitos de servigco de bens e do Supereu como instancia gozadora, Lacan
possibilita uma leitura da subjetividade envolvida na negagdo do desejo. “Uma parte do mundo orientou-se
resolutamente no servigo dos bens, rejeitando tudo o que concerne a relagdo do homem com o desejo — € o que
se chama de perspectiva pds-revolucionaria. A unica coisa que se pode dizer é que ndo parecem se dar conta de
que, ao formular as coisas desse modo, s6 fazem perpetuar a tradigdo eterna do poder, ou seja — Continuemos
trabalhando, e quanto ao desejo, vocés podem ficar esperando sentados (LACAN, A4 dimensdo tragica da
experiéncia psicanalitica, 1988, p. 381).
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pela ascensdo da moral do ressentimento e da ficticia no¢do de igualdade de todos sob o
dever para com o contrato perante o Estado social. Logo, a aversdo da sociedade do
ressentimento se volta contra toda manifestagdo de forca que ndo esteja vinculada as
utilidades das leis, contratos ¢ institui¢des. A criagdo de sentidos teorizantes sobre os
fendmenos ocorre por meio da delimitag¢do linguistica, por sua vez, limita a poténcia do corpo
e da alma humana para sua violenta domesticagdo. A empreitada civilizatoria visa o controle
sobre a diferenga comportamental humana de modo a dar previsibilidade as a¢des de sujeitos
e tirar-lhes espontaneidade. O procedimento apolineo da civilizacdo, conforme exemplificado
no mundo helénico, se transporta historicamente como o ideal de domesticagao violenta dos
corpos humanos, sofisticado politicamente pelo ideal de domesticagdo moral da alma. Os
resultados deste processo sdo o que Nietzsche observa no contexto europeu moderno, quando
a domesticagdo humana se torna tdo complexa que suas contradigdes surgem a partir do
sentimento de cansago com todo o significado absoluto agregado ao que ¢ humano. O
construido ideal do ser humano cheio de deveres civilizatorios ¢ resultado de uma cultura
solidificada politicamente pela universalizagdo da medida humana sobre toda forma de
diferenca e imprevisibilidade dos comportamentos, considerados como motivos de vergonha

pelo ressentimento moderno.

O olhar pessimista enfastiado, a desconfianca diante do enigma da vida, o gélido
Ndo do nojo da vida — estas ndo s3o caracteristicas das épocas de maior maldade
do género humano: como plantas pantanosas que so, elas surgem apenas quando ha
0 pantano que necessitam — refiro-me a moralizagdo ¢ ao amolecimento doentios,
em virtude dos quais o bicho "homem" aprende afinal a se envergonhar de seus
instintos. A caminho de tornar-se “anjo” (para ndo usar palavra mais dura) o homem
desenvolveu em si esse estomago arruinado e essa lingua saburrenta, que lhe
tornaram repulsivas a inocéncia e a alegria do animal, e sem sabor a propria vida
(GM, 11, §7, 1998, p. 56-7).

Considerando o fastio do homem para com o homem o grande sintoma do niilismo,
sua presenga social pode ser observada como um fendmeno quando o pessimismo passa a ser
a unica forma inteligivel de justificar a vontade em seu querer livre e amoral. O procedimento
genealdgico dos valores absolutos, ao desmontar suas pretensoes de eternidade, revela duas
faces complementares desse processo: de um lado, a fun¢ao moral e politica desses valores
como manifestagdes de uma tendéncia antinatural, isto €, contraria aos impulsos afirmativos
da vida; de outro, o ressentimento que emerge da promessa nunca cumprida por esses
mesmos valores, sintoma inequivoco do niilismo que caracteriza o mundo moderno. Tal
sintoma ndo se limita, porém, a esfera social, ao “mal-estar civilizatorio” que atravessa as

instituicdes e as relacdes coletivas. Ele atinge igualmente a psicologia dos sujeitos formados
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por uma cultura que perdeu o sentido mais profundo de sua propria existéncia. Diante da
proposta do esclarecimento moderno, torna-se impossivel negar que as verdades, outrora
tidas como eternas, ja ndo respondem as questdes mais urgentes da vida. A dor humana
persiste, ¢ os valores de verdade revelam-se, cada vez mais, como meros cOnsensos
interpretativos forjados pela forca, desprovidos de qualquer fundamento absoluto. Encarar o
vazio das “coisas em si” ¢ a inevitdvel tarefa que se impde aos modernos e a nds, seus
herdeiros.

O niilismo, enquanto o sentimento derivado da contraparte vazia das verdades, ¢ um
fenomeno anunciado desde a vitéria do homem teodrico sobre o artista tragico e encontra no
pensamento moderno seu ponto de culmindncia. Nao se trata, no entanto, de mero
esgotamento de um modo valorativo moral, mas de um ponto de inflexdo do ressentimento
derivado da negacdo da vontade de poder. O grande feito da decadente modernidade politica
¢ justamente a exploracao sistematica desse ressentimento diante do vazio dos valores que
outrora pareciam eternos e absolutos. Neste sentido, a intima relacdo entre a vontade de
verdade ¢ a vontade de nada representa a condi¢do contraditdria que Nietzsche diagnostica
como o cerne do ideal ascético. O esclarecimento nao apenas constata a morte de Deus, mas
revela a impossibilidade mesma de qualquer verdade absoluta e eterna, € com isso instaura o
niilismo como fendmeno social. Ainda assim, o ideal ascético persiste como o ultimo vestigio
de um significado real, o derradeiro refugio que, ao longo da histdria, preencheu o
insuportavel vazio valorativo que o mundo moderno agora herda.

O poder desse ideal, como veremos, ¢ eminentemente politico, € chega a modernidade
num momento em que o controle coletivo ja ndo pode ser exercido pela autoridade de uma
divindade norteadora da moral, mas encontra nova forma numa profunda e generalizada
admissdo: a da incapacidade humana de dar um sentido afirmativo a sua propria vida
material. E essa admissdo do cansago da vontade consigo mesma que o capitulo seguinte

investigara em suas manifestacdes politicas mais caracteristicas.
3. IDEAL ASCETICO E POLITICA
3.1 O ideal ascético
Para compreender como o sentimento niilista se articula com a politica gregaria de

domesticacdo humana que caracteriza a idade moderna, Nietzsche oferece um conceito

fundamental: o ideal ascético. Tema central da terceira dissertagdo de Para a Genealogia da
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Moral, esse conceito € a chave para uma critica da politica moderna a partir de Nietzsche,
pois revela o mecanismo pelo qual o vazio valorativo da existéncia ¢ preenchido com um
sentido que se encontra para além da vida material.

Herdeiros de uma longa tradicao de valores afirmados como absolutos e eternos, os
modernos internalizaram a cisdo cosmologica entre pensamento e realidade sem jamais
questionar as implicac¢des politicas da valoracdo moral dominante. O ideal ascético demarca
precisamente 0 modo como Nietzsche diagnostica essa heranga: trata-se do fim e do meio de
uma orientagdo do pensamento coletivo por uma moral de autoridade transcendental,
historicamente desenvolvida sob principios de negagdo da materialidade fisioldgica humana
em favor da idealizacdo de uma visdo de mundo absoluta. O niilismo moderno emerge,
assim, como consequéncia do ressentimento dos sujeitos diante da constante negacdo do
corpo e de sua vontade de poder, negacdo operada em nome de uma valoragdo ascética que
prometia cessar a dor da existéncia.

O idealismo filoso6fico moderno, herdeiro dessa longa histéria de influéncia moral
ascética, encontra-se, porém, em contradi¢do com as condigdes sociais e geopoliticas de sua
¢poca. A pratica da politica moderna, apoiada em teorias da igualdade e da liberdade dos
sujeitos perante a razao, revela sua face cruel na materialidade da violéncia colonial. A ilusao
e o vazio por tras da utilidade e do lucro como wvalores politicos universalizados
potencializam o ressentimento, a ma consciéncia e o proprio ideal ascético como formas do
niilismo'"",

No ambito psicologico e social, o niilismo internalizado nos sujeitos repercute como
uma vontade de vinganga, voltada contra si mesmo e contra o mundo, que opera por meio da
culpa moral inerente & ma consciéncia. Se o espirito humano foi cultivado para acatar valores
de verdade ilusérios que agora se desvanecem diante do impeto cientificista moderno, a razo
ultima reside no profundo horror ao vazio (horror vacui) que a tradigdo criou em torno da
auséncia de significados absolutos. O humano precisa de um objetivo e “preferird ainda
querer o nada a nada querer”'®. E neste ponto que a anélise de Nietzsche revela toda a sua
complexidade. Pois o ideal ascético ndo ¢, como poderiamos supor numa leitura apressada,
uma mera for¢a de negacao da vida. Em um dos momentos cruciais da terceira dissertagao,

Nietzsche oferece uma caracterizagao surpreendente:

19" ARALDI, 2019, p. 176.
2. GM, 111, §1, 1998, p. 87.
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o ideal ascético nasce do instinto de cura e protecdo de uma vida que degenera, a
qual busca manter-se por todos os meios, ¢ luta por sua existéncia; indica uma
parcial inibicdo e exaustdo fisiologica, que os instintos de vida mais profundos,
permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos meios e invengdes. O
ideal ascético ¢ um tal meio: ocorre, portanto, exatamente o contrario do que
acreditam os adoradores desse ideal — a vida luta nele e através dele com a morte,
contra a morte, o ideal ascético é um artificio para a preservagdo da vida. Que ele [o
ideal ascético] tenha podido dispor e apoderar-se dos homens da maneira como a
historia ensina, em especial onde se imp0s a civilizagdo e domesticagdo do homem,
nisto se expressa uma grande realidade: a condi¢do doentia do tipo de homem até
agora existente, a0 menos do homem domesticado; a Iuta fisiolégica do homem com
a morte (mais precisamente: com o desgosto da vida, com a exaustdo, com o desejo
do “fim”) (GM, 111, §12, 1998, p. 109-110).

O ideal ascético ndo €, portanto, a causa da doenga, mas o sintoma e também um
remédio ambiguo, que preserva a vida as custas de empobrecé-la. Compreender essa
ambivaléncia ¢ o primeiro passo para, nas se¢des seguintes, investigar como esse mesmo
ideal se torna operador politico e como, na figura do sacerdote ascético, encontra seu mais
eficaz administrador. A naturalizacdo do ideal ascético, motivada pela ideia de que a vida
precisa de uma cura para a pulsdo da vontade dos sujeitos, torna a supremacia das ideias parte
estrutural da cultura humana. Por conseguinte, o ideal ascético adquire diversos sentidos sob
diferentes perspectivas. Veremos como o ideal ascético dos artistas, dos filésofos e dos
sacerdotes sdo perspectivas pertinentes para delimitar a experiéncia da negag¢ao da vontade
com um fim politico.

O ideal ascético para o artista é, como Nietzsche aponta, a valoragdo estética que
motiva a busca pelo transcendente. Wagner & o artista que Nietzsche mobiliza para
exemplificar o ideal ascético em seu aspecto de detratacdo da sensualidade em favor da
castidade, conforme apontado na obra wagneriana tardia Parsifal. Para Nietzsche, Wagner
um dia foi um artista que compreendia a castidade e sensualidade em um sentido ndo
excludente, conforme o sentido do tematico que o casamento de Martim Lutero exercia sobre
sua criagao artistica da juventude. O casamento de Lutero, tema de uma obra nunca composta
por Wagner, simboliza como Lutero colocou em questdo o celibato imposto e ndo voluntario
da instituicdo Igreja. Ao envelhecer, Wagner teria cedido aos detratores da sensualidade e
aderiu ao elogio a castidade em um sentido ascético. Parsifal, o oposto de Lutero, ¢ a
tentativa de um artista seduzido a representar “a realidade”, “a verdade”, por meio de um
herdi da inocéncia e redencao. Desta forma, o Wagner tardio se opde ao entusiasmo de sua
juventude influenciada pela nocao de “sensualidade sadia” de Ludwig Feuerbach, como uma
valorizacdo positiva dos sentidos e da experiéncia sensorial como parte essencial da natureza

103

humana™. A pretensdo artistica de Wagner consumada por sua obra deixou de buscar a mais

103 GM, 111, §3, 1998, p. 90
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alta espiritualizagdo para expressar a verdade do ideal ascético, representando o plano oposto

ao qual se direciona o olhar artistico.

Um artista inteiro e consumado estd sempre divorciado do “real”, do efetivo; por
outro lado, compreende-se que ele as vezes possa cansar-se desesperadamente dessa
eterna “irrealidade” e falsidade de sua existéncia mais intima — e faga entdo a
tentativa de irromper no que lhe é mais proibido, no real, a tentativa de ser real.
Com que éxito? Facil adivinhar... Eis a tipica veleidade do artista: a mesma
veleidade a que sucumbiu o velho Wagner, e pela qual teve de pagar prego tdo alto,
tdo fatal (custou-lhe a parte preciosa de suas amizades). Mas enfim, a parte essa
veleidade, quem ndo desejaria, em consideragdo ao proprio Wagner, que ele
houvesse se despedido de nos e de sua arte de outro modo, ndo com um Parsifal, e
sim mais vitorioso, mais seguro de si, mais wagneriano — menos enganador, menos
schopenhaueriano, menos niilista? (GM, 111, §4, 1998, p. 91)

A veleidade do artista ¢ a pretensdo de uma arte impulsionada pela vontade de
verdade em detrimento a nogdo metaforica das tragédias. A veleidade que Nietzsche atribui
ao Wagner tardio se assemelha a sua critica de Euripides em sua inversdo estética que
pretende langar olhar ao que ¢ real e mundano. Com Parsifal, o ideal ascético mitologizado
surge de uma castidade que busca curar a sensualidade da vontade, delineando os valores de
um herdi do niilismo em sua meta quietiva. Nesse sentido, a perspectiva do artista sobre o
ideal ascético s6 pode revelar o teor estético que subjaz seu sentido para o nada, para o
rompimento com a vida enquanto processo de tensdo entre a vontade de poder e a codigo
moral do mundo. O ideal ascético ndo tem valor para os artistas, pois sua arte depende do
codigo moral, de modo que ele ndo pode se colocar independentemente do mundo. Os ideais

dos artistas sao os ideais que o poder politico da linguagem dominante permite.

Eliminemos de imediato os artistas: eles estdo longe de se colocar
independentemente no mundo, e contra o mundo, para que as suas avaliagdes, ¢ a
mudanga delas, merecam em si interesse! Eles sempre foram os criados de quarto de
uma religido, uma filosofia, uma moral; sem contar que, infelizmente, ndo raro
foram doéceis cortesdos de seus seguidores ¢ patronos, e sagazes bajuladores de
poderes antigos, ou poderes novos e ascendentes. Ao menos necessitam sempre de
uma prote¢do, um amparo, uma autoridade estabelecida: os artistas ndo se sustentam
por si sos, estar s6 vai de encontro a seus instintos mais profundos (GM, III, §5,
1998, p. 91-2).

O artista, sem poder dar um sentido independente ao ideal ascético, encontra amparo
na autoridade filosofica para expressar a totalidade da verdade absoluta. No caso de Wagner,
a filosofia de Schopenhauer foi a protecao e a justificagdo de uma arte calcada na luta contra
a vontade auto-discordante e sua tensdo vital. A perspectiva filosofica do ideal ascético, que
Nietzsche interpreta pela figura de Schopenhauer, coloca a questdo sobre que tipo de juizo

estético possibilita ao artista Wagner a justificativa para sua contradi¢do tardia sobre o valor
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da musica. Agora separada das demais artes, a musica de Wagner ¢ al¢ada a condi¢cao de uma
arte para além da mera fenomenalidade imagética da vontade: a musica se torna a propria
expressdo linguistica do “abismo” da vontade revelada. O musico, tomado agora como um
oraculo “das coisas em si”’, ganha o valor de um artista que mobiliza a musica para falar da
metafisica que justifica o ideal ascético'®.

Segundo Nietzsche, a influéncia da filosofia de Schopenhauer sobre a arte de Wagner
¢ heranga de todo o dogma filos6fico em relagdo a perspectiva metodologica do problema
estético: sua elaboracdo a partir da experiéncia do “espectador”, sujeito em uma pretensa
posi¢do de impessoalidade de juizo sobre o que é o belo'”. Por considerar o espectador
hipotético sob uma condi¢do universal de sua propria vontade, este modo de articulagdo do
problema estético toma a noc¢do de “belo” como objeto de conhecimento tedrico, conforme
ocorre por toda a tradigdo filoséfica. Segundo Nietzsche: “Kant, como todos os filosofos, em
vez de encarar o problema estético a partir da experiéncia do artista (do criador), refletiu
sobre a arte e o belo apenas do ponto de vista do “espectador”, e assim incluiu, sem perceber,
o proprio “espectador” no conceito de ‘belo’'®. Se o problema estético deve considerar a
perspectiva do artista como criador do valor “belo”, ele deve também considerar este criador
enquanto sujeito a uma condi¢do material de dependéncia do codigo de valores que regem a
linguagem coletiva e sua administragdo politica. Desta maneira, a discussdo tedrica sobre o
que agrada com desinteresse esconde a impossibilidade de juizos isentos de afetos e
interesses da vontade. Este belo da filosofia, sob os valores de seus ideais ascéticos, € sO
outra manifestacdo do elogio da castidade sobre a sensualidade que lhe caracteriza. A
contemplagdo estética de Schopenhauer evidencia o efeito ascético buscado pelo desinteresse
momentaneo da vontade.

Schopenhauer descreveu um efeito do belo, o efeito acalmador da vontade — sera

ele regular? Stendhal, como vimos, natureza ndo menos sensual, mas de
constituicdo mais feliz que Schopenhauer, destaca outro efeito do belo: “o belo

104 GM, 111, §5, 1998, p. 93.

195 Segundo Kant: “O prazer que é vinculado a representacdo da existéncia de uma coisa chama-se interesse.
Por isso um tal juizo ¢ sempre referido a faculdade de apeticao, quer tenha esta como seu fundamento, quer nao.
Mas quando se pergunta se algo ¢ belo, ndo se quer saber se a nos ou a qualquer outro importa algo, ou mesmo
apenas poderia importar, a existéncia da coisa, mas sim como a julgamos na simples contemplag@o (intuicdo ou
reflexdo).” (KANT, CFJ, §2). O “desinteresse” em Kant ndo ¢ primariamente uma descrigdo psicoldgica do
estado do observador (embora tenha implicagdes nessa esfera), mas sim uma condi¢@o /ogico-transcendental
para a possibilidade de um juizo que pretenda ser universal sem o ser conceitualmente. Ele funciona como um
operador logico que purifica o juizo de elementos privados para pretender a universalidade de sua comunicagao.
No entanto, a terceira critica de Kant ¢ enfatica em afirmar que, na experiéncia concreta, nossos juizos estio
sempre misturados com interesses sensiveis (agradavel) e racionais (bom). O juizo puro € um ideal regulador,
ndo uma realidade empirica frequente, de modo que um juizo estético puro s6 poderia ser articulado sob as
condigoes ideais de um juiz desinteressado, o que na pratica ndo € possivel.

106 GM, 111, §6, p. 94.
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promete felicidade”; para ele, o que ocorre parece ser precisamente a excitagdo da
vontade ("do interesse") através do belo. E ndo se poderia, por fim, objetar a
Schopenhauer mesmo que ele errou em se considerar kantiano neste ponto, que de
modo algum compreendeu kantianamente a definicdo kantiana do belo — que
também a ele lhe agrada o belo por "interesse", inclusive pelo mais forte e mais
pessoal interesse, o do torturado que se livra de sua tortura?... E, para voltar a nossa
primeira questdo, “que significa um filésofo render homenagem ao ideal ascético?”,
eis aqui a0 menos uma primeira indicagdo: ele quer livrar-se de uma tortura (GM,
111, §6, 1998, p. 95).

A contemplacao estética do belo na perspectiva de Schopenhauer implica um estado
estético que age de modo a acalmar a vontade, principalmente no aspecto do interesse sexual,
opondo-se a sensualidade com a castidade. Para Schopenhauer, a vontade autodiscordante
encontra seu quietivo'”” momentdneo na contemplagdo estética. Como contrapartida a
pretensa impessoalidade e desinteresse caracteristico da abordagem estética da filosofia
moderna pos-kantiana, Nietzsche propde a elaboracdo do problema estético pela via
contraria, sob a maxima do interesse inerente a vontade de poder. A promessa de felicidade
de Stendhal ¢ a direta oposi¢ao ao “belo” orientado por ideais ascéticos, implicando que uma
experiéncia estética do “belo” ¢ marcada pelo interesse da vontade em sua autoconsumacao
em busca de suas representagdes ideais. A contemplacdo estética de Schopenhauer, derivada
da estética kantiana, é voltada para um “estado sem dor”, trata o corpo como um inimigo do
ideal filosofico. Nietzsche interpreta que a tortura de Schopenhauer em relacdo a sexualidade
¢ paralela a afeicao da tradicao filosofica pelo ideal ascético como um tipo da busca instintiva
por um “optimum de condi¢des favoraveis” para a expansdao da forca e do sentimento de
poder'®.

Para a perspectiva filosofica, o corpo e a sensualidade sdo obstaculos para o caminho
que leva ao poder, de modo que o ideal ascético ¢ a esperanga de fuga das condigdes
materiais em dire¢ao as condigdes mais altas da espiritualidade, de uma negacao do mundo
para uma afirmagdo do principio de individuag¢do a sua maxima propor¢ao. Por conseguinte,
o ideal ascético para o fildsofo significa a afirmacdo de sua poténcia individual por meio da
constante ascensdo metafisica ao incondicionado, a unidade do sentido individual. Sua busca
filosofica pela total liberdade da sensualidade do corpo ¢ similar ao procedimento do ““santo”.

Para Nietzsche, o filosofo e o santo convergem na afeicdo pelo poder do ideal ascético. “As

17 F pertinente observar o significado do quietivo de Schopenhauer em suas palavras: “Se, portanto, quem ainda
se encontra envolvido no principio individuationis conhece apenas coisas isoladas ¢ sua relagdo com a propria
pessoa, coisas que renovadamente se tornam motivos para seu querer, ao contrario, aquele conhecimento do todo
e da esséncia das coisas torna-se quietivo de toda e qualquer voli¢do. Doravante a Vontade efetua uma viragem
diante da vida: fica terrificada em face dos prazeres nos quais reconhece a afirmagao desta. O homem, entdo,
atinge o estado de voluntaria rentincia, resignagdo, verdadeira serenidade e completa destituicdo de Vontade.”
(SCHOPENHAUER, Livro IV, § 68, 2005, p. 481-9).

% GM, 111, §7, 1998, p. 96.
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trés palavras de pompa do ideal ascético: humildade, pobreza, castidade™'” A vontade de
deserto, a vontade de isolamento do “hoje” e a obscuridade voluntaria dos fil6sofos e santos
foram algumas das maneiras de escapar das condi¢des mundanas e afirmar uma existéncia
particular que paira “acima da vida”. O exemplo de Heraclito € resgatado por Nietzsche para

exemplificar a relacao do sentimento filosofico paralelo ao ideal ascético.

Mas aquilo a que Heraclito fugiu € ainda o mesmo que atualmente evitamos: o ruido
e o palavrério democratico dos efésios, sua politica, suas novidades do “Império” (a
Pérsia, entenda-se), suas miudezas do “hoje” — pois nds, filésofos, necessitamos
descanso de uma coisa sobretudo: do “hoje” (GM, III, §8, 1998, p. 99)

A vontade de deserto filosofica, conforme observado, ¢ também uma fuga das
condi¢des politicas e sua disputa discursiva, uma manifestacio do pathos da distancia.

,7110’ pOiS

Heraclito se retira para o templo de Artemis para “jogar ossinhos com as criangas
compreende a contingéncia da politica do controle moral. E no jogo das criangas que se
mostra o incondicionado devir, € ndo na ilusdo da ordem coletiva dos humanos sob a
pretensdo de leis universais. Para Nietzsche, a aversdo de filosofos ao que ¢ mundano revela
seu ascetismo; a fama, os principes e as mulheres s3o seus obstaculos em direcdo aos valores
de humildade, pobreza e castidade, condi¢cdes da mais elevada espiritualidade almejada por
estes mestres da individuacdao. No entanto, a fuga do filosofo de tais obstaculos ocorre por
uma permuta de suas forcas vitais, nas quais a “forca maior gasta entdo uma for¢a menor”, de
modo que a busca pelo deserto ascético do filésofo ndo se d4 meramente por um “escriipulo

ascético ou 6dio aos sentidos”, mas de uma for¢a autdbnoma que necessita consumir as forgas

vitais menores para transfigurar o sentido da sensualidade.

Interpretemos agora o caso de Schopenhauer, mencionado acima, conforme estas
observagdes: evidentemente a visdo do belo atuava nele como estimulo liberador da
forca principal de sua natureza (a for¢a da reflexdo e do olhar aprofundado); de
modo que esta explodia e de imediato tomava conta da consciéncia. Com isso nao
se deve em absoluto excluir a possibilidade de que a peculiar dogura e plenitude
propria do estado estético tenha origem precisamente no ingrediente “sensualidade”
(assim como da mesma fonte vem o “idealismo” das mogas nubeis) — de que,
assim, a sensualidade ndo seja suspensa quando surge o estado estético, como
acreditava Schopenhauer, mas apenas se transfigure e j& ndo entre na consciéncia
como estimulo sexual (GM, II1, §8, 1998, p. 101).

O exemplo de Schopenhauer mostra como a filosofia, “em proveito da obra em

formag¢do”, usa da castidade para transvalorar as poténcias vitais da experiéncia fisiologica

199 GM, 111, §8, 1998, p. 98.

110 «“Retirou-se para o templo de Artemis e foi jogar ossinhos com as criangas, apostrofando os efésios, que
estavam a sua volta e o olhavam, com as palavras: ‘Por que vos admirais, canalhas? Nao ¢ melhor fazer isso do
que participar convosco do governo da cidade?’” (DIOGENES LAERTIOS, 2008, p. 251).
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oriunda da contemplagdo estética em uma poténcia de procedéncia metafisica. A rentincia em
favor da espiritualidade elevada ¢ uma marca da ligacdo do ascetismo com a propria historia
da filosofia. “Pode-se dizer que apenas nas andadeiras desse ideal (o ascético) a filosofia
aprendeu a dar seus primeiros passinhos sobre a terra”'!'. O ideal ascético, como cerne
comum do idealismo filoséfico e religioso, estreita a comparacao do filésofo e do santo
também no que diz respeito as exigéncias da moral, da consciéncia e da razao cultivada até os
tempos modernos. Para Nietzsche, os primeiros filosofos mimetizaram o ethos dos homens
contemplativos, pois precisaram atribuir a si mesmos uma autoridade sob um poder
metafisico. Em um mundo regido pelos juizos sociais da forga aristocratica, o filésofo em
meio a civilizagdo necessitou instigar o medo para proteger sua fragilidade fisioldgica, tal
qual um sacerdote. Foi necessdrio aos primeiros filosofos também a violéncia contra si

99112

mesmos, a “automortificagdo inventiva”'”, que visa demonstrar a autoridade do poder do

ideal metafisico perante o0 mundo material. Esta expressao do poder metafisico dos filosofos
delimitou sua fun¢do social, a funcdo da antiga verdade mantica, agora voltada as verdades

divinas que antes eram reveladas na verdade poética dos aedos.

Vamos resumir o fato em formulagdes breves: de inicio, o espirito filoséfico teve
sempre de imitar e mimetizar os tipos ja estabelecidos do homem contemplativo, o
sacerdote, o feiticeiro, o adivinho, o homem religioso, em suma, para de alguma
maneira poder existir: por um longo tempo o ideal ascético serviu ao filésofo como
forma de aparecer, como condi¢@o de existéncia — ele tinha de representd-lo para
poder ser filésofo, tinha de crer nele para poder representd-lo. A atitude a parte dos
filésofos, caracteristicamente negadora do mundo, hostil a vida, descrente dos
sentidos, dessensualizada, ¢ que foi mantida até a época recente, passando a valer
quase como a atitude filosofica em si — ela ¢ sobretudo uma consequéncia da
precariedade de condigdes em que a filosofia surgiu e subsistiu: na medida em que,
durante muitissimo tempo, ndo teria sido absolutamente possivel filosofia sobre a
terra sem o involucro e disfarce ascético, sem uma auto-incompreensdo ascética.
(GM, 111, §10, 1998, p. 105).

A verdade do ideal ascético foi uma necessidade da génese filosofica em meio aos
valores aristocraticos da civilizacdao. A dessensualizacao dos valores, tipico do ascetismo, nao
necessariamente pertencem a funcdo mantica da filosofia, mas adentra os alicerces de sua
pratica como uma consequéncia do disfarce ascético que um dia foi necessario como
protecdo. A vontade de sistemas da filosofia, focada na continuidade sistematica de um
mesmo estilo de interpretacdo ao longo dos tempos da histdria, parece ter deixado de colocar
em questdo o teor ascético que a compde fundamentalmente. A mantica, como a antiga

intérprete dos fenomenos da vida, se volta para o eu, para o filésofo em sua vontade de

" GM, 111, §9, 1998, p. 102.
"2 GM, 111, §10, 1998, p. 105.



85

afirmar sua aristocracia metafisica perante o mundo dos sentidos. Desta forma, o ideal
ascético fornece autoridade metafisica ao que se habituou a chamar de pratica filosofica, de
se colocar acima do mundo material, de modo impessoal, a julgar e determinar a procedéncia
dos valores da vida perante uma verdade como procedimento epistemoldgico. A emergéncia
da filosofia enquanto autoridade sobre a verdade se deve ao ideal ascético disseminado por
todas as facetas da cultura moral humana.

Em contrapartida, a verdade ascética perdura por meio da expressao filosofica dos
valores modernos de razao e da liberdade. Tais valores, motivos de orgulho da humanidade
em sua empreitada politica, no entanto, escondem a historia de uma inversao de valores
morais por meio da violéncia. Se antes valores de benevoléncia, indulgéncia e
compassividade eram desprezados pela perspectiva da cultura aristocratica, esses mesmos
valores se tornam quase “os valores em si” para toda empreitada civilizatéria. A suavidade
como valor, antes associada com o autodesprezo do sujeito, torna-se a grande virtude do

humano domesticado pela cultura.

A submissdo ao direito: oh, com que objecdao da consciéncia as estirpes nobres de
toda parte renunciaram a vendeta [vinganca] e curvaram-se ao direito! O “direito”
foi por muito tempo um vetitum [algo proibido], um abuso, uma inovagao, apareceu
como violéncia, como violéncia, a qual somente com vergonha de si mesmo alguém
se submetia. Cada pequenino passo que se deu na terra foi conquistado ao preco de
suplicios espirituais e corporais (GM, III, §9, 1998, p. 103).

A submissdo do individuo as instituigdes morais solidificadas pela historia
civilizatoria ndo ¢, como quer a narrativa contratualista, um ato livre de vontades que
racionalmente consentem. Ela ¢, antes, o resultado de um longo processo de violéncia e
domesticacdo, cujo €xito consiste justamente em fazer com que o sujeito interiorize essa
violéncia e passe a experimenta-la como dever, como virtude, como a propria expressao de
sua liberdade. O direito, como a grande conquista politica da modernidade, ¢ o produto de um
processo historico, cujo prego foi a incessante repressdo de toda vontade que ousasse
discordar da moral dos costumes. Nesse sentido, o ideal ascético se revela ndo como um
fendmeno periférico ou meramente religioso, mas como o cerne da propria cultura
civilizatoria. E ele que torna a submissdo uma virtude, que legitima a “condigéo doentia do

tipo de homem até agora existente”'"

e torna possivel algo como a pequena politica: esse
modo de produgdo da cultura niilista que, ao invés de afirmar a vida, contenta-se em
administrar o ressentimento, em gerir a decadéncia.

Se o ideal ndo existe em um vazio, logo ele precisa de um corpo, de uma voz, de uma

3 GM, 111, §13, 1998, p. 110.
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instituicdo que o encarne e o administre. Por conseguinte, a genealogia do ideal ascético
encontra seu principal ator politico com a figura do sacerdote ascético, aquele cuja autoridade
moral esta disseminada na politica de dominacdo da terra e dos afetos humanos, operando
precisamente por meio do ressentimento publico que ele proprio cultivou e soube dirigir.

Compreender sua fungdo, seus meios e seus fins sera a tarefa da proxima secao.

3.2 O sacerdote ascético

A tendéncia da cultura ocidental ao ideal ascético assume, conforme acompanhamos
com a genealogia de Nietzsche, uma multiplicidade de sentidos. Mas ¢ na figura do sacerdote
ascético que ela encontra sua expressao politicamente mais eficaz. Pois se o ideal ascético foi
acolhido pelos filésofos como condicao de possibilidade para a expressdo de sua vontade de
poder em meio a forcas que lhes eram contrarias, esse mesmo ideal, ao tornar-se publico e
operar sobre coletividades, transforma o saber em poder politico e o filosofo, ainda que

involuntariamente, em uma variante do sacerdote.

E pelo sacerdote ascético, portanto, que a critica politica de Nietzsche encontra seu
objeto privilegiado. Ele ¢ o agente que exerce sua vontade de poder precisamente sobre a
fraqueza fisiologica e psicoldgica daqueles que o ressentimento niilista tornou doentes. Sua

agdo consiste em “valorar as vidas a partir de uma existéncia outra™'"*

, idealizada, que se
opoe as condigdes mais basicas da vida humana: a materialidade do corpo, a transitoriedade
dos valores, a finitude de todo ideal. O sacerdote nio oferece cura no sentido de um retorno a
saude. Oferece, conforme veremos na reflexdo de Nietzsche, uma interpretagdo do sofrimento
que o torna suportdvel, justamente ao prometer supera-lo numa existéncia transcendente. Para
tanto, porém, ¢ necessario que o sacerdote ascético estabeleca uma identificagdo com aqueles
que sofrem. Esta identificagdo ndo ¢ artificial ou meramente retoérica, mas se funda na
experiéncia partilhada do sofrimento. O sacerdote ascético impde a si mesmo os flagelos de
seu ascetismo, como jejuns, privagdes, disciplinas corporais, de modo que seu proprio corpo
se torna a prova viva do poder de seu ideal. Segundo Nietzsche, o sofrimento do sacerdote
ascético, longe de ser um obstaculo para si, ¢ a demonstracdo de que a via ascética ¢
transitavel, de que a promessa de superagao da dor pode ser cumprida.

A dominag@o sobre os que sofrem ¢é o seu reino, para ela o dirige seu instinto, nela
encontra ele sua arte mais propria, sua maestria, sua espécie de felicidade. Ele

"4 GM, 11, §11, 1998, p. 106.
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proprio tem de ser doente, tem de ser aparentado aos doentes e malogrados desde a
raiz, para entendé-los — para com eles se entender; mas também tem de ser forte,
ainda mais senhor de si do que dos outros, inteiro em sua vontade de poder, para
que tenha a confianga e o temor dos doentes, para que lhes possa ser amparo, apoio,
resisténcia, coer¢do, instrugdo, tirano, deus (GM, 111, §11, 2013, p. 16).

Ora, tal necessidade de provar-se pelo sofrimento revela a origem mesma do poder
sacerdotal. Pois o sacerdote, como o filésofo, ¢ um homem contemplativo, e sua
contemplacdo, aos olhos dos guerreiros e dos poderosos da antiguidade, aparecia como
inatividade, como fraqueza, como algo digno de desprezo. O sacerdote, desprezado por sua
debilidade fisiolégica, encontrou no medo moral a solugdo para a desconfianga que sua
contemplagdo inativa causava aos que tinham poder. Sua necessidade de poder produz
significados absolutos para substituir sua falta de forca vital, para entdo exercer seu poder

sobre seu coletivo'”®, criando assim um novo tipo de domina¢do, a dominagio sobre as almas.

Deste modo, o sacerdote ascético torna-se o grande representante de toda a seriedade
do ascetismo; a seriedade ¢ a negagdo valorativa das forcas e necessidades fisiologicas,
elevada a condi¢do de moral publica''®. A vida ascética apresenta-se entdo como uma
“ponte”, um caminho que conduz para além da dor que incessantemente tensiona 0s corpos,
para uma existéncia ideal, na qual o sofrimento seria finalmente redimido. O asceta, ao tratar
a vida “como um caminho errado, que € preciso finalmente percorrer ao contrario até chegar
ao ponto de partida”'"’, busca a constante refutagdo do erro que a propria vida seria, impondo
sua valoracdo da existéncia como o unico modo possivel de cura. Esta cura, porém, ndo ¢
afirmagdo da vida, mas sua negagdo organizada. E precisamente essa organiza¢io, com suas
técnicas, suas hierarquias e seu poder sobre os corpos € as almas, que constitui a politica
especifica do sacerdote ascético.

Um tal monstruoso modo de valorar ndo se acha inscrito como excegdo e
curiosidade na historia do homem: ¢ um dos fatos mais difundidos e duradouros que
existem. Lida de um astro distante, a escrita maitiscula de nossa existéncia terrestre
levaria talvez a conclusdo de que a terra é a estrela ascética por exceléncia, um

canto de criaturas descontentes, arrogantes e repulsivas, que jamais se livram de um
profundo desgosto de si, da terra, de toda a vida, e que a si mesmas infligem o

"5 RIBEIRO, 2019, p. 106.

"€ Para Giacdia, a seriedade sacerdotal ¢ a posi¢do fundamental de contraposicdo ao poder do riso em subverter
regras e ideais morais, e tal seriedade perdura mesmo no estilo da filosofia € no conhecimento humano desde
Platdo e sua politica contra a ironia poética. Em suas palavras: “A ironia é o refinamento, mas também a forga
imponderavel de nossa honestidade poética, que é também probidade intelectual, aquela que nos proibe a farsa
das opinides derradeiras e definitivas, o consolo e a refigio em todo incondicionado artigo de fé. A poténcia do
riso e da ironia nos protege de nos deixarmos transformar em fanaticos sectarios ou em espantalhos moralistas.
Poder rir de si mesmo, e, no momento certo, ¢ ser capaz de saber usar o chapéu do palhago e os guizos do
bufdo.” (GIACOIA, 2016, p. 214).

"7 GM, 11, §11, 1998, p. 106.
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maximo de dor possivel, por prazer em infligir dor — provavelmente o seu Unico
prazer (GM, 111, §11, 1998, p. 106-7).

A disseminagdo do ideal ascético pelo seu sacerdote ndo se restringe a uma Unica
cultura; o aparecimento do sacerdote ascético em diferentes contextos sociais ao redor do
planeta mostra como o ascetismo encontra lugar onde quer que haja motivagdes para a
insatisfacdo ressentida contra a existéncia material. No ideal ascético temos um poder
metafisico capaz de ser “uma for¢ca que nega outra for¢a” que caracteriza a contradi¢do da
vida ascética. Segundo Nietzsche, a vida ascética “domina um ressentimento impar, aquele de
um insaciado instinto e vontade de poder que deseja senhorear-se, ndo de algo da vida, mas
da vida mesma, de suas condi¢des maiores, mais profundas e fundamentais™''®. No asceta, ha
uma vontade voltada ao controle total da vida, vontade que se expressa por meio da negacao
da propria fonte da poténcia volitiva, a tensdo da vida humana, no mundo das contingéncias.
“Estamos aqui diante de uma desarmonia que se quer desarmonica, que frui a si mesmo neste
sofrimento, e torna-se inclusive mais triunfante e confiante a medida que diminui o seu
pressuposto, a vitalidade fisiologica™'"”. O temor da tensdo tragica da vida se torna uma
negacdo da vontade plena, uma antinatureza que ¢ levada a filosofar e descarregar sua
vontade de nada sobre o mundo material, o mundo a ser corrigido e curado pela busca
ascética. Neste sentido, a contradi¢ao da “vida contra a vida” do ascetismo ¢ compreensivel

como reagao instintiva de uma cultura civilizatoria contra a degeneracdo natural da vida.

o0 ideal ascético nasce do instinto de cura e prote¢do de uma vida que degenera, a
qual busca manter-se por todos os meios, ¢ luta por sua existéncia; indica uma
parcial inibicdo e exaustdo fisiologica, que os instintos de vida mais profundos,
permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos meios e invengdes. O
ideal ascético ¢ um tal meio: ocorre, portanto, exatamente o contrario do que
acreditam os adoradores desse ideal — a vida luta nele e através dele com a morte,
contra a morte, o ideal ascético é um artificio para a preservacao da vida. Que ele
tenha podido dispor e apoderar-se dos homens da maneira como a histéria ensina,
em especial onde se impds a civilizacdo e domesticacdo do homem, nisto se
expressa uma grande realidade: a condi¢do doentia do tipo de homem até agora
existente, ao menos do homem domesticado; a luta fisiologica do homem com a
morte (mais precisamente: com o desgosto da vida, com a exaustdo, com o desejo
do “fim”) (GM, 111, §13, 1998, p. 109).

Conforme expresso por Nietzsche, a condigao doentia do humano domesticado pela
civilizagdo ¢ resultado da incessante luta das culturas em negar a vida em seu carater
material. Para Nietzsche, o sacerdote ascético € a “encarnagdo do desejo de ser outro™'?’, por
isso o carater antinatural em seu filosofar sempre se coloca em busca de uma impessoalidade

que negue a contingéncia do sujeito valorador em favor de uma ficticia universalidade

18 GM, 111, §11, 1998, p. 107.
"8 Ibidem
120 GM, 111, §13, 1998, p. 110.
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transcendental. A poténcia do desejo do sacerdote ascético ¢ o que o prende a vida,
colocando-se como um instrumento para as condi¢des de afirmagdo de um tipo de humano, o
sujeito doente e gregario produzido pela cultura civilizatéria ascética.

Desta forma, o sacerdote ascético, em sua poténcia negadora da vida, ¢ também uma
poténcia conservadora e afirmadora de uma vida coletiva. Por se calcar na negacdo
fisiologica da vontade, frequentemente acomete-se do fastio de si mesmo, o cansago de tudo
o ¢ humano e caracteristico do niilismo. O conceito humano perante a cultura doente se
encontra para além do temor que a representacdo da “besta loura” instigou contra a
civilizagdo. A vontade de nada da cultura niilista pode ser vista como um direcionamento
que, ao mesmo tempo que idealmente fomenta o amor pelos fracos, também despreza o

humano por suas contingéncias materiais.

O que ¢ de temer, o que tem efeito mais fatal que qualquer fatalidade, ndo ¢ o
grande temor, mas o grande nojo ao homem; e também a grande compaixao pelo
homem. Supondo que esses dois um dia se casassem, inevitavelmente algo de
monstruoso viria ao mundo, a “ultima vontade” do homem, sua vontade do nada, o
niilismo (GM, 111, §14, 1998, p. 111)

Esta vontade desarmonizada, misto da obrigacdo moral da piedade com o nojo
instintivo da fragilidade material humana, ¢ direcionada tanto para o mundo quanto para si
mesmo. O sujeito adoecido pela vontade de nada também estd farto de si mesmo, sua
individuagdio ascética é um fardo que ja ndo sabe como descarregar seu autodesprezo. E
ressignificando o nojo e a compaixao como virtude que nog¢des como ‘“humildade” e
“impessoalidade” ganham o poder de delimitar o que pertence a moral dominante. Neste
sentido, cabe aos “bons e justos”, justamente os tipos doentios descritos por Nietzsche, pautar
a censura contra os “sdos”, aqui identificados como todo sujeito que foge do cddigo moral
estabelecido. Esta censura ¢ motivada por uma no¢ao de justica do ressentimento, que
esconde uma ansia de vinganca contra a for¢a que ousa se expressar. Aos doentes do niilismo

sO resta “representar uma forma qualquer de superioridade” com o fim de expandir o controle

moral a todos os sujeitos.

Olhe-se o interior de cada familia, de cada corporagdo, de cada comunidade: em
toda parte a luta dos enfermos contra os sdos — uma luta quase sempre silenciosa,
com pequenos venenos, com agulha das, com astuciosa mimica de martir, por vezes
também com esse farisaismo de doente de gestos estrepitosos, que ama mais que
tudo encenar a “nobre indignagdo” (GM, III, §14, 1998, p. 113).

A vontade de nada precisa emular virtudes para prosseguir afirmando sua pretensa

superioridade moral perante o mundo. A constante men¢do de Nietzsche a Eugen Diihring
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como “apodstolo da vingancga” j& antecipa as consequéncias politicas de uma massa de sujeitos
adoecidos determinados autorizados a serem os carrascos da valoracdo moral dominante. No
caso de Diihring, seu papel como sacerdote ascético trouxe ao antisemitismo as bases tedricas
para que a vinganga ressentida pudesse ser compreendida enquanto “justi¢ca”. Segundo

Nietzsche, “sacralizar a vinganca sob o nome de justica”'*' é a proposta teorica do ascetismo

de sublimar a violéncia como virtude por meio de uma linguagem nos moldes cientificos.'*
Neste sentido, Diihring serve para o pensamento politico de Nietzsche como “lente de

aumento”'?

para observar o problema do sacerdote ascético na ressignificacdo do sofrimento
coletivo. Como exemplo de homem do ressentimento em sua fungdo de sacerdote ascético,
Diihring recorrentemente simboliza para Nietzsche o ator intelectual que justifica o
sentimento reativo dos sujeitos de uma cultura doente contra toda a diferenga. Ressentimento
e reacionarismo estdo diretamente relacionados na concepcdo da génese da justica em
Diihring, o que denota o empreendimento do ideal ascético de ressignificar o ressentimento
para além do afeto reativo, mas de apresentd-lo como um afeto ativo e capaz de impor
significados ao mundo politico moderno'**. Para Nietzsche, a inversdo das consequéncias
tomadas como causas aqui ¢ clara: “o ultimo terreno conquistado pelo espirito da justica € o
sentimento reativo!”'?. Portanto, a considera¢do historica de Nietzsche sobre a justica e a
criacdo do direito ¢ justamente a da luta contra os sentimentos reativos por parte das
poténcias realmente ativas, cuja forca esta na espontaneidade afirmativa de seu agir. O carater
justo ou injusto, por conseguinte, s6 pode existir em fun¢do da institucionalizagdao de uma lei
de direito, de modo que o sentido universal de “justica em si” € carente de qualquer

referéncia material. O ato que um Estado de direito caracteriza como “injusto” € a expressao

da vontade contra a igualdade legal.

E preciso mesmo admitir algo ainda mais grave: que, do mais alto ponto de vista
biolégico, os estados de direito ndo podem sendo ser estados de excegdo, enquanto
restricdes parciais da vontade de vida que visa o poder, a cujos fins gerais se

2IGM, 11, §11, 1998, p. 62.

12 PASCHOAL, 2011, p. 166.

12 Em Ecce Homo, Nietzsche explica sua “pratica de guerra” contra valores e suas personaliza¢des: “Minha
pratica de guerra pode-se resumir em quatro principios. Primeiro: ataco somente causas vitoriosas —
ocasionalmente, espero até que sejam vitoriosas. Segundo: ataco somente causas em que ndo encontraria
aliados, em que estou s6 — em que me comprometo sozinho... Nunca dei um passo em publico que ndo me
comprometesse — este ¢ o meu critério do justo obrar. Terceiro: nunca ataco pessoas — sirvo-me da pessoa
como uma forte lente de aumento com que se pode tornar visivel um estado de miséria geral porém dissimulado,
pouco palpavel. [...]. Quarto: ataco somente coisas de que esta excluida qualquer diferenca pessoal, em que nao
existe pano de fundo de experiéncias ruins. Pelo contrario, atacar ¢ em mim prova de benevoléncia,
ocasionalmente de gratidao. Eu honro, eu distingo, ao ligar meu nome ao de uma causa, uma pessoa: a favor ou
contra — ndo faz diferenca para mim” (EH, Por que sou tdo sabio, §7, 2022, p. 22).

124 PASCHOAL, 2011, p. 166-7.

125 GM, 11, §11, 1998, p. 63.
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subordinam enquanto meios particulares: a saber, como meios para criar maiores
unidades de poder. Uma ordem de direito concebida como geral e soberana, ndo
como meio na luta entre complexos de poder, mas como meio contra toda luta, mais
ou menos segundo o cliché comunista de Diihring, de que toda vontade deve
considerar toda outra vontade como igual, seria um principio hostil a vida, uma
ordem destruidora e desagregadora do homem, um atentado ao futuro do homem,
um sinal de cansago, um caminho sinuoso para o nada (GM, II, §11, 1998, p. 65).

O “cliché comunista” da citagdo acima faz referéncia a nogdo de igualdade social
propagada por Diihring como um socialismo direcionado pelo sentimento reaciondrio do
ressentido mundo moderno. A critica de Nietzsche a esta compreensdo de socialismo precisa
ser lida pela perspectiva moral, colocando o ideal de igualdade sob o interesse de agregar os
humanos inferiorizados em uma coesdo social comum. Isto ndo implica, entretanto, uma
apologia a politica capitalista e liberal, modelo politico que também ¢é calcado na
domesticacdo ascética da vida humana. O ponto que relaciona a doenca niilista com a politica
moderna em suas varias facetas estd na relagdo do sacerdote ascético com a coletividade
ressentida, relacdo esta que resulta na sociedade de massas. Se por um lado Nietzsche
recomenda o pathos da distancia aos sdos perante os doentes, € justamente o oposto o que
ocorre com o sacerdote ascético; seu poder ¢ derivado da capacidade de agregar
quantitativamente sujeitos identificados com o ideal ascético. O poder gregario do sacerdote ¢
a expressao valorativa de um grupo moralizado por ideais ascéticos que, por sua vez,
necessitam do sacerdote como idolo representativo dos valores de seu ideal absoluto, seja ele
qual for. Por conseguinte, o poder do sacerdote reside sobre o controle da moral de um grupo,
dirigindo-se ao “rebanho” de sujeitos adoecidos na contradicdo do ideal ascético diante da
realidade material da dor, em todas as suas formas. O sacerdote ascético, por também ser

sujeito da doenca niilista, também representa a fun¢ao do “médico” do rebanho adoecido.

Mas ¢ realmente um médico, este sacerdote ascético? Ja notamos que dificilmente
podemos chama-lo de médico, por mais que lhe agrade sentir-se “salvador”, ser
venerado como “salvador”. Apenas o sofrimento mesmo, o desprazer do sofredor, é
por ele combatido, ndo a sua causa, ndo a doenga propriamente — esta deve ser
nossa objecdo mais radical a medicagdo sacerdotal. Mas, colocando-se uma sé vez
naquela perspectiva, a Unica que o sacerdote possui e conhece, ndo ha limites para a
admirag@o por tudo o que ele viu, buscou e achou sob tal perspectiva. A mitigagao
do sofrimento, o "consolo" de toda espécie - isto se revela como o seu génio
mesmo; com que inventividade compreendeu ele sua tarefa de consolador, de que
modo irrefletido e ousado soube escolher os meios para ela! (GM, 111, §17, 1998, p.
119).

A cura do rebanho faz parte da promessa do ideal ascético vocalizado por seu
sacerdote. A ferida a ser curada ¢ também aquela causada por ele, e seu remédio contra a dor

de existir também traz um veneno colateral. Neste sentido, a fun¢do de cura do sacerdote
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ascético ¢ um recurso de domesticagdo coletiva, de uma amansamento coletivo de um grupo
em desespero'®. Ele é o pastor que se coloca em defesa da coesdo de seu rebanho e reafirma
sua superioridade e autoridade como voz da verdade moral. O temor da dissolucdo do status
quo social € analogo ao impulso artistico do Apolo civilizatério contra a ameaga dionisiaca,
bem como a pré-histérica necessidade de inventar verdades contra a ameaca da falta de
sentido. O sacerdote ascético ¢ a voz publica de um ideal que, em seu temor perante o vazio
de sentidos, inventa uma vontade moral que uniformiza e condiciona seu rebanho a se
manterem socialmente unidos. O constante temor da dissolugdo do coletivo nao apenas gera a
dependéncia do rebanho por seu pastor, mas também acumula continuamente o ressentimento
de uma massa de sujeitos inferiorizados pela interdi¢do fisioldgica de sua vontade de poder.
O ressentimento acumulado por um rebanho se descarrega sob a dire¢do dada pelo sacerdote

ascético.

o sacerdote ¢ aquele que muda a dire¢do do ressentimento. Pois todo sofredor busca
instintivamente uma causa para seu sofrimento; mais precisamente, um agente;
ainda mais especificamente, um agente culpado suscetivel de sofrimento, em suma,
algo vivo, no qual possa sob algum pretexto descarregar seus afetos, em ato ou in
effigie [simbolicamente]: pois a descarga de afeto é para o sofredor a maior tentativa
de alivio, de entorpecimento, seu involuntariamente ansiado narcdtico para
tormentos de qualquer espécie (GM, 111, §15, 1998, p. 116).

O valor existencial do sacerdote ¢ justificar a descarga de ressentimento de modo a
culpabilizar algo ou alguém pelo sofrimento da vida. No caso do sacerdote ascético, seu
direcionamento de culpa implica que essa se volte contra o proprio sujeito, culpado de si
mesmo. A consciéncia moral ascética permite que o sacerdote ascético seja o intermediario
entre a vida terrena e os valores ideais, permitindo-lhe também julgar os pecadores e sua

127" A eficiéncia do poder de hipnotizar o rebanho por meio da promessa de cura

suposta culpa
se deve a uma reinterpretagdo que o sacerdote ascético faz do sofrimento como consequéncia
do agir em discordancia com os interesses “divinos”, o que resulta em um rebanho
sobrecarregado de desprezo proprio e culpa. As escolhas morais de um “livre-arbitrio”
escondem o apelo a consciéncia culpada que, em contextos sociais gregarios, geram o
sentimento de compartilhamento de experiéncias e identificacdo dos sujeitos, tanto com o
rebanho quanto com o seu pastor ascético. Sem a no¢ao do dominio das ideias do eu absoluto
sobre a fisiologia material do corpo, mais especificamente das ideias de “livre-arbitrio”

regendo a vida em detrimento as contingéncias humanas, seria impossivel para o sacerdote

ascético consumar seu poder por meio da culpa internalizada nos sujeitos.

126 GM, 111, §15, 1998, p. 116.
127 RIBEIRO, 2019, p. 109.
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Percebe-se agora o que, segundo minha concepgdo, o instinto-curandeiro da vida ao
menos tentou através do sacerdote ascético, e para que lhe serviu a tirania
temporaria de conceitos paradoxais e paraldgicos como “culpa”, “pecado”,

CEINT3

“pecaminosidade”, “corrupgdo”, “danag@o”: para tornar os doentes inofensivos até
certo ponto, para fazer os incuraveis se destruirem por si mesmos, para com rigor
orientar os levemente adoentados de volta a si mesmos, voltando para tras seu
ressentimento [“uma sé coisa é necessaria’—]'*® e desta maneira aproveitar os
instintos ruins dos sofredores para o fim de autodisciplinamento, autovigilancia,
auto-superacao (GM, II1, §16, 1998, p. 117-8).

O sentimento de culpa, em ultima instancia, opera a politica de domesticagdo das
massas que se observa de modo latente na modernidade em diante. A politica gregaria,
conforme observada no periodo moderno, instiga psicologicamente a dependéncia do sujeito
perante o poder consumado do ideal sobre o material sobre os individuos, mesmo que sempre
lhes falte, tanto ao sacerdote quanto a seus seguidores, uma verdadeira forca fisioldgica que
suporte o verdadeiro enfrentamento ao vazio de seus valores absolutos. Neste sentido, a cura
que o sacerdote promete contra a culpa da existéncia adoecida € um mero consolo contra o
sofrimento. E por isso que Nietzsche vé no sacerdote ascético um génio da psicologia de
massas que, por meio da moral crista, possibilitou a mais eficaz arma de guerra espiritual ja
inventada, capaz de dominar através da aparente resignacdo pelo bem da igualdade em
rebanho'?. Para Nietzsche, o ideal ascético da filosofia, do cristianismo e de outras grandes
religides sempre estiveram em guerra contra a exaustdo e cansaco caracteristico do niilismo
na esfera publica. Ocorre nas massas um sentimento de obstrugao fisiologica cujo remédio se
encontra no ambito psicologico-moral. Para cada "epidemia" de exaustdo social perante o
fardo psicologico-moral que ideal ascético impde a cultura, uma nova grande /uta contra o

sentimento de desprazer ¢ travada em diferentes formas e praticas.

Esse desprazer dominante ¢ combatido, primeiro, através de meios que reduzem ao

128 Referéncia a Lucas 10:42. “E aconteceu que, indo eles de caminho, entrou Jesus numa aldeia; e certa mulher,
por nome Marta, o recebeu em sua casa; E tinha esta uma irma chamada Maria, a qual, assentando-se também
aos pés de Jesus, ouvia a sua palavra. Marta, porém, andava distraida em muitos servigos; e, aproximando-se,
disse: Senhor, ndo se te da de que minha irma me deixe servir s6? Dize-lhe que me ajude. E respondendo Jesus,
disse-lhe: Marta, Marta, estas ansiosa e preocupada com muitas coisas, mas uma sé ¢ necessaria; E Maria
escolheu a boa parte, a qual ndo lhe sera tirada.” Nietzsche subverte o sentido tradicional da passagem para
interpretar como o cristianismo sequestra o desejo humano por uma “coisa unica” (um sentido absoluto) e o
direciona para a autonegacdo, retratando assim o desvio do ressentimento do campo social-politico para o
campo moral-psicologico da culpa de si e a busca por salvagdo, a Ginica coisa necessaria.

129 A nocio da identificacdo do rebanho com seu pastor elaborada por Nietzsche pode ser observada como fator
determinante na psicologia das massas de Freud, conforme podemos observar em suas palavras: “Ja vimos, ao
abordar as duas massas artificiais, a Igreja e o Exército, que o seu pressuposto ¢ que todos sejam amados
igualmente por uma pessoa, o lider. Mas nao esquecamos que a exigéncia de igualdade vale apenas para os
individuos, ndo para o lider. Os individuos todos devem ser iguais entre si, mas todos querem ser dominados por
um s6. Muitos iguais, que podem identificar-se uns com os outros, € um unico, superior a todos eles — esta ¢ a
situacdo que se acha realizada numa massa capaz de subsistir.” (FREUD, 2011, p. 82).
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nivel mais baixo o sentimento vital. Se possivel nenhum querer, nenhum desejo
mais; evitar tudo o que produz afeto, que produz “sangue” (ndo comer sal: higiene
do faquir); ndo amar; ndo odiar; equanimidade; ndo se vingar; ndo enriquecer; nao
trabalhar; mendigar; se possivel nenhuma mulher, ou mulher o menos possivel; em
matéria espiritual, o principio de Pascal, "il faut s'abétir" [é preciso embrutecer-se].
Como resultado, em termos psicologico-morais, “rentincia de si”, “santificagdo”;
em termos fisiologicos, hipnotizagdo — uma tentativa de alcangar para o homem
algo aproximado ao que a hibernagdo representa para algumas espécies animais, a
estivagdo para muitas plantas de clima quente, um minimo de metabolismo, no qual
a vida ainda existe, sem no entanto penetrar na consciéncia (GM, III, §17, 1998, p.
121).

A motivagdo da tradi¢ao ascética relacionou o vazio de sentido a sua valoragao moral
do sofrimento e, como consequéncia, fez da busca pelo consolo mitigador da dor sua luta
contra a propria vida. O ideal da rentincia de si pela hibernacgao fisioldgica apontam para a
pratica de um treinamento ascético contra a depressdo fisioldgica. A busca por estados
hipnéticos se justificam pela interpretacao espiritualizada que os sacerdotes ascéticos fazem
para reafirmar a autoridade metafisica dos “mistérios” transcendentais. A estima pela
hibernagdo e quietude sdo expressdes do poder hipnédtico de um sentimento do nada, uma
ansia dos desesperados em busca da auséncia de sofrimento. Para os que sofrem, a promessa
de um repouso no sono mais profundo se torna "o bem supremo, valor entre os valores"'*. Da
perspectiva de uma religido pessimista como o cristianismo, a busca pelo deus monoteista ¢
um véu para esconder a vontade de nada. A vontade de nada, disseminada na cultura como
treinos e praticas da ascese espiritual pelo amortecimento da sensibilidade, também ¢é ponto
focal da retdrica da exploragdo do trabalho como modo de controle politico. Para Nietzsche, a
atividade maquinal, do trabalho enquanto repetida sucessdo de tarefas, ¢ eficiente pois “o
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interesse do sofredor ¢ inteiramente desviado do sofrimento”"”', consumindo a consciéncia

com afazeres que deixam pouco espaco para o sofrimento.

A atividade maquinal e o que dela é proprio — a absoluta regularidade, a
obediéncia pontual e impensada, o modo de vida fixado uma vez por todas, o
preenchimento do tempo, uma certa permissdo, mesmo educacdo para a
“impessoalidade”, para o esquecimento de si, para a “incuria sui” —: de que
maneira completa ¢ sutil o sacerdote ascético soube utiliza-la na luta com a dor!
Precisamente quando tinha de lidar com sofredores das camadas inferiores, com
trabalhadores escravos ou prisioneiros (ou com mulheres, que sdo geralmente
ambos ao mesmo tempo, escravas e prisioneiras), necessitava ele de pouco mais que
a pequena arte de mudar os nomes e rebatizar as coisas, para fazer com que vissem
beneficio e relativa felicidade em coisas até entdo odiadas — a insatisfacdo do
escravo com sua sorte ndo foi, de qualquer modo, inventada pelos sacerdotes (GM,
111, §18, 1998, p. 124).

130 GM, 11, §17, p. 123.
131 GM, 11, §18, p. 123.
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A “bengao do trabalho” é resultado da sofisticacao retérica da nocgao de trabalho como
alivio ascético, pois destina a promessa de redengdo também aos escravizados, ou seja, para a
maioria numérica de uma coletividade. Neste sentido, a sublimagdo da atividade maquinal
como virtude ascética ¢ um modo de expandir o alcance da cultura niilista para as massas, o
que se concilia muito bem ao contexto de pretensdes democraticas do periodo moderno. O
ressentimento coletivo dos trabalhadores, resultado natural da vontade de poder obstruida
pela ma consciéncia inferiorizada perante os nobres exploradores, torna-se um capital politico
quando um sacerdote ascético pode direcionar o desejo de vinganga contra as expressdes que
ameacam o projeto de dominacgao total. A falsificagao de valores metafisicos relacionados a
materialidade do trabalho para a vida acompanha a prescricdo de uma “pequena alegria que
seja de facil obtengdo e possa ser tornada regra”'*?. A prescri¢do da caridade do sacerdote
ascético ¢ um estimulo da vontade de poder em uma dosagem prudente, somente o suficiente

para que o sentimento de “pequena superioridade” excite no sujeito seu instinto gregario.

Numa “vontade de reciprocidade” deste modo suscitada, vontade de formar
rebanho, “comunidade”, “cenaculo”, a vontade de poder assim estimulada, mesmo
num grau minimo, deve por sua vez alcangar uma nova e mais plena irrupgdo: a
formagdo do rebanho é avango e vitoria essencial na luta contra a depressdo. O
crescimento da comunidade fortalece também no individuo um novo interesse, que
com frequéncia bastante o eleva acima do elemento mais pessoal do seu desalento,
sua aversdo a si mesmo(a “despectio sui” de Geulincx). Todos os doentes, todos os
doentios, buscam instintivamente organizar-se em rebanho, na ansia de livrar-se do
surdo desprazer e do sentimento de fraqueza: o sacerdote ascético intui esse instinto
e o promove; onde ha rebanho, ¢ o instinto de fraqueza que o quis, e a sabedoria do
sacerdote que o organizou (GM, III, §18, 1998, p. 125).

Conforme apresenta Nietzsche, a “vontade de reciprocidade”, uma das manifesta¢des
coletiva da “pequena superioridade” implicada no mote do “amor ao préximo”, ¢ o instinto

de fraqueza que ganha um sentido entusiasmante'*

para sua necessidade gregaria. Os meios
de controle e cura do sacerdote ascético buscam suscitar um excesso de sentimento
(Auschweifung des Gefiihls'*), que sempre foi compreendido como um efeito anestesiante
derivado dos afetos fortes da vontade de poder humana e por isso sdo os “culpados”, pela
medida moderna, pela necessidade do ideal ascético para o controle individual e social dos

afetos. Todo excesso de sentimento fomentado pela justificagdo religiosa do sacerdote

ascético tem um prego, que ¢ tornar o doente ainda mais doente em sua culposa dependéncia

32 GM, 111, §18, p. 124.

133 A escolha do conceito de “entusiasmo” amplia o sentido do sentimento descrito por Nietzsche. A etimologia
e significado original do grego enthusiasmos (évBovoiaouog) (en) = "em, dentro"; (theos) = "deus"; (-iasmos) =
sufixo que indica estado ou condig@o. Seu significado literalmente ¢ "ter um deus dentro de si", "estar possuido
por uma divindade", um estado de inspiragdo divina.

¥ A tradugdo de Ausschweifung também comporta um sentido de digressio, dissolu¢do, desordem,

extravagancia, aberracdo, guardando a compreensdo de uma falta de medida ou controle.



96

do alivio para a dor. A culpa, sob o dominio do sacerdote ascético, torna-se “pecado” como
resultado da “reinterpretagdo sacerdotal da ‘ma consciéncia’ animal”'®, Para Nietzsche, a
interpretagdo religiosa da “crueldade voltada para tras” é o artificio mais perigoso a vida, que
culpabiliza o doente por sua condi¢do e o transforma em “pecador”. A arte dos sentimentos
de culpa operada pelo sacerdote ascético direciona o “pecador” a voltar contra si mesmo o
ressentimento reativo, bem como justifica psicologicamente sua inferioridade social e

compartilhada em rebanho.

para onde quer que nos voltemos, em toda parte o olhar hipnético do pecador,
movendo-se sempre na mesma dire¢do (na direcdo da “culpa”, como a unica causa
do sofrer); em toda parte a ma consciéncia, essa "besta abominavel" [grewliche
Thier], no dizer de Lutero; em toda parte o passado ruminado, o fato distorcido, o
“olhar bilioso” para toda a¢do; em toda parte, a incompreensdo voluntaria do sofrer
tornada teor de vida, a reinterpretacdo do sofrer como sentimento de culpa, medo e
castigo; em toda parte o flagelo, o cilicio, o corpo macilento, a contri¢do; em toda
parte o autosuplicio do pecador na roda cruel de uma consciéncia inquieta,
morbidamente lasciva; em toda parte o tormento mudo, o pavor extremo, a agonia
do coragdo martirizado, as convulsdes de uma felicidade desconhecida, o grito que
pede “reden¢ao” (GM, 111, §20, 1998, p. 130).

O sentimento de desprazer que acompanha a ma consciéncia converte o doente em
pecador, alguém que, a partir de entdo, deve viver em eterna vigilancia diante dos “pecados”
estipulados pela moral dominante. Dessa forma, o reino metafisico da moral finalmente se
materializa como poder efetivo sobre a materialidade dos corpos. A ma consciéncia ¢
introduzida na cultura politica e torna possivel o controle comportamental de grandes massas,
ndo pela coer¢do fisica imediata, mas pela interiorizagdo da culpa. A medicacdo que o
sacerdote oferece contra o desprazer, bem como sua promessa de melhoria da condi¢do
doentia humana, esconde seu verdadeiro interesse: domesticar, enfraquecer, desencorajar,
refinar e abrandar as pulsdes vitais e os ressentimentos que poderiam se insurgir contra essa
mesma domesticagdo. O ideal ascético, tal como se inscreveu na historia politica humana,
constitui o fundamento de uma sistematizacdo dos meios de excitagdo dos sentimentos e
afetos publicos, bem como de sua transformagao em culpabilidade psicoldgica e social.

Nesse processo, o sacerdote ascético ascende ao poder politico e seu reino de dominio
pode, em aparéncia, secularizar-se. Dito isto, os sacerdotes ascéticos modernos nao precisam
ser religiosos no sentido institucional; eles também sdo politicos, intelectuais e artistas que,
por meio da manipula¢do do ascetismo ja institucionalizado na cultura moderna, encontram o
poder necessario para operar seus interesses num jogo voltado ao ideal de democracia das

massas. A pertinéncia do sacerdote ascético para este estudo reside, portanto, no modo como

35 GM, 111, §20, 1998, p. 129.
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seu poder politico permanece velado por tras daquilo que Nietzsche denomina “pequena
politica”, a politica mesquinha cujo fim ultimo ¢ o dominio completo da vontade humana,
ndo por meio da afirmagdo da vida, mas pela administragio do ressentimento e pela
perpetuagdo da decadéncia. A “grande politica”, por contraste, sera definida precisamente por
sua constante busca pela superacdo da dominagao politica, substituindo a administracao do
ressentimento pela afirmacio criadora da existéncia. E essa distingdo entre duas formas de

politica, a da negagdo e a da afirmacdo da vida, que orientara a analise da se¢do seguinte.

3.3 Pequena politica e Grande politica

A organizacdo politica forjada pelo sacerdote ascético, baseada na promessa de
verdades absolutas como cura para o sofrimento, desenvolveu um discurso sofisticado cujo
efeito mais profundo foi uniformizar os humanos em sujeicdo ao poder das ideias, em troca
de um sentido para vidas empobrecidas pela dor. O instinto de rebanho, moralmente

uniformizado diante do grande lider ascético, revela ndo apenas um fendmeno psicolédgico,

’

mas uma ferramenta politica de controle das massas. E nesse ponto que as deducdes
genealdgicas sobre a culpa e o ideal ascético encontram sua expressao politica mais

caracteristica na modernidade: o que Nietzsche denomina pequena politica (kleine Politik). O

termo, embora pouco frequente nos escritos publicados de Nietzsche'*®, carrega uma

significacdo consistente. Em todos esses casos, Nietzsche o utiliza para designar uma politica
estatal e sistematizada, cujo objetivo ¢ o dominio sobre o ressentimento publico por meio das
convengdes politicas europeias de entdo. Desta forma, a pequena politica seria apenas o
conjunto da critica de Nietzsche ao seu tempo, com o cristianismo, niilismo, pessimismo,

ressentimento, decadéncia, gregarismo como aspectos desse modelo de organizagdo publica,

137

sem necessariamente haver uma conexao conceitual interna’”’. A passagem mais elucidativa

sobre a no¢do de pequena politica encontra-se em A Gaia Ciéncia:

A humanidade! Ja existiu velha mais medonha, entre todas as velhas (— deveria
entdo ser “verdade”: uma questdo para filosofos). Ndo, ndés ndo amamos a
humanidade; por outro lado, estamos longe de ser suficientemente “alemaes”, como
hoje ¢ corrente a palavra “alemdo ”, para falar em prol do nacionalismo e do 6dio
racial, para poder nos regozijar do nacionalista envenenamento do sangue e sarna de
coracdo, em virtude do qual cada povo da Europa de hoje se fecha e se tranca, como
se estivessem todos de quarentena. Para isto somos demasiado instruidos,
“viajados”: bem preferimos viver nas montanhas, a parte, “extemporaneamente”,

138 O termo aparece em trés momentos da obra publicada de Nietzsche: em A Gaia Ciéncia (§377), Além do
Bem e do Mal (§208) e Ecce Homo (“O Caso Wagner”, §2).
37 RIBEIRO, 2019, p. 31.
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em séculos passados ou vindouros, apenas a fim de nos poupar o mudo furor a que
nos saberiamos condenados, como testemunhas de uma politica que torna desolado
o espirito alem@o, ao tornd-lo vdo, e que ¢, além de tudo, politica pequena: — nao
necessita ela plantar sua propria criacdo entre dois 6dios mortais, para que esta ndo
se desfaca imediatamente? Nao tem ela de querer a perpetuacdo dos pequeninos
Estados europeus? (GC, V, §377, 2009, p. 281).

A critica de Nietzsche ao modelo politico do Estado moderno esta, assim, associada a
sua critica a cultura e a sociedade de massas como homogeneizadoras e nocivas as energias

138

vitais, a criatividade e a individualidade superior*°. E contra essa forma de politica que nega

a vida a0 mesmo tempo que pretende cura-la que Nietzsche ira contrapor sua concepgao de

139

grande politica (grofle Politik).”” A grande politica, conforme veremos, nao ¢ uma politica
de Estado ou de partido, mas uma tarefa de transvaloracdo coletiva, a criagdo de novos
valores capazes de afirmar a vida em sua plenitude tragica, superando o niilismo que a
pequena politica apenas administra. Compreender essa distingdo, € a passagem de uma a
outra, ¢ o objetivo deste capitulo.

Conforme observamos, a citagdo de A Gaia Ciéncia expressa o incomodo da vida sob
uma politica da desolagdo do instinto em favor da domesticagdo e conformismo, com o
exemplo da politica alema da época. Este mal-estar que se reflete por toda Europeu se
relaciona com a politica nacionalista moderna, que constrange nao apenas a limitagdo
geo-politica dos Estados, mas também uniformizam o comportamento de rebanho pela
constante obstrucdo da vontade em favor de valores cada vez menores € mesquinhos. A
supracitada passagem de A Gaia Ciéncia se destina aos “sem patria”, pessoas que como
Nietzsche ndo se sentem pertencentes ao conjunto de valores que compdem os ideais
politicos da modernidade, e que pressentem o grande perigo que a politica de esvaziamento
da vontade humana pela massificacdo cultural determinaria para o proximo século. Neste
sentido, a critica de Nietzsche ndo parte de uma ideologia politica, mas da percepgdo de que

todo modelo politico moderno esta baseado em ideais ascéticos de salvacdo e conciliagdo

138 KELLNER, 2000, p. 18.

%9 Segundo Ribeiro: “Antes de qualquer coisa, faz-se necesséario vislumbrarmos a relagdo entre ‘pequeno’
(klein) e ‘grande’ (groB) — que, com bastante frequéncia, aparece na filosofia nietzschiana. Nao apenas
relacionados a politica, esses adjetivos diferem também a ‘grande saude’ da ‘pequena saude’, a ‘grande razdo’
da ‘pequena razao’, entre outros casos. Nietzsche foi um critico de inumeros dualismos que perfazem a filosofia:
bem e mal, alma e corpo, unidade e multiplicidade, verdadeiro e falsidade. Conforme os mecanismos logicos de
tais dualismos, algo seria bom ou mal, certo ou errado ¢ ndo ambas as coisas. No entanto, os termos ‘klein’ e
‘gro}’ de Nietzsche ndo parecem operar da mesma maneira. Se hd alguma ‘oposi¢do’ entre eles, ndo ¢ de
exclusao de um em relagdo ao outro necessariamente. Ao contrario, h4& um convivio entre ambos,
imprescindivel, em alguma medida, para a existéncia dos dois. Isso ndo significa que ndo haja também uma
tensdo intima entre eles.” (RIBEIRO, 2019, p. 31-2).
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final que codificam burocraticamente tudo o que se refere a vida humana, supostamente
contra seus grandes perigos: a dor, a morte, o esquecimento, o niilismo.

A perspectiva do “sem patria” é a do ndmade, observando a politica por variadas
perspectivas que permitem ao procedimento da transvaloragdo sua autonomia interpretativa
perante os valores codificados pelo Estado. E por observar a politica de “fora” dos ideais
politicos que a pequenez dos valores politicos modernos se revelam aos olhos dos “sem
patria”: esses sdo ideais ascéticos que tomam como virtude o comportamento social de
rebanho. O cardter nomade dos “sem patria”, por sua vez, mobiliza suas “maquinas de
guerra”, sua perspectiva e transvaloragdo, contra o déspota com sua maquina administrativa.
Desta forma, sempre hd uma unidade ndomade extrinseca que surge em oposi¢do a uma
unidade despotica intrinseca dos Estados'. Toda ansia pela ordem acaba por causar
antagonicamente uma dissociacao de sujeitos, uma contracultura que passa a viver a margem

do aparato da cultura estatal.

Nio havera sobretudo necessidade de guerras e complicagdes nas indias, para que a
Europa seja liberada do maior perigo a ela atinente, como revolugdes internas, de
um desagregamento do império em pequenas partes ¢ ademais da introdugdo da
absurdidade parlamentar, com a obrigac¢do de cada um ler o seu proprio jornal. Digo
isso ndo como pessoa que o deseje, o contrario é que corresponde ao meu desejo,
isto é, um tal crescendo na ameaga russa que forgasse a Europa a tomar-se
igualmente ameacgadora, isto ¢, unir-se numa vontade Uinica de uma nova casta
dominante na Europa, numa vontade duravel, terrivel, especial, que pudesse
prefixar-se uma meta — a fim de que a comédia, de muito longa duragdo, de sua
divisdo em pequenos estados, da pluralidade de vontade dinastica e democratica
possam finalmente cessar. O tempo da pequena politica passou, o proximo século
promete a luta pelo dominio do mundo, a necessidade de fazer a grande politica
(ABM, Nos, os doutos, §208, 2001, p. 129).

Em Além do Bem e do Mal, a pequena politica surge na discussdo de um tipo de
ceticismo que acomete os doutos europeus a negacdo absoluta de valores de verdade. Para
Nietzsche, o ceticismo atua como um calmante contra a vontade de afirmar ou negar de
valores, acreditando na nobreza de seu ideal de abstinéncia, sua impessoalidade ascética''.
Este ceticismo da fraqueza'* ¢ uma manifestagdo intelectual do niilismo passivo, que
organiza ndo somente a perspectiva intelectual da sociedade, mas também justifica a pratica
politica do cansago fisioldgico perante a vida, que se volta a negac¢do de seus sentidos

potentes em nome de um conformismo baseado em tecnicismo e cientificidade ascética.

0 DELEUZE, 1987, p. 149.

"1 ABM, Nés, os doutos, §208, 2001, p. 127.

142 Segundo Lopes: “Em Além de bem e mal (aforismos 208 e 209), Nietzsche distingue duas modalidades de
ceticismo, o ceticismo da forca e o ceticismo da fraqueza, como forma de acomodar os resultados anteriores de
sua reflexdo acerca do compromisso filosofico com a integridade ao seu novo projeto critico, de dentincia da
subordinacdo da vontade de verdade a l6gica dos valores niilistas” (LOPES, 2008, p. 527-528).
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Neste sentido, o ceticismo da fraqueza ¢ a posi¢do dos “homens objetivos”, os doutos do
conhecimento ascético e impessoal que sdo instrumentalizados pela politica para justificar a
expressdo obstruida da vontade de poder. Estes homens objetivos, homens da ciéncia e da
técnica, possibilitam o avanco tecnologico sob os interesses dos meios politicos de
massificacdo da cultura gregaria. Dito isto, fica claro como o ideal cientifico ndo pode ser o
ideal a se opor ao ideal ascético; ao contrdrio, as ciéncias modernas, tomadas como
“filosofias da realidade” sd3o o “esconderijo para toda espécie de desanimo, descrenca,
remorso, despectio sui [desprezo de si], ma consciéncia”’, de modo que ela manifesta a
inquietude perante a auséncia de um ideal afirmador da vida, tal qual o ideal ascético
secularizado pelo esclarecimento. Neste sentido, as ciéncias modernas para Nietzsche sdo a

forma mais recente e mais nobre do ideal ascético'®.

Ambos, ciéncia e ideal ascético, acham-se no mesmo terreno — ja o dei a entender
—: na mesma superestimacao da verdade (mais exatamente: na mesma crenga na
inestimabilidade, incriticabilidade da verdade), e com isso sd3o necessariamente
aliados — de modo que, a serem combatidos, s6 podemos combaté-los e
questiona-los em conjunto. Uma avaliagdo do ideal ascético conduz inevitavelmente
a uma avaliacdo da ciéncia: mantenham-se os olhos ¢ os ouvidos abertos para esse
fato! (GM, 111, §25, 1998, p. 141).

O ascetismo da ciéncia moderna ¢ fruto também das necessidades politicas
pos-Renascimento. As revolucdes industriais e politicas da burguesia observadas apds o
periodo renascentista foram acompanhadas pelo aparecimento da literatura popular, do
jornalismo e da imprensa moderna, que alimentaram grandes debates sobre suas
consequéncias na cultura'* No entanto, somente com Nietzsche o problema da massificagdo
da cultura pdde ser levado ao nivel psicologico dos afetos e os meios de sua excitagdo, estudo
que hoje revolve em torno do conceito de cultura de massas. A uniformizagdo moral dos
valores em larga escala, possibilitada pelos adventos tecnoldgicos da modernidade, que
tornaram a domesticag¢do ideoldgica de grandes massas um poder politico sem precedentes.
Os avangos tecnoldgicos implicaram também a sistematizacdo burocratica da formacao

cultural européia, que passa a gerir o ressentimento publico das massas em torno de valores

43 GM, 111, §23, 1998, p. 136.

144 Segundo Kellner, pensadores como Montaigne ¢ Pascal apontaram a necessidade de diversdes ainda durante
o século XVI, e escritores como Goethe criticavam os entretenimentos banais oferecidos pela imprensa e pela
cultura de massas, notando que eles serviam como grandes formas de escape da realidade social. Goethe,
antecipando Nietzsche, argumentou que a imprensa constituia um desperdicio de tempo, no qual os leitores
“gastavam os dias ¢ as vidas sem fazer previsdes para o futuro, sem criar nada”. A critica de Goethe contra as
formas pelas quais o entretenimento moderno ¢ a imprensa promoviam a passividade ¢ o conformismo, esta
resumida em um pequeno verso que vocaliza como a imprensa € impulsiva ao encher os leitores de informagdes,
e relapsa no que tange a idéias discordantes: “Deixemos que tudo seja impresso/ e que com tudo nos ocupemos./
Mas que ninguém incomode/ quem ndo pensa como todo o mundo.” (GOETHE apud KELLNER, 2000, p. 14).
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ascéticos reeditados a partir das praticas politicas da moral cristd, mas agora em

conformidade com as necessidades dos ideais de liberalismo em sua estruturagao politica.

Quando, na passagem entre dois séculos de decadence, uma force majeure [forga
maior] de génio e vontade tornou-se visivel de modo forte o suficiente para criar a
partir da Europa uma unidade, uma unidade politica e economica, com a finalidade
de governar a Terra, os alemdes espoliaram, com suas “guerras de liberdade”, a
Europa do sentido, da maravilha de sentido na existéncia de Napoledo, — eles
carregam com isso a responsabilidade na consciéncia por tudo o que se deu, por
tudo o que hoje existe, essa enfermidade ¢ irracionalidade mais contrarias possiveis
a cultura, o nacionalismo, essa névrose nationale [neurose nacional] da qual a
Europa estd enferma, essa eternizagdo da pequena politica: eles a levaram para um
beco sem saida. — Alguém conhece, além de mim, um caminho para sair desse
beco sem saida?... Uma tarefa grande o suficiente para vincular novamente os
povos? (EH, O caso Wagner, §2, 2022, p. 94).

Tanto a tendéncia conservadora e nacionalista quanto os parlamentarismos liberais sao
marcados pela necessidade de uma pequena politica que administre o poder de rebanho na
dimensao institucional do Estado. A citagdao acima, tal qual ocorre no aforismo 208 de Além
do bem e do mal, também sugere uma tarefa de superagdo da pequena politica, a grande
politica [Grosse politik], como o caminho necessario dos proximos milénios para a
transvaloragdo da politica, hoje limitada pelo ascetismo niilista. O termo grande politica ¢ um
modo irénico de Nietzsche fazer referéncia critica a “grande politica” de Otto von Bismarck
em sua empreitada imperialista de viés nacionalista. Para Nietzsche, a realpolitik de
Bismarck, promessa de um “pragmatismo politico sem ideologia”, nada tem de uma grande
politica, mas caracteriza mesquinhez da politica moderna, pautada em um sentimento
nacionalista fomentado para a mera conservacdo e expansdo de interesses economicos de

dominagdo e exploragdao material.

Por mais que o proveito e a vaidade, tanto de individuos como de povos, possam
influir na grande politica: a corrente mais forte que a impele ¢ a necessidade do
desenvolvimento de poder, que ndo apenas nas almas dos principes e poderosos,
mas também nas camadas baixas do povo brota de vez em quando, de fontes
inesgotaveis. Sempre retorna 0 momento em que a massa esta disposta a empenhar
sua vida, seus bens, sua consciéncia, sua virtude, para dar a si mesma tal frui¢do
suprema e, como nagdo vitoriosa, tiranicamente arbitraria, dominar as outras na¢des
(ou acreditar-se dominante) (A, III, §189).

O Reich de Bismarck foi o paradigma politico no qual Nietzsche observava a pratica
da politica niilista, uma pratica que seculariza o ideal ascético para o centro administrativo
dos Estados na forma de ideais nacionalistas contrdrios a uma cultura humana que busque a
ampliacdo do conceito “humanidade”. A politica nacionalista, herdeira dos valores ascéticos
judaico-cristaos instrumentalizados, ¢ a grande expressdo moderna da pequena politica do

ressentimento. Segundo Nietzsche, a secularizagdo do ideal ascético adaptado aos modelos
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politicos gregérios foi trabalho dos sacerdotes ascéticos que, por sua vez, também se
adaptaram de diversas formas como atores da pequena politica. Fildsofos, religiosos,
cientistas, artistas, herdis politicos, anti-semitas e outros xendéfobos modernos sdo todos
atores de uma mesma fung¢ao politica de redirecionamento do ressentimento a algum alvo de
descarga coletiva. A xenofobia, como poder de coesao politica, ¢ psicologicamente eficiente
pois une os sujeitos por sentimentos de poder estimulados e descarregados de maneira
coletiva, no qual criam um valor compartilhado a partir deste excesso de sentimento. O ddio
racial e outras xenofobias sdo afetos basicos excitados nos nacionalismos, nos quais a aversao
pelo outro ¢ o delimitador maximo da coesao e identidade de um grupo. Por conseguinte, a
xenofobia justifica ideologicamente a monocultura belicista, em constante ampliagdo do

acumulo de capital primitivo por meio da exploragcdo mercadoldgica da terra.

E preciso resignar-se se o espirito de um povo que sofre e quer sofrer de febre
nacional e de ambigdo politica ¢ ofuscado algumas vezes por alguma nuvem ou
qualquer outra perturbago, se tem, em resumo, qualquer acesso de imbecilidade;
assim, por exemplo, os alemdes da atualidade cultivaram a deméncia anti-francesa,
outras, a anti-semita, a anti-polaca, a romantico-cristd, a wagneriana, a teutonica, a
prussiana (ABM, Povos e pdtrias, §251, 2001, p. 180).

Conforme expresso na citagdo acima, o ressentimento gerado pela discérdia das
diferengas culturais impde constantes dissociagdes entre os povos, fomentando o sentimento
de desconfianca politica que resulta em Estados que se apequenam em grupos mais
especificamente moralizados a valores ideoldgicos regionais. O instinto gregario manipulado
possibilita que a multiplicidade de valores seja controlada pela vigilancia constante de todos
contra todos. Desta forma, o modelo politico nacionalista, por sua coesdo social de rebanho
motivada pelo receio do outro, direciona-se também para a coagdo contra sujeitos de seu
proprio grupo. Neste sentido, a pequena politica referenciada por Nietzsche se relaciona com
a gestdo estatal do direcionamento do ressentimento publico, em ambito interno e externo,
por meio de sentimentos de xenofobia e ideologizag@o nacionalistas em geral. Seu significado
guarda o sentido de uma institucionalizagdo burocratica do adoecimento niilista mobilizado
pelo estado moderno. A paralisacdo da vontade de poder ¢ o trabalho universal das
instituicdes, que promovem a uniformizagdo dos sujeitos sob a secularizada moral ascética: o
estado, a familia, a igreja, institui¢des de educacionais, operam de modo a tornar previsivel e
fomentar apenas um tipo de humano, aquele que se apequena diante dos ideais impostos pela

cultura dominante, seja ela de contornos conservadores quanto liberais.
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A moral hoje na Europa ¢ moral de animal de rebanho — portanto, tal como
entendemos as coisas, apenas um tipo de moral humana, ao lado da qual, diante da
qual, apos a qual muitas outras, sobretudo morais mais elevadas, sdo possiveis ou
deveriam ser. Contra tal “possibilidade”, contra tal “deveria”, no entanto, esta moral
se defende com todas as suas forgas: ela diz teimosa e inexoravelmente “eu sou a
propria moral, e além de mim nada é moral!” — sim, com o auxilio de uma religido
que servia ¢ lisonjeava os desejos mais sublimes do animal de rebanho, chegou-se
ao ponto de encontrarmos mesmo nas institui¢des politicas e sociais uma expressao
cada vez mais visivel desta moral: o movimento democratico faz a heranca do
movimento cristdo. Mas que o ritmo disso ainda ¢ muito lento e sonolento para os
mais impacientes, para os doentes e viciados do referido instinto, disso da
testemunho o uivar cada vez mais furioso, o mostrar dos dentes cada vez menos
velado dos cdes anarquistas que agora percorrem as vielas da cultura europeia:
aparentemente em oposi¢do aos democratas e idedlogos revolucionarios pacificos e
laboriosos, ainda mais aos patetas filosofastros e entusiastas de irmandades que se
intitulam socialistas e desejam a “sociedade livre”, mas na verdade sdo um sé com
todos eles na hostilidade fundamental e instintiva contra qualquer outra forma de
sociedade que ndo a do rebanho auténomo (até ao ponto da rejeicdo mesmo dos
conceitos “senhor” e “servo” — ni dieu ni maitre ¢ uma formula socialista —);
unidos na teimosa resisténcia contra toda pretensdo especial, todo direito e
privilégio especiais (o que significa, em Ultima instancia, contra todo e qualquer
direito: pois quando todos sdo iguais, ninguém mais precisa de “direitos” — )
(ABM, Nos, os doutos, §202, 2001, p. 115).

Os sintomas politicos da decadencia cultural caracteriza ndo apenas a pequena politica
nacionalista e militarista caracteristica dos Estados imperialistas da Europa do final do século
XIX, mas também abarca as principais praticas politicas contemporaneas, calcadas em ideais
democraticos, socialistas e anarquistas.'*® A politica moderna como um todo, por ser
fundamentada em um estilo esteticamente decadente de valoragdo da existéncia, implica uma
“desagregacdao da vontade” que pode ocorrer pela paralisia do comodismo liberal tanto
quanto pela hostilidade cadtica do conservadorismo reacionario. “O todo absolutamente nao
vive mais: ele é justaposto, calculado, artificial. Um artefato.”'*. Por tras das reivindicagdes
de “liberdade”, “patria” e “direitos de igualdade” estd a mesma mdaquina institucional de
codificar a realidade e produzir sujeitos adequados a serem manejados pelo ideal do bem
gregario, do excesso de sentimento derivado da vida publica que descarrega seus afetos
coletivamente a um mesmo alvo, um mesmo fim.

Mesmo no contexto do capitalismo liberal, o ideal ascético sobrevive a “morte de
Deus”, internalizado nas massas de explorados em desespero pela sobrevivéncia perante sua

inferiorizagdo social. A atividade maquinal do trabalho, por sua vez, ¢ a pratica ascética que

145 Nas palavras de Vilas Boas: “Por um lado, na pequena politica as potencialidades culturais de um povo sdo
soterradas pelo barulho ensurdecedor das cantorias patrioticas exaltadas até o ultimo grau, que transformam os
homens em um rebanho de engrenagens ¢ ferramentas perfeitamente adaptadas e controlaveis no interior da
maquina-mosaico estatal. Por outro lado, nas sociedades liberais, os cidaddos — resguardados com toda a
tranquilidade e seguranga pelos seus direitos individuais — veem-se isolados, cada qual, nos limites estreitos
das suas pequenas ambigdes e interesses mesquinhos, preocupando-se apenas com a sua propria felicidade e
conforto imediatos, os quais, por sua vez, estdo devidamente encerrados no interior das fronteiras da sua
propriedade, do seu individualismo, do seu ‘livre-arbitrio’” (VILAS BOAS, 2019, p. 116).

146 CW, §7, 2013, p. 40-1.
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se mostrou mais eficiente para a politica niilista do capital, na qual o ressentimento da massa
de explorados pelo sistema de producdo precisa ser voltado contra a consciéncia individual
em favor de um modelo de sociabilidade, cuja coesdo € a aversdo ao 6cio, a contemplagdo e
tudo que nao se direciona ao comodismo utilitdrio do lucro, o novo valor supremo do

ascetismo moderno.

Na glorificagdo do “trabalho”, nas incansaveis referéncias a “bén¢ao do trabalho”,
vejo a mesma ideia oculta que ha no louvor as a¢des impessoais e de utilidade geral:
a do temor ante o que seja individual. No fundo sente-se agora, a visdo do trabalho
— entendendo por isso a dura laboriosidade desde a manha até a noite —, que
semelhante trabalho ¢ a melhor policia, que ele detém as rédeas de cada um e sabe
impedir o desenvolvimento da razdo, dos anseios, do gosto pela independéncia. Pois
ele despende muita energia nervosa, subtraindo-a a reflexdo, a ruminagdo, aos
sonhos, as preocupagdes, ao amor ¢ ao 6dio; ele coloca diante da vista um pequeno
objetivo e garante satisfagdes regulares e faceis. Assim, terd mais seguranga uma
sociedade em que se trabalha duramente: e hoje se adora a seguranga como a
divindade suprema (A, III, §173, 2004, p. 94).

A cultura da sociedade moderna valoriza a comodidade que o sistema mercadologico
possibilita para a domesticagdo civilizadora, colocando todos os aspectos da vida sob uma
unica valoragdo, resultante do calculo utilitdrio de oferta e demanda de consumo. Na
modernidade hd um sistema valorativo que, ainda que nada produza, impde o célculo
universalizante do valor sempre em funcdo da “necessidade dos consumidores, ndo segundo
suas proprias necessidades™*’. Com este sistema valorativo acomodado no carater de uma
cultura da utilidade para o bem geral, no qual “apenas as agdes que t€ém em mira a seguranca

> 7148 g ideal

comum ¢ o sentimento de seguranca da comunidade merecem o predicado ‘bom
ascético secularizado se transmuta em um novo sentido geral da cultura, uma nova meta sob a
promessa de cura pela comodidade material pelo consumo contra a fatalidade tragica da vida.
Nesse sentido, podemos observar que o cardter de valoragcdo universal interliga todas as
facetas da politica ascética moderna por ideais teleoldgicos, herdeiros dos ideais
escatologicos do cristianismo, como a meta na qual se materializa os valores de concordia e
paz perpétua. A politica ascética busca incessantemente o fim da histéria humana, a paz de
todos pela igualdade, e seu produto final ¢ o “altimo homem”, o sujeito massificado e
alienado da autonomia de suas pulsdes criadoras em favor da “universal felicidade do
rebanho em pasto verde, com seguranga, auséncia de perigo, bem-estar e facilidade para

todos”'*. O 1ltimo homem ¢ o fim da historia da obediéncia a autoridade e na passividade de

quaisquer verdades que possam dar sentido a seu sofrer.

7 AL TIL, §175, 2004, p. 95.
48 AL, §174, 2004, p. 95.
149 ABM, o espirito livre, §44, 2001, p. 53.
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A degradacgdo total do homem, descendo até aquilo que hoje aparece aos patetas e
cabecas-chatas socialistas como seu “homem do futuro” — como seu ideal! — esta
degradacdo e diminuigdo do homem ao animal de rebanho perfeito (ou, como
dizem, ao homem da "sociedade livre"), esta animalizagdo do homem ao
animalzinho dos direitos e pretensdes iguais € possivel, ndo ha duvida! Quem um
dia pensou esta possibilidade até ao fim, conhece um nojo a mais do que os demais
homens — e talvez também uma nova tarefal... (ABM, Pela historia natural da
moral, §203, 2001, p. 112).

A paz como o grande fim politico ¢ a grande marca da tirania dos ideais ascéticos
sobre todos os demais ideais humanos e a completa negacdo do sentido agdénico da vida.
Neste sentido, a teleologia da politica se mostra diante da genealogia da moral como uma
no¢ao anti-historica, que nao condiz com o desenvolvimento historico feito pela violéncia
fisica e psicologica dos vencedores sobre os vencidos. A importancia de delimitar do que se
trata o termo pequena politica é compreender o escopo politico da critica de Nietzsche, bem
como abrir uma senda interpretativa sobre quais ideais devem ser antagonistas diretos do
ideal ascético, de modo que tais novos valores nos coloquem a tarefa da auténtica grande

politica.

Em um sentido até mais profundo e decisivo, a Judéia conquistou com a Revolugdo
Francesa mais uma vitoria sobre o ideal classico: a ultima nobreza politica que
havia na Europa, a da Franca dos séculos XVII e XVIII, pereceu sob os instintos
populares do ressentimento — nunca se ouviu na terra jubilo maior, nem entusiasmo
mais estridente! E verdade que em meio a tudo isso aconteceu o mais prodigioso, o
mais inesperado: o antigo ideal mesmo apareceu em carne ¢ 0sso, € com esplendor
inusitado, ante os olhos e a consciéncia da humanidade — mais uma vez, em face
da velha senha mentirosa do ressentimento, a do privilégio da maioria, diante da
vontade de rebaixamento, de aviltamento, de nivelamento, de atraso e ocaso do
homem, ecoou, forte, simples ¢ insistente como nunca, a terrivel ¢ fascinante
contra-senha do privilégio dos raros! Como uma tltima indicagdo do outro caminho
surgiu Napoledo, o mais Uinico ¢ mais tardio dos homens, e com ele o problema
encarnado do ideal nobre enquanto tal — considere-se que problema ¢ este:
Napoledo, esta sintese de inumano e sobre-humano... (GM, I, §16, 1998, p. 44-5).

A figura politica de Napoledo em contraste com a de Bismarck sdo 6timas “lentes de
aumento” para Nietzsche argumentar sobre o cerne motriz da grande politica com a pequena
politica. O elogio a Napoledo ¢ feito em detrimento ao sentimento imperialista decadente que
despreza a cultura humana, tal qual Nietzsche enxergava no Reich de Bismarck. Para
Nietzsche, o imperialismo de Napoledo era um meio para um fim cultural superior, sob os
ideais da unificacdo da Europa como etapa para uma nova visdo de humanidade e cultura. O
imperialismo de Bismarck, por outro lado, era um fim em si mesmo, na forma da exaltacao do
particularismo cultural (a na¢ao alema) em detrimento do universal (a cultura humana). No
entanto, Nietzsche mobiliza personagens como Napoledo ao longo de sua obra sem a intencao

de colocé-lo como um modelo de superacdo humana, mas como um personagem politico,
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cuja grandeza estd na oposicao de ideais da Revolucao Francesa, que possibilitou reabilitar os

valores ascéticos em uma politica aparentemente secularizada.

A preparagdo destas condigdes de advento [do homem superior] ndo consiste na
pretensdo de se retornar a algum tipo humano do passado, uma espécie de heroi
tragico dos tempos homéricos, ou mesmo uma espécie de Napoledo. Nao se trata de
tentar fazer renascer um determinado contexto politico de antes, mesmo porque “o
que antes ndo se sabia e o que hoje se sabe, se se poderia saber” — ¢ que ndo ¢
possivel nenhuma involugdo, nenhum retorno para tras em qualquer sentido ou grau.
[...] Todavia hoje existem partidos que sonham como meta que todas as coisas
caminhem como caranguejos (Cl, Incursées de um extemporaneo, §43, 2017, p.
77-8).

O que esta em disputa na grande politica de Nietzsche ¢ a superacao dos valores
politicos dominantes deletérios para a vida humana. Para tanto, ¢ necessario desaprender
(umlernen) o sentido de politica imposto pela administracdo niilista, de modo a operar uma
nova inversdo do que é grande € o que € pequeno'™ . Em Ecce Homo, fica claro como a
proposta de Nietzsche também ¢ de mostrar como as coisas mais essenciais da vida humana
foram apequenadas pela monocultura das coisas grandes e ascéticas. Sua intengdo € expressar
um estilo filoso6fico que langa luz justamente sobre as coisas que foram desprezadas pelo
ascetismo, coisas que pertencem ao corpo € sua boa saude. “Alimenta¢do, lugar, clima, lazer,
toda a casuistica do egoismo — sdo inconcebivelmente mais importantes do que tudo o que
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até agora se tomou como importante.”’”'. A preocupacdo com o lucro e gestdo das massas,

com a liberdade coletiva e com os designios da justi¢a politica, alguns dos grandes pontos
focais da politica humana, sdo formas de ndo apenas fixar uma no¢do dominante de politica,
mas também diminuir a importancia das coisas materiais e imediatas para a sobrevivéncia do

corpo, esses pontos centrais da grande politica de Nietzsche.

Todo o meu respeito ao ideal ascético, na medida em que ¢ honesto! enquanto cré
em si mesmo e ndo nos prega pecas! Mas eu ndo suporto todos esses percevejos
coquetes, cuja ambicdo ¢ insaciavel em farejar o infinito, até por fim o infinito
cheirar a percevejos; ndo gosto desses timulos caiados que parodiam a vida; nio
gosto desses fatigados e consumidos que se revestem de sabedoria e olham
“objetivamente”’; ndo gosto dos agitadores fantasiados de herois que usam o capuz
magico do ideal em suas cabecas de palha; ndo gosto dos artistas ambiciosos que
posam de sacerdotes e ascetas e no fundo ndo passam de tragicos bufdes; tampouco
me agradam esses novos especuladores em idealismo, os anti-semitas, que hoje
reviram os olhos de modo cristdo-ariano-homem-de-bem, e, através do abuso

%0 Nas palavras de Vilas Boas, podemos encontrar dois sentidos para a proposta de desaprendizado de
Nietzsche: “um primeiro sentido da inversdo operada pelo termo umlernen ¢ o que diz respeito a consideragdo
da politica ndo mais como um conjunto de teorias e praticas de gestdo ou organizacdo da sociedade tendo em
vista a obtencdo de um objetivo especifico, mas como um meio de cultivo que favoreceria o surgimento de uma
nova espécie de homem. [...] Essa ressignificagdo politica almejada por Nietzsche também traz em si um
segundo elemento de inversdo semantica: a grande politica, na medida em que passa a ser compreendida como o
meio de cultivo de um tipo de homem destacado, ndo nutre ¢ ndo pode mais nutrir a classica pretensdo de
universalidade partilhada por todas as formas de politica tradicionais” (VILAS BOAS, 2019, p. 128, 131).

%1 EH, Por que sou tdo esperto, §10, 2022, p. 40.
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exasperante do mais barato meio de agitagdo, a afetagdo moral, buscam incitar o
gado de chifres que ha no povo (o fato de que toda espécie de charlatanismo
espiritual obtenha sucesso na Alemanha de hoje tem relagdo com o inegavel e ja
evidente definhamento do espirito alemdo, cuja causa eu vejo em uma dieta
demasiado exclusiva, composta de jornais, politica, cerveja e musica wagneriana,
juntamente com o pressuposto para essa alimentacdo: a clausura e a vaidade
nacionais, o forte, porém estreito, principio de “Deutschland, Deutschland iiber
alles”, e também a para lysis agitans [paralisia que agita, isto ¢, doenga de
Parkinson] das "idéias modernas") (GM, III, §26, 1998, p. 145-6).

A grande politica urge por uma honestidade de admitir a fun¢do existencial do ideal
ascético em sua funcdo consoladora e simbdlica para a vida, bem como admitir que a
pequena politica, em certa medida, ¢ necessaria para a continuidade da tensdo agonica que
possibilita sua transvaloracdo. De certa forma, toda meta ideal humana carrega certo
ascetismo, certa tentativa de superar a materialidade do presente. Mesmo a proposta de
grande politica carrega um ascetismo em seu momento de “fuga para o deserto”, e o pathos
da distancia ¢ testemunha que o sentido ascético pode também ser um meio de superar a
banalidade e o tédio de estar presente na uniformidade dos costumes. O que diferencia este
ascetismo da grande politica do ideal ascético institucionalizado pela pequena politica ¢ que
o primeiro busca a distdncia momentanea das circunstancias da vida em busca de novas
formas de afirmé-la, em contrapartida com o ascetismo estatal, sistematizado para conservar
conceitos fundamentais de uma estrutura de poder de uniformizagdo dos individuos. Dito isto,
mesmo o imperialismo nobre de Napoledo necessitou do ascetismo da pequena politica
estatal para levar em frente os ideais de seu império. No entanto, o valor de grandeza da
empreitada napolednica estd para além de uma mera unificagado territorial, mas espiritual, de
uma vontade por sentidos mais amplos que justifiquem uma unidade valorativa da politica.

Neste sentido, na luta entre pequena politica e grande politica esta em jogo qual a

meta humana, o “0ltimo homem” ou o “além-do-homem”!%?

. Para tanto, ¢ necessario exigir
uma saida do jogo da pequena politica, uma revolta que possa “explodir” por fora e por
dentro a estrutura codificada dos valores politicos modernos. Napoledo foi esta figura de
nobreza para Nietzsche, bem como representa o ideal que pode se opor ao ascetismo politico
de monocultura. Neste sentido, Nietzsche também ¢ um explosivo, e seu estilo filosofico

busca estar fora da monocultura ascética a fim de abrir multiplas perspectivas valorativas

sobre a estrutura politica moderna e suas fragilidades:

152 Segundo Vilas Boas: “Esta metafora (do além-do-homem, conforme aparece no preficio de em Assim falava
Zaratustra, aforismo 3 e 4) parece, antes, querer indicar que a atual conjungdo politica, cultural e moral das
sociedades ocidentais possibilita uma decis@o, uma escolha entre dois caminhos possiveis: o ir abaixo rumo a
mediocrizagdo e limitagdo das potencialidades criadoras e espirituais do homem ou o ir acima rumo as novas
possibilidades do além-do-homem, enfrentando a dureza e o perigo do niilismo encarados de frente sem o
recurso a qualquer ideal redentor.” (VILAS BOAS, 2019, p. 131).
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Eu sou um mensageiro das boas-novas, como ninguém antes eu conhego tarefas de
uma tal altura que faltou até aqui um conceito para tanto; s6 a partir de mim ha
novamente esperangas. Com tudo isso, eu sou necessariamente também um ser
humano da fatalidade. Pois, quando a verdade entrar em conflito com a mentira de
milénios, teremos estremecimentos, espasmos de terremotos, um deslocamento de
morros ¢ montanhas como nunca antes foi sonhado. O conceito de politica é entdo
completamente absorvido em uma guerra de espiritos, todas as estruturas de poder
da antiga sociedade vao para os ares — elas repousam, todas, na mentira: havera
guerras como ainda ndo houve sobre a terra. SO a partir de mim hé na Terra uma
grande politica (EH, Por que sou um destino, §1, 2022 p. 99).

A politica, enquanto conceito, sera disputada em uma “guerra de espiritos” entre as
estruturas de poder da sociedade estatal contra todas as expressdes de uma politica que nao
podem ser comportadas nas leis, contratos e institui¢des. Dito isto, pequena politica e grande
politica nao se excluem necessariamente, mas se complementam como partes da disputa
pelos valores dominantes'’. O problema da pequena politica moderna é seu esquecimento
com relacdo a cultura, a formagao de valores afirmadores da vida, em suma, a necessidade da
grande politica como tarefa antagonica necessaria a tensdo motriz da existéncia. Contra a
politica dos parlamentos, ha uma urgéncia da politica dos desertos e dos intersticios da
cultura dominante, uma politica do pathos da distancia. Em nome da domesticacdo que
unifica pela igualdade, Nietzsche aponta que falta aos modernos a pratica do cultivo de novas
formas de superar a codificagdo politica da heranca moral ascética, empobrecendo a nogao
geral de “politica” como uma mera administracdo da obediéncia e do ressentimento publico.
O novo sentido que Nietzsche pretende imprimir com a no¢do de uma grande politica ¢ a de
um nomadismo sem patria e extemporaneo que considera a estrutura politica por meio dos
enunciados produzidos pela cultura e opera como uma maquina de guerra mével contra as
declaragdes da maquina administrativa racional, na qual os filésofos atuam como burocratas
da razdo pura em defesa da constante codificacdo do controle moral."* A grande politica

implicita no pensamento de Nietzsche cabe aos auténticos “espiritos livres”'> dos proximos

133 Segundo Ribeiro: “Nietzsche condiciona a grande politica a fisiologia: ela necessita de corpos diferentes, de
vivéncias diferentes, valores diferentes — o que nos faz pensar se podemos conceber, para além da imaginagao,
talvez disforme, uma politica plenamente incomum ao “pequeno”. Como dito, somente em contrapormos de
modo excludente a grande politica perante a pequena, corremos o risco de frustrar a filosofia nietzschiana e
interpreta-la conforme os mecanismos da politica moderna (que objetivam o aniquilamento de seus contrarios)
que Nietzsche rejeita. Esse perigo ndo se apresenta apenas por eliminar a tensdo necessaria entre elas, mas,
sobretudo, por reduzir o grande ao pequeno excluindo as multiplas ¢ contraditérias caracteristicas que compdem
seu conjunto.” (RIBEIRO, 2019, p. 34).

154 DELEUZE, 1987, p. 149.

155 Nietzsche € enfético ao diferenciar sua nogéo de “espirito livre” daquela fomentada pelo ideal moderno como
“pensadores livres”. Em suas palavras: “Para falar sem meias palavras, sdo niveladores, esses que se chamam
erroneamente “livre-pensadores”, escravos a servigo do gosto democratico, homens privos de soliddo, de uma
soliddo que lhes seja propria, sdo, enfim, ridiculamente superficiais, sobretudo por sua tendéncia fundamental de
ver nas formas da antigliidade a causa de toda miséria humana. Sua aspiragdo ¢ a felicidade do rebanho, as
verdes pastagens, a seguranca ¢ o bem-estar. As duas cantilenas que repetem até o cansaco sio “a igualdade dos



109

séculos, que promoverdao uma cultura que una os humanos em torno de um ideal de superagao
de velhos ideais, de uma vida que use a historia ndo como corrente com o passado, mas como
propulsdo para a constante transvaloragdo. Para tanto, estes espiritos livres, munidos da
genealogia e da historia sem a promessa de concoérdia teleologica, devem ser os “filosofos do
futuro”, individuos que se movem através dos cddigos estabelecidos, ndo para se fixarem,
mas para escapar a produ¢do politica da doenca niilista, da captura da vida pela maquina
estatal e moral ascética. Sua sanidade, sua grande saude, depende dessa sua capacidade de
mobilidade, de perspectiva, de deslocar-se para longe do lugar de doenga para lutar contra a
mesma. Para tal luta, a exigéncia da grande saide do perspectivismo, ¢ o que relaciona a

fisiologia com a a¢do da grande politica.

A alma que aspira a tomar conhecimento de todos os valores que tiveram curso até
aqui e de tudo o que se pdde encontrar de desejavel, de visitar todas as costas deste
“Mediterraneo” ideal, a alma que deseja aprender a conhecer, pela aventura da
experiéncia mais intimamente pessoal, os sentimentos de um conquistador ou de um
pioneiro do ideal, os sentimentos que tiveram antigamente artistas, santos,
legisladores, sabios, devotos, adivinhos, eremitas, essa alma tem necessidade de
uma coisa acima de tudo: a grande saude... aquela que ndo basta ter, a que se
adquire, que € necessario adquirir, constantemente, por ser sacrificada sem cessar,
por ser necessario sacrifica-la sem cessar! (GC, V, §382, 2009, p. 286).

Para Nietzsche, a grande saide permite uma fonte de resisténcia que a todo momento
¢ colocada em sacrificio perante o adoecimento dos ideais da cultura niilista. Portanto, ao
“filosofo do futuro” ¢ imprescindivel o vigor que prepara para a guerra espiritual dos
proximos séculos contra a vontade de nada que se instalou na vida publica humana. Tal
guerra valorativa ¢ a reedicdo do embate da moral nobre contra a moral escrava, sofisticada
até a producdo em massa do ressentimento em sua materialidade humana. Neste sentido, o
proposito da genealogia, como uma ferramenta de guerra politica, ¢ colocar os valores do
passado a prova diante do escrutinio do martelo inquisidor do “filésofo do futuro”, o agente
na criagdo da nova meta humana por meio da nova grande politica. Sua contrariedade a
politica dos Estados, dos partidos ou da diplomacia, implica ao agente da grande politica uma

condicdo de marginalidade, um nomadismo contracultural que ¢ sua defesa e seu ataque a

direitos” e a “compaixdo relativamente a todo ser que sofre”; consideram que o sofrimento ¢ algo que deve ser
exterminado. Nos vemos as coisas a partir de um ponto de vista oposto a este, ¢ nosso espirito esta aberto diante
deste problema.” (ABM, O espirito livre, §44, 2001, p. 53-4).
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156 7

monocultura codificadora do Estado'®. Acima de tudo, sua tentagdo'”’ contra o discurso

totalizante tem como fim manter aceso o fogo da disputa politica e fomentar do cultivo de
novos “filésofos do futuro” que atuem pela destruicao e criacdo. O agente da grande politica
ndo ¢ um partido, mas um tipo humano que se volta para a superagdo, um inquisidor da raiz
dos valores e, por conseguinte, um artista que cria a legislagdo dos novos valores para si e
para o mundo. Desse modo, a filosofia e a arte sdo os impulsos que se tensionam pelo inquirir
e criar de valores, e sua pratica de negacdo ascética ¢ um chamado de retorno a terra, a

natureza em sua animalidade, um retorno a Dioniso.

espiritos fortalecidos por guerras e vitorias, para os quais a conquista, o perigo € a
dor se tornaram até mesmo necessidade; seria preciso estar acostumado ao ar
cortante das alturas, a caminhadas invernais, ao gelo e aos cumes, em todo sentido;
seria preciso mesmo uma espécie de sublime maldade, uma ultima, securissima
petuldncia do conhecimento, propria da grande satde, seria preciso, em suma e
infelizmente, essa mesma grande satide!... Seria ela sequer possivel agora?... Algum
dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de si
mesmo, ele vird, o homem redentor, o homem do grande amor e do grande
desprezo, o espirito criador cuja for¢a impulsora afastara sempre de toda
transcendéncia e toda insignificancia, cuja soliddo sera mal compreendida pelo
povo, como se fosse fuga da realidade — quando sera apenas a sua imersdo,
absor¢do, penetragdo na realidade, para que, ao retomar a luz do dia, ele possa trazer
a redencdo dessa realidade: sua redeng@o da maldigdo que o ideal existente sobre ela
langou. Esse homem do futuro, que nos salvara nido sé do ideal vigente, como
daquilo que dele forgosamente nasceria, do grande nojo, da vontade de nada, do
niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande decisdo, que torna novamente
livre a vontade, que devolve a terra sua finalidade e ao homem sua esperanga, esse
anticristdo e antiniilista, esse vencedor de Deus e do nada - ele tem que vir um dia...
(GM, 11, §24, p. 84).

A tarefa da grande politica ¢ a transvaloracdo derivada externamente as coisas
publicas e institucionais. Ela expressa a vontade supramoral, que almeja estar além do bem e
do mal para compreender que os valores sdo artificios da for¢a que domina tiranicamente os
designios da humanidade até o ultimo homem, a completa uniformizagdo humana sob a
vontade de nada. Neste aspecto, pequena politica e grande politica surgem como uma
interpretacdo madura dos arquétipos pulsionais da vontade criativa: a politica de Apolo, o

artista dos Estados, calcada na vontade de dar medida, forma, ordem e institucionalidade

1% De acordo com Conill-Sancho: “Nietzsche quer forgar a humanidade a resolver-se sobre a questio dos
valores que regem as formas de vida. Essa tarefa transvaloradora determinara a nova configuragcdo do mundo e a
esperangosa formacdo do homem. Mas a nova orientagdo dos valores implica revolucionar, desde sua raiz, as
ideologias politicoecondmicas vigentes ¢ a educacdo futura. Nietzsche contribue assim para ampliar o horizonte
da racionalidade politica, porque coloca a questdo de seu sentido, com o qual trascende a “pequena politica”. De
modo que a “grande politica” oferece a versdo politica de sua filosofia pratica.” (CONILL-SANCHO, 2015, p.
109).

187 “Vejo aparecer no horizonte uma nova espécie de filosofos, os quais queriam ter justamente e talvez
injustamente o direito de serem chamados fentadores. O nome ndo ¢ em si mesmo mais que uma tentativa, ou,

se preferirem, uma tentagdo.” (ABM, O espirito livre, §42, 2001, p. 52).
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legal a uma moral de aversdo a dor, a dissolucdo e ao vazio do que foi ou serd perdido. A
pequena politica € o extremo niilista de um Apolo tirdnico, que busca obsessivamente
conservar e reagir a constante ameaca de quem esta de fora, de tudo que ¢é estrangeiro e suas
boas novas. Este estrangeiro ¢ Dioniso, que eternamente retorna a poélis apolinea como a
maquina de guerra moével em favor da contestagdo dos valores que difamam o corpo, a
animalidade e a perigosa tensdo agoOnica de criar e destruir. Dioniso ¢ o ndmade, e seu
arquétipo ¢ o do tentador de valores perseguido pela ma compreensdo de sua soliddo. Os

agentes da politica de Dioniso sdo génios, “materiais explosivos™'*®

cujo pressuposto ¢ um
longo periodo de obstrucao de sua energia, tal qual € Nietzsche e seu pensamento para toda a
desconstrugdo das estruturas de poder da modernidade até agora. A necessidade da destruicao
dionisiaca, por sua vez, ndo tem como fim o niilismo passivo do ideal ascético, mas de
colocar a contingéncia tragica da existéncia humana em seu papel cultural, propondo que
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Apolo e Dioniso continuem a duelar sem que um tiranize o outro . Logo, a licao da grande

politica dionisiaca ndo se trata de uma proposta de reconciliagdo ou sintese dialética entre
estes polos criativos, mas uma admissdo do eterno retorno dos conflitos e crises que levam a

coletividade humana para outros patamares, melhores ou piores, mas sempre diferentes.

“Ah, o homem retorna eternamente! O pequeno homem retorna eternamente!” —
Vira os dois nus um dia, o maior homem e o menor homem: demasiado semelhantes
um ao outro — demasiado humano inclusive o maior! Demasiado pequeno o maior!
— Esse era meu fastio pelo homem! E eterno retorno inclusive do menor! — Esse
era meu fastio por tudo que existe! (Za, III, O convalescente, §2, 2011, p. 227).

Outro aspecto fecundo da filosofia nietzschiana dos antagonismos, especialmente do

conflito entre os impulsos artisticos apolineo e dionisiaco, pode ser iluminado pelo par
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conceitual repeticdo e diferenca, tal como desenvolvido por Gilles Deleuze ®. De um lado, a

pequena politica corresponde a uma politica da repeti¢do, que opera pela uniformizacao dos

198 CI, Incursdes de um Extempordneo, 37.

1% Nas palavras de Ribeiro: “A grande [politica] também abarca a pequena politica, de modo que a relagiio entre
elas se torna muito mais complexa do que a mera exclusdo de uma em prol de outra. Como o devir que paira
entre o ser ¢ o ndo-ser, a grande politica ¢ o contexto preciso do esbanjamento das for¢as humanas; por
conseguinte, ela tem que, paradoxalmente, aceitar também o eterno retorno do pequeno” (2019, p. 34).

%0 Em Diferenca e Repeticdo, Deleuze distingue a repeticio verdadeira da mera generalidade: “Repetir é
comportar-se, mas em relacdo a algo unico ou singular, que ndo tem semelhante. A exterioridade da
representacdo aparece na generalidade como uma regra que pode ser aplicada a casos diferentes; mas a
interioridade do que repete se concentra no singular que se repete” (DELEUZE, 1988, p. 15). A pequena
politica, nessa chave, ¢ a politica da generalidade: aplica a mesma regra, o mesmo contrato, a mesma lei a todos
os casos, uniformizando o que ¢ singular. A grande politica, ao contrario, é a politica da repeti¢do verdadeira,
aquela que ndo repete o mesmo, mas a poténcia de recomeco, o poder de criar o novo sem se submeter a
identidade do conceito. Como afirma Deleuze, “a repeticdo é a diferenca sem conceito” (DELEUZE, 1988, p.
29): ela escapa a captura pela generalidade e abre espaco para a afirmac¢do do que € Uinico, singular, ndo
intercambiavel.
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humanos, de suas acdes e de seus valores. Esta busca fixar normas, reproduzir instituigdes,
perpetuar as mesmas estruturas de poder. E a politica que se reconhece e se justifica no
ambito da polis, no espago delimitado, previsivel, “apolineo”, onde cada elemento encontra
seu lugar e sua funcdo. Tudo o que escapa a essa logica de repeti¢do € tratado como estranho,
como ameaga, como aquilo que precisa ser excluido ou domesticado. Do outro lado, fora dos
muros da palis, ha uma politica da diferenga ou, mais precisamente, a possibilidade de uma
grande politica que ndo busca a perpetuagdo do mesmo, mas a abundancia de possibilidades
valorativas. Esta se alimenta da guerra de valores, do confronto entre forcas, da tensdao que
mantém viva a vontade de poder. E uma politica que ndo teme o conflito, porque sabe que a
criagdo de novos valores s6 pode emergir do embate entre perspectivas divergentes. Nesse
sentido, ela se aproxima do dionisiaco ndo apenas pela dissolugdo pura e simples das formas,
mas daquela poténcia que, ao despedacar as formas cristalizadas, abre espaco para o novo. A
pequena politica, por sua logica interna, volta-se contra tudo o que esta fora de seu regime de
repeticdo. Seu movimento € o da repulsdo do diferente: tudo o que ndo se repete, repele-se;
tudo o que ndo se enquadra no mesmo, torna-se um inimigo a ser abolido. E por isso que a
pequena politica tende a identificar o politico com aquilo que ¢ compreensivel pela oOtica
apolinea, com a ordem, com o Estado, com o contrato e, por conseguinte, a desqualificar
como “impolitico” ou “antipolitico” tudo aquilo que a transcende.

Essa rapida incursdo sobre os conceitos de Deleuze servem para explicar o equivoco
recorrente na recepcao de Nietzsche: a acusacdo de que sua filosofia seria despolitizada, ou
mesmo antipolitica. Como procurei demonstrar ao longo deste trabalho, tal preconceito que
os sistematicos e “civilizados” apolineos acomodam em seus pensamentos, serve
precisamente para calar a necessidade de um outro ideal de cultivo humano: o ideal de uma
grande politica perigosa, afirmativa, que ndo administra a decadéncia, mas a supera com o0s
pés na terra. Contra a politica da repeticdo que domestica e empobrece, a grande politica ¢ a
aposta em um futuro em que a saude humana, a capacidade de afirmar a vida inclusive em

seu sofrimento, possa enfim retornar.

CONCLUSAO

Entdo acabou? O maior entre os conflitos de ideais foi entdo relegado ad acta [aos
arquivos] por todos os tempos? Ou apenas adiado, indefinidamente adiado?.. Nao
deveria o antigo fogo se reacender algum dia, ainda mais terrivel, apds um periodo
ainda mais longo de preparagdo? Mais: ndo seria isto algo a se esperar? mesmo a se
querer? a se promover?... Quem neste ponto comega a refletir, a reconsiderar, como
meus leitores, tdo cedo ndo chegara ao fim — razdo para que eu mesmo chegue ao
fim, supondo que ha muito tenha ficado claro o que pretendo, o que desejo com a



113

perigosa senha inscrita na fronte do meu ultimo livro: “Além do bem e do mal...”
Ao menos isto ndo significa “Além do bom e do ruim” (GM, I, §17, 1998, p. 45).

A “grande politica” ¢ o desfecho necessario para o procedimento genealdgico de
Nietzsche, que nos coloca a inquietante questdo de qual seria o “ideal oposto” ao ideal
ascético dominante. Conforme desenvolvido na presente pesquisa, o fim de Para uma
Genealogia da Moral nao aponta um mero diagnostico moral e politico da cultura moderna,
mas opera também como uma tentacdo explosiva contra os valores. A “grande politica” ¢ a
proposta ativa de Nietzsche ao diagndstico da doenca niilista da “pequena politica”, seu
sintoma terminal. A grande politica também ¢ uma prescricao terapéutica para a satude do
individuo e de sua vida coletiva. A guerra ndmade, dionisiaca e contracultural, travada por
uma nova nobreza de filésofos-tentadores, tem como meta criar as condigdes para que o tipo
humano afirmativo possa, por fim, surgir e legislar o futuro da Terra para além do bem e do
mal. Consequentemente, paira no ar uma questdo: como tornar o ideal da grande politica em
agao?

Tal questdo ndo ¢ objetivamente respondida por Nietzsche, mas as caracteristicas de
sua “grande politica” apontam um constante posicionamento critico aos valores em prol de
um novo cultivo humano, algo que somente pode ser possivel a partir de uma revolugdo
radical na formagdo educacional da cultura. Deste modo, a “grande politica” pode também
ser compreendida como a proposta de uma nova paidéia capaz de orientar o pensar € o agir
para além da seguranca e do ideal de felicidade humana, mas sim a uma nova nocao de
liberdade. Esta nova liberdade exige uma coragem agbnica que responda primeiramente a
legislagdo do corpo e da vontade de poder, implicando também uma vontade de auto
responsabilidade pela vida. Por conseguinte, tal vontade de auto responsabilidade para o
corpo ¢ um chamado a transvalorar o valor metafisico da humanidade para entdo voltar a

compreendé-lo em sua relagdo inexoravel com a terra, conforme ¢ a li¢do de Zaratustra:

O super-homem ¢ o sentido da terra. Que a vossa vontade diga: o super-homem seja
o sentido da terra!

Eu vos imploro, irmdos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam
de esperangas supraterrenas! Sao envenenadores, saibam eles ou ndo.

Sdo desprezadores da vida, moribundos que a si mesmos envenenaram, ¢ dos quais
a terra esta cansada: que partam, entdo!

Uma vez a ofensa a Deus era a maior das ofensas, mas Deus morreu, € com isso
morreram também os ofensores. Ofender a terra é agora o que ha de mais terrivel, e
considerar mais altamente as entranhas do inescrutavel do que o sentido da terra!
(Za, 1, O prologo de Zaratustra, §3, 2011, p. 11).
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Ao final dos discursos de Zaratustra, Nietzsche reafirma como a fidelidade a terra se
relaciona com a virtude do individuo que se orienta primariamente pela materialidade da vida

e do corpo:

Permanecei fiéis a terra, irmaos, com o poder da vossa virtude! Que vosso amor
dadivoso e vosso conhecimento sirvam ao sentido da terra! Assim vos pego e
imploro.

Nao os deixeis voar para longe do que € terreno e bater com as asas nas paredes
eternas! Oh, sempre houve tanta virtude extraviada!

Trazei, como eu, a virtude extraviada de volta para a terra — sim, de volta ao corpo
e a vida: para que dé a terra seu sentido — um sentido humano! (Za, 1, Da virtude
dadivosa, §2, 2011, p. 76).

Conforme os versos de Zaratustra, a fidelidade a terra ¢ a transvaloracao da autoridade
metafisica para um retorno do pensamento sujeito as condigdes materiais da existéncia, o que
implica também uma nova forma de lidar com a natureza, ndo mais como algo apartado do
humano, mas como parte constituinte e determinante do mesmo. O retorno a terra e ao corpo
aponta para um pensamento no qual a politica € vista também por seus fendmenos externos a
codificagdo institucional dos Estados. Dito isto, pensar a “grande politica” de Nietzsche ¢
considerar também as a¢des e interagdes sociais mais basicas como arranjos politicos da
espontaneidade da vontade em seus atritos e consensos de poder, que podem se organizar a
margem das condi¢des impostas pela normatividade do Estado e propor o confronto, o agon
da resisténcia contra a domesticacao total dos valores. O retorno ao corpo e a terra parece ser
a conclusdo mais imediata que a critica cultural de Nietzsche traz a toda discussao politica; a
partir desta conclusdo, o pensamento politico ¢ obrigado a se voltar para sua base material,
que ¢ a formacdao de uma cultura de legitimos espiritos livres erigida por uma educacio
emancipadora que religue os humanos a terra e torne efetiva uma politica que reconheca a
multiplicidade humana como o valor fundamental para o pensar e o agir perante todo
problema coletivo.

No mais, o percurso genealogico tracado por Nietzsche revelou que a politica, longe
de ser um dominio autdbnomo, € a expressdo institucionalizada das valora¢des que regem o
impulso a civilizagdo. A genealogia politica que encontramos na critica da cultura moderna,
enquanto método critico, desnudou como a linguagem e a psicologia encarnam jogos de forca
e interpretacdo. Ao perscrutar a vontade de verdade, encontramos nao um fundamento, mas
um impulso criador que, na modernidade, se volta contra si mesmo, gerando o niilismo
enquanto fendmeno social da desvalorizacao dos fins supremos. No solo enfraquecido onde o

ideal ascético se fortaleceu se encontra o sacerdote, o operador politico por exceléncia. Sua
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ciéncia € a “pequena politica”, a gestdo da decadéncia sob uma vontade de ordem, igualdade
e seguranga que, sob o manto dos valores humanitirios do esclarecimento, sufoca os
impulsos criativos da vida multipla em troca da uniformidade. Contra essa politica do
ressentimento ¢ de negacdo, a “grande politica” de Nietzsche ndo busca a sintese dialética
entre o0s antagonismos, mas um agonismo criador que mantém o agon Vivo por
compreendé-lo como parte essencial da “grande saude” humana contra a doenca niilista. O
risco, o perigo e a coragem nomade tensionam a vida e potencializam as agdes e a
transvaloragdo contra a cultura da seguranga, do conforto e do medo. Sem o conflito tudo
permanece de acordo com os valores dominantes.

O antagonismo que propde a grande politica, no entanto, ndo pode ser simplesmente a
reproducdo da seriedade da ascética com diferentes significantes. A vitoria decisiva sobre os
valores politicos do ideal ascético exige a superagdo também de seu fom, que ressoa
fortemente no espirito humano pds-moderno. O sacerdote € o grande representante de toda a
seriedade; sua moral ¢ um fardo, sua verdade, um dogma grave de condenagdo da vida. A
grande politica, como expressdo coletiva de uma grande satde, precisa romper com essa
gravidade. Seu sinal mais seguro nao ¢ um novo solene mandamento, mas o riso libertador,
uma gaia ciéncia. Esse riso ndo tem o tom de uma futilidade, nem de desprezo superficial. E
a forma mais alta de afirmagdo da contingéncia tragica, que surge do espirito livre fortalecido
pelo perspectivismo e pela grande satude, que contempla o abismo do niilismo e, em vez de
recuar, danga sobre ele. E o riso, o consolo fisiologico do carater tragico da vida, que dissolve
o peso dos idolos, ndo por 6dio, mas por um excesso de forga vital que ultrapassa os limites
conceituais dos codigos politicos. E a partir do riso que a transigio da critica genealogica, em
toda sua paciéncia e profundidade, pode abrir espaco para a criag¢do ativa, leve porém
perigosa, de uma nova meta humana sempre aberta ao transvalorar.

O inquérito genealogico de Nietzsche, que parte do perigo de ser mal compreendido
por seu estilo politico explosivo, desce as raizes psicologicas do niilismo para questionar
quais as caracteristicas de um ideal antagénico ao ascetismo. A “grande politica” de
Nietzsche, conforme interpreto ao fim desta pesquisa, parece ser a exigéncia da grande saude
para a cultura da esfera publica: uma luta sem sintese, um conflito perpétuo que tem como
unico “fim” fiel a terra o cultivo continuo de um tipo humano mais poderoso, mais
afirmativo, mais capaz de rir de si mesmo e dos valores que o cercam de modo a supera-los.
O riso da gaia ciéncia é, portanto, tanto a arma final contra a seriedade ascética quanto a
musica de uma vida que, ao incorporar o mais terrivel conhecimento sobre o vazio dos

valores, afirma a si mesma em seu carater coletivo primario, sua pluralidade. A tarefa que a
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genealogia da moral propde ndo ¢, portanto, fundar uma nova politica institucional, mas
recolocar a grande satide humana como finalidade essencial de toda politica, de modo a
pensar e agir em prol do surgimento daqueles que poderdo rir, criar e legislar para além do
bem e do mal. A conclusdo que chego ¢ que a politica pela perspectiva de Nietzsche ndo ¢ um
convite a concoérdia, mas sim ao agonismo alegre como ideal politico digno de um mundo

que, ao matar seus deuses e idolos, pode agora se abrir infinitamente a arte do eterno retorno.

Eu conhego meu fado. Algum dia, a lembranca de meu nome sera ligada a algo
colossal, — a uma crise como nunca houve na Terra, a mais profunda colisdo da
consciéncia, a uma decisdo conjurada contra tudo o que até entdo fora crido,
exigido, santificado. Eu ndo sou um ser humano, eu sou uma dinamite (EH, Por que
sou um destino, §1, 2021, p. 98).
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